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NOTAS MARGINALES A LA TEOLOGIA
DE LA LIBERACION

Como el titulo lo indica claramente, no nos proponemos hacer un
estudio completo y profundo de esta corriente teolégica sino presen-
tar algunas observaciones que puedan servir de base a una reflexién
ulterior, centrada mds particularmente en algunos planteamientos de
vastas consecuencias en la concepcién del trabajo teolégico, de 'las
posibles opciones cristicnas y de las diversas formas de presencia
de la Iglesia en los multiples sectores de la actividad humana, tal
como se realiza actualmente en este subcontinente. (1)

I — Presentacién esquemética del proyecto teolégico

1. Gutiérrez es consciente de presentar unas ‘‘perspectivas” de
un trabajo teolégico que debe proséguirse. (2)

El problema que se plantea a la teologia de la liberacién es a
la vez “tradicional y nuevo” (3) Mds que un nuevo tema para la re-
flexién, esta orientacién representa una ‘'nusva manera de hdcer teo-
logia” (4), pues es una teologia situada en un contexto humano y

(1) Tendremos en cuenta las siguientes obras:

G. GUTIERRES, *‘Teologia de la Liberacién”, Perspectivas. CEP (1971).

G. GUTIERRES, “Evangelio y praxis de Liberacién’’, Fe Cristiana y cambio social en Amé-
rica Latina. Instituto Fe y secularidad,. Sigueme, Salamanca, (1973), pgs. . 231-245.
También aludiremos a los siguientes trabajos:

J. C." SCANNONE, "Teologia y Politica’”. El dctudl desaffo planteado al lenguaje teolégico
latino-americano de liberacién. Fe cristiana y ‘cambio social en AL, pgs. 247-264.

J. C. SCANNONE, ‘‘Theologie der Befreiung in Lateinamerika’’, Orientirung, 15 enero, 1973.

J. C. SCANNONE, “La liberacién latinoamericana’’, Ontologia del proceso auténticamente
liberador, en Stromata, 1/2, 1972, pgs. 107-150.

En caso de referirnos a otros teblogos de la liberacién anotaremos nuestra fuente ‘de- mfor-
macién. -

(2) TL, 177 y 311
(3) TL, 10.
(4) TL, 33.
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cristiano latinoamericano particular y esta situacién precisa su punto
de partida y la especificidad de su problemdtica. "La participacién
en el proceso de liberacién 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 los cuales no hay, al presente, auténtica y fecunda fidelidad
al Sefor” (5). Sus alirmaciones, pues, adquieren toda la fuerza dentro
de esta situacién histérica, concreta, de dependencia. (6)

"“La conciencia, en efecto, de la necesidad de una autoliberacién,
es capital para la correcta inteligencia del proceso”, que a su vez es
ung cuestién “sobre el sentido mismo del cristianismo y sobre la
misién de la Iglesia”. (7) S

Segtn este punto de vista, solamente podrd ejercer la funcién pro-
fética propia de la teologia, alguien comprometido personal y vital-
mente con hechos histéricos, fechados y situados, o través de los cua-
les paises, clases sociales, hombres pugnan per liberarse de la domi-
nacién y opresién o que los tienen sometidos otros paises, clases v
hombres”. (8)

Aunque esta teologia parte necesariamente de una experiencia
propia espiritual, pretende plantear en definitiva la cuestién funda-
mental y global de la ‘relacién entre fe y existencia humana, fe y
realidad social; fe y accién politica o en ofros términos, Reino de Dios
y construccién del mundo. En este problema se inscribe normalmente
el tema clésico, también, de lg relacién Iglesia-sociedad, Iglesia-mun-
do” (9).

2. El punto de partida. "La teologia serd una reflexién critica en y
sobre la praxis histérica en confrontacién con la Palabra del Sefior
vivida y aceptada en la fe. Seré una reflexién en y sobre la Fe como
praxis liberadora. Inteligencia de la fe que parte de un compromiso
para crear una sociedad justa y fraterna y que debe contribuir a que
ese compromiso sea mds radical y pleno. Inteligencia de la fe que se
hace verdad y se verifica en la insercién real y fecunda en el proceso

(5) TL, 69.
(6) TL, 101; 180-18l.
(7) TL, 11
(8) TL, 3l
(9) TL, 64.
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de liberacién. Reflexionar sobre la fe como praxis liberadora es refle-
xionar sobre ung verdad que se hace y que no sélo se afirma. En ul-
tima instancig nuestrg exégesis de la Palabra, a la que la teologia quie-
re contribuir, se da en los hechos: la creacién de la fraternidad entre
los hombres es aceptacién del don gratuito de la filiacién. Es vivir en
v por Cristo y su Espiritu”. (10)

La teologiq de la liberacién es, pues, una teologia de lo concreto
y de la praxis liberadora: es decir, la praxis es un elemento formal
del método teolégico; es un lugar teolégico esemncial y privilegiado,
punto de referencia continuo en la marcha y la finalidad misma de
la reflexién teolégica.

La praxis o accién transformadora de esta realidad de depen-
dencig en latinoamérica, es el lugar en que los cristionos compren-
den en forma nueva, su situacién de hombres, la realidad social y
eclesial del continente y adquieren un nuevo conocimiento “vivido”
de su fe en Cristo, especialmente de ‘las exigencias concretas de su
fidelidad al Sefior. La praxis es el interior desde donde se va a expli-
car la significacién del evangelio: “'Se trata de dejarnos juzgar por la
Palabra del Sefior, de pensar nuestrg fe, de hacer mds pleno nusstro
amor y de dar razén de nuestra esperanza desde el interior de un
compromiso que se quiere hacer mds radical, total y eficaz. Esto es lo
que busca la llamada teologia de la liberacién”, (11)

No se trata de aplicar ¢ nuevos campos viejas nociones teolégi-
cas, no quiere ser ung ideologia cristiona revolucionaria. “Busca mdés
bien pensar la fe a partir de como es vivida en el compromiso libe-
rador. Por eso sus temas son los grandes temas de toda verdadera
teclogia, pero el enfoque, la manera de abordarlos es otro”. (12)

Esta teologia “"no se limita o pensar el mundo sino que busca
situarse en un momento del proceso a través del cual el mundo es
transformado”. (13) “El punto de partida de esta reflexién teolégica
es e] proceso de liberacién que se vive en América Latina... Y en
forma md&s concreta todavia, el compromiso de los cristianos de A.L.

(10) EvPr, 244.
(11) TL, 9.
(12) EvPr, 244.
(13) TL, 34.
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en este proceso de liberacién”. (14) Se trata de descifrar, “situado en
un momento del proceso”, “"qué es ser cristicno hoy, cémo es posible
ser Iglesig hoy?". Se procura clarificar vivencialmente la relacién que
existe entre esta praxis y la fe cristiana, con todas sus implicaciones.

“El lazo entre conocer y tramsformar es capaz.de hacer cambiar
la perspectivg de los tedlogos que durante mucho tiempo han hecho
teologia y en sus ratos libres “pastoral”, como ellos decian... Lg teo-
logiqa de la liberacién se hace justamente al revés: en los ratos li-
bres... porque es una teologia que acompafia y vitaliza el compro-
miso”. (195)

Juan Carlos Scannone, (16) al explicar el punto de partida de la
teologia de la liberacién, en contraposicién ¢ la teologiaq de la reve-
lucién, hace una precisién: “"Se trata de un nuevo punto de partida
para hacer teologia. Se trata, pues, no solo de reflexionar, a la luz
de lq fe, sobre un determinado movimiento histérico de liberacién,
sino precisamente a partir de él, que es un acontecimiento de fe, ha-
cer teologia”. Mds adelonte afiade: “"La teologia de la liberacién se
originé precisamente de la conviccién de que el movimiento de libe-
racién latinoamericono, es un “signo de los tiempos” en el cual —a
la luz de la Palabra— se puede descubrir la presencig salvifica de
Dios v a partir de é]l —aunque no exclusivamente— se debe expresar
la Palabra de Dios nuevamente, con sus actuales exigencias politicas”
"Lo que mueve a participar en la liberacién de las clases explotadas
y de los pueblos oprimidos es el convencimiento de lg incompatibili-
dad radical de las exigencias evangélicas con una sociedad injusta
y dlienante. (17) Gutiérrez quiere establecer de una maomera critica
esta relacién.

3. En busca de una nueva expresién. La Teologia como una lec-
tura critica de lo proxis histérica ‘crea una nueva cultura y busca un
nuevo lengudgje teolégico.

Aunque se reconoce la triple funcién de la teologia como activi-
dad racional que clarifica, conceptuadliza, define y defiende sus afir-

(14) EvPr. Misién abierta, pag. 455.
(15) EvPr. Misién abierta, 467.

(16) ThB Or, 3.

(17) TL, 179.
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mdciones con métodes . criticos; como sabiduria capaz de nutrir la
espiritualidad de los .cristianos 'y como reflexién critica de la praxis
histérica a la luz de la fe, se afirma que no pueden yuxtaponerse sim-
plemente, sino que- ésta Gltima lleva a. una redefinicién de las- otras
dos tareas, ya que es su punto de partida. La teologia debe llevar "“a
una actitud lacida ¥ critica respecto de los. condicionamientos eco-
némicos y socio-culturales de la vida 'y de la reflexién de la comuni-
dad cristiana’. (18) "Es una tecria.de ung prdctica determinada” y
comporta necesariamente una “critica, de-la sociedad y de la Iglesia
en tanto que convocadas e interpeladas por la Palabra de Dios; una
teoriq critica a la luz de la fe, animada por una intencién préctica e
indisolublemente unida, por consiguiente, a la praxis histérica”. (19)

Al proponerse integrar en. el dlscurso teologlco una critica -eco-
némica y sccio-cultural que abarca la sociedad v la Iglesmt la teolo-
gla de la liberacién requiere un lenguadje interdisciplinar, una articu-
lacién interng de diversas ciencias con diverso método cientifico.

El término clave que articulard las dlversas tuncignes de Ic: re-
flexién teologlca expresard las relac10n°s entre la proxis concreta vy
la fe cristiong v montendrd “con sus diversos niveles de significacién
de un proceso tinico y complejo” lg coherencia de un didlogo interdis-
ciplinar, es el de LIBERACION.

Un punto fundamental, en el que insiste Gutiérrez, consiste en
la unidad existencial del proceso de liberacién, lo cual implica una
articulacién interng de los diversos lenguajes cientificos que expresa,
cada uno, -aspectos complementarios, de esta realidad tGnicq y com-
pleja. Una ciencia qué no se compromete en 'un didlogo interno pierde
el punto de referencia con esta reclidad tnica y se hace nocional.
Una disciplina: que pretende explicar.lo real sin esq complementari-
dad. reduce vy traiciona la’ redlidad, porque los diversos niveles de
significacién no son sino aproximaciones de un proceso 1nico.

~Las. diversés ‘ciencias que deben contribuir a este di&logo inter-
disciplinar, son en primer término, las ciencias sociales que analizan
y explican lo econdmico, lo social y lp politico; en segundo lugar la
antropologia vy la filesofia de la historia que tienden a descubrir el

(18) TL, 28.
(19) TL, 38. 31-32.
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sentido del hombre y de la historia; en tercer lugar, la teologia que ilu-
mina el devenir histérico a la luz de la obra salvifica de Cristo y lo
orienta hacia la consumacién escatolégica. La liberacién es el tema
de enlace que relaciona estos diversos niveles de significacién.

La liberacién se capta en un primer momento como una aspira-
cién existencial que se expresa como conciencia de rechazo de las
condiciones de vida en que se debaten gran niimero de personas de
este tercer mundo e implica un juicio moral. “"Surgida de un hondo
movimiento histérico, esta aspiracién q lg liberacién comienza a ser
acogida en la comunidad cristiana como un signo de los tiempos, co-
mo un llamado a un compromiso y a una interpretacién”. (20) Luego
estq aspiracién, nacida de una concientizacién progresiva, pasa a ser
mediatizada por diversas disciplinas cientificas, que precisan los tres
niveles de significacién:

Un primer nivel se refiere a las ciencias sociales. ''Liberacién ex-
presa, en primer lugar, las aspiraciones de los pueblos, clases y sec-
tores sociales oprimidos y subraya el aspecto conflictua]l del proceso
econdmico, social y politico que los opone a los pueblos opulentos y
grupos poderosos”. (21)

La liberacién expresq un proyecto revolucionario: “El desarrollo
auténomo latinoamericano no es realizable en el cuadro del sistema
capitalista internacional”, (22) Implica ung lucha contra los sistemas
de dependenciaq, el rechazo del reformismo y del asistencialismo pa-
ternalista. "La nocién de dependencia surge asi como un elemento
clave para la interpretacién de la realidad latinoamericana”. (23)

La liberacién para ser eficaz y conforme a la dignidad del hom-
bre, requiere una tromsformacién radical de lg sociedad, una ruptura
con el mundo opresor y capitalista, ung lucha contra las clases y
los sistemas domincmtes, una accién cultural y politica que se pro-
pone la creacién de un hombre nuevo en una sociedad cudlitativa-
mente nueva.

(20) TL, 57.
(21) TL, 58.
(22) TL, 114.
(23) TL, 107.
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Gutiérrez piensa “‘que la inspiracién socidlista es mayoritaria y
representq la veta mds fecunda y de mayor acance”. Sin embargo,
ung diversidad tedrica y préctica empieza a diseharse, las estrate-
gias y técticas son diversas y en muchos casos, hasta divergentes.
Se busca un sociglismo indo-americano; pero “uno de los mds gran-
des peligros que acechan la construccién del socialismo en latino-
américa —urgida por tareas inmediatas— es carecer de una teoria
sélida y propia. Propia no por prurito de originalidad, sino por ele-
mental realismo histérico”. (24)

Este pluralismo y esta imprecisién, se afirma que no invalidan la
legitimidad y la necesidad de una opcién socialista y revolucionaria.

Liberacién en =este nivel, opuestq a dependencia, expresa una
serie de andlisis, teorias, proyectos vinculados a la racionalidad cien-
tifica y a una opcién socidlista, sobre la que se apoya lg accién con-
creta y eficaz de liberacién.

Un segundo nivel de significacién se refiere al sentido. del deve-
nir de la historia y pertenece al dominio de lg filosofia del hombre
vy de lg historia. “"Procurar la liberacién del subcontinente va mds
alld de la superacién de la dependencia econdémica, 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, orien-
tado hacia una sociedad cuadlitativamente diferente, en la cual el hom-
bre se vea libre de toda servidumbre, en lg que sea artifice de su
propio destino”. (25) El proceso de liberacién es “conquista paulatina
de una libertad real creadora”; (26) “a través de la lucha contra la
miseria, la injusticia y la explotacién, lo que se busca es la creacién
de un hombre nuevo”. (27) Lo que se pretende, no es solo un cambio
radical de estructuras, sino una creacién continua y siempre inaca-
bada, de una nueva manera de ser hombre, una revolucién cultural
permamente”. (28) Esta emancipacién de la libertad, esta autolibera-
cién del hombre da un sentido histérico global a la praxis de la libe-
racién.

(24) TL. 120.
(25) TL, 121.
(26) TL, S9.
(27) TL, 180.
(28) TL, 52.
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El término liberacién expresa este sentido humanista que se rea-
liza por la autocreacién del hombre a través del compromiso revolu-
cionario por la construccién de un -orden econdmico, social y politico
cudlitativamente nuevo.

El tercer nivel de significacién plantea el sentido teolégico del
prcceso de liberacién. A lg luz de la fe cristioana, la creacién de un
hombre nuevo en una sociedad cudlitativamente transformada, ad-
quiere una dimensién profunda como redlizacién de la promesa de
salvacién adquirida vy proclamada por Cristo que libera al hombre
del pecado ‘‘rafz Gltima de toda ruptura de amistad, de toda injusti-
cia y opresién y lo hacz auténticamente libre, es decir, vivir en co-
munién con El, fundamentc d= toda fraternidad humaona”, (29) "La
praxis social sz convierte gradualmente en el lugar mismo en que el
cristiano  juega —con otros— su destino de hombre y su fe en el Se-
fior de la historia. La participacién en el proceso de liberacién es un
lugar: obligado 'y privilegiado de la actual reflexién y vida cristianas.
En ella se escucharédn maticss de la Palabra de Dios, imperceptibles
en otras situaciones existenciales y sin las cuales no hay, al presente,
auténtica y fecunda fidelidad al Sefior”. (30)

La ‘tareq histérica como praxis de liberacién entrafia la significa-
cién misma del cristianismo, pues coloca la relacién tGnicq y absoluta
con Dios como horizonte de toda accién humana: el devenir histéri-
co, asi entendido, es la marcha hacia la comunién total.

Gutiérrez piensa que e! términc liberacién, dada su presencia
en la terminologia biblica, es mds apto que otros para expresar el
sentido y alcance de la obra salvifica de Cristo, lo mds caracteristico
ds la vida cristiona, como vidg solidaria en la fe, la esperanza’ y la
caridad, y la finalidad de le misién de la Iglesia.

