LA ESPIRITUALIDAD POLITICA DE G. GUTIERREZ

Horacio Martinez H.

La obra de Gutiérrez es una reflexién sobre la forma como debe
orientarse el compromiso cristiono a partir de una accién efectiva en
el terreno socio-politico. Consideraremos en primer lugar su concep-
cién sobre la teologia como reflexién critica de la accién, luego su
concepcién del compromiso cristiano, para terminar con su manera
de ver la pastoral social de la Iglesia.

I - LA TEOLOGIA COMO REFLEXION CRITICA SOBRE LA PRAXIS

En esta primera parte estudiaremos en primer lugar el punto de
partida de Gutiérrez; para pasar luego a la consideracién de su con-
cepcién sobre la teologia.

1. El punto de partida de lg reflexién teolégica de Gutiérrez es
la vivencia de la fe en el mundo nuevo en que el cristiano entra por
su compromiso con el proceso de liberacién politica. Para eso es ne-
cesario describir lg situacién social (1).

1. La obra fundamental de G. GUTIERREZ es Teologia de la liberacién, Salamanca 1972,
Esta edicién espafiola tiene algunos retoques respecto a la anterior de Lima). En este
libro Gutiérrez ha recopilado y amplificado sus ideas expuestas en numerosos artfculos y
folletos: Notes on Theology of Liberation, en In Search of a theology of Development. A
Sodepax Report, Lausanne 1970, pdgs. 116-179; Hacia una teologia de la liberacién, Bogo-
t4, Indo-American Press, 1971; Apuntes para una teologia de la liberacién. en Simposio
"Teologia de la liberacién'’: Liberacién-Opcién de la Iglesia latinoamericana en la déca-
da del 70, Bogotd, Presencia, 1970, pégs. 25-62; ¢Crece o declina la Iglesia latinoamerica-
na?, Ibid., pdgs. 3-24; La pastoral de la Iglesia en América Latina. Montevideo, Centro
de documentacién, 1968; De le Iglesia Colonial a Medellin, en Vispera, n. 16 (abril 1970),
pp. 3-8; Marxismo y Cri i en: Cristi lati: y Socialisme, Bogotd,
Cedial, 1972; Fraternidad cristiana y lucha de clases, en La fede come prassi di liberazio-
ne, Incontri a Santiago del Cile, a cura di I-doc internazionale, Milano, Feltrinelli, 1972;
en colaboracién con J. L. SEGUNDO, Salvacién y t ién del do, Barcelona, No-
va Terra, 1958. Evangelio y praxis de liberacién, en Instituto Fe y Secularidad: Fe cris-
tiana y cambio social en América Latina, Salamanca, Sigueme, 1973, pdgs. 231-246.
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Gutiérrez piensa que la palabra “desarrollo” no expresa las pro-
fundas aspiraciones de los pueblos del Tercer Mundo sino mds bien
el término “liberacién” (2). El concepto de desarrollo no es univoco,
porque depende mucho de la perspectiva en que se sitia. Desde un
punto de vista puramente econémico, desarrollo serfa sinénimo de
desarrollo econémico. Desde una perspectiva integral, el desarrollo
es visto como un proceso social englobante, que comprende aspectos
econdémicos, sociales, politicos y culturales. Desde una perspectiva
humanista el desarrollo es considerado como un hacer cada vez mdés
humang la vida del hombre (3).

Desde la mitad de este siglo se propagdé en América Latina una
mentalidad descrrollista que buscaba para los paises sub-descarrollo-
dos el nivel de los palses mds adelantados y que proponia repetir la
experiencia modélica de los paises industrializados (4). Pero este mo-
delo desarrollista no produjo los resultados esperados, porque ado-
lecia de graves errores de perspectiva. El mdés importante era su ca-
récter abstracto y ahistérico, que le impedia ver la complejidad con-
flictiva del problema (5).

El desarrollismo ha llevado a una critica que sitia el desarrollo
en un contexto de liberacién. El sub-desarrollo aparece como una con-
secuencia de la dependencia econémica de los grandes grupos eco-
némicos internacionales. Esto lleva a ung visién mds conflictiva del
proceso de desarrollo. El desarrollo debe gtacar las causas de la si-
tuacién, la principal de las cuales es la dependencia socio-econémica
de unos pueblos en relacién a otros (6). En esta perspectiva aparece
mds propio hablar de un proceso de liberacién.

La perspectiva de liberacién lleva a caracterizar la situacién de
los paises y de las clases sociales como dominados y oprimidos, vy a

—_—
2. Teologia de la liberacién, pag. 52. Cir.: H. ASSMAN, Teologia de la liberacién, Montevi-
deo, Documentacién MIEC, 1970, pdg. 5. )
3. Ibid., p4&gs. 45-50.
4. Ibid., pdgs. 114-115.
Ibid., pdags. 116-117. "En su conjunto, el lenguaje ‘Liberador, conlleva una exigencia de
superacién del lenguaje ‘desarrollista’, enuncia una nueva polarizacién de la reflexién y

de la accién, contiene al menos en germen un nuevo juicio sobre la realidad y una
nueva experiencia de enfrentamiento conflictivo’’ (H. ASSMAN, op. cit.. p&g. 8).

6. Ibid., pd&g. 118-125. Sobre la relacién entre desarrollo y dependencia econdémica: cir.: G.
BRAVO, El subdesarrollo como forma de dependencia, en Aportes para la liberacién, Bo-
got&, Presencia, 1970, pag. 5-23. “'El tema teolégico y politico de la 'Liberacién’ es, pues,
en su enraizamiento en el actual contexto histérico latinoamericano, el evidente ‘correlato’
del tema socio-analftico de la '‘Dependencia’ ** (H. ASSMAN, op. cit., vég. 7).
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interprefocr la historia como un proceso de emancipacién del hombre.
El hombre es considerado como agente de su propio destino y libera-
cién (7). Por tanto, procurar la liberacién del continente lgtinoameri-
cano es mds que superar la dependencia econémica, social y politica.
Es buscar ung sociedad en la que el hombre se vea libre de toda
servidumbre y en la que cadg uno sea sujeto de su propio destino.