4. Un principio - basico. Llegados a este punto, Gutiérrez recoge
un principio que es fundamental para la comprensién de la estructu-
ra de su reflexién teolégica: la implicacién mutua y por consiguiente,
la inseparabilidad de estos niveles de significacién, ya que segin’lo
ha expresado, forman parte de un proceso Gnico y complejo. “Esos
diferentes niveles estén profundamente ligados, no se da el uno €in

(29) TL, 59.
(30) TL, 69.
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los otros”. (31) La explicitacién del sentido cristiano de la praxis libe-
radora se apoya en este principio y responde a la pregunta bdsica:
"qué relacién hay entre la salvacién y el procsso histérico de la li-
beracién”. (32) Precisar cémo se relacionan entre si los diferentes
niveles de significacién constituye, pues, la siguiente etapa de su
reflexién, la cual distribuye en dos secciones. Consagra la segunda
v tercera parte del libro a la elaboracién de la problemdtica que
abarca la primera de estas secciones; mientras la segunda trata, des-
de un puntc de vista teoldgico, el problema planteado en la anterior,
v comprende la cuarta parte del libro.

Las partes consagradas g la posicién del problema y a las opcio-
nes de la Iglesia latinoamericana, aunque Gutiérrez no lo presenta
asf, poseen ya un alcance teoldgico, no reductible, sin embargo a una
eclesiologia o cristologiq dado el método descriptivo que empleq el
autor. Sustomcialmente el método consiste en ir buscando respuestas
en diversos sectores de la teologia, o las cuestiones planteadas a la
reflexién critica, por los fenémenos histéricos analizados. En concreto
se frata de reflexionar teolégicamente sobre los problemas que plan-
tea a la conciencia cristiana el hecho de una situacién de injusticia
que exige un compromiso revolucionario.

Limiténdonos a la parte mds explicitamente teolégica de lg obra,
nos fijaremos en la manera como se analizan los tres niveles de signi-
ficacién y su articulacién mutua gl mostrar que la realizacién en Cristo
implica la creacién de un hombre nuevo en una sociedad nueva. Gu-
tiérrez formula asi la pregunta: “"Qué relacién hay entre lg salvacién
v el proceso de liberacién del hombre a lg largo de la historia? O
mds exactamente, qué significa a la luz de la Palabra, la lucha con-
tra ung sociedad injusta, la creacién de un hombre nuevo? Responder
a estos interrogantes implicaria tratar de precisar lo que se entiende
por la salvacién, nocién central del misterio cristiono”. (33)

5. La Salvacién. "Lg salvacién no es algo ultramundano, frente
a lo cual la vida presente seria solo una prueba. La salvacién —co-
munién de los hombres con Dios y comunién de los hombres -entre
ellos— es algo que se da también real y concretamente desde ahorg,

~

(31) TL, 102
(32) TL, 63.
(33) TL, 183.
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que asume toda la redlidad humana, la transformqg y la lleva a su
plenitud en Cristo”. (34)

La precedente afirmacién lleva a concluir que no hay sino una
solg historia pues “la obra redentora abarca todas las dimensiones
de la existencia y la conduce g su pleno cumplimiento”. (35) Superan-
do los viejos dualismos. (distincién de planos pg. 97) "El devenir his-
térico de la humanidad debe ser definitivamente situado en el hori-
zonte salvifico: una historia cristofinalizada. (36) Trabagjar por trans-
formar el mundo, ya es salvar; 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. (37) El
proceso salvifico abarca todo el hombre y toda lg historia humana.

Se fundamenta esta afirmacién en el estudio de algunos temas
biblicos como el de creacién-salvacién; liberacién en el Exodo; Alian-
za y la relacién dialéctica entre la Promesa y las realizaciones histé-
ricas. Redencién y liberacién del pecado como realidad social. “La
obra de Cristo es presentada simultdneamente como una liberacién
del pecado y de todas sus consecuencias: el despojo, la injusticia, el
odio”. (38)

6. Relacién interma de los niveles de salvacién. La liberacién del
pecado vy el entrar en comunién con Dics (tercer nivel y culminacién
del proceso salvifico), implica la liberacién politica y la liberacién del
hombre en la historia (primero y segundo nivel de significacién) pero
no se reduce ¢ ellas.

El nivel superior y definitivo ejerce una miltiple influencia causal
sobre los niveles inferiores: es e] fundamento de los otros dos, les con-
fiere su significacién profunda y el dinamismo hacia una realizacién
total, sienta la base para su comprensién, mientras que los niveles
inferiores constituyen los lugares criticos en donde se verifica el nivel
superior.

Ademds el nivel superior no existe sino en lg realizacién de les
niveles inferiores y correlativamente, la redalizacién de estos niveles

(34) TL, 187.
(35) TL, 189.
(36) ibid.

(37) TL, 200.
(38) TL, 198.
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inferiores es ya realizacién parcial, transitoria pero necesaria de una
realidad que supera sus limites.

Si se quiere evitar un espiritualismo desencarnade hay que com-
prender “que el pecado se da en estructuras cpresoras, en la explo-
tacién 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 situacién de injusticia
v explotacién. Aliengcién fundamental, que, por lo mismo, no puede
ser alcanzada 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 necesariamen-
te una liberacién politica. Sélo participando en el proceso histérico de
la liberacién, serd posible mostrar la alienacién fundamental presente
en toda alienacién parcial”. (39)

La liberacién radical es la que aporta Cristo: entrada en comu-
nién con Dios y con el hombre. Se lloma radical porque el pecado
es la raiz de toda miseria e injusticia, (40) y porque el don del Espi-
ritu llega hasta el egoismo humano raiz de todo abuso de la libertad.

“Crecimiento del Reino y liberacién del hombre 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 ¢ él por cami-
nos paralelos, ni siquiera convergentes. El crecimiento dz] Reino es un
proceso que se da histéricamente en la liberacién, en tonto que ésta
significa una mayor realizacién del hombre, la condicién de una so-
ciedad nueva, pero no se agota en ella; realizéndose en hechos histé-
ricos liberadores, denuncia sus limites y ambigiiedades, anuncia su
cumplimiento pleno y los impulsa efectivamente a la comunién total.
No estamos ante una identificacién. Sin acontecimientos 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 hombre por el hombre sino con el advenimiento del Reino, que es
cante todo un don. Es mds, puede decirse que el hecho histérico, po-
litico, liberador es crecimiento del Reino, es acontecer salvifico, pero
no es la llegada del Reino, ni toda la salvacién. Es realizacién histé-
rica del Reino y porque lo es, es también anuncio de plenitud. Eso es

(39) TL, 226-277.
(40) TL, 227.
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lo que establece lg diferencia. Distincién hecha en unag perspectiva
dindmica que no tiene nada que ver con aquella que sostienen la
existencia de dos "érdenes” yuxtapuestos, intimamente ligados o con-
vergentes, pero en el fondo exteriores el uno del otro”. (41)

Nada escapa a la accién de Cristo y al don del Espiritu: su obra
asume los tres niveles de significacién de este proceso. “"Esto da a la
historia humana su unidad profunda”, (42)

7. La mediacién de la utopia. La relacién entre lg proxis politica
y la fe no puede ser directa ni inmediata, como bien lo anota Gutié-
rrez; “Afirmar una relacién directa e inmediata entre la fe y la accién
politica lleva fdcilmente a pedirle a la primera normas y criterios para
determinadas opciones politicas. Opciones que para ser realmente
eficaces deberian partir de andlisis racionales de la realidad. Se crean
asi confusiones que pueden desembocar en un peligroso mesicnismo
politico-religiosg que no respeta suficientemente ni la autonomiy del
campo politico, ni lo que corresponde a una fe auténtica, liberada de
lastres religiosos”. (43) “"De otro lado, dafirmar que la fe y la accién
politica no tienen nada que decirse, es sostener que se mueven en
planos yuxtapuestos sin relacién entre ellos. Partiendo de esta aseve-
racién o habrd 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
mds oportunista, con cualquier opcién politica™. (44)

De acuerdo con lg mente de Gutiérrez, fe y accién politica no
entran en relacién correcta sino a través de la utopia.

La utopia corresponde en alguna forma, al segundo nivel de sig-
nificacién como proyecto de creacién de un nuevo tipo de hombre
en ung sociedad cudlitativamente distinta. Significa denuncia del or-
den existente y por eso es revolucionaria y no reformista. Es también
anuncio de lo que todavia no es pero serd. "Es el campo de la ima-
ginacién creadorg que propone valores alternativos o lo que es recha-
zado". (45) Esto no puede redlizarse sino en la praxis como moviliza-

(41) TL, 228.
(42) TL, 229.
(43) TL, 303.
(44) ibid.

(45) TL, 298.
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dora de la historia y subversiva del orden existente. Siendo distinta
a la ciencia, constituye el nervio de su creatividad y dinamismo y por
consiguiente es de orden racional.

Se trata, pues, de relacionar los diversos niveles de ung realidad
que posse una unidad compleja, pero diferenciada.

La utopia es el transfondo de la praxis liberadora; radicaliza el
compromiso politico, le impide caer en el burocratismo y reorienta
permanentemente el proyecto de un hombre nuevo en una sociedad
mds libre. Sin ese elemento critico y racional, de dinamismo histérico
v de imaginacién creadora, la ciencia y la accién politica, caen fdcil-
mente en el dogmatismo, lo cual sefiala un retroceso hacia la ideo-
logia, Lg liberacién politica es por su parte un camino hacia la utopia.
Para que la utopia cumpla su papel debe ser verificada por la proxis
social.

La utopia como lugar propio de la creacién permanente de un
hombre nuevo en una sociedad distinta y solidaria, es igualmente el
lugar de encuentro entre la liberacién politica y la comunién de los
hombres con Diocs, en un nivel de fe. Pero la fe ejerce otras funciones
respecto a la utopia-praxis. La fe anuncia que la fraternidad humana
que se busca a través de la lucha liberadora, es posible, que tiene
un sentido profundo, pues es comunién con Dios a través de todo acto
que construye una sociedad juste; garomtiza ademds, su plena rea-
lizacién. Lg esperanza cristiong ejerce una funcién critica que desmi-
tifica toda confusién del Reino con una etapa histérica determinada,
toda idolatria frente ¢ un logro humano vy toda absolutizacién d= la
revolucién. "La fe, la esperanza vy la caridad, para quien vive en ellos,
son un factor radical de libertad espiritual y de creacién e iniciativa
histéricas”. (46)

El Evangelio anuncia el amor de Dios por todos los hombres y
nos pide amar como El ama. Pero ‘el amor universal sélo abandona
pues, el terreno de la abstraccién y se hace concreto y efectivo, en-
carndndose en la lucha por la liberacién de los oprimidoes. .. Partici-
par en la luchg de clases no solamente no se opone al amor univer-
sal, sino que ese compromiso es hoy la mediacién necescaria e insos-

(46) TL, 307.
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layable de su concrecién: el trdnsito hacia una sociedad sin clases,
sin propietarios y despojados, sin opresores y oprimidos”. (47) A par-
tir de esta exigencia radical tendrd la Iglesia que redefinir el sentido
de su unidad: "No se trata de ne tener enemigos, sino de no excluir-
los de nuestro amor. Pero el amor no suprime la calidad de enemigos
que poseen los oprescres, ni lg radicalidad del combate conira ellos.
El “amor a los enemigos” lejos de suavizar las tensiones, resulta asi
cuestionado el sistema y se convierte en una férmula subersiva”, (48)
"La unidad no es algo ya dado, es un proceso, es el resultado de la
superacién de todo lo que divide a los hombres”. (49)

El amor trae otro compromiso y es el de la solidaridad con los
pobres, con aquellos que sufren miseria e injusticia; no se tratg de
idealizar la pobreza sino de asumirla como lo que es: como un mal
para protestar contra ellg y esforzarse por abolirla. E] autor propone
comprender la pobreza evangélica como una real participacién en la
pobreza de los oprimidos en signo de solidaridad y protesta. Sin esta
pobreza la Iglesia no serd jamdés profética ni fiel a su Sefior, “Solo
rechazando la pobreza y haciéndose pobre para protestar contra ella,
podrd 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”. (50)

La concretizacién del amor cristiano en la opcién por los pobres
muestra que Gutiérrez entiende la praxis liberadora en un sentido re-
volucionario, socidlista y conflictual: la participacién en la lucha de
clases es hoy la mediacién necesariq e inevitable de la concretiza-
cién del amor. (51) El principio de la implicacién reciprocq debe ser
comprendido en toda su 1égica.

Se ha dicho “que la fe y la accién politica no entran en relacién
correcta sino a través de la utopia”, (52) pero afirma Gutiérrez que
"El Evengelio no nos proporciona ung utopia, ésta es obra humana.
La Palabra es un don gratuito del Sefior. Proyecto humano y don de
Dios se implican mutuamente. La Palabra es el fundamento y lg sig-

(47) TL, 345
(48) ibia.

(49) TL, 347
(50) TL, 371.
(51) TL, 345.
(52) TL, 303.
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nificacién de toda existencia humana; .y ese fundamento es testimo-
niado, esa significacién se hace histérica, concreta, a través de la ac-
cién humana”. (53) Quedq claro, por consiguiente, que la opcién re-
volucionarig no se deduce de la reflexién teoclégica como tal, sino que
es fruto de una opcién de concienciq, es decir, est& mediatizada por
elementos cientifico-filosdficos.

I La Teologia de la liberacién en el panorama de la teologia actual

La teologia de lg liberacién estd ubicada dentro de la tendencia
de la teologia moderna en su desplazamiento de la Palabra hacia la
Historia. Cadqg vez mds consciente de que la revelacién biblica no
nos habla de lo que es Dios en &f, sino indirectamente, a partir y a
través de su accién por nosotros; de que esta revelacidn es salvifica,
es decir, monifiesta eficazmente un designio, una economia, ha com-
prendido que no puede separarse la reflexién sobre la revelacién en
la historia y su realizacién en el sujeto que cree.

Es un hecho que al menos la teologia de manual, pecé por ex-
ceso de extrincecismo y objetivismo: se referia casi exclusivamente
a la revelacién como a una realidad histérica y exterior: cerrada con
la muerte del dltimo apdstol (?), habria quedado alli como un con-
junto de verdades (depdsito) que deberion ser transmitidos fielmente
por la Iglesia. La corriente existencialista contempordnea corre el ries-
go contrario: gfirma que la revelacién no se readliza sino en la decisién
vivencial del que cree, con lo cual se evacta précticamente todo con-
tenido objetivo o este se convierte en una aceptacién global (fideista
o fiducial) de Cristo. Lo revelacién biblica incorpora en formqa indiso-
luble el dato objetivo del significado de la persong v la obra de Je-
sis y el aspecto subjetivo de su aceptacién comprensiva por el que
cree; se frata de un encuentro personal en el que no pueden seporar-
se el conocimiento, lg reflexién, la vivencia, la decisién consciente y
libre; implica un proceso de interiorizacién progresiva. (54)

Si la teologia comprende que no hay afirmacién sobre Dios que
no implique una afirmacién sobre el hombre, para ser teocéntrica de-
be ser igualmente antropocéntrica. No se puede interpreiar esa his-

(583) TL, 307.
(54) Jo, 8, 37.
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toriq sino en funcién de la interpretacién viva que el hombre hace de
si mismo como ser histérico, en marcha hacia la redlizacién. “Inteli-
gencia de la fe e interpretqcién de si mismo son inseparables, por
consiguiente la inteligencia humana de si es ung dimensién interna
de la misma revelacién”, (55)

Sin embargo, lg orientacién antropolégica que busca en el and-
lisis de la existencia humana una condicién de posibilidad histérica
y trascendental de la fe, en su esfuerzo por destacar la razonabilidad
de la fe y de hacer comprensible el lengudje de la revelacién al hom-
bre de hoy, corre el riesgo de evacuar el contenido del mensaje y de
reducir o Dios al sentido que tiene parqa el hombre, en la comprensién
de si mismo, de modo que el hombre se hace la medida de la reve-
lacién. Hans Urs von Balthasar piensa que esta tendencia, que dentro
de ciertos limites y con determinadas precisiones no solo es acepta-
ble, sino necesaria, estd representada en forma exiremqg y unilateral
en el modernismo “en el cual los hechos objetivos de lg revelacién
estdn enteramente dependientes del dinamismo subjetivo interno de
revelacién entre Dios y el almg y no son vdlidos para el cristiano sinc
en la medida en que sostienen y favorecen eficazmente este dinamis-
mo". (56)

Paralelamente al caso anterior, la revelacién biblica se encarga
de orientarnos hacia el equilibrio al presentar ¢ Jesus, el Cristo, como
figura concretq del amor absoluto que en el encuentro vivencial es
la justificacién de si mismo. M. Heidegger ha puesto bien de mami-
fiesto este problema: "Mientras lg conceptualizacién antropolégico-
sociolégica, lo mismo que la del existencialismo no hayan sido supe-
radas y dejadas a un lado, la teclogia no alcanzard jamds la libertad
de decir lo que le ha sido confiado”. (57) Lo que debe quedar claro
es que el a-posteriori histérico de la revelacién como acontecimiento
de gracia no puede ser deducido a partir del horizonte de compren-
sién del hombre. Lo que define la revelacién. no cae bajo el poder del
hombre.

Para un mundo que redescubre el ser y el valor de la persona
en lag relacidén, una teologia existencial, personalista, trascendental es

(55) E. SCHILLEBEECKX, “Faith and self —Understanding’’, en The Word in History, pg. 53.