Gutiérrez opina que la totalidad del proceso de liberacién ofrece
un campo fértil para la reflexién teoldgica (8). Por un lado, lleva a
plantear el problema de una teologia de la praxis de liberacién vy,
por ofro, a redlizar una reflexién sobre los fundamentos que inspiran
la presencia y la accién del cristiano en la historia de la liberacién.

2. La reflexién teolégica es inherente a la vida de fe y a la vida
de la Iglesia. En la historia de la Iglesia, la teologia ha desempenado
diversas funciones. En los primeros siglos fue fundamentalmente una
sabiduria, una teologia espiritual. Era una meditacién sobre la Biblia,
orientada «al progreso espiritual. Esta teologia fue sobre todo monds-
tica (9). A partir del siglo XII comienza a cpnstituirse la teologia co-
mo ciencia. Como ‘'ciencia subalterna”, la teologia gparece como una
disciplina intelectual, fruto del encuentro de la fe v la razén (10). En
resumen, la teologia es necesariamente conocimiento espiritual y ra-
cional. Estas dos funciones de la teologia son permanentes e indis-
pensables.

Pero hay otra funcién de la teologia que se ha desarrollado en
los wltimos afios: la teologia como una reflexién critica de la proxis
histérica a la luz de la fe, vy en especial de la accién pastoral de la
Iglesia (11).

7. Ibid., r&gs. 52-62. '‘América Latina no se arrancaré del subdesarrollo econémico si no se
arranca del principio: del subdesarrollo cultural; urge superar la cultura colonialista, con
sus esquemas en gran parte responsables por el mantenimiento de sus estructuras, que
nos impiden e impedirédn libertar millones de hijos de Dios mantenidos en situacién in-
frahumana de miseria y de esclavizacién'’ (Mons. H. CAMARA, La rebelién de los econo-
mistas, Madrid 1970, pdg. 40).

8. Ibid., pdgs. 62-69. En general la teologia de la liberacién parte de lo social hacia la re-
flexién teolégica. Es diciente el titulo del libro de J. L. SEGUNDO: De la sociedad a la
teologia, Buenos Aires, Carlos Lohlé, 1970. ''"Mi punto de partida, debe quedar claro, es
el siguiente: América Latina dominada’’ (J. A. HERNANDEZ, Esbozo para una teologia de
la liberacién. en Aportes para la liberacién, Bogotd, Presencia, 1970, pag. 37).

9. Ibid., p&gs. 23-24.
10. Ibid., pdgs. 24-26.
11. Ibid., pag. 26.
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Diversos factores han ayudado a su formacién, Se ha descubierto,
en primer lugar, a la caridad como el centro de la vida cristiana, lo
cual ha llevado a considerar a la fe md&s biblicamente, como un com-
promiso con Dios y con el préjimo. En esta perspectiva la fe aparece
como un compromiso y como una postura global ante la vida. Esto
ha llevado a la busqueda de una espiritualidad de la accién del
cristiano en el mundo y a revalorizar los aspectos antropolégicos de
la revelacién (12).

En segundo lugar, la vida misma de la Iglesia se ha convertido
en un lugar teoldgico (13). La llamada “teologia nueva” nos ha re-
cordado que la palabra divina convoca v se encarna en la comunidad
de fe que se entrega al servicio de la humanidad.

En tercer lugar, desde Juan XXIII se comienza ¢ insistir en una
teologia de los signos de los tiempos (14). Los signos de los tiempos
no son sélo una llamada al andlisis intelectual, sino, ante todo, una
exigencia de accién pastoral y de compromiso de servicio a los demds.

Otro factor es que la filosofia moderna concibe el quehacer filo-
séfico como una reflexién critica de la accién. Reflexién que intenta
captar la 1égica interna de una accién, ¢ través de la cual el hombre
se reqgliza y se trasciende (15). A esto se anade el influjo del pensa-
miento marxista, que centrado en la praxis, busca la trasformacién
del mundo (16).

Finalmente, el redescubrimiento de la dimensién escatolégica ha
llevado a ccaer en la cuenta del papel central de la proxis histérica.

12. Ibid., pdgs. 27-29.

13. 1Ibid., pégs. 29-30. '‘Todo esto nos indica la necesidad que tenemos en América Latina de
una teologia y de una ‘pastoral del desarrollo’. La incidencia en nuestro continente de
la accién evangelizadora y civilizadora de la Iglesia, en un pueblo y en una sociedad
en vias de desarrollo plantea mucho més agudamente que en regiones desarrolladas el
problema teolégico y pastoral de la funcién de la Iglesia. Pensamos que la falta de una
doctrina esclarecida esté en la base de muchas confusiones y desviaciones en la vida
apostélica de algunos pastores. Serd por lo tanto tarea de los tedlogos y apéstoles la-
tinoamericanos estimular el pensamiento de la Iglesia universal hacia una doctrina teo-
légica y social md&s completa sobre el desarrollo. Si hubiéramos tenido pensadores pre-
parados, éstos habrian dado el bafio de ‘tercer mundo’ que muchos echan de menos en
los altimos y magistrales documentos de la Iglesia en materia social’’ (S. GALILEA, Ha-
cia una pqstorul verndcula, Barcelona, Nova Terra, 1966, pdg. 54).

14. Ibid., pags. 30-31.
15. Ibid. pég. 3l.
16. Ibid., pags. 31-32.
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La historia humana aparece como abierta a un futuro y por tanto, comc
un quehacer politico, Construyendo la historia el hombre se abre a!
encuentro definitivo del Sefior, que es el sentido dltimo de la historia.
Lo llamada de Dios a establecer una comunién con El y una frater-
nidad entre los hombres, no es gjena de la trasformacién del mun-
do sino que conduce a la construccién de un mundo mds fraterno.
Unicamente construyendo esta fraternidad y esta comunidén en la his-
toria se verificard nuestra fe. De aqui la necesidad de una orto-
praxis (17).

Todos estos factores han llevado a explicitar la funcién de la teo-
logia como una ‘reflexién critica de la presencia y del actuar de la
Iglesia en el mundo, a lg luz de la revelacién” (18). La teologia debe
ser un pensamiento critico de sus propios fundamentos, pues tiene
que tener una actitud critica frente a los condicionamientos econémi-
cos y socioculturales de la vida y de la reflexién de la comunidad
cristiana (19). Asf la teologia viene a ser una critica de la Iglesia.