(56) H. U. von BALTHASAR, “‘Herlichkeit’’, I, Einsiedeln, 1961, p4g. 142.

(57) Citado por H. Ott, “Was is systematische Theologie’’?, Der spitere Heidegger und
die Theologie (Neuland in der Theologie, 1), Ziirich, 1964, pag. 132.
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insuficiente; exige ung reflexién mds profunda sobre las relaciones
entre fe cristiotna y mundo. Entre los representantes de estq tendencia
se pueden citar J. Moltmann y J. B. Metz, El tema privilegiado de la
teologia no consiste, como en tiempos pasados, en la relacién entre
fe y razén sino entre teoriq préctica, es decir, en una reflexién sobre
las implicaciones sociales y politicas de la fe cristiana.

"Partiendo de este horizonte de pensamiento, dice Metz, se puede
interpretar el mundo como historia, la historia como histeria del fin,
la fe como esperanza y la teologia como escatologia”.-(58)

Este tipo de reflexidén teclégica crea una gerie de problemas fron-
terizos o de articulacién interdisciplinar, como las relaciones de la fe
vy las diversas formas de atelsmo, la interpretacién cristiana del plu-
ralismo ideoclégico y religioso, la confrontacién de la fe y de lg rea-
lidad politico-social (teologia de la violencia, de lg revolucién y de la
liberacién); la reinterpretacién de la vida cristiana a partir del con-
texto de vida de un mundo secularizado (teclogia de las realidades
terrestres), etc. Por consiguiente, la teclogia se esfuerza hoy por su-
perar taqnto el objetivismo de la teologia escoldstica y neo-escoldstica
como el antropocentrismo de lg teclogia existencidl. . . la teologiq quie-
re tomar en serio el nuevo horizonte de comprensién del hombre mo-
derno, y en perticular el proyecto de su futuro terrestre; busca como
en el pasado hacer al cristiomismo digno de fe, pero manifestando
mds profundamente su dimensién social-politica y escatolégica.

En virtud de estq misma orientacién, algunos han centrado su
trabajo teolégico sobre la praxis eclesial 'y han tratado de descifrar
en los signos de los tiempos y en las nuevas iniciativias cristianas
una revelacién y una comprensién renovadas del sentido de la fe y
de la misién de la Iglesia. Tal es el proyecto teolégico de Pierre: An-
dré Liégé pero considerado por él mismo como un momento de la
reflexién teolégica tdtal es decir- como una pastoral que él define co-
mo la parte de la teologia que da su discurso propio a la conciencia
reflexiva de] obrar eclesial en el “hoy” de su realizacién”. (59) Escribe
Liégé: “El Misterio en situacién de redlizacién en el espacio eclesial,
el sacramento de salvacién en la actualidad de su manifestacién, es

(58) “L’Eglise et le monde”, en Théologie d’aujourdui et de demain, Paris, 1967, pé&g. 140.
(59) "'Une théorie de la praxis de l'Eglise’’, en Le point théologique. Institut Catholique
de Paris, Recherches actuelles, 1. Paris, 1971.
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el lugar de inteligibilidad potencial de todo el misterio cristicmo. Es
en la Iglesia en acto en donde la teologia pastoral va a encontrar la
totalidad de la Palabra de Dios en situacién de inmanencia dindmica.
Por eso el acto de teologia pastoral tendrd como punto de origen la
actualidad de la experiencia eclesial, lo vivido de la experiencia cris-
tiana que se incorporg en la actual situacién de la Iglesia”. (60)

Es claro que este proyecto teolégico, 'debe reexaminar funda-
mentalmente la situacién actual de ‘la Iglesia, friamente y desde un
punto de vista quténticamente teolégico: debe partir de una eclesio-
logia para llegar, superdndola, a esta simple pregunta que lo resume
todo: qué debe hacer la Iglesia hoy?” Esto escribe Karl Rahner en el
prefacio de su obrg Misterio de la Iglesia y accién pastoral.

Se impone, ademds, un didlogo, una articulacién interdisciplinar,
que explica el mencionado Liégé de la siguiente momera: “Las cien-
cias humanas intervendrdn, primeramente en el punto de partida, po-
ra obtener un andlisis critico de las situaciones de la experienciq =cle-
sial de donde surgen los cuestionamientos teolégicos; luego, en el
proceso de elaboracién del discurso teolégico, parg realizar una es-
pecie de “cambio de cédigo” (transcodage) de las lecturas efectuadas
a nivel de las solas ciencias humanas con lg lectura a nivel de fe, a
fin de evitar la reduccién del hecho cristiono y eclesial ¢ un hecho
religioso cultural; finalmente, al término del acto teolégico pastoral,
para producir orientaciones ‘en el actuar eclesial que integren lg ac-
tualidad cultural. De este modo, la sociologia introducida en la teolo-
gia pastoral permitird o la vez “desociologizar” la vivencia eclesial
v “resociologizarla”, (61) Esto significa, comg lo explica Schillebeeckx,
"que se trata verdaderamente de teologia pastoral cuando los resul-
‘tados de las investigaciones socio-religiosas estén subordinadas a su
objeto y son estudiadas a la luz de la teologia”. (62)

La interdisciplinaridad en este caso se realiza en un debate con
tres términos: La existencia cristiang (praxis), las ciencias positivas,
la teologia. De esta maneta se pretende evitar el divorcio creciente
entre la investigacién cuyo objeto es la elaboracién de una ciencia

(60) Op. cit. pdg. 63.

-(61) . Ibid., 67.

(62) *“‘Theologische reflexie in verband met hot hedendaegse ‘“‘ongeloof”’, en  Tijdschrift voor
Theologie, 2 (1962) 77. ' :
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v la tremsformacién del dominio al cual esa ciencia se refiere. Este
distanciamiento entre la elaboracién critica y la accidn no -es propio
solo de la teologia. Toda disciplina critica no estd ordenada primor-
dialmente o la accién. Los que se dedicon a ellas, como el sociélogo,
el psicédlogo, el etndlogo, no tienen como propésito inmediato y .pri-
mordial, el mejoramiento de la accién, Ningung ciencia critica puede
pretender encontrar una continuidad inmediatamente formulable en-
tre lo que se dice y lo que se hace, enire lg reflexién critica sobre el
dominio de la especulacién y el del actuar. Este hecho nos indica
que de la continua confrontacién de los términos y de su mutua inte-
rrogacién deberdn salir nuevas interpretaciones -y posibilidades de
accién.

Esta teologia elaborada a partir de la praxis eclesial: corresponde
igualmente al proyecto de M. D. Chenu, La théologie est-elle une
science? (63) y el estudio de Tn. van den Hoogen, Pastorale Theo-
logie. (64)

Situado dentro de esta linea de pensamiento, lo que caracte-
riza el proyecto teolégico de Gutiérrez y en donde reside su origina-
lidad, consiste en que parte de una praxis eclesial particular y nueva;
es una teologia situada en un contexto humano y cristiano latinoame-
ricano y estq situacién precisa su punto de partida y la especificidad
de su problemdtica: el compromiso de los cristianos en el proceso
revolucionario de liberacién de América Latina. Este hecho importante
de la vida eclesial latinoamericana meérece una reflexién - teolégica
nueva. Sus dfirmaciones adquieren todg la fuerza dentro de esa si-
tuacién histérica, concreta de dependencia. Los cristionos han com-
prendido que no basta comprometerse con el pobre, sino que es ptre-
ciso reconocer que este pobre pertenece a una clase explotada y opri-
mida y buscon, por consiguiente, una transformacién radical de la
sociedad actual, lo cual implica una lucha revolucionaria y politica.

Gutiérrez es consciente de no poder dar una respuesta clara y
definitiva acerca de la forma “como se articula esta accién por un

(63) M. D. CHENU, "La théologie est-elle une science’’?, Fayard, 1957.

(64) TH. van den HOOGEN, “‘Pastorale Theologie’’: het theologisch procede volgens Che-
nu, en Tijdschrift voor Theologie, t. 12 (1972) nd., pg. 493-416.
J. AUDINET, “‘Questione de Méthode’’, afiade una bibliograffa referente al tema; cfr.
“Le point théologique’’, 1, 1971, 89. Sobre el didlogo interdisciplinar, cir. LIEGE, art.
cit., pdg. 67.
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mundo md&s justo, con una vida de fe pues se halla en un nivel mds
intuitivo y de blsqueda, por momentos angustiosos”, (65) pero se
trata “'de ung busqueda que cuestiona y desafia la fe cristiana”. (66)
La teologia de la liberacién quiere explicitar la significacién cristiona
y el alcance salvifico de este proceso: la opcidén por el pobre es exis-
tencialmente lg realizacién de la salvacién, vivencia y anuncio del
amor liberador de Cristo, amor que va desde la raiz misma de toda
explotacién e injusticia: lg ruptura de amistad con Dios y entre los
hombres. (67) Esta praxis liberadora es ung experiencia cristiona y
de grupos significativos de la Iglesia latinoamericang y por consi-
guiente es una experiencia eclesial y significativa para una teologia
de la misién de la Iglesia.

Un punto que no aparece claro en el proyecto de Gutiérrez es
el alconce que le da al término “liberacién” de acuerdo con un szn-
tido particular y preciso del término liberacién, referido a la situacién
de dependencia en el subcontinente o si incluye un sentido general,
indeterminado, ya que habla de "la liberacién del hombre”, "del des-
arrollo de la historia humana”, del “cristianismo que piensa en térmi-
nos de historia. Y en esa historia, lq injusticia, la opresién. .. estén
presentes”. Preferimos atenernos a las precisiones hechas en un prin-
cipio y que no parece modificar expresamente en ningin lugar de
su obra, en las cuales entiende por liberacién un proyecto y una pra-
xis revolucionaria, politica y socialista, restringida a los pueblos del
tercer mundo, ya que dice “"En ofras partes los problemas son distin-
tos. Las preocupaciones de los pueblos llamados del Tercer Mundo,
giron al rededor del eje injusticia-justicia social, o md&s concretamen-
te, opresién-liberacién’. (68) Esta precisién es importante, porque de
ella depende la comprensién de toda la teologia de la liberacién.

El método teoldgico. E] método seguido en la reflexién teolégica
es el utilizado por las teologias del desarrollo, cuya originalidad con-
siste en buscar a las cuestiones planteadas a la conciencia humana
por los fenémenos histéricos, una respuesta sacada de diversos sec-
tores de la teologia, en una reflexién interdisciplinar. La proxis de-
termina el contenido de la problemdtica y selecciona los temas teo-

(65) TL, 179.
(66) TL, 180.
(67) EvPr, 245.
(68) TL, 224.
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16gicos, que deben ser tratados en funcién de esa problemdtica. 'Nues-
tro punto de partida estard dado por las cuestiones que plantea la
praxis social en el proceso de liberacién en el contexto latinoameri-
cano”. (69) Dentro de esa metodologia general, Gutiérrez emplea di-
versos métodos: a veces el descriptivo-fenomenolégico, (70) con re-
flexiones de diversa naturaleza; a veces acude al andlisis de algunos
temas biblicos, . acompaniados de breves sintesis doctrinales. La es-
tructura y el método no facilitan la comprensién y dejan una serie de
problemas abiertos, como lo reconoce el mismo Gutiérrez ol afirmar
que procede, a las veces, por aproximaciones: “por lo demds, a me-
dida que se avance en este trabajo se podrd matizar y profundizar
este intento inicial”. (71)

I Una concepcién de la Teologia

~ La teologia se presenta, en este contexto, “como ung reflexién
critica en y sobre la praxis histérica en confrontacién con la palabra
del Sefior vivida y aceptada en la fe”. (72) Se reflexiona sobre una
verdad que se hace; la exégesis de la Palabra se da en los hechos.
El punto de partida de esta reflexién teolégica es el proceso de libe-
racién que se vive en América Latina. La praxis es un elemento for-
mal del método teolégico. (73)

La concepcién teoldgica de Gutiérrez difiere de la antes mencio-
nada de Liégé, Chenu, Schilebeeckx, etc., a pesar de ciertas coinci-
dencias aparentes, pues los citados autores consideraran la praxis
eclesial como un punto de partida del Didlogo interdisciplinar, como
el lugar de articulacién interna y permanente de las ciencias huma-
nas, con una visién “auténticamente teolégica” de la Iglesia, la cual
mediante este di&logo se concreta y profundiza, pero que presupone
a su vez otro tipo de reflexién que abdrca una serie de aspectos in-
deductibles de la praxis. Este pensamiento lo explicita Congar. Situa-
cién y tareas de la teologia hoy, (citado en parte por Gutiérrez) cuan-
do dice: "En vez de partir solamente del dato de la revelacién y de
la tradicién, como ha hecho generalmente la teologia clésica, habrd

(69) TL, 177.

(70) TL, 68ss.

(71) TL, 13.

(72) EvPr, 244.

(73) EvPr, Misién abierta, 455.
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que partir de un dato de hechos y problemas recibidos del mundo
y de lg historia. .. Tenemos que partir de los problemas y de las ideas
de hoy, como de un dato nuevo que es preciso, ciertaments, esclare-
cer por el “"dato” evangélico de siempre, pero sin poder aprovechar-
nos de las elaboraciones ya adquiridas v poseidas en la tranquilidad
de una tradicién segura... El mundo interpela a la Iglesia e impugna
la fe, pero la fe vy la Igles1ct mterpelan también al mundo y lo im-
pugnan”, (74)

En otros términos: Si la teologia se considera como reflexién cri-
tica de la praxis histérica a la luz de la fe, el origen, contenido y
fundamentacién de esa fe, no parece que pueda simplemente presu-
ponerse; si estq reflexién sobre la praxis es el punto de partida de
toda tarea teolégica, sea como actividad racional, sea como sabidu-
ria y viene presidida por la fe que va a servir de criterio (al menos
parcial de esta reflexién critica), cabe preguntar, en dénde se origina
esa fe, de modo que sea cristiona y en un nivel critico? Las otras dos
tareas, se afirma que deben ser redefinidas por la anterior, que es el
punto de partida. Si bien es clerto que la fe es un don gratuito y como
actitud personal del hombre que responde a la invitacién interior de
Dics, puede ser salvifica independientemente del contenido temdtico
(75) sin embargo no dalcanza su especificidad cristicma sino como acto
plenamente humano y solamente asi puede servir de criterio como tal.
Dice W. Kasper: "E]l hombre es el que cree y no el Espiritu Santo en
el hombre. Como acto humano, la fe no pusde ser una decisién ciega
e injustificada; debe ser humanamente razonable, intelectualmente
sincera y moralmente responsable. De otra manera no seria digna de
Dios ni del hombre”. (76)

Se indica adeinc’ts que la reflexién teolégica comporta necesaria-
mente “una critica de la sociedad y de la Iglesia en tanto que con-
vocadas e interpeladas por la Palabra de Dios". (77) No queda claro
cémo pueda hacerse ung critica seria de la Iglesm y de la sociedad
a la luz de la Palabra, sin un contacto previo con esa Palabra. Y en-
tonces podr& preguntarse cudndo y cémo se haria esq reflexién cri-
tica sobre la Palabra de Dios, cudl seria su estatuto cientifico y su
metodologiaq y cbémo, en tal caso, el punto de partida de la reflexién

(74) 1. CONGAR, ''Situacién y tareas de la teologia hoy’’, Ed. Sfgueme, Salamanca, 1970,
89-90. (Citado en parte por G. Gutiérrez.

(75) Es la fe del ateo y del agnéstico, cfr. Vat, L.G., 16; DV. 3.

(76) W. KASPER, “‘Einfiihrung in den Glauben’’, Mainz, 1972, 30. -

(77) TL, 28. 31-32.
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teolégica podria ser sobre la proxis histérica? Si se trata de descifrar
“situado en un momento del proceso a través del cual el mundo es
tramsformado’, qué es ser cristiano hoy? no puede evitarse la impre-
sién de que el pensar la fe y todas sus implicaciones, no requiere
un recurso serio y previo o simultdneo, a la Palabra de Dios como
elemento primordial y no solo complementario.

Es preciso tener en cuentq que aunque Dios se revela por el ser
de las cosas y el ser del hombre como tal, y por consiguiente toda
historia quténtica es revelacién diving, sin embargo, este tipo de re-
velacién general, no es objeto de la teologia sino en constcnte reve-
rencia a la peculiar revelacién de Dios en Cristo, que le comunica
una nueva dimensién (nueva criatura), un alcance diverso y ung orien-
tacién especifica; por es¢ no toda reflexién sobre la proxis es nece-
sariamente cristiona y la percepcién del proceso liberacién-salvacién
actual, no implica necesariamente el conocimiento de su dimensién
cristica, lo cual no obsta para que sea comprendido y aceptado por
cualquier hombre de bueng voluritad, y sea salvifico para el en ese
nivel de comprensién, que podria llamarse mno-cristiano. (Como por
ej.eldel A T)

Del conjunto de estas observaciones surgen algunas cuestiones
que no se hallon resueltas con suficiente claridad y que ‘estén ponien-
do de momifiesto que la teologic de la liberacién no puede prescindir
de una teologia fundamental qus le permita precisar 'y criticar sus
presupuestos hermenéuticos. Qué hace de la revelacidén cristicna una
manifestacién de Dios especificaments distinta de lg que él mismo rea-
liza en la creacién y en la historia general? Qué tipo de reflexién pone
en contacto con el contenido especifico de esa revelacién? Segun eso,
qué relacién puede haber entre fe cristiong y praxis histérica? Cémo
se concibe la praxis en la teologia de la liberacién?

Juzgamos necesario el precisar en estas notas, ‘algunos de los
presupuestos en gque seé apoyan' nuestras observaciones y-las cuestio-
nes que creemos dejomn todavia abiertas, los tedlogos que menciona-
mos.

Puntos de vista sobre una teologia cristiona

1. El cristicnismo aparece en primer término, como un aconte-
cimiento histérico significativo de una realidad ontoldégica suprasen-
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sible, (transfenoménica) que modifica radicalmente el sentido del
hombre en el mundo; luego mediante un proceso de interpretacién se
hace un acontecimiento de lenguaje. La Palabra se vive, se piensa y
se anuncia en la comunidad de los fieles, (Iglesia) como conflicto per-
manente entre la utopla cristiana (como actitud racional, creadora,
profética en el sentido de la realizacién hacia un deber-ser en Cristo
captado dindmicamente en la deficiencia v la exigencia del ser) que
plantea la realidad expresada eficazmente en ese lengudje y la rea-
lidad concreta de cada hombre que vive en un sistema social, cultu-
ral, en comunidad con los demds hombres en el mundo.

2. La Padlabra encarna eficazmente un suceso y llega a nosotros
cuando el suceso se realiza, es decir, cuando Dios en Cristo se comu-
nica realmente al hombre en didlogo vital, lo cual constituye el fun-
damento y el sentido total de la existencia humana. Rom. 8, 16-30.

3. Pero Dios no es un agente exterior, su accién no viene de fue-
ra, en forma perceptible por contraposicién q lo que pertenece o pro-
cede del mundo, del hombre y de la historia. Dios se revela en el in-
terior mismo del ser, en cuyo dinamismo estd integrada su accién en
forma trascendental. Lo mismo que la creacién no es perceptible co-
mo acto fenoménico, transitivo entre el Creador y su obra, sino en la
relacién inherente de dependencia de la criatura respecto o su fuente,
de la mismg manera, la revelacién no es captable como acto transi-
tivo entre Dios y su mediador. La revelacién divina, que es objeto de
la fe cristiona, es la presencia del misterio de Dios, que es comunién
vital, en la conciencia y la vida de los hombres, percibida o través
del valor significativo de una historia que culmina en Jestis de Nazo-
ret, presencia que se significa y actualiza en las palabras y compor-
tamiento de la comunidad eclesial cuando conmemora el misterio de
Cristo, muerto y resucitado.

4. El reconocimiento de esa presencia misteriosa de Dios en el
hombre, como sentido absoluto de la existencia, apropiada vivencial-
mente a través del mensaje evangélico y la vida de la comunidad
eclesial, es lo que constituye la fe cristiona. Dado que Dios, como que-
da dicho, no es objeto categorial de la experiencia, solo se afirma y
se hace eficaz en la realizacién espiritual y libre de la existencia, aun
en el caso de que se le niegue explicitamente o se le nombre de otra
manera. De ahi que lg revelacién no puede ser apropiada sino por
la fe, que es accién transformadora de la realidad (sentido cristiano
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de la praxis), hacia un futuro imprevisible e indeductible de las con-
diciones espacio temporales. Por la accién acepta el creyente, en la
totalidad de su ser humano, la palabra de Dios. La vida cristiona no
es una consecuencia de la fe, sino su realizacién auténtica en el hom-
bre. La fe implica una evaluacién de la experiencia y llega a su ple-
nitud cuondo és amor de Dios realizado en e] amor al hombre. Hay
que tener presente, sin embargo, que el amor g Dios en Cristo no se
idéntifica con el amor al hombre, aunque no puede realizarse sino
encarnado en la comunicacién intersubjetiva, que compromete al
hombre comunitariomente. Lo fé es, pues, percepcién, audicién, res-
puesta como acontecimiento existencial relacional, que afecta g todo
<] hombre a través de su compromiso comunitario.

5. Fe y revelacién forman una unidad de acto y objeto, son los
principios constitutivos de la teologia y sus condiciones de posibili-
dad. Efectivamente, sin la revelacién como manifestacién en los pro-
cesos histéricos, de la existencia de una comunicacién ontoldgica
personal de Dios al hombre, realizada por un Mediador absoluto de
salvacién y por iniciativa enteramente libre y gratuita, no existe un
objeto para la teoclogia: de hecho, esa realidad constituye su conte-
nido fundamental. Y sin lg fe, como medio absolutamente necesario
para llegar al objeto, al contenido de lg revelacién, no se dan las con-
diciones indispensables de la reflexién teolégica. Solo la fe, que entra-
fig aceptacién, entrega, compromiso, puede hacer presente, establecer
el contacto del espiritu con la verdad revelada como tal, pues se tra-
ta de una redlidad trascendente, indeductible de la =xperiencia direc-
ta del hombre, que tiene que serle comunicadq y debe ser escucho-
da y aceptada vivencialmente, como don enteramente gratuito. El
amor es real solo para quien ama, no para quien lo estudia teérica-
mente. La fe vive de la realidad de su objeto y lo hace eficazmente
presente.

Fuera de la fe, se puede estudiar cientificamente el cristianismo,
aun en su contenido dogmdtico, pero entonces se trata de una filoso-
fia religiosa o de la historia de una creencia, pero no de una teologia
que establece un contacto total, vivencial, con esa realidad misteriosa,
fruto del encuentro personal de Dios con el hombre, realizado en Cris-
to. La teologia es ung ciencia de lo real y su cbjeto no adquiere una
verdadera dimensién de apropiacién sino ‘en el contacto que estable-
ce la fe. Es cierto que la vocacién suprema del hombre es una sola
vy que Dios ofrece eficazmente a todos lg posibilidad de asociarse, en
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la realizacién de una sola historia, a este misterio pascual, pero el
acceso al conocimiento especifico de esta realidad es inseparable del
contacto con la revelacién cristiana, sin la cual la teologia carece del
contenido fundamental para poder llamarse y ser cristiana.

6. La fe posee significativamente, todas las dimensiones que co-
rresponden a la exigencia intrinseca del ser del hombre:

a) La interpelacién de Dios al hombre, que se afirma en un nivel
de fe, tiene significado solo en la perspectiva del deber-ser, (sentido
histérico dindmico de la existencia) como horizonte trascendental del
que cree; su sentido estd ligado a la inteligibilidad de la existencia
humana y del mundo, en referencia a una libertad y una responsa-
bilidad. Su readlizacién representa el valor obsoluto de la libertad hu-
manga como progresivo descondicionamiento, g través del proceso his-
térico, hacia una meta dindmica de perfeccién, de imprevisibles pro-
porciones.

b) Como el existir del hombre es un coexistir (la persona se cons-
tituye en la relacién), su realizacién subjetiva no encierrq al hombre
en si, sino lo proyecta hacia el Otro, conocido y poseido por la fe. La
actitud de fe (que incluye simulténeamente contenido y aceptacién)
a nivel cristiono, no es posible sino desde el punto de vista de la tras-
cendentalidad del sujeto y de la experiencia de esa trascendentalidad
como referencia y exigencia radical del Ser Absoluto para la readliza-
cién integral del hombre. Implica la conciencia de la insuficiencia
radical del hombre. Lg fe es superacién de la aparente antinomia
entre la trascendencia y la qutonomia, la emancipacién como auto-
realizacién y la heteronomia (teonomia) como realizacién en el Otro:
Principio absoluto del ser. Participar en Cristo es construir un cuerpo
que se expresa sacramentalmente en la realizacién social de la comu-
nidad eclesial.

¢) En una evolucién integral creadora, el mal fisico como deficien-
cia y privacién de una perfeccién del ser que debe redlizarse y que
incluye el obrado por el hombre individua] y colectivamente, por los
condicionamientos y el mal uso de su libertad, es necesario y condi-
cién ineludible del bien como progreso orientado por la libertad, en
el proceso dialéctico de la evolucién. De ahi que e] mal forma parte
de la economia de salvacién en formg de tarea y compromiso, que
consiste en superar las limitaciones antolégicas del hombre. El origen
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del mal no constituye el principal problema de la fe, sino el cémo
ponerle término: este cometido constituye la dimensién socio-politica
de la fe.

d) Lg revelacién aparece, pues, ante la fe, como una respuesta
total a la ineludible pregunta acerca del sentido de la existencia hu-
mona en relacién con el misterio absoluto que es Dios; respuesta que
consiste en la comunicacién radical que El hace de si mismo en Cristo
v que es el fundamento de toda posibilidad de realizacién integral
de] hombre concreto. La realidad histéricamente perceptible del hom-
bre en su mundo, que incluye momentos esenciales y especificos, es
eficazmente significativa, a través de la fe, de esa dimensién miste-
riosa creada por el Amor mds gratuito e inefable que pueda existir
en absoluto.

e) Esa dimensién trascendental de la existencia humana, en cuyo
contacto pone la fe cristiana, pertenece como oferta eficaz a la es-
tructura interna de la naturaleza existencial (concreta) y por consi-
guiente, constituye el sentido interno y total de todo objetivo que
configura la situacién histérica del hombre, individual, familiar, social,
politica, cientifica, etc.; de ahi que esa nueva dimensién (78) que se
manifiesta y redliza en lg fe, no se identifica, pero tampoco puede
yuxtaponerse, ni antagonizarse con cualquier nivel de lg actividad
humana temporal, sino que la compeneira, le imprime un nuevo al-
cance y una orientacién definida y definitiva, Este hecho excluye toda
dualidad y dicotomia que pretenda introducirse en la realidad hu-
mana (profano-religioso; natural-sobrenatural, etc.), pero no debe lle-
var a la confusién o identificacién de las dimensiones diversas, nor-
malmente inseparables, que constituyen una realidad unitaria pero
compleja. Vemos, pues, cémo todo proceso y toda dimensién de la
existencia temporal del hombre, puede ser salvifico y significativo
(signo, simbolo, figura) de su nive] trascendente de realizacién, nivel
al cual no se llega sino en la fe y no es relativizable por ningfin otro.

7. La teologia, pues, puede definirse desde diversos puntos de
vista y en muy diversas formas. Indicamos algunas:

a) El estudip cientifico y sistemdtico de la revelacién. Este estu-
dio no proyecta sobre lo que es Dios en si mismo, sino sobre el hom-

(78) La nueva creacién de 2 Cor 5, 17.
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bre como asumido por El segiin lo expresq S. Pablo: "Fiel es Dios
por quien habeis sido llamados a la unién (koinonia) con su Hijo Je-
sucristo, Sefior nuestro”. (79) Comunién que se refleja y significa en
la comunidad eclesial. (80)

b) Ciencia de lg fe (gnosis tes pisteos); es. decir, reflexién siste-
mdtica v fundamentada de ese conocimiento . peculiar, de su estructu-
ra, condiciones e implicaciones. Teologia, es pues, hermenéutica de
la fe y reciprocamente, la fe es el principio de inteligibilidad de la
teologia. La fe no determina la revelacién, sino lg revelacién a la fe;
pero al mismo tiempo, la fe es constitutiva de la realidad y realiza-
cién de la revelacién.

En ambos casos, la teologia es un conocimiento estructurado que
no puede ser independiente de lg comprensién de] mundo, del hom-
bre y del ser en cada momento histérico, ya que se trata de la com-
prensién vivencial de una realidad trascendente que se verifica y
redliza g través del acontecer humano y de su expresién y actualiza-
cién en un lengugje y en una comunidad sacramental.

La teologia es una ciencia humana, que parte de un conocimien-
to concreto, referido a lg causalidad histérica, diferente de la natural
y la légica, pues en ella juegom un papel decisivo el espiritu y la
libertad. '

Aunque la teclogia cristiona comprende un conocimiento meté-
dicamente preciso y fundamentado, no constituye un sistema ya que
su objeto directo es una persona y relaciones personales y no una
doctring o conjunto de verdades puras. Dice Santo Tomds: “El asen-
timiento de la fe no tiene por objeto una proposicién sino lg realidad
a la cual ésta se refiere”. (81) La fe vdlida es fe en Cristo resucitado,
futuro definitivo y absoluto de la historia. (82) Como mensaje huma-
no, expresado en imdgenes y conceptos, aparece inevitablemente co-
mo un contenido doctrinal, pero en realidad a la fe en Cristo nada
se puede afadir; la afirmacién fundamental no se completa sino se
explicita y se extiende a sus consecuencias; todas las aposiciones de-

(79) 1 Cor 1, 9.

(80) 17Jo 1, 3-4.

(81) De Veritate, q. 14, a. 8 ad 5.
(82) Heb 12, 2; 1 Cor 5, 17.
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ben acomodarse a estq exigencia, es decir, pertenecen a la fe en cuan-
to expresan quién es Jesucristo, don del Padre al Hombre.

El andlisis histérico-critico ha puesto de manifiesto, cada vez mds
claramente, que la Palabra de Dios revelada en Jesucristo, no se iden-
tifica ni con la letra de la Escritura, ni con la letra de los enunciados
dogmdticos; que es imposible hoy dia separar el problema de lq refor-
mulacién del lenguaje de la fe, del de su reinterpretacién, Ya a nivel
de la Escritura no puede eludirse el problema de la relacién Palabra
de Dios-Palabra humana: lg Escritura como testimonio ya es una in-
terpretacién; la experiencia de fe de Israel y de la primera comuni-
dad cristiana entran a titulo constitutivo en la revelacién misma. Pero
la revelacién biblica no nos habla de Dios en si, sino g partir de y en
su agccién por nosotros; siempre es funcional dentro de una economia
que es salvifica.

De ahi se desprende que no puede separarse la reflexién sobre
la realizacién de la revelacién en la historia y su realizacién en el su-
jeto que cree. Inteligencia de lq fe y comprensién de si son insepara-
bles. No se puede interpretar la historia salvifica sino en funcién de
la interpretacién viva que yo hago de mi mismo como ser histérico
situado en una tradicién y en una cultura particular.

La hermenéutica es la exigencia misma de la fe que debe superar
una doble distancia, no solamente la distancia entre el suceso pasado
de la revelacién y el presente de nuestra cultura, sinc también la
distancia entre los testimonios de la escriturq y los sucesos histéricos
a que se refieren y que interpretan. El N. T. presenta, pues, ung re-
flexién teolégica sobre una experiencia histérica y su expresién co-
rrespondiente a ese momento histérico. Contiene la afirmacién del va-
lor significativo de ciertos hechos y los primeros esfuerzos por comu-
nicar, en el lenguaje y las formas literarias de la época, la dimensién
trascendente de esos hechos, inaccesible en si, eficazmente apropia-
ble en la experiencia de fe, indemostrable, pero verificable en la ex-
periencia mismg en que se redliza, como todo valor especificamente
humano y que permanece abierto a la libre decisién del hombre. To-
do acceso al dato en si, implica una experiencia, una reflexién y es
fruto de una interpretacién que estd abierta a una amplia gama de
expresiones, en todos los campos en que se puede concretar lg per-
cepcién humana. Lo {inico determindante es el “dato”, de acuerdo con
la comprensién que de él tenemos, ya que trasciende toda expresién
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histérica; sin embargo cualquier expresién estd condicionada a la
experiencia de “hoy”, a la luz del "ayer” y en la prospectiva del
“manana’’. Sobre esta base, es preciso superar la tentacién a que se
hq sucumbido repetidas veces, de pretender absolutizar determinadas
interpretaciones y formas de expresién, gondicionadas culturalmente;
sin embargo, tampoco hay que olvidar que lcs textos se refieren a
sucesos reales y esta objetividad histérica es la que limita ung inde-
finida libertqd hermenéutica. Pero la comprensién se verifica en rela-
cién con nuestra situacién contempordnea y la problemdtica referente
a nuestrg salvacién, Estas dos polaridades son inseparables y solo
su interaccién engendra una comprensién vital, auténticamente cris-
tiana. Lo que salva viene al hombre, pero no procede de él. La inte-
ligencia del cristianismo es inseparable de una reflexién sobre el dato
histérico, singular e irrepetible y una reflexién sobre el hombre como
misterio de apertura, como busqueda de sentido.

La hermenéutica tiene para nosotros un sentido que no tuvo para
los padres griegos o latinos, para la edad media, ni aun para la es-
coldstica reciente: que los testimonios reunidos en el N. T. son ya tes-
timonios situados en una comunidad que confiesa su fe, en su culto,
su predicacién, su vida. Interpretar la Escriturg es interpretar el tes-
timonio de la comunidad apostélica; nos ponemos en contacto con el
objeto de su fe a través de su confesién de fe. La misién de la her-
menéutica, y la teplogia es hermenéutica de la fe, consiste en no trai-
cionar el pasado y en no iromsmitir, bajo pretexto de fidelidad, un
pasado muerto. El modo de responder a esta exigencia es el articular
simultdneamente una hermenéutica de la Palabra de Dios y una her-
menéutica de lg existencia humona en todas sus dimensiones.