Por su predicacién del Evangelio, por su vida litargica y de ca-
ridad, la Iglesia anuncia y acoge el reino de Dios en la historia hu-
mana, La Iglesia es caridad eficaz y compromiso al servicio de los
hombres, Lo primero es el compromiso de accién de la caridad. Luego
viene la reflexién teolégica, como acto segundo. La teologia no en-
gendra la pastoral, sino es mds bien reflexién sobre la accién pas-
toral (20). Por eso lg vida pastoral de la Iglesia es un lugar teold-
gico privilegiado.

17. 1Ibid., pdgs. 32-33.

18. Hacia una teologia de la liberacién, pdgs. 16-17. “Esta visién de una teologia histérica,
que por supuesto no rechaza las adquisiciones de una teologia considerada como saber
intelectual, es tundamentalmente critica y fundamentalmente profética. De aquf que en el
interior de la teologia estd& la accién. Lo primero es la accién, el hecho concreto, la
opcién concreta y la accién mdés o menos coherente’’ (J. A. HERNANDEZ, Esbozo para una
teologfa de liberacién, en Aportes para la liberacién. Bogotd, Presencia, 1970, pd&g. 40).

19. Teologia de la liberacién, pdg. 34. ‘'La 'Teologia de la liberacién’, al definirse como re-
flexién critica a partir de la interioridad de la praxis liberadora, no sélo se entiende
como ‘acto segundo’ en relacién al ‘acto primero’ de la praxis, sino también como ‘pala-
bra segunda’ en relacién a la ‘palabra primera’ de las ciencias humanas’ (H. ASSMAN,
Teologia de la liberacién, pdg. 15).

20. Ibid., p&g. 35. “El propio iérmino 'Liberacién’ subvierte la estructura mdgico-proclamati-
va de la accién’ (Worttat). Apunta hacia el proceso de la realidad politica de la liber-
tad y subvierte los ejes semdnticos de la ideologia liberal de los vagos ‘derechos a la
libertad” ' (H. ASSMAN, Teologia de la lib ién, pag. 6).
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Reflexionar sobre la presencia activa del cristiano en el mundo
significa también salir de las fronteras visibles de la Iglesia, para
estar atento y abierto a los problemas que plantea la evolucién his-
téricq (21).

Es indispensable que la reflexién a la luz de la fe acompafie la
actividad  pastoral de la Iglesia. La teoclogia, relativizando sus reali-
zaciones, evita que la Iglesia se instale en lo provisorio (22). De otro
lado, la teologia ayuda a orientar la accidén pastoral en el contexto de
la revelacién, evitando que esta caiga en el activismo y en el inme-
diatismo.

La teologiq como reflexién critica tiene un cardcter progresivo y
es, en cierto modo, inteligencia variable (23). Una teologia que no
tenga mds puntos de referencia que verdades estdticas serd a la larga
estéril (24).

Relacionando de este modo a la teologia con la praxis, se con-
vierte en una funcién profética que interpreta el sentido profundo de
los acontecimientos histéricos. Pero el fin de esta lectura del sentido
de los acontecimientos es ayudar a que el compromiso liberador de
los cristianos sea mds radical y mdés lacido (25).

Esta teologia como reflexién criticqa de la praxis histérica a la luz
de la Revelacién, no reemplaza las otras funciones de la teologia,
como sabiduria y como saber racional, sino que los supone y las
necesita. Pero esta sabiduria y saber racional deben tener como pun-
to de partida la praxis histérica (26). Este tipo de teologia que parte

de la reflexién sobre la problemdtica concreta producird lo ton de-
seada teologia en perspectiva latinoamericana.

21. 1Ibid., p&g. 36. "En América Latina, la teologia tendié al fixismo (en la liturgia inclusi-
ve), a la estrechez normativa, a la abstraccién doctrinal, con poca preocupacién de lo
corporal y de lo temporal. En cambio, la religién popular se muestra ritualista, con gran
gentido de lo concreto, con sentido de lo corporal en su expresién religiosa, nada estric-
ta, anérquica... Verdaderamente, la teologia y la pastoral son aquf dos mundos’ (S.
GALILEA, Para una pastoral latin i México, Ediciones Paulinas, 1968, p&g. 98).

22. Ibid., pag. 36.

23. Hacia una teologia de la lib ién, pag. 18.
24. Teologia de la liberacién, pég. 37.

25. Ibid., pag. 37.

23. Ibid., p4gs. 38-39. Sobre la problemética de una teologia para América Latina es digno
de atencién el articulo de J. L. SEGUNDO, Una Iglesia sin teologia, en De la sociedad
a la teclogia, Buenos Aires, Ed. Lohlé, 1970, p4gs. 11-28.
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Esta teologia debe tener en cuenta el presente pero como abierto
a un futuro. Es reflexionar sobre una accién que se proyecta hacia
adelante. Es reflexionar a la luz del futuro en que se cree, con vistas
a una accién trasformadora del presente.

Mds que un nuevo temqg para la reflexién, la teoclogia de la libe-
racién quiere ser una nueva manerg de hacer teologia. La teologia
como reflexién critica de la praxis histérica es una teologia de la
trasformacién liberadora de la historia humana, que no se limita «a
pensar en el mundo, sino que busca situarse como un momento del
proceso a través del cual el mundo es trasformado (27).

La teologia de la liberacién pretende tomar en serio el mundo
cultural distinto en que se est4 viviendo y pensando hoy. El mundo
ha afirmado su secularidad, es decir, su consistencig en si mismo y
su autonomia frente a la autoridad religiosa. La secularizacién es,
ante todo, el resultado de una trasformacién en la -autocomprensién
del hombre. De una visién cosmolégica se pasa a una visién antro-
polégica en la cual el hombre se percibe como una subjetividad
creadora (28).

El hecho de que el mundo secular se presente como enteramen-
te mundano tiene consecuencias importantes. En primer lugar, mdés
que definir el mundo en relacién al hecho religioso, éste debe ser
redefinido frente o lo profano, Y, en segundo lugar, la secularizacién
plontea a la comunidad cristiana el desafio de vivir y celebrar su fe
en un mundo no religioso.

El proceso de secularizacién posee en América Latina unas ca-
racteristicas peculiares. Este proceso alcanza a América Latina en la
medidg en que participa en la historia global de la humanidad. Amé-
rica Lating por la politica va entrando en ese mundo consistente en
si mismo. En electo, el hombre latinoamericano se percibe como due-
fio de su propio destino cuando participa en su propia liberacién vy,
ademds, él se libera de la tutela religiosa de la lucha revolucionaria,
pues la religién tiende g la conservacién del orden establecido. Sin
embargo, el ritmo del proceso de secularizacién latinoamericano es
distinto del europeo, porque en América Latina se da un proceso

27. 1bid., p4gs. 39-40.
28. Ibid., pags. 98-100.
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desigual y combinado y aqui existe la posibilidad de potencializar el
cristianismo en favor de la liberacién del hombre,

II. - LA VIDA CRISTIANA EN EL COMPROMISO POLITICO

La teologia en tanto que reflexién critica a la luz de la fe deberd
ayudar a ver la forma como se integra una accién por un mundo mds
justo con una vida de fe. "Lo que mueve, en Ultima instancia, a los
cristianos «a participar en la liberacién de los pueblos oprimidos, es
el convencimiento de la incompatibilidad radical de las exigencias
evangélicas con una sociedad injusta y alienada. Sienten muy clara-
mente que no pueden pretender ser cristianos sin asumir ese tipo de
compromiso” (29). Por tanto, la teologia deberd explicitar los valores
de la fe, de la caridad y de la esperanza contenidos en los compro-
misos histéricos del cristiamo.

1. Lo que se proponen los cristianos que participan en el proceso
de liberacién es crear un hombre nuevo (30). ¢A la luz de la fe, qué
significa la lucha por una nueva humanidad? Para enconirar una
respuesta, Gutiérrez explicita la relacién que hay entre la salvacién
y el proceso de emancipacién a lo largo de la historia.

Gutiérrez porte del hecho de la vocacién tnica a la salvacién,
es decir, de la convocacién de todos los hombres a constituir la co-
munidad salvifica, la Iglesia (31). La respuesta a la salvacién se da
en la existencia humana concreta segin se entregue el hombre a
crear una fraternidad entre los hombres o se repliegue culpablemen-
te sobre si mismo (32). “Esta afirmacién de la vocacién tnica a la
salvacién, mds allé de toda distincién, valoriza religiosamente, en for-
ma totalmente nueva, el actuar del hombre en la historia: cristiono o
no cristiomo. La construccién de una sociedad justg tiene valor de
aceptacién del reino o, en términos que nos son mds cercanos: parti-
cipar en el proceso de liberacién del hombre es ya, en cierto modo,
obra salvadora” (33).

29. Ibid., pég. 189.
30. Ibid., pé4g. 193.
31. Ibid., pags. 102-106.
32. Ibid., pé&g. 197.
33. Ibid., pag. 108.



LA ESPIRITUALIDAD POLITICA DE G. GUTIERREZ 79

La salvacién es algo que se realiza en su realidad concreta des-
de ahora, porque asume, trasforma y lleva a su plenitud en Cristo
a toda la realidad humana (34). Por eso la salvacién en vez de des-
valorizar este mundo le confiere un sentido y una consistencia propia.
Porque salvacién es, también, una realidad intrahistérica, conduce la
historia a su plenitud. "No hay dos historias, una profana y ofra sa-
grada “yuxtapuestas” o “estrechamente ligadas”, sino un solo devenir
humano asumido irreversiblemente por Cristo, Sefior de la historia.
Su obra redentora abarca todas las dimensiones de la existencia y
la conduce ¢ su pleno cumplimiento’” (35).

Parg ilustrar este enfoque unitorio de la historia, Gutiérrez estu-
dia la relacién entre creacién y salvacién, y las promesas escatolé-
gicas.

Para Gutiérrez, la creacién es presentada no como una etapa
previa a la obra de salvacién, sino como el primer acto salvifico (36).
La creacién es la obra de un Dios que actlq salvificamente en la
historia, y puesto que el hombre es el centro de la creacién, ésta
queda integrada en lg historia que se construye con el esfuerzo hu-
mono (37).

La Biblia liga, casi hasta la identidad, el acto creador con el éxo-
do de liberacién de la esclavitud de Egipto. Creacién y liberacién de
Egipto son un tnico acto salvifico. Pero la liberacién de Egipto es un
acto de ruptura con una situacién de miseriq y de inicio de la cons-
truccién de una sociedad mds justa y fraternal (38). En el desierto
Dios le da por misién a Israel establecer la justicia (39).

El éxodo es la marcha hacia la tierra prometida donde serd po-
sible establecer una sociedad libre de la miseria y de la alienacién.

34. Ibid., pégs. 197-198. Cfr.: ]. L. SEGUNDO, Nuestra idea de Dios, Buenos Aires, Carlos
Lohlé, 1970, p&gs. 51-59.

35. Ibid.. pag. 199.

36. 1Ibid., pdag. 201.
37. Ibid., pdg. 202. ,

38. Ibid.. pdgs. 203-204. “'El motivo biblico del Exodo es mencionado con frecuencia impre-
sionante en. los documentos actuales de América Latina. La conexién entre ‘liberacién de
Israel y hora de América Latina’ es hecha como referencia al actual proceso de libera-
cién’’ (H. ASSMAN, Teologia de la liberacién, pdg. 17).

39. Ibid.. pdgs. 205-206.
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En todo proceso el hecho religioso aparece como el sentido profundo
de toda la narracién: Yahvé libera politicamente al pueblo judio pa-
ra hacerlo ung nacién santa (40). La obra salvadora de Cristo se ins-
cribe en este movimiento que liga salvacién, creacién y liberacién
social, porque la accién de Cristo es una liberacién del pecado y de
sus consecuencias de injusticia y de despojo. Creacién y salvacién
estdn cristofinalizadas (41).