Algunos tedlogos de la liberacién reaccionan justificadamente,
contra el objetivismo de la teologia metafisicq que corre el riesgo de
reducir el misterio mds original del Dios que se revela, a un funda-
mento previo (una esencia), que desembocg en el logos de la razén
humana; la convertibilidad de Dios con el Ser Absoluto se hace el
criterio ultimo de la validez del lengudje sobre Dios. Una teologia
metafisica fundada tnicamente sobre la analogia del ser, al distinguir
entre nombres divinos propios y metaféricos, pierde de vista la intsli-
gibilidad profunda de los grandes simbolos biblicos, que no .preten-
den ser representaciones sing vectores del pensamiento. Ung teologia
no metafisica acepta la reduccién al “misterio” y cree no poder pen-
sar el misterio de Dios sino dentro del acontecimiento que constituye
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la revelacién. El conocimiento de Dios escapa el esquema sujeto-objeto
de] pensamiento metafisico. Hablar conceptualmente acerca de Dios
no tiene sentido, porque ese lenguaje carece de objeto. Estq afirma-
cién corresponde al mds genuino pensamiento de Santo Tomds cuan-
do dice: "Habiendo respondido a la cuestién de si una cosa existe, la
investigacién pasa a lg cuestién de cémo es la cosqa; el propdsito es
conocer qué es la cosa. En el caso de Dios, sin embargo, no podemos
saber quién es, pero podemos saber qué no es. De El, pues, no po-
demos preguntar cémo es, pero podemos preguntar cémo ng es. Por
eso indagaremos primero, cémo no es Dios; segundo, cémo es cono-
cido por nosotros; tercero, qué nombre tiene”. (83) g. 3 Proem) Esta
comprobacién nos llevg a reflexionar sobre otro tipo de conocimiento,
el personal, individualizado, como proceso siempre incompleto, que
va adquiriendo el hombre dindmicamente en el coincidir consciente
del proceso especificamente humano y se redliza en experiencia, me-
ditacién, contemplacién, busqueda, aperturg y lo lleva a reconccer
ung realidad que se da en forma anénima, inconceptuable, pero al
mismo tiempo ineludible y que estd mds dlld del objeto inmediato
que lo motiva y condiciona. Se asemeja o la experiencia del amor
como realidad que estd mds alld de los que se aman, pero depende
de ellos y bordea el misterio mismo del hombre en su capacidad
creadora.

Esa teclogia, de tendencia conceptual, no distinguié suficiente-
mente entre e] objeto de lg fe y la férmula en que se propone y que
estd necesariamente condicionada a un medio cultural; teologiq que
se estudiaba en manuales sistematizados, cuyo uso comenzd a preva-
lecer desde 1680 y que mds exactamente correspende g una historia
de determinados perfodos del pensamiento teoldgico. Los manuales
consumaron la desociacién entre la lectura de la Biblia, la exposicién
v las cuestiones que de dlli surgian. Las cuestiones se independiza-
ron, constituyeron una construccién orgdnica, racional, légica, entre-
verada de especulaciones abstractas, djenas o lg indole positiva =
histérica de la Escritura. (84) Que esta orientacién no fue exclusiva
vy .siempre se conservé la visién histérica de los gromdes maestros que
consideraron la teologia como ciencia de la Escritura, lo muestra, en-
tre otros, Paul de Vooght. (85)

(83) 1, q.3 Proem.

(84) Para un estudio de esta época véase M. D. CRENU, “La thélogie comme science au
XIII siécle’’, Paris, 1969, especialmente 22 ss.

(85) P. de VOOGHT, “'Les sources de la doctrine chrétienne’’, Paris, 1954,
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La teologia contempordnea quiere ser mds existencial, mdés per-
sonal, superar el objetivismo de lg tltimg época escoldstica, pero sin
caer en el antropocentrismo de las teologias existenciales. Es una teo-
logia que no pretende apoycrse en yna auteridad sobrenatural, exte-
rior a la historia comprobable, pero tampoco exagera las condiciones
de captacién de la realidad de Dios por el sujeto de modo que corra
el riesgo de reducir el misterio de Dios al sentido que El tiene para
el hombre.

No es teologia cuyo método consista en exponer y justificar las
ensefianzas dogmdticas de lq Iglesia, como depésity de verdades in-
mutables, tratondo de demostrar su fundamento en la Escritura y la
Tradicién. Es una teologia que trata de descubrir lg significacién per-
manente de la Palabra de Dios en su forma biblica y dogmdtica a
partir de la inteligencia histérica que el hombre tiene de si mismo y
de su mundo cultural. Se propone percibir el sentido actual de un
texto (acontecimiento) milenario, y no de explicar el contenido de una
proposicién verdadera.

Los tedlogos de la liberacién al colocar de ta] manera el énfasis
en “el presente de la praxis liberadora” como punto de partida de la
reflexién teoldégica, corren el riesgo de perder su articulacién con el
hecho histérico, indeductible de praxis qlguna y que sitia al hombre
en el corazén del misterio en que Dios sale al encuentro del hombre y
lo asume en su propia vida personal. Esta fe no puede nacer de nin-
gtn dato puramente criatural, sino del encuentro personal con Cristo
a través de su Palabra histérica, vivida en la comunidad eclesial.
Siempre hgy que insistir en que esta Palabra es vdélida en cuonto con-
fronta a] hombre con la realidad que vive y que su validez consiste
¥y se maonifiesta =n lg realizacién del valor que contiene la revelacién
vy en este sentido toda auténtica teologia es pastoral, como toda me-
dicina es vdlida en cuanto procura y obtiene la salud de] hombre.
Por eso la fe y la revelacién se justifican dentro de si mismas, pues
el sentido y la validez de algo que fundamentalmente es vivencial y
depende de una libre decisién, no puede ser dilucidado y verificado
sino en el realizar mismo de lo que contiene el sentido. El sentido y
el valor del amor se perciben amando y lg fe es inseparable del amor
que se redliza en el encuentro con la persond, que en este caso, es
Cristo como objeto de la fe.
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En el proceso teolégico el punto de partida tiene que ser en una
u ofra forma, la interpretacién de la autocomprensién a la luz de la
experiencia histérica de Jestis de Nazaret, continuada de alguna ma-
nera en la Iglesiq y en sus formas de expresién escrita, es decir, en
una exégesis y una hermenéutica. El proceso teoldégico establece una
unidad compleja entre la transmisién histérica y la confrontacién con
la realidad actual, en la cual, como queda dicho, adquiere su sentido
v validez, como apertura dindmica hacia un futuro utépico. Pero nin-
gin dato objetivo, tomado de la experiencia del hombre, presenta
una relacién intrinseca, necesaria, demostrable,” con esa dimensién
que constituye el objeto de la fe y por consiguiente el dato funda-
mental de la teologia. El conocimiento de fe es insuperable. Dios tras-
ciende el dato que lo revela.y lo dfirma: toda manifestacién es al
mismo tiempo latencia. La relacién de fe termina en lo inobjetivable:
la fe es superacién del conocimiento mismo que la apoya y expresq,
pues la trascendencia de la experiencia no constituye otra experiencia
objetivable. .

Es claro, pues, que los enunciados de fe no declaran un “‘estado
de cosas”, no pueden expresar "lo que es” acerca de una Realidad
que no es una esencia y en consecuenciq no puede asumir sus pro-
piedades. Se sigue, obviamente, que lg revelacién y la teologia no
se dirigen a informar al hombre acerca del ser de Dios o del estado
de las cosas o del pasado del hombre o de un pueblo, sino a darle
a conocer el sentido que adquiere lg existencia del hombre y su mun-
do, por la comunicacién que de si mismo hace Dios, fuera de la. co-
municacién general por el ser dé las cosas y el ser del hombre como
tal. Esto implica ‘que ‘la fe, como dcto humano consciente y libre, es
un largo proceso, como &l de la maduracién del hombre mismo, pro-
ceso siempre incompleto que se va realizandg en el coincidir conscien-
te con el sentido que hqg sido atestiguado en los acontecimientos que
la Escritura proclama, sentido que es realizacién auténtica e integral
del hombre. E] cristiano es el profeta del sentido realizado en Cristo
y es el adversario de el absurdo que representa un mundo encerrado
sobre si mismo.

El paso de una fe fideista, hereditaria y condicionante, a una fe
analitica, vivencial que capacite al hombre para asumir una actitud
cristiang criticamente activa, exige un prolongado proceso, estudio, re-
flexién e interiorizacién, en contacto con la Palabra para descubrir su
sentido reql permonente a través de su expresién histéricamente con-
dicionada. Lg palabrg humana, conscientemente usada como expre-
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sién del ser, brota de la experiencia y vivencias personales y cuando
el oyente capta su origen vivencial y la motivacién que impulsq al
hombre a expresarse en esa forma, se hace capaz de comprender, no
en forma extrinseca e impersonal, sino como algo propio e intimo, la
palabra que escucha. La comprensién vital es un compromiso con el
sentido, pues nace del contacto intencional con la realidad o situacién
que le dio origen. De este modo, al escuchar adquiere la posibilidad
de expresarla como suya propia y al mismo tiempo de concebirla
nuevamente, comunicarle su propia forma de ser y darle una reso-
nancia actual que no tenia en su antigua expresién, Este contexto
que vale para lg inteligencia vital y la renovacién y actualizacién de
todg palabra humana, vale también, en modo semejante, para la in-
teligencia y nuevqg expresién de la Palabra de Dios, que no pierde su
cardeter de tal, por tener que expresarse en palabra humana.

Esa Palabra tnica e irrepetible de Dios en Cristo, percibida y ex-
presada a través de las vivencias de sus primeros oyentes y testigos,
no alcanzard su pleno valor si no es internamente coptada en el dm-
bito de la propia experiencia, que le comunica su resonancia vital en
el contexto de lg comunidad humana. Son Agustin describe esta ac-
titud al explicar el texto de S. Juon (86) “"dame un corazén amonte y
sentirds lo que digo... mas si hablo con un corazén helado, este tal
no comprenderd lo que digo. En la vivencia del amor del que cree
para entender, ve S. Agustin la condicién de una comprensién interna
de la palabra que se verifica en Cristo y la hace poderosa para trans-
formar el mundo. La nueva dimensién que adquiere lg Palabra inte-
riormente percibida en la propia experiencia, hace que no seq simple
repeticién sino compromiso que abarca todo el ser del hombre, en el
cual adquiere nueva vidg y expresién actual. Ya lo hemos dicho, el
Evangelio no es un texto informativo sino el lugar de entrenamiento
de lg fe sobre la pauta de la vivencia original, para una vida cristia-
na que no es su consecuencia, sino su realizacién auténtica.

Por consiguiente, lg teologia, pora ser cristiana, tiene que reco-
rrer, con cierta simultaneidad, dos largos caminos: el suyo propio es-
pecifico de la inteligencia histérica de los testimonios de la revela-
cién, que pone en contacto medionte la fe, con la dimensién trascen-
dente de la existencig humona que se realiza en la comunién con

(86) Joh. tract. 26, 4 PL 35, 1608.
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Cristo, de la cual depende todo el dinamismo de una actitud funda- -
mental cristiona; y el camino, no menos largo y complejo, de la con-
frontacién, a lg luz del anterior, con la situacién actual del hombre
en su mundo, lo cual requiere la articulacién de una serie de cono-
cimientos, derivados de la experiencia misma del hombre y de otras
ciencias del hombre, para poder llegar a decisiones concretas, en las
que se compromete y realiza su ser histérico. La teologia no se hace
vdlida y eficaz sino a partir de esta inteligenciq propia y vital, capaz
de comunicar a.la Palabra eterna, una resonancig nueva en el con-
texto de la experiencia individual y comunitaria de los ‘oyentes de
esta Palabra.

La ausencia de una teologia fundamental y las repetidas afirma-
ciones de que la teologia de lq liberacién tiene un nuevo punto de
partida; “pues trata, no solo de reflexionar, a la luz de la fe, sobre
un determinado movimiento histérico de liberacién (como lo hace la
teologia de lg revolucién), sino precisémente a partir de él, que es
un acontecimiento de fe, hacer teclogia”... que “esta teologia no na-
ce en la celda del monje, ni en las aulas universitarias, sino en medio
de los hechos histéricos, de lg praxis del pueblo cristiano que lucha
por poder decir su propia palabra y ser portador (no solo victima) de
su propia historia” plantean ciertos interrogantes: qué papel desem-
pefia en esta teologia, el testimonio evangélico, dentro de su contex-
to propio que es el testimonio anticotestamentario? Se tiene la impre-
sién de que sea un elemento puramente accesorio, ya que una toma
seria de contacto no es f&cil, sumergido en una proxis conflictivg y
revolucionaria.

Se acentlia esta impresién al escuchar a Juan Carlos Sconnone,
de quien estdn tomadas las onteriores citas y las que siguen: "La
teologia de la liberacién se originé precisamente en la conviccién de
que el movimiento de liberacién latinoamericcno es “'un signo de los
tiempos" en el cual —a la luz de la Palabra— se puede descubrir la
presencia salvifica de Dios y a partir de él —aunque no exclusiva-
mente— se debe expresar la Palabrg de Dios nuevamente, con sus
actuales exigencias politicas”. Y continda: "Una teologia que nace
de la praxis, implica en consecuencia ung doble ruptura en el dmbito
cientifico-teorético, A ello conduce en primer término el hecho de que
el pensamiento teolégico se transmite por medio de lg participacién
concreta de los tedlogos en el proceso del cambio del mundo. Por otra
parte, se produce una ruptura por lg circunstancia de que los tedlogos
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escuchan humildemente al pueblo de Dios y ven en él el objeto co-
munitario de la praxis liberadora y de una nueva inteligencia de la
fe que dimene de é1”. (87)

No es clara la relacién establecida entre la praxis de liberacién
como lugar teoclégico en donde se descubre la presenciq salvifica de
Dios, la nuevg expresién de “La Palabra de Dios” que de alli surge,
con el misterio de Cristo contenido en la Palabra neotestamentaric;
no es claro el papel que le compete al magisterio en esta nueva in-
teligencia de la fe que nace del pueblo que lucha por su liberacién.
Esta indefinicién se gcrecienta si se advierte que uno de los fendéme-
nos peculiares del cristianismo latinoamericano es el predominio de
la fe fideista, poco consciente de su contenido y justificacién interng,
mezclado con ung serie de concepciones y ritos, de diversa prove-
niencia y ambigua interpretacién, que no los hacen muy aptos para
servir de criterio en una reflexién teolégica acerca del sentido cris-
tiano del proceso de cambio. Se corre el riesgo de caer en un movi-
miento socio-politico de liberacién, inspirado en un humanismo tras-
cendentalista y escatolégico expresado en terminologia cristiana.

A) hablar de la relacién entre la lectura critica de la praxis his-
térica v el futuro, el influjo que sobre ellp pueda ejercer la Palabrg del
Sefior, queda sumido en la mayor indeterminacidén. Dice Gutiérrez: “El
presente de la praxis liberadora estd, en lo mdés hondo de él, prefiado
de futuro, la esperanza forma parte de]l compromiso actual en lg his-
toria. . ."”. “"Reflexionar sobre una accién que se proyecta hacia ade-
lante no es fijarse en el pasado... es desentrafiar en las realidades
actuales, en el movimiento de la historia lo que los impulsa hacia el
futuro. Reflexionar a partir de lgq praxis histérica liberadora, es refle-
xionar a la luz del futuro en que se cree y se esperq, es reflexionar
con vistas a una accién transformadora del presente”. (88)

Teolégicamente seriq importante determinar qué lugar queda po-
ra hablar con sentido de un aporte real ‘de lg revelacién cristiona a
una reflexién que parte de una realidad actual orientada hacia el
futuro y de lg cual se “desentrafia” lo que la impulsa hacia el futuro.
A primera vista, dice W. Kasper, ¢ quien sigo en esta observacién, el
sitio parece estar ya ocupado, pues la trascendencia hacia arriba pa-

(87) Theologie der Bef., 3.
(88) TL, 33.
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rece haber sido sustituidg por la trascendencia hacia adelonte, hacia
un futuro ilimitadamente abierto. Tal trascendencia, como permanente
superacién del hombre hacia un futuro mejor, nuevo y mds justo, la
reconocen muchos ateos, especialmente muchos jévenes pensadores
marxistas. Esta trascendencia hacia adelemte, sin embargo, no es la
trascendencia como lg concibe el cristianismo. La trascendencia hacia
adelante es una exigencia al actuar del hombre; por el contrario, la
trascendenciq hacia arriba, significa esperanza en lg gracia. Seria
muy superficial el querer transformar simplemente, la fe cristiana, en
una fuerzg revolucionaria al servicio de un futuro orden de la socie-
dad, mejor y mds justo. El Dios de la Biblia no est& siempre del lado
de los batallones mds fueries y de aquellos que consiruyen el futuro.
Es también y precisamente el Dios de los pequefios y de aquellos que
son tan pobres y débiles que no hacen ninguna revolucién, ni pueden
aportar nada gl progreso de la humanidad. Si, pues, El promete algin
futuro a estos marginados, debe ser un futuro evidentemente diverso
del futuro que constituye solamente la prolongacién de las potencias
y latencias que ya estdn actuando en la realidad. El Dios que funda
un futuro en la cruz, promete esperonza contra toda esperanza. (89)
Precisamente al superar la inmisericordia de los planes orientados
hacia el futuro, por nuestro esfuerzo, se muesira como Dios de los
hombres y como Dios de un futuro humano, en cuyo sentido podemos
confiar contrg toda esperanza. El futuro de Dios, que conoce la fe cris-
tiema, no es futuro desde abgjo, sino un futuro en el sentido original
de la palabra, futuro que escapa g toda plamificacién y potencialidad
humana y llega a nosotros en forma indeductible. Esq es lg verda-
dera utopia cristiana que expresa S. Pablo en 1 Cor 2,6-10.