Esta consideracién de la creacién y de la nueva creacién lleva
a Gutiérrez a lg siguiente conclusién: "Cuando se afirma que el hom-
bre se redliza prolongando la obra de la creacién por medio del tra-
bajo, estamos diciendo que se sitlia, por este mismo hecho, en el in-
terior de un proceso salvifico englobante. Trabajar, trasformar este
mundo es hacerse hombre y formar la comunidad humana, es tam-
bién, ya salvar. De igual modo, luchar contra una situacién de mise-
ria y despojo, y construir ung sociedad justa es insertarse ya en el
movimiento salvador, en marcha hacia su pleno cumplimiento. Muy
concretamente, todo esto quiere decir que construir la ciudad temporal
no es una simple etopa de “humanizacién” de “pre-evangelizacién”
como se decia en teologia hace unos afios. Es situarse de lleno en un
proceso salvifico que abarca todo el hombre y toda la historia hu-
mana. Una reflexién teolégica sobre el trabajo humano y sobre la
praxis social deberia partir de esta afirmacién fundamental” (42).

Seglin Gutiérrez, el tema biblico de las promesas escatolégicas
nos lleva g conclusiones convergentes. El tema de las promesas es-
catolégicas es un tema central de la Sagrada Escritura y estd vital-
mente presente en la historia del pueblo de Dios (43).

Los profetas anuncian un reino de paz. Pero la paz supone el
establecimiento de la justicia y la abolicién de lg opresién. Una es-
piritualidad desenfocada ha menospreciado el poder trasformador
que entranan las promesas escatolégicas. Esto, sin embargo, no quie-
re decir que las deba identificar llanamente con realidades socigles
determinadas. La supresién de la miseria y de la explotacién es un

40. Ibid., pégs. 206-207.

41. Ibid., pdgs. 208-209.
42. Ibid., p4gs. 210-211.

43. Ibid., pag. 211
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signo de la venida del Reino, porque reino e injusticia social son in-
compatibles en Cristo (44).

La ensefianzg que se desprende de lo que se acaba de exponer
es que la salvacién comprende a todo el hombre y a todos los hom-
bres. La lucha por una sociedad justa entrqg por derecho propio ple-
namente en la historia salvifica (45). Cristo aparece asi como el Sal-
vador que, liberdndonos del pecado, nos libera de la raiz mismg de
la injusticia social (46).

Para confirmar su interpretacién biblica, Gutiérrez' acude a la
Constitucién Pastoral y ‘a la Populorum Progressio. Aunque él reco-
noce que en la Gaudium et Spes se afirma que progreso temporal y
crecimiento del Reino no se identifican sino que se relacionom estre-
chamente, sin embargo, insintia, aduciendo el esquema previo de
Ariccig, que el problema de esta relacién quedé abierto (47). Para
él, la Populorum Progressio dié6 un paso adelante al considerar el
desarrollo integral como el -trémsito de condiciones de vida menos
humanas a condiciones mds humanas, y al caracterizar esta situacién
infrahumana como situacién de injusticia (48).

Gutiérrez ofrece, para concluir, la siguiente explicacién de la re-
lacién entre progreso temporal y crecimiento del reino: “El crecimiento
es un proceso que se da histéricamente en la liberacién, en tanto que és-
ta significa una mayor realizacién del hombre, la condicién de una so-
ciedad nueva, pero no se agota en ell; realizéndose en hechos histéri-
cos liberadores, denuncia sus limites y ambigiiedades, anuncia su cum-
plimiento pleno y lo impulsa. efectivamente a la comunién. total. no
estamos cnte una identificacién. Sin acontecimientos histéricos libera-
dores no hay crecimiento del reino, pero el proceso de liberacién no
habr& vencido las raices mismas de la opresién, de la explotacién
del hombre por el hombre, sino con .el. advenimiento del reino, que
es ante todo un don. Es mcrs puede decirse que el hecho histérico,
politico, liberador es crecimiento del reino, es acontecer salvifico, pero
no es la llegadqg del reino, ni toda la salvacién. Es realizacién histé-

44. Ibid., pdags. 211-226.
45. Ibid.. pdg. 2%6. '
46. Ibid., pags. 236-238.
47. Ibid., p4gs. 226-228.
48. Ibid., pégs. 231-232.
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rica del reino y porque lo es, es también anuncio de plenitud. Eso es
lo que establece la diferencia. Distincién hecha en una perspectiva
dindmica que no tiene nada que ver con aquella que sostiene la exis-
tencia de dos "“érdenes” yuxtapuestos, intimamente ligados, o con-
vergentes, pero en el fondo exteriores el uno del otro” (49).

2. Gutiérrez, en un segundo paso, se pregunta por el significa-
do cristiano que adquiere la opcién por la participacién en el proceso
de liberacién social.

Para él, el Dios de la Biblia es un Dios cercano al hombre y que
se compromete con su historia. Este acercarse de Dios al hombre lle-
ga a cilmen en la encarnacién del Verbo, donde Dios se manifiesta
visiblemente al hombre y la humonidad de Cristo queda convertida
en templo de Dios. La gracia ha convertido también al cristiano en
templo de Dios. M&s aln, puesto que algunos confiesan a Cristo sin
saberlo explicitamente, todo hombre se ha convertido en templo de
Dios. Por tanto, “desde que Dios se hizo hombre, la humanidad, cada
hombre, la historia, es el templo vivo de Dios. Lo "profano”, lo que
estd fuerq del templo, no existe md&s” (50).

Si cada uno de los hombres que componen la humanidad es el
templo vivo de Dios, a Dios lo encontramos en el encuentro con los
hombres y en el compromiso por el progreso histérico de la humao-
nidad (51).

En el Antiguo Testamento aparece con claridad la estrecha re-
lacién que existe entre Dios y el préjimo. Despreciar al préjimo y
explotar al pobre es ofender a Dios. M&s afin, conocer y amar a Dios
es obrar la justicia para con el pobre y el humillado. El culto que
quiere Dios es el que se realiza en los gestos concretos hacia los
demds (52).

Por la encarnacién del Verbo el lazo entre el préjimo y Dios se
ahonda, En la pardbola del juicio final se insiste en el amor que se

49. 1Ibid., pdgs. 239-240. Los subrayados son del autor. “Una conclusién se desprende de to-
do lo anterior: el hombre se realiza y llega a su dicha cumpliendo su tarea en la histo-
ria... De aquf se desprende que toda historia que realice el hombre es historia de sal-
vacién. En la realizacién de los objetos que surgen de nuestra situacién humana estd
nuestra salvacién y nuestra dicha’’ (C. HERRERA, Crisis y liberacién, Bogot4 1971,
pdag. 44).

50. Ibid., pégs. 244-250.

51. Ibid., pdgs. 250-251.

52. 1Ibid., pégs. 251-254.
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da en gestos concretos al préjimo. Amar al préjimo es una mediacién
necesaria del amor a Cristo, es amar o Cristo. Salvarse es aceptar la
comunién con Dios y lg fraternidad con los demd&s hombres como el
sentido ultimo de la existencia. La caridad sélo existe en los gestos
concretos de las relaciones interhumanas, porque el amor a Dios se
encarna y se expresa en el amor human» a los demds. En el encuen-
tro con los hombres se da nuesiro encuentro con el Senor (53).

Mas el préjimo nc es solamente el pobre tomado individuglmen-
te, sino considerado en sus relaciones sociales, es decir, como clase
social oprimida. Esto desprivatiza la caridad y le confiere un car&cter
politico. “En efecto, dar de comer o de beber es en nuestros dias un
acto politico: significa la trasformacién de una sociedad estructura-
da en beneficio de unos pocos que se apropion de la plusvalia del
trabajo de los mdés. Trasformacién que debe por lo tanto ir hasta
cambiar radicalmente el basamento de esa sociedad: la propiedad
privadg de los medios de produccién” (54).

Esta perspectiva de la caridad como un participar en la lucha
por la liberacién de los hombres oprimidos comporta una espiritua-
lidad de la liberacién. Esta espiritualidad de la liberacién estar& cen-
trada en una conversién a Dios en la conversién gl préjimo, a la
clase oprimida. La conversién significa una trasformacién radical de
nosotros mismos, significa pensar, sentir y vivir como Cristo presente
en el oprimido. El compromiso solidario con el oprimido comporta una
ruptura con nuestra manera de pensar burguesa y con el mundo cul-
tural propio (595).

Una espiritualidad de la liberacién debe estar impregnada de
una vivencia de la gratuidad del amor de Dios por nosotros que llena
de gratitud todg nuestra vida. Sélo se ama cuando hay una entrega
gratuita y sin condiciones al préjimo necesitado. La oracién es una
experiencia de gratuidad. Un cristicno comprometido con el proceso
revolucionario tiene que encontrar una oracién auténtica no evasiva
ni separada del compromiso con el hombre. Esta gratuidad que per-
mite encontrar con plenitud .al préjimo, y en él al Sefior, es la fuente
de la alegriq cristiana, Es una dlegria que debe llenar toda la exis-
tencia, a pesar de las tensiones ,de la lucha por la construccién de

53. Ibid., pég. 254-264.
54. Ibid., p4g. 264.
55. Ibid., pdgs. 265-269.
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una sociedad justa. Todo este gozo no debe amortiguar el compro-
miso con el hombre que vive en una situacién de injusticia. Por eso
esta espiritualidad de la liberacién. estard en la linea del Magnificat
vy tendrd como punto de partida la espiritualidad de los “anawin” (56).

3. El compromiso por la creacién de un hombre nuevo en una
sociedad justa, supone una confianza en el futuro, porque es una
accién abierta hacia nuevas posibilidades. ¢éQué aporta el cristionis-
mo a la creacién de este futuro? A este interrogante responde la no-
cién de escatologia como motor de una historia orientada hacia el
futuro (57).

El redescubrimiento de la relacién entre escatologia y futuro’
de la historia ha llevado a una renovacién de la teologia de la espe-
ranza. En esta teologia aparece la escatologia no como un elemento
de la teologia, sino como la clave misma de la comprensién de la fe
cristiana. La Teologia de la esperanza, en la que el pensamiento de
Marx ejerce una ciertq influencia a través de los trabajos de Bloch,
se presenta como una respuesta a los problemas que plantea una
praxis cristiona en el mundo (58). La teologia de Moltmemn es un
ejemplo de esta corriente.

La visién escatolégica se hace operativa y la esperorﬁza se con-
vierte en una fuerza creadora en contacto con las realidades sociales
del mundo de hoy, dando origen a lo que se hg llamado la “teclogia
politica”. La teologia politica de Metz, que toma en serio las dimen-
siones sociales del mensaje biblico, es particularmente interesmte en
América Latina donde la comunidad cristiana va asumiendo compro-
misos politicos radicales. Gutiérrez critica a Metz, sin embargo, la in-
suficiencia de sus andlisis de la situacién concreta contempaordnea, el
corte abstracto de su reflexién y la falta de autocritica a ciertos pre-
cupuestos de su propia concepcién. Con todo, la teologia de Metz re-
preszenta un esfuerzo fecundo por pensar la fe teniendo en cueania su
dimensién politica (59).

La preocupacic’m por la liberacién de los oprimidos nos lleva a
preguntarnos por la qctitud de JestGs frénte a la situacién politica de

56. Ibid., p&gs. 269-273.
57. 1Ibid., pdgs. 275-278.
58. Ibid., p&gs. 279-288.
59. Ibid., p4gs. 288-297.
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su tiempo. La existencia de Jests fue menos apolitica de lo que nos
han hecho suponer los libros sobre la vida de Jests. En la relacién
de JesGs nos muestran que el amor del Padre va unido a la solidaridad
de la ley y a un mesicnismo nacionalista. Durante toda su vida pi-
blica Jestis se enfrenté a los grupos poderosos del pueblo judio y des-
enmascard su hipocresia. Y Jestis muere en manos del poder politico,
después de un juicio politico. Las connotaciones politicas de la accién
de JesGs nos muestran que el amor del Padre va unido a la solidaridad
con otros hombres y se opone inevitablemente a toda injusticia, pri-
vilegio o nacionalismo estrecho (60).