Moltmann, a quien cita Gutiérrez a este propésito, (90) sin incluir
todo el contexto, explicitq muy claramente su concepcién de la espe-
ranza cristiona, que no es una pura futuribilidad: “"Lg esperanza, am-
pliada cada vez mds por la promesa de Dios, es la que pone de moao-
nifiesto la orientacién escatolégica y la provisionalidad escatolégica
de todo pensamiento en la historia. Si lg esperanza introduce a la fe
en e] pensamiento y en la vida, entonces esa esperanza no puede, en
cuanto esperanza escatolégica, considerarse mds como distanciada

(838) Ro 4, 18.
(80) TL, 33.
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de las esperanzas pequefias, orientadas o metas conquistables v a
cambios visibles en la vida humana, relegando tales esperanzas a un
reino distinto y considerado que su propio futur, es supraterreno c
de naturalezq puramente espiritual.

La esperanza cristiana se dirige o un “novum ultimum”, a la nue-
va creacién de todas las cosas por el Dios de lg resurreccién de Cristo.
Con ello gbre una visién futura que abarca todas las cosas, incluyen-
do la muerte y en ella puede y debe incluir las esperanzas limitadas
de una renovacién de lo vida, estimuléndolas, relativizéndolas y dén-
doles una direccién. Destruird lg presuncién en esas esperanzas por
una mejor libertad de] hombre, por una vida lograda, por la justicia
vy la dignidad de los préjimos, por el dominio de las posibilidades de
de la naturaleza, porque en esos movimientos no encuentrg la salva-
cién que esperda, porque no se deja reconciliar con la existencig por
medio de esas utopias y sus realizaciones. Superard, pues, estas vi-
siones de] futuro de un mundo mejor, mé&s humano, mds pacifico, so-
bre la base de "mejores promesas”, (91) puesto que sabe que nada
podrd “‘ser bueno” mientras “todo no se haya hecho nuevo”. (92)

En su afén legitimo por enfatizar. el compromiso del hombre en
la construccién de un munde més justo, se corre el riesgo de perder
el sentido especificamente cristiono de lg historia que equilibra lo in-
humano del esfuerzo del hombre y de la angustia de la vida. El reino
de Dios que proclama el Evangelio estd radicalmente sustraido a la
disponibilidad del hombre y reservado solamente a Dios. (93) El Rei-
no de Dios, comenta Kasper, es absolutamente indeductible del inte-
rior de lg historia, y segtn el mensaje de Jests, viene como un reldm-
pago fulguronte (94) y no se sabe cémo. (95) La manmifestacién del
ser divino de Dios y el don de la humanidad al hombre son los as-
pectos de un mismo acontecimiento. (96)

8. Momentos del proceso teolégico. La reflexién teolégica es un
proceso interdisciplinar que implica lg articulacién interna de diver-
sas ciencias, cada ung de las cuales posee sus objetivos propios y sus
métodos peculiares.

(91) Heb 8, 6.

(92) I. MOLTMANN, “'Theologie der Hofinung’’, Einelitung, Miinchen, 1966, 28-29.
(93) Mc 18, 32.

(94) Lc 17, 24.

(95) Mc 4, 26-29.

(96) I. MOLTMANN, op. cit, 50-51.
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a) Los momentos previos a la reflexién teolégica propiamente
tal y que en alguna forma pueden estar incluidos en la mismqg refle-
xién, sin constituir la teologia en sentido propio, dependen del hecho
claro de que la Biblia, tanto el A. como el N. Testamente son palabra
de hombre, pronunciada por hombres y escrita por ellos, condiciona-
da por los esquemas de pensamisento, de lengudje, de medios estilis-
ticos propios de una época determinada y de un pueblo concreto.
Nada en la Biblia es inmediatamente divino, ni siquiera las palabras
de Jests histérico, supuesto que podamos llegar hasta ellas con alguna
sélida probabilidad. Lg Biblia se originé a través de un largo proce-
so histérico reconstruible y debe ser interpretada razonablemente con
métodos cientificos. A nivel histérico no es perceptible la palabra de
Dios. El Jestis histérico fue un hombre quténtico que no pasé por la
tierra con un signo visible de su divinidad; lo propio sucede con la

Biblia.

El hombre tiene que aprender a escuchar a Dios en la palabra
del hombre y a través de ella. Un acceso directo o Dios no es posible
al hombre. Por eso hay que tomar en serio la palabra del hombre en
su totalidad, lo cual implica lg solucién previg de multiples proble-
mas filolégicos, histéricos, de critica textual, etc. La verdad de Dios se
presenta solo en coeficientes humanos, como su actuar salvifico en
el tiempo y en el espacio del hombre.

Los métodos utilizados en exégesis biblica, diversos pero conver-
gentes, ponen de manifiesto la multiplicidad de conocimientos' pre-
vios requeridos para llegar a una fase verdaderamente teoldgica.

El método histérico-critico agrupa una serie de métodos parciales,
centrados en lg concepcién de lo histérico: historia de la lengua, del
sentido de las palabras; reconstruccién del estado primitivo del texto
(critica textual); historia de las etapas de tromsmisién del texto y de
sus interpretaciones por la tradicién, de los medios redaccionales (cri-
tica literaria); historia de las instituciones sociales, politicas y reli-
giosas, de los diversos modos de vida. Historia de las fuentes e histo-
ria critica de las formas.

b) El método semiolégico o estructural se contrapone al omterior
por su cardcter anti-histérico e implica la consideracién del lengudgje
como un sistema, es decir, un conjunto cerrado de elementos en esta-
do de dependencia mutua; el sistema no tiene una referencia al ex-
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terior; no se refiere sino g si mismo; todas sus relaciones son internas;
el acento se coloca en las posibilidades combinatorias del espiritu
humano, sin preocupacién histérica. Segin esto, el sentido no estaria
en la intencién del autor, bajo pena de imponer ql intérprete el trasla-
darse g un psiquismo extrafio y generalmente inaccesible. El sentido se
debe buscar en el juegg mutuo de los elementos como circulacién in-
terna, como intersignificacién de los elementos mismos.

c) En este punto puede iniciarse la fase hermenéuticq o parte re-
flexiva de la exégesis y que se propone comprender o sea revivir el
testimonio experimental y comporta un doble cardcter: el descubri-
miento de una situacién o interpretacién interpretada (perspectiva) y
el cardcter prospectivo o interpretacién interpelante, que lleva al re-
conocimiento de. una nueva posibilidad capaz de despertar una nue-
va decisién. Al pasar lg lengua a ser discurso, adquiere ung serie
de referencias al que habla, a lo que dice, al destinatario, es decir,
se carga de intencionalidad. La lengua es solamente el instrumento
virtual de la comunicacién. Al pasar la palabra al escrito, las ante-
riores relaciones se alteran profundamente.

La teologia, desde este punto de vista, es ung hermenéutica de
un texto, leido a la luz de la fe y sobre la base de una exégesis. La
teclogia es, pues, siempre el escuchar y el querer entender de un
hombre dotado de una experiencia vital, histéricamente condiciona-
da, un mensqje factual, expresado en otras categorias, lo cual impli-
ca una transposicién y una confrontacién, que son momentos inter-
nos de la teologia.

d) Para poder escuchar la revelacién y reflexionar sobre ella se
requiere una qutocomprensién preocsdente, tanto trascendental como
histérica del hombre, es decir, una filosofia. El que la filosofia cons-
tituya un elemento interior de la reflexién teoldgica, no ofrece dificul-
tad alguna, pues una realidad complejg pueda estar constituida por
elementos diversos, algunos de los cuales poseen una forma de ser
independiente, previa y auténoma y sin embargo, pueden ser condi-
cién de la esencia de otrg; algo asi comg la realidad concreta de la
gracia incluye en si la naturaleza como momento suyo interno. La fe
es .un escuchar por medio de categorias que ya se poseen. La reve-
lacién escuchada es ya una teologia incipiente y la continuacién de
la actividad teolégica, presupone la filosofia diferenciada, auténoma,
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como dmbito de su propia posibilidad, ya que solo el que se entiende
a si mismo y el que dispone de si libremente puede captar lq mani-
festacién de Dios y su comunicacién como relacién personal realiza-
da por iniciativa libre de amor.

e) Si ignoramos el cardcter histérico de la Biblia y la tomamos
como qutoridad absoluta e inmediata, como palabra de Dios directa
nos enconiramos con ung serie de normas y prescripciones, extrafia-
mente gjenas a nuestro mundo y asi de un modo u otro, nos vemos
obligados a enfrentarnos con el problema de su interpretacién. Es pre-
ciso traducirlas en busca de lo )eremnemente valioso y que ya en
esa etapa cristiana, traté de aplicarse a una situacién histérica de-
terminada: en ello consiste su intencionalidad profunda, (97)

San Pablo comprendié la fundamental igualdad de los hombres
ante Dios (98) y que por consiguiente, la esclavitud y todo género
de diferencias por condicionomientos étnicos y socio-religiosos, no
destruian esa igualdad fundamental, pero que ésta creaba un dina-
mismo de superacién, como lo implica en Flm. 16-17 (99) sin que por
el momento aparezca que el apéstol haya pretendido abolir =sas di-
ferencios o haya manifestado la exigencia de hacerlo en virtud de
la fe cristiona. La mediacién de las posibilidades concretas de discer-
nimiento y ejecucién por condicionamientos histéricos, socio-religio-
sos muestra, al mismo tiempo, el valor real, perenne, pero trascenden-
te de la fraternidad cristiana, su dinamismo para modificar las situa-
ciones de incompatibilidad; la relatividad y el valor simultdneamente,
de las formas socio-politicas de expresién, de ese valor perenne; la
limitacién y los condicionamientos de la ‘opcién humana. La invitacién
de Pablo (100) seria considerada hoy como “alienante”, como evasién
culpable de un compromiso cristiono. Estos espacios histéricos no los
puede llenar sino una hermenéutica apropiada.

Es claro, pues, que el N. T. no nos colocq ante un sistema ético,
compuestos de normas o preceptos de validez general, sino ante una
serie de normas dindmicas de perfeccién (modelos éticos), igualmente
obligatorias para todo cristiono ¥ que nunca fueron concebidas como

(97) Cir. por ej. Et 5, 22-6,9; Col 3, 18-4,}; 1 Tim 2, 1-15; 6, lss. Tit, 2,1-10; 1 Pe 2, 13-3, 9;
1 Cor 11, 2-16. 1 Cor 7, 17-24.

(98) Gal 3, 28.

(99) . Flm 16-17.

(100) 1 Cor 7, 21).
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consejos para crear una elite cristiana, por sobre la guarda de los
preceptos comunes. Cuando dafirma Mt (101) "De estos dos manda-
mientos dependen la ley y los profetas”, (102) el mandamiento del
amor es claramente considerado como ung especie de “principio” co-
mo lo hace S. Pablo en Rom. 13, 8-10, es decir, como un espiritu que
determing toda actitud realmente cristiona, que nace del haberse “re-
vestido del Sefior Jesucristo”. (103)

Lo que Cristo trae no es una nueva moral, en el sentido de una
serie de preceptos o normas inmediatas de accién; lo que aporta es un
hombre nuevo consciente de que en su condicién de Hijo de Dios, es
hermono de todos los hombres, que el amor fraterng tiene una nueva
y mds profunda motivacién en el amor de Cristo v en su compromiso
por el hombre, hasta la muerte y que en el ejercicio de ese amor, se
realiza un nuevo ser ontolégico del hombre. Este compromiso que
Cristo realizé plenamente con todo hombre y lo sacramentalizé en
la comunidad cristicna, como comunidad de fe, es como tal, compro-
miso con e] hombre a quien Dios ha asumido en Cristo para hacer
eficaz eu accién en él. Esta “intencionalidad cristioma’ del hombre,
que cree y ama a Cristo, debe penetrar y cudlificar el actuar catego-
rial, sin llegar g determinarlo en sus contenidos concretos, Esto es lo
que hace cristiona una moral que sustancial y fundamentalmente es
humana. E] cristiono es un ser que tiene la conciencia clara de ser
"personalmente” llamado.

9. La articulacién de los diversos momentos y su relacién con la
decisién concreta.

Es preciso recordar que la accién divina de gracia y revelacién,
no se yuxtapone a la accién humana en el hombre, sino que estd in-
tegrada en ellg, constituyendo otra dimensién de la misma, por la
cud] la accién humana posee una eficacia que rebasq los limites pro-
pios de la accién criatural. También hay que tener en cuenta que la
accién divina por el Espiritu y la gracia, dunque encarnada, nunca
es detectable en si misma; que lg dimensién de gracia realiza su efi-
cacia en el mismo proceso en que se realizan las dimensiones histé-
ricas del hombre, dimensiones que son objeto de diversas ciencias,

(101) (Mt 22, 40.
(102) Mc 12, 28-34.
(103) Ro 13, 14.
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como la historia, la sociologia, la sicologia, la antropologia, etc., de
las cuales no puede prescindir la teologia en su propia reflexién, sin
confundirse con ellas, ni usurpar su metodologia; que la accién hu-
mana, en cuanto es objeto de esas diversas ciencias, puede hacerse
significativa de la dimensién trascendente del hombre, la cual, sin
embargo, permamnece inaccesible al conocimiento directo, a la com-
probacién cientifica, por ser objeto exclusivo de otro tipo de conoci-
miento que es el de la fe, tinico capaz de descubrir y entrar en con-
tacto con esa realidad que comunica su sentido total a la existencia
del hombre.

Igualmente es necesario destacar que no existe una revelacién
de verdades puras, que se aprende a través de un estudio informa-
tivo, ni tampoco una fe como aceptacién puramente intelectual de
una doctrina ni una teologia como especulacién sobre una ideologia.
La revelacién, y la reflexién sobre ella, en un nivel de fe, que es la
teologia, descubre una dimensién real de la existenciq humanga, sitia
al hombre en ella, le da criterios fundamentales, pero, como ya se ha
visto, no le comunica normas inmediatas de accién. Proporciong prin-
cipios de discernimiento para la accién, pero no férmulas de accién;
no dqg el conocimiento de las cosas, sino el sentido profundo de ellas;
por eso, un conflicto auténtico entre lg ciencia y la fe, no es posible.
M. D. Chenu refiriéndose al aporte de la teclogia en la articulacién
interdisciplinar, dice: "no est& constituida por una serie de recetas
précticas, ensehadas empiricamente; en ung palabra, se trata de un
gran capitulo de la teologia, cuya profunda unidad est& por encima
de las divisiones especulativas y prdcticas de las disciplinas huma-
nas”. (105)

La fe y su hermenéutica, que es lg teclogia, imponen al hombre
un compromiso con el hombre, pero no lo liberan de la responsabi-
lidad de su propia decisién, la cual implica tomar contacto con los
diversos sectores de la experiencia humana y de las ciencias huma-
nas, a la luz y con los criterios que se derivan de una reflexién sobre
la revelacién. La decisién concreta es e] producto, para ser cristiana,
de los criterios que aporta la teologia y de su confrontacién con ele-
mentos tomados de otros campos de la reflexién humana. Cada cien-
cia estd determinada por su objeto especifico y su peculiar metodo-
logia, aunque sus limites sean dificiles de definir.

(104) M. D. CHENU, "'La Foi dans l'intelligence’’, I, pag. 60, cfr. 66.
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Sobre esta base podemos considerar algunas de las afirmaciones
mds importantes que hace Gutiérrez a este respecto:

a) La implicacién mutua de los niveles de significacién. Es un
aporte positivo de la teologia de lg liberacién el subrayor la unidad
del ser humano y de la historia salvifica y por consiguiente, la “in-
tramundanidad” de la salvacién que se da ''real y concretamente des-
de ahora”. Trabgjar por tramsformar el mundo, por construir una so-
ciedad justa, es ya salvar., Sin embargo, no se puede olvidar que la
unidad del ser humano y del proceso salvifico, es unidad de comple-
jidad y no de simplicidad y que la funcién salvifica de los diversos
niveles, no es lg misma: hay uno especifico, constitutivo y trascenden-
te, a donde no llega sino la fe 7 es el nivel misterioso en dende Dios
encuentra a] hombre y hay otros niveles en que el anterior se expresa
y realiza normalmente y que deben acompafiarlo arménicamente, pero
que dado el cardcter dialéctico de lg evolucién humana, pueden en-
trar en conilicto con él y asi se da el caso en que a través de la in-
justicia vy lg opresién objetivas se realice el hombre trascendental-
mente. El misterio de lg cruz y las bienaventuranzas son prueba de
ello. La reflexién biblica plantea claramente esa disociacién, como
se indicar&d mds adelante. La afirmacién de que 'los ires niveles no
se dan el uno sin el otro”, (105) que es de un alcance decisivo, co-
rresponderia mds g la tensién dindmica entre el ser v el deber-ser,
diciendo que esos tres niveles no “"deberian” separarse y que su se-
paracién constituye siempre un desequilibrio humcmo. No se pusde
pasar por alto que los dos primeros niveles, como espacio tempora-
les, son significativos y eficaces, pero no constitutivos; presenton la
relacién que hay entre el amor y su expresién concreta, entre lg cor-
poralidad espacio-temporal y el yo trascendente. '

b) Otro punto correlativo es =l valor normativo de esta teologia,
basada en la conexién interna de los niveles. de significacién. De
acuerdo con este principio, la fidelidad al Evangelio no puede sepa-
rarse de la ‘opcién revolucionaria y aun de ciertos elementos de es-
trategia socio-politica. La afirmacién de Gutiérrez es neta: existe un
vinculo existencial ineludible entre una posicién ético-politica (primer
nivel) y el sentido y compromiso de la fe cristiana. “"La participacién
en e] proceso de. liberacién es un lugar obligado y privilegiado de
la reflexién y vida cristiana’”; (106) “Sin acontecimientos histéricos
liberadores, no hay crecimiento del Reino”. (107)

(105) TL 227, 302.

(106) TL, 69.
(107) TL, 228, 343.
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Hay que notar, sin embargo, que para Gutiérrez la opcién poli-
ticq revolucionaria no se deriva directamente de la fe, sino que pasa
por la mediacién de la utopia, como elemento critico y racional. La
opcién politica es, pues, fruto-de una decisién de conciencia, sobre la
base de un andlisis cientifico-filoséfico.

Parece, pues, que Gutiérrez elabora ung teologia normativa para
todos  los cristianos latino-americanos. En este supuesto, la Unica op-
cién auténticamente cristiana, dada la situacién del subcontinente,
seria la opcién socidlista, revolucionaria con exclusién de la solucién
capitalista; (108) ésta seria la Unica mediacién vdélida entre fe y praxis
cristiona.

Al observar mds. detenidamente este aspecto de lg teologia de
Gutiérrez, se ve que omite ciertas cuestiones, de las cuales depende
en gran parte, la validez de su proyecto. En primer término, la refle-
xién con referencia al Evangelio se hace dentro de la opcién socidlista,
revolucionaria, pero la opcién misma no es somstida a critica. En se-
gundo lugar, no aparece claramente que los datos. de fe aducidos.
ni algtn otro que sepamos imponga precisamente esa opcién. Y si
esta opcién se funda, no en la fe, sino en la praxis como lugar teo-
1égico, queda siempre dentro del dmbito de lo discutible..

No ponemos en duda que lg fe debe iluminar y orientar las op-
ciones de] hombre hasta en sus tGltimas consecuencias précticas, aun-
que no contenga ordinariamente la forma concreta de la opcidén, la
cual debe hacerse mediante la articulacién de diversos conocimisntos
socio-filoséficos. Tampoco dudamos de que en ciertas snuacmnes, la
opcién esté claramente impussta por la fe cristiana, pero creemcs que
en la mayoria de los casos, especialmente en los tan complejos e in-
trincados como el que nos ocupq, el llegar a la opcién concreta supo-
ne un proceso de reflexién y discernimiento, que no conduce mds
alld de una probabilidad o que desemboca en varias posibilidades,
entre las cuales podria elegirse, en conformidad con el mds estricto
criterio de fe cristiona. En Gltimo término, pensamos que en el caso
presente, no se logra hacer ver que lg opcién propuesta sea la Gnica
posible para un cristiano latinoamericano.

10. La lucha de clases. El reconocimiento del hecho de la lucha
de clases, admitiendo que el fenémeno reviste caracteres muy diver-

(108) TL, 146.
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sos en los diferentes paises y regiones; la comprobacién de que una
pretendida neutralidad constituye en la mayoria de los casos, una
cooperacién, indirecta agl menos, con la clase dominante, no ofrece un
cuestionamiento inmediato; pero la afirmacién de que la tnica alter-
nativa para el cristiano es “optar por el oprimido” y que ésto no pue-
de llevarse a cabo sino “"combatiendo a los opresores, luchando con-
tra lg clase opresora” (TL348) es una aseveracién que requiere mu-
chas precisiones, que no han sido aun suficientemente dilucidadas,
en cuanto hemos podido ver.

Qué tipo de combate o lucha es la que se preconiza? Cudles son
las leyes de la accién? Se suponen siempre verificadas la mala fe
de] opresor y por consiguiente, sus posibilidades reales y concre-
tas de modificar la situacién? Se ha pensado suficientemente, si
fomentando una actitud antagénica se logra algo mds que buscar
oprimir al opresor, o despertar toda clase de mecomismos de defensa
vy agresién, radicalizando el mal? Se piensa que la unidad puede so-
lir del ghondamiento de ung divisién? No parece que estas soluciones
propuestas, cuenten suficientemente con el valor dindmico del senti-
do cristiano de la vida y del hombre. La actual ineficacia del pen-
samiento cristiono para modificar las formas de vida, no radica en él
mismo sino en la reduccién que histéricamente se ha operado, a 1ér-
mulas dogmdticas, estructuras sociolégicas, varias de ellas de poder,
anexadas de la sociedad civil, olvidando en parte, que la fe tiene que
ser el principio y fruto de una opcién de vida, que no puede ser solo
intelectual y que de estq manera se traduciria en formas concretas,
manifestativas de la presencia eficaz de Cristo resucitado, raiz de toda
fraternidad capaz de superar la injusticia, sin volver al hombre con-
tra el hombre y mucho menos contra agrupaciones anénimas.

El cardenal Hengsbach, obispo de Essen, sé ‘pronuncia en este
sentido. El mejor medio para propiciar un cambio de la sociedad y
de sus estructuras injustas, es el cambio exigido y fundamentado en
el Evangelio. Solo el que conoce a Dios conoce al hombre y se abre
a él. El mal real del hombre no consiste en uno u otro sistema de go-
bierno, en una u ofra estructura socio-econémica, sino en el pecado
que lo consume en su propio egoismo, y lo separa de! hombre La
interaccién entre la estructura y el hombre, debe comenzar, para ser
eficaz, por el hombre mismo, Quien piensa que en nombre de Cristo
puede limitarse a cambiar las relaciones externas, hace ciertamente
poco, mds aun obra falsamente. Quien no cambia lg mentalidad del
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hombre, en vano le proporciona millones; €l cambio eficaz se propicia
en el interior del hombre y exige la labor del apéstol, sin la cual. la
del agente, del politico, del economista, es estéril.

La tnica discriminacién posible ante e] Evangelio (109) la hace el
hombre mismo y no depende de condicionamientos socio-econémicos,
sino de la actitud interior, la cual no puede presumirse aprioristica-
mente. Légicamente mds necesita de Cristo "“el enfermo”, no el que
estd& sano; mds el explotador injusto que su victima inocente.

Lq teologia de la liberacién corre el riesgo de constituirse en una
teologia clasista. Al hablar de riesgo no se hace un juicio de verdad
ni de valor, pues hay riesgos razonablemente asumidos. En todo ca-
so, una teologia catélica y una actitud cristiana que no puede nacer
sino de la confrontacién del hecho de Cristo con la existencia de todos
y cada uno de los hombres como esencialmente necesitados de sal-
vacién, no puede partir de una clasificacién socio-econémica.

Dice Gutiérrez: “"Propugnar la revolucién social quiere decir abo-
lir el presente estado de cosas e intentar reemplazarlo por otro cuali-
tativamente distinto; quiere decir construir ung sociedad justa basada
en nuevas relaciones de produccién; quiere poner fin al sometimiento
de unos pailses, de unas clases sociales a otras, de unos hombres a
otros”. Este plenteamients y otros similares, tienden a centrar e] pro-
blema, quizds demasiadamente, en las estructuras, los sistemas eco-
némicos, los tipos de gobierno, de modo que al propiciar un cambio
se corre el riesgo que hemos sefialado, de olvidarse de las personas
y de los problemas reales y existenciales, que tienen su origen a nivel
de los individuos como tales. La fe, como e] amor, como la promo-
‘¢ién integral suponen el encuentro personal; el sistema no es el que
salvg ni el que condena. Lg lucha politica puede enfrentar a los hom-
bres en niveles y por situaciones que no han sido objeto de una de-
cisién libre; el encuentro personal confronta al hombre a nivel de ac-
titudes de discernimiento y opcién y se torna en exigencia de supe-
racién, lo cual si constituye ung auténticq dindmica de cambio. La
sociedad nunca puede ser superior a sus miembros, pero el hombre
debe permanentemente tratar de superarse a si mismo. Aqui estriba
una de las mds significativas diferencias entre el agente politico y el

(109) Gal 3, 28.
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apéstol cristiano. Si se toma en serio el planteamiento de Gutiérrez,
en toda su extensién y se quiere propugnar directamente, equivale a
un programgag de gobierno, incluyendo las relaciones internacionales.

11. Una concepcién del pecado. En consonancia con el enfoque
anterior, presenta la teologia de la liberacién, una visién del pecado
muy genérica y que, en nuesitrq opinién, requiere un cierto niimero
de precisiones.

Dice Gutiérrez: “"El pecado, rupturq de amistad con Dios y con
los otros, es, para la Biblia, la causa ultima de la missria, de la in-
justicia, de la opresién en que viven los hombres. Decir que es la
causg GMima no significa, de ningn modo, negar las razones estruc-
turales y los condicionamientos objetivos que llevan a esas situacio-
nes; pero si subraya que las cosas no suceden a] Acaso, que detrds
de una estructura injusta hay una voluntad personal, o colectiva, res-
ponsable, una voluntad de rechazo de Dios y de los demdés”, (110) “El
pecado se dg en estructuras opresoras, en la explotacién del hombre
por el hombre, en la dominacién y esclavitud de pueblos, razas y cla-
ses sociales. El pecado surge entonces, como la alienacién fundamen-
tal, como la raiz de una situacién de injusticia y explotacién. Aliena-
cién fundamental que por lo mismo no puede ser alcanzada en ella
misma, sélo se da en situaciones concretas, en alienaciones particu-
lares. .. El pecado exige una liberacién radical, pero ésta incluye ne-
cesariamente una liberacién politica”. (111) "Se tratq del pecado ¢omo
hecho social, histérico”. (112) Se habla de ]a situacién de latinoamé-
rica como “de una situacién de injusticia, que puede llamarse de vio-
lencia institucionalizada y que teolégicamente es calificada como "si-
tuagién de pecado”:.. pues dalli donde se encuentran injustas des-
igualdades sociales, politicas, econémicas y culturales, hay un recha-
zo del don de la paz del Sefior, mds aun el rechazo del Sefior mismo”.
(113)

Sin suficiente discriminacién se mezclon una serie de categorias
afines, que presentan ciertas relaciones enire si, pero que no pueden
simplemente identificarse con el pecado, en ‘sentido estricto teoldgico,

(110) TL, $7.

(111) TL, 226.
(112) Ibid.

(113) TL, 142.
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ni presentarse como necesariamente relacionadas con él. Ly naturaleza
fuerq del hombre, presenta desequilibrios bdsicos respecto a un pro-
ceso de posible humanizacién, y el hombre puede leer en ellos el re-
flejo de su propio desequilibrio estructural, condicionado por su si-
tuacién evolutiva, su finitud, su defectibilidad. De ghi dependen de-
terminados males fisicos que se perciben como un deber-ser en lo
experiencia de la deficiencia, del detrimento, del defecto y de sus con-
secuencias, de las limitaciones humomas, como el error, la compulsién,
los condicionamientos histéricos, geogrdficos, climatolégicos, etc.

Al lado de estos males fisicos, que son en si perceptibles y com-
probables, se mencionam, sin la suficiente discriminacién, los posibles
abusos de la libertad humana, los cuales implican una triple relacién
con el discernimiento, percepcién de lg obligacién y dominio efectivo
del acto. Estos factores comunican su valor o sentido ¢ acto humano.
Quien obra el mql moral es quien conoce que puede no obrar asi y
al mismo tiempo, que tiene que actuar de mamera diferente, Esto sig-
nifica que el mal moral (pecado), no existe a la maonera de una sus-
tancig o estructura observable del mundo fisico, o del orden psiquico
o de las relaciones eociales. Estas son pre-morales. No hay ningtn
ser malo moralmente, solo existe =l mal que yo hago, €l ma] moral no
es un ser sino un hacer: radica en la decisién, es ung cualificacién del
actuar libre y consciente del hombre.

Si se quiere responsabilizar a alguien, es preciso comenzar por
distinguir los desequilibrios humaomos, inherentes al proceso evolutivo,
a los condicionamientos, limitaciones y deficiencias criaturales, con
todas sus consecuencias histéricas que se reflejan en el proceso de
la promocién humana, de los abusos de quienes vieron, comprendieron,
pudieron y no quisieron evitarlos o positivamente los motivaron. Andé-
lisis dificil en si, ya que debe tener en cuentq ciertos elementos im-
ponderables, como el discernimiento, la conciencia de poder y el re-
chazo malévolo, donde nace lg injusticia. Parece mds razonable, orien-
tar primordialmente €l esfuerzo hacia el estudio cientifico de las defi-
ciencias y desequilibrios individuales y sociales, para motivar y en-
cauzar todas las fuerzas vivas de lg sociedad en un movimiento coor-
dinado de superccién, en vez de crear animosidades estériles y an-
tagonismos destructores, tratomdo de enjuiciar moralmente a las per-
sonas. Lo que el hombre directamente puede comprobar es el des-
equilibrio humamno, el mal fisico, material o espiritual, por cuya supe-
racién debemos luchar: esa es la tarea de] cristiano, la creacién de
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un mundo mds humano. La tarea primordial del médico no es respon-
sabilizar « alguien de la enfermedad sino luchar por su curacién. El
principio bdsico de lag mayoria de los desequilibrios humanos, ng estd
al alcance directo e inmediato del hombre, radica en que la natura-
leza dota de modo muy desigual a los hombres, proporciona condi-
ciones geogrdficas, topogrdficas, climatolégicas, etc. distintas y por
consiguiente ofrece oportunidades muy diferentes a pueblos e indi-
viduos.

Podrig decirse que latinoamérica ha pecado mds que norteamé-
rica, y que de ahi deriva la dependencia y diferente situacién del tercer
mundo? Si el pecado yankee consiste en oprimir y explotar a este
subcontinente, estariamos tentados a considerar el pecado como prin-
cipio de desarrollo, de independencia politica y econémica. El predo-
minio de causas no sujetas al control del hombre y que constituye el
elemento mds importante en lg explicacién (no justificacién) de los
desequilibrios y diferencias entre individuos y pueblos, permite com-
prender por qué liberacién socio-politica y liberacién de]l pecado se
hallan realmente disociadas. La afirmacién: “El pecado exige una li-
beracién radical, pero ésta incluye necesariamente una liberacién po-
litica, (114) vale sélo en el supuesto de que el hombre, en su actividad
libre, sea e] Gnico agente de opresién y liberacién. Por eso, la refle-
xién de los autores sagrados, ol mismo tiempo que relativiza el nivel
de liberacién politica, explica el por qué de su separacién real, exis-
tencial, del nivel salvifico, como relacién de fidelidad a Dics, segin
lo indicaremos g continuacién.

12. El pensamiento del A. T. y la implicacién interna de los niveles
de significacién.

Las tradiciones histéricas del A, T. las encontramos reunidas es-
pecialmente en tres gramdes colecciones: e] Pentateuco, la obrg del
Deuteronomistg y la obra del Cronista. El Pentateuco, en lineas gene-
rales, presenta los fundamentos de la fe y la vida de Israel. La obra
del deuteronomista que abarca unos 700 afios de historia israelita y
comprende 7 libros desde el Dt. hasta e] 2 Re, fue escrita hacia lg mi-
tad del siglo 6 como una especie de balance después de la catdstrofe
de la destruccién de Jerusalén y del destierro babilénico. El cronista

(114) TL, 226.



NOTAS MARGINALES A LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION 53

en lo que tiene de propio, cenira su interés en el culto del templo de
Jerusalén y en la dinastiq davidica, pero afiade sus puntos de vista
que son especialmente significativos respecto a la situacién cultual
y religiosaq de su tiempo, que supone la separacién de los samarita-
nos y cae hacia el gho 300 a.d.C.

No pudiendo entrar en una explicacién detallada de los pasajes
que podricn gclarar el punto que nos interesa, nos limitamos a una
visién general a partir del Deuteronomio que presenta la mds pura
objetivacién de la institucién y de la teologia de la Alianza con Dios,
"Segin la opinién convergente de muchos investigadores, como lo
atestigua G. Lohfink. (115) No se trata de una obra privada, pertene-
ciente a un momento histérico, sino que retne, gl menos en sus ma-
teriales, el fruto de las luchas de Israel desde la toma de posesién
del pais hasta el término de la monarquia. Nunca se produjo una obra
mds unitaria y de un estilo mds definido en todo Israel. De ahf su vo-
lor para determinar el sentido del proceso salvacién-liberacién en la
reflexién teolégica de Israel.