La utopia se ha vuelio a empleqr Gltimamente para expresar las
aspiraciones al establecimiento de nuevas relaciones sociales entre los
hombres. La utopia significa una denuncia del orden existente y el
anuncio de un orden social nuevo, Entre la denuncia y el anuncio
est& el tiempo de la praxis histérica. El pensamiento utépico lleva a
una accién politica, pero al mismo tiempo es verificado por ésta. La
utopia es de indole racional, porque conduce a un conocimiento cu-
téntico y cientifico de la realidad y a una praxis trasformadora de
lo existente. De aqui que se distinga de la ideologia que cumple uct
funcién de conservacién del .orden establecido (61). Por tanto, la uto-
pla es un factor de movilizacién histérica vy de radicalidad de la
trasformacién.

La utopia ayuda a precisar la relacién entre la fe y la accién po
litica. La fe y la accién politica no entran en relacién fecunda sino a
través del proyecto de creacién de un nuevo tipo de hombres en una
sociedad distinta, es decir, a través de la utopia. "La utopia de la li-
beracién como creacién de una nueva conciencia social, como Apro-
piacién social no sélo de los medios de produccién, sino también de
la gestién politica y en delinitiva de la libertad, es el lugar provic de
la revolucién cultural, es decir, el de lg creacién permamente de un
hombre nuevo en una sociedad distinta y solidaria. Por esta razén,
esa creacién es el lugar de encuentro entre lg liberacién politice y
la comunién de todos los hombres con Dios, comunién que pasx por
la liberacién del pecado, raiz dltima de toda injusticia, de todo des-
pojo, de toda disidencia entre los hombres. La fe anuncia que la fra-
ternidad humana que se busca a través de lg abolicién de la explo-

€0. Ibid., pags. 297-309.
61. Ibid.. pdgs. 309-315.
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tacién del hombre por el hombre es algo posible, que los esfuerzos
por lograrlo no son vanos, que Dios nos llaoma a ella y nos garmtiza
su plena realizacién, que lo definitivo se est& construyendo en lo pre-
visional. La fe nos revela el sentido profundo de lg historia que for-
jamos con nuestras manos, al hacernos conocer el valor de comunién
con Dios —de salvacién— que tiene todo acto humano orientado a
la construccién de una sociedad mds justa, e inversamente nos hace
ver que todq injusticia es una ruptura con él” (62).

Para Gutiérrez, la mediacién de la utopia o proyecto histérico de
creacién de un hombre nuevo asegura que la liberacién religiosa,
incidiendo y enriqueciéndose en la liberacién politica, no caiga en el
idedlismo y la evasién. Esta mediacién impide, al mismo tiempo, que
en esta incidencia la liberacién religiosa se traduzcqg en una forma
de ideologia politica © en un mesianismo politico-religioso (63).

El evangelio, don gratuito de Dios, no nos proporciona una uto-
pla, porque ésta es obra humana. Pero no siendo el Evangelio ajeno
al proyecto histérico, se implican mutuamente. En efecto, la revela-
cién es el fundamento y la significacién de toda existencia humana;
y ese fundamento es testimonio y se hace historia concreta g través
de la accién humana. De esta forma, la fe cristiang es un factor de
liberacién espiritual y de creacién histérica (64).

III. - LA PASTORAL Y LA PRAXIS POLITICA

Después de considerar el significado del cristianismo para un
compromiso de liberacién social, Gutiérrez se plantea el problema de
la misién y accién de la Iglesia en el mundo socio-politico.

1. La dfirmacién de la posibilidad universal de salvacién ha
cambiado radicalmente la manera de concebir la misién de la Iglesia
en el mundo. Este cambio de perspectiva supone un dejar de consi-

62. Ibid., pdgs. 318-318.
63. Ibid., pdgs. 319-320.

64. Ibid., pdg. 320. "La Iglesia tiene en la urgencia del Evangelio los gérmenes politicos del
desarrollo y de la revolucién, que muchas veces han sido sofocados por la sacraliza-
cién'’ (Mons. MENDEZ ARCEO, Desacralizacién para el desarrollo, en La Iglesia, el sub-
desarrollo y la revolucién, México, Editorial Nuestro Tiempo, 1968, p&g. 277).
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derar g la Iglesia como el lugar exclusivo de la salvacién y orientarse
hacia un servicio radical de los hombres (65).

Si la construccién de una sociedad justa se inserta plenamente
en la historia salvifica, la Iglesia tendr& un papel propio que jugar en
esta edificacién de un hombre nuevo. El Vaticano II nos ha presenta-
do a la Iglesia como sacramento universal de salvacién, es decir, co-
mo la revelacién eficaz del llamado a lg comunién con Diocs vy a la
unidad de todo el género humano.

La Iglesia tiene asi una existencia no “para si” sino “para los
otros”. La Iglesia no toma conciencia de sf misma sino a través de
su contacto con el mundo (66).

A través de la Iglesiq, el Sefior se revela al mundo y lo saca del
anonimato haciéndole conocer el sentido ultimo de su devenir histé-
rico y el tiempo de comunién de cada acto humano. Y al mismo
tiempo la Iglesia es el mundo convertido a Cristo que se orienta al
futuro prometido por el Senor (67).

Como comunidad sacramental, la Iglesia debe significar en su
propia estructura interna la liberacién del hombre y de la historia
cuya redlizacién anuncia. M&s ain, la Iglesia tiene que empefiar-
se en orientar la historia hacia el reino de Dios mediante su partici-
pacién activa en la construccién de un orden justo. Este es el funda-
mento eclesiolégico de la ruptura con un orden social injusto y de
la bisqueda de nuevas estructuras eclesiales en que estén empefia-
dos los sectores mds dindmicos de la comunién eclesial (68).

El papel de la Iglesia no es sélo el de ejercer una critica social,
porque es una actitud demasiado intelectual. La Iglesia tiene que ra-
dicalizar el compromiso de los cristionos en lg construccién de la his-
toria. La comunidad cristiang que profesa una verdad “‘que se hace”,

65. 1Ibid., p&gs. 325-326. "La presencia de la Iglesia en el desarrollo de América Latina sélo
tendrd sentido y eficacia en la medida en que forme parte de un esfuerzo total de pre-
sencia en el mundo’'(Mons. H. CAMARA, La Iglesia en el d llo de América Latina,
Madrid 1970, p&g. 9).