Este proceso se expresq como una historia que se inicia simple-
mente por un movimiento de “amor” de Yahvé a los patriarcas, un
amor que es "pura gracia” y que se manifiesta en la promesa y luego
en la posesién de la tierra de Conadn como patrimonio de un gran
pueblo, salido de ellos, y destacado de todos los demds: “'porque eres
un pueblo santo para Yahvé tu Dics. Yahvé tu Dios te ha elegido para
ser el pueblo de su propiedad entre todos los pueblos que hay sobre
la haz de la tierra”, (116) 7,6 Propiedad privada de Yahvé en contra-
posicién a su dominio general sobre todos los pueblos.

“Porque Yahvé os amé y porque ha querido cumplir el juramento
que hizo g vuestros padres os ha sacado de Egipto con mano pode-
rosa, redimiéndoos de la casq de la servidumbre, de la mano del fa-
raén rey de Egipto”. (117) El sacarlos de Egipto estd dentro del pro-
ceso de redlizacién de la Alionza que tiene su primera etapa de cul-
minacién en la posesién de lg tierra de Palestina. Este hecho corres-
ponde a la aspiracién de un seminémada a estabilizarse en una tierra
fértil, en un pais agricola, dadg el crecimiento tribal, las condiciones

(115) G. LOHFINK, “‘Wort und Botschaft des A. T.’’, Echter Verlag, 1970, 186.
(116) Dt 7.,6.
(117) Dt 7, 7-8.
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climatolégicas del desierto y las limitaciones que de ello se derivan.
Asi se explicgn, en parte al menos, las grandes transmigraciones que
se extienden del 4° al 2° milenio a.d.C. y en las cudles: tomaron parte
las tribus arameas. El s@car = redimir significa la liberacién de un
esclavo de su servidumbre, por lo cual Yahvé adquiere no solo el ti-
tulo de gratitud, sino el derecho de un nuevo Sefior que sefialg a sus
stbditos, por medio de sus moandamientos, que son la muestra de su
amor gratuito, el camino de su propia felicidad y no una contrapres-
tacién por su servicio: "Yahvé nos ha mandado poner por obra todas
sus leyes y temer a Yahvé nuestro Dios para que seamos dichosos
siempre y El nos conserve ]a vida como hasta ahora lo ha hecho”. (118)

Yahvé previene al pueblo contra la idolatria, como la gran trai-
cién a la Alianza, que es personal y como destruccién radical de la
accién salvifica de Yahvé: “Cuando Yahvé tu Dios hayq exterminado
a los pueblos que delonte de ti va a arrojor v ya los haya destruido
y habites en la tierra, gudrdate de imitarlos... y de indagar acerca
de sus dioses, diciendo: cémo acostumbraban esas gentes a servir a
sus dioses? Voy a hacer yo también como ellos hacian”. (119) En las
diversas formulaciones del primero y principal mandamiento, se pre-
cisq la exigencia de Yahvé: "Ahora, pues, Israel, qué es lo que de ti
exige Yahvé sino que temas a Yahvé, tu Dios, siguiendo por todos sus
caminos y amando y sirviendo a Yahvé tu Dios con todo tu corazén,
con toda tu alma y guardando los mandamientos de Yahvé y sus le-
yes que hoy te prescribo yo para que seas dichoso”. (120)

El pafs es el regalo de Yahvé: dlli se promete la abundancia,
descrita con rasgos poradisiacos. Se advierte o lerael del peligro de
la prosperidad material por el olvido de Yahvé y por la soberbia atri-
bucién ¢l propio esfuerzo o al favor de los idolos: "no dijeras: mi fuer-
Za y el poder de mi mano me hon dado esta riqueza. Acuérdate de
Yahvé tu Dios, que es quien te da poder para adquirirla, cumpliendo
como hoy la alianza que a tus padres jurd”. (121)

Los beneficios anejos a la tierra prometida son la libertad, la paz

vy la seguridad, ante todo de los enemigos que los rodean; gsi podrd
)

(118) Dt 6, 24.
(119) Dt 12, 29.
(120) Dt 10, 12.
(121) Dt 8, 17.
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Isrcel disfrutar del don de Dios y entregarse tranquilo a] servicio en
el gmor. Que el Deuteronomio, como la casi totalidad del A.T. no se
reflera explicitamente g una salvacién realizable en un mds allg, des-
pués de la muerte, no puede dar pie para acusarlo de una concepcién
materialista de la salvacién. El hecho es que subordina totalmente,
la libertad, prosperidad y bienés materiales gjenos a la tierra prome-
tida, al bien fundamental, la salvacién, inseparable de la fidelidad y
amor a Yahvé. En tltimo término, la salvacién-liberacién, no consiste
en las cosas, sino en Dios mismo, aunque sin un explicito conocimiento
de lo que ésto significa como realizacién del hombre. En esto lg dfir-
macién es explicity: "Por no haber servido a Yahvé alegre y de buen
corazén, en abundoncigq de bienes, habrds de servir en hambre, en
sed, en desnudez vy en la indigencia de toedo, a los enemigos que Yah-
vé mandard contra ti. (122) .

Martin Noth resume asi el mensdje teolégico del deuteronomista:
“El deuteronomista no concibié su obra como ung distraccién de sus
ocios ni por satisfacer su interés en la historia nacional, sino para
ensefar el auténtico sentido de lg historia de Israel desde la tomqg de
posesién del pais hasta la destruccién del antiguo estado; y este sen-
tido desemboca en el conocimiento de que Dios ha actuado manifies-
tamente en esa historia en cuanto que ha respondido a lg siempre
creciente infidelidad con amonestaciones vy castigos vy finalmente, ante la
ineficaciq de estos, con la total aniquilacién”. (123) Parece como si la
experiencia del pasado, a la luz de lg catdstrofe presente, cerrara toda
posibilidad parg el futuro. Sin embargo, segtin la opinién de H. W. Wolff,
aunque positivamente no se abra una esperanza, se deja el horizonte
abierto, dada lg posibilidad de la conversién, g la cual se exhorta en
pasgjes importantes de la obra. (124)

R. Bultmann indica que la historia de Israel muestra que la idea
de un pueblo de Dios es irrealizable en una comunidad nacional em-
pirica vy que la tentativa de llevarlo a cabo muestra lo absurdo del
proyecto al revestir la grotesca forma de una teocracia sacerdotal y
legalista. El fracaso de la historia se convierte en una promesa, pero
su realizacién se ve claramente que no puede venir como consecuen-

(122) Dt 28, 47.
(123) M. NOTH, “‘Uberlief: gsgeschichtliche Studien®, I, S. 100.
(124) 1Sm 7, 3; 2 Re 17, 13; 23,25; 1 Re 8, 46-53.
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cia de un desarrollo histérico, que serd siempre un fracaso, sino sobre
la base de un encuentro de gracigq que corresponde a una nueva
creacién, en el sentido escatolégico. Corresponde esta orientacién a
lo expresado por Jer. 3, 31-34 sobre el nuevo pacto. (125) Lohfink N.
sugiere que el tiempo de los reyes puede considerarse como la primera
parte del ciclo de infidelidad que culmina en el destierro y que el
clamor de los exilados abre la segunda parte, que es conversién y
gracia, en modo semejante a lo acaecido en tiempo de los jueces, pe-
ro en un lapso mucho mayor.

La historia de cada juez gparece como la repeticién de un mismo
proceso de infidelidad de “Israel”, del castigo de la sujecién politica,
del clamor de Israe] como expresién de su arrepentimiento, hasta que
Yahvé suscita un liberador que los salva, y culmina en la reconquista
de la paz. A propésito de Otniel se expresa perfectamente el ciclo (126)
pero se repite respecto a los otros en 3, 12-12, 30; 4, 1-3; 6, 1-7 efc.
Cada historia de un “juez”, supone la existencia del pueblo de Israel,
como una unidad nacional, comprometida en la infidelidad, el castigo
v la liberacién; sin embargo, los relatos en su forma primitiva se re-
fieren a tradiciones locales, que conciernen a grupos aislados o clanes
todavia no integrados, ni siquiera federados con e] fin de constituir
un frente comtn. Este hecho pone de manifiesto cémo los escribas is-
raelitas no se contentaron con reunir material histérico, sino que su
actividad literaria corrié inseparablemente unida a su reflexién teolé-
gica y los llevé o obtener una imagen de la historia de extraordina-
ria unidad interna. El principio unificador del pensamiento teolégico
fue un “Israel ideal” como pueblo de Dios que desde un principio, es
decir, desde Egipto, actia como una unidad y con el cual Dios se com-
promete, a través de las vicisitudes que hemos observado, Este Israel
es un objeto de fe construido con material histérico y muestra que
Yahvé ha estado en accién a lo largo de todo el desarrollo histérico
del pueblo, vy que este desarrollo corresponde o un plan o designio
salvifico.

La investigacién histérica ha puesto de manifiesto que "“pueblo
de Israel” fue el nombre dado a una alianza sagradqa entre varias tri-
bus o clanes, constituic}a por vez primera en Pdlesting, hacig fines del

(125) (cfr. Is 65, 17ss. R. BULTMANN, “*Profecie y realizacién’’, en ZThK 1950, 360-383.
(126) Jue 3, 7-11.
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siglo 11 q.d.C. después de un largo proceso de sedentarizacién de cla-
nes seminémadas de las mds diversas procedencias. Dice G. von Rad
a este propésito: “Ninguna tentativa para establecer una prueba his-
térica de un pueblo de Israel gnterior a esta fecha, ha logrado éxito

hasta el momento”. (127)

“"Es evidente, comenta Martin Noth, que en Egipto no pudieron
existir unas tribus que solamente se crearon mds tarde y resultq to-
davia mds dificil saber quienes fueron realmente los que residieron
en tal pais. Solo se puede afirmar que se trata de elementos que lue-
go figuraron entre los componentes de la ocupacién en Palestina, pero
con toda probabilidad no fue una tribu aislada, ni tampoco un grupo
de tribus, sino ciertos elementos que se infiltraron posteriormente entre
los grupos sedentqrizqdos. Las experiencias parciales se transformaron
en el patrimonio comiin de todo Israel y en el cimiento de su fe”. (128)

El cuadro presentado por el texto sagrado es un esquéma teold-
gico, con fines kerygmdticos, fundado en sucesos reales, pero selec-
cionados y contemplados en su mds profunda significacién; en este ma-
terial tradicional no puede separarse directamente lo histérico y fac-
tual (en el sentido técnico) de las . interpretaciones que lo compene-
tran y expresan un nivel de fe.

En consonancia con la tradicién deuteronomista, la reflexién teo-
légica condujo al profetq Jeremias a la conviccién de que la sujec-
cién politica, no solo era o podia ser un castigo a la infidelidad, sino
que dentro del plan sabio de Dios, en el cual creacién e historia son
inseparables, la voluntad soberana del Creador, podia colocar el poder
sobre los demds hombres y pueblos, en manos de diferentes hombres
¥ que precisamente en la sujeccién politica, podia estribar lg tnica
posibilidad de salvacién en un momento dado de la historia. Las po-
labras del profeta « los enviados de los reyes, concluye con una pro-
mesa, que expresa el sentido de la accidén simbdlica: la salvacién,
descrita en términos de paz y goce de los bienes de la tierra, se halla
unida a la obediencia a su voluntad histérica, de someter en aquel
momento a los pueblos a la soberania del rey de Babilonial “Asi dice
Yahvé Sebaot, el Dios de Israel: Yo hice lq tierrq, el hombre y las bes-
tias que hay sobre la haz de la tierra, con mi gran poder y mi tenso
brazo, y lo di a quien me plugo. Ahora yo he puesto a todos estos

(127)° G. von RAD, “Theologie des Alten Testaments”, I, pdg. 6.
(128) M. NOTH, ‘‘Historia de Israel’’, Ed. Garriga, Barcelon, 1966.
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paises en manos de mi siervo Nabucodonoser, rey de Babilonia. .. Asi
que las naciones y reinos que no sirvan a Nabucodonosor, rey de Ba-
bilonia y no sometan su cerviz al yugo del rey de Babilonia, con la
espada, con el hambre y con la peste los visitaré —ordculo de Yah-
. vé— hasta acabarlos por medio de él... Pero o la nacién que someta
su cerviz al yugo del rey de Babilonia y le sirva, yo la dejaré tran-
quila en su suelo ordculo de Yahvé— y lo labrar& y morard en él1°.

(129)

Las precedentes observaciones dejan ver como en-el marco de la
reflexién teolégicy de estas secciones del A.T. la liberacién politica
presenta un sentido simbélico, lo cual no excluye su valor propio, sino
que se apoya en él, destacando su funcionalidad respecto a una di-
mensién trascendente, que es obra exclusiva de Yahvé, y ante lg cual
queda relativizado su valor; este sentido peculiar se manifiesta en
los datos siguientes:

a) El Israel liberado es un “Israel i‘deal“, simbolizado en un deter-
minado clon o grupo, para indicar la continuidad de la misma volun-
tad salvifica siempre en qccién g lo largo de todas las vicisitudes his-
téricas que dieron origen al pueblo en su plena exponsién durante la
época mondrquica. Esto indica que la liberacién politica es significa-
tiva y funcional respecto al proceso salvifico.

'b) La liberacién en la tradicién yahvista es obra exclusiva de
Yahvé, sin participacién alguna, a nivel teolégico-literario, del pueblo
mismo, lo cual no excluye histéricamente, la lucha armada por la con-
quista de la libertad y su conservacién, (130)

¢) Las condiciones de la libertad estén descritas paradisiacamen-
te. Dt. 11, 10ss; 28, lss, representan un deber-ser que surge de la ex-
perienciq histérica de la deficiencia y la defectibilidad.

d) Todas las promesas estdn subordinadas a la fidelidad.

13. Observaciones finales. Ly teologia de la liberacién representa
un esfuerzo positivo por redescubrir o nivel del proceso mismo de

(129) Jer 27, 4b; Cir. 21, 8ss: la sujecién politica es la vida; 28, 10 ordculo contra Icmcmias
(130) Ex 14, 18. 21q; 14, 13-14; 2 Cr 20.
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transformacién histérica, las exigencias de la fe cristiana, centrédndose
en experiencias particulares dentro del contexto cultural del tercer
mundo.

Esta iniciativa ha desperiado la inquietud intelectual en el sub-
continente, la cual se ha ido expresando en una gama muy variada
de publicaciones que sefialan una etapg en el desarrollo del pensa-
miento teoldgico-sociolégico de latinoamérica.

Lo teologia de la liberacién, hasta el momento, ha sido en reali-
dad “ung reflexién interdisciplinar, con énfasis socio-econdémico, a la
luz de presupuestos teolégicos, no dilucidados directamente. La falta
de una reflexién fundaomental teolégico-filoséfica es manifiesta. Este
hecho v otros que se salen del marco restringido de estas observacio-
nes, muestran que se trata de comienzos y perspectivas, todavia no
bien clarificados, pero con un futuro promisorio.

El recurso a la Biblia ha incidido generalmente, en el mismo de-
fecto que se achaca a la escoldstica decadente, la cual se sirvié de
los textos biblicos para demostrar “'sus tesis”, dejando en un segundo
término su valor global de testimonio de una experiencia histérica
original e irrepetible.

La conviccién de que la renovacién de la Iglesia no puede venir
con prescindencia del compromiso en el proceso histérico de la libe-
racién, irae consigo ung critica del eclesiocentrismo y una revalua-
cién del sentido histérico, dindmico de la existencia concreta, del sen-
tido de la “relacién” y de sus manifestaciones necesarias y optativas
y una mayor conciencig de lg necesidad de la integracién del and-
lisis cientifico-praxiolégico a la reflexién teoldgica. Paises que han
poseido una mayoriq catélica, al menos sociolégicamente condicio-
nada, han producido una superestructuracién de organismos admi-
nistrativos y de poder, demasiado orientados hacia su propia subsis-
tencia y afirmacién. La actitud de servicig indiscriminado al hombre,
que constituye el sentido de su misién, se hallag muy supeditado a las
exigencias de una ortodoxia codificada y a la atencién doméstica de
los feligreses. Se propugna porque lo eclesidstico no absorba lo ecle-

sial.

Pensamos que la mayoriy de las deficiencias y lagunas, sefiala-
das por los criticos del proyecto teoldégico de Gutiérrez, y que no
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menoscaban lo positivo y valioso de su contribucién, se deben en gran
parte al no haber tomado suficiente conciencia (lo mismo sucede con
otros tedlogos de lg liberacién), de que la llamada teologia de la li-
beracién no es una teologia en e] sentido técnico, sino una reflexién
teolégica, la cual incorpora, como sus momentos internos, una serie
de conocimientos provenientes de diversas ciencias y que no pueden
ser convenientemente integrados sino mediante un didlogo interdis-
ciplinar, fruto de la colaboracién y del trabajo de todo un equipo re-
presentativo de los diversos sectores del conocimiento humano, im-
plicados en la reflexién. El didlogo llevado por una persong resulta
inevitablemente mondlogo, con las limitaciones qus son de prever. El
didlogo interdisciplinar confribuiré también a mitigar la radicalidad y
unilateralidad de las diversas tendencias en la Iglesia.

Finalmente, queremos recordar que las lineas que preceden, no
constituyen un estudio sobre la teologia de lg liberacién, sino tnica-
mente algunos observaciones a propésito de determinados tépicos que
aparecen en las obras antes mencionadas de Gustavo Gutiérrez y
Juon Carlos Scannone, y que en nuestra opinidén, requieren un estu-
dio ulterior.