66. Ibid., pags. 326-334.

67. 1Ibid., pag. 334.

68. Ibid., pdgs. 335-336. '‘Nous tous, chrétiens, qui acceptons le Christ et prétendons le sui-
vre, nous sommes appelés, para ce qu'il y a de plus profond dans notre mission de chré-
tiens, & entrer dans la lutte pour la libération totale de I'homme’’ (Mons. A. FRAGOSO
Evenque de Crateus, Brésil), Evangile et révolution sociale, Paris, Cerf, 1969, pdg. 15).
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debe ser un llamado a una“ participacién activa en la construccidn
de un orden justo (69).

-En América Latina la Iglesia debe situarse en un mundo en con-
flicto y en proceso de revolucién social. Su misién se definird frente
a la revolucién social. Sélo: el rompimiento con el orden social injust>
imperante y el compromiso. por la construccién de una nueva socie-
dad, haré creible el Evangelio al hombre latinoamericano (70).

La funcién critico-politica y de compromiso concreto en la cons-
truccién de una sociedad mdés justa depende de las situaciones con-
cretas de cada regién (71). Esto ha llevado a los cristianos Latino-
americanos a nuevas formas de compromiso.

Los movimientos apostélicos laicos han radicalizado sus opciones
politicas. Estas opciones politicas son cada vez mds de tipo revolu-
cionario, lo que a menudo ha puesto a los movimientos apostdlicos
en conilicto con la Jerarquia y en crisis de ubicacién dentro de la
Iglesia. En muchos casos, incluso el proyecto de revolucién social He-
ga a sustituir el proyecto por el Reino (72). Pero nacen también nuevos
movimientos y nuevas formas de vivir una tarea apostélica.

Se observa toambién la creacién de grupos sacerdotales que es-
tén decididamente comprometidos con el proceso de liberacién y que
desean cambios radicales en ldas estructuras internas de la Iglesia y
en las formas de presencia y de accién de la Iglesia latinoamericana.

§9. Hacia una teologia de la liberacién, pdg. 78. "La Iglesia, al menos en Latinoamérica,
tiene necesidad de revisar su visién triunfalista de las cosas, tiene que expiar pecados
de omisiénv" (Mon;. H. CAMARA, Para llegar a tiempo, Salamanca, Sigueme, 1971,

pag. 15).

70. Hacia una teologia de la liberacién, p&g. 79.- "'La Iglesia no podemos decir que tenga
un compromiso de liberacién en América Latina, sino md&s bien, que la Iglesia es el com-
promiso de liberacién en América Latina y en todas partes del mundo’ (J. LOZANO, EI

promiso de la Iglesia en la lib i6n de América Latina, en Aportes para la libera-
cién, Bogotd, Presencia, 1970, pag. 98). .

71. Hacia una teologia de la liberacién, pdg. 79. “'Que la pastoral tiene una vertiente po-
lftica quiere decir finalmente que ella est& llamada a fermentar una sociedad cuyas es-
tructuras y centros de poder sirvan mds y mds a la justicia y a la fraternidad humana’
(S. GALILEA, La vertiente politica de la pastoral. en La vertiente politica de la pasto-
ral. Quito, Coleccién IPLA, 1970, p4g. 15).

72. Teologia de la liberacién, pégs. 137-141. “El: lenguaje de la libertad, por tanto, corre
siempre el riesgo de perderse. Pero esta es la Unica manera de ser fieles ‘a nuestra con-
dicién de seres humanos, y el riesgo inevitable en la aventura de la fe’” (R. ALVES,
Religién: opio o instrumento de salvacién, Montevideo, Tierra Nueva, 1968, pdg.:257).
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Esto les ha traido fricciones con los obispos. Son también numerosos
los sacerdotes que toman una posicién politica personal y militan ac-
tivamente en el campo politico, con frecuencia en relacién con grupos
revolucionarios. Esto- ha llevado a que se les considere en muchos
sitios” como elementos subversivos (73). Son muchos los que en esta
opcién por los oprimidos redescubren aspectos de su sacerdocio y de
su tareq pastoral.

No todos los obispos estdn preparados para cumplir su funcién
en la situacién conflictiva latinoamericona. Pero hay entre ellos un
redescubrimiento 'de su misién profética, que ha llevado a varios
obispos de regiones explotadas a denunciar con energia las injusti-
cias de que son testigos. Esto ha producido el que se les tache de
marxistas y el que sean amenazados por grupos de extrema dere-
cha (74).

Los compromisos de los cristianos latinoamericanos han suscita-
do textos gque expliciton y esbozan un nuevo tipo de pastoral y de
reflexién teolégica. En estos documentos se reconoce la solidaridad
de la Iglesiq con la realidad latinoamericana y se trata de asumir la
responsabilidad que le incumbe en la actual situacién de injusticia
y en las tareas presentes del continente. Un buen ejemplo de ésto son
los documentos de Medellin.. En los documentos de los episcopados la-
tinoamericanos y de grupos sacerdotales, la miseria y explotacién que
vive el hombre en América Latina es descrita como una situacién de
violencia instituciondalizada y resultado de ung situacién de depen-
dencia. En ellos no se habla ya de desarrollo sino de liberacién. Por-
que esta liberacién no se hard sin pasar por una profunda trasformacién
de las estructuras, el término revolucién social aparece en estos textos
cada vez mds frecuentemente (75).

2. Por ser sacramento activo de lg salvacién del mundo, la Igle-
sia tiene una misién de creacién de la fraternidad humana (76).

La primera tarea de la Iglesia es la celebracién gozosa de la Eu-
caristia, La Eucaristia es memorial de Cristo que supone una acepta-
cién de la entrega total o los demd&s como sentido de la vida vy es

73. Ibid.. pags. 141-145.
74. 1Ibid.. pégs. 146-147.
75. Ibid. pégs. 147-171.
76. Ibid., pég. 336.
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accién de gracias por el amor de Dios que se nos revela en esos acon-
tecimientos. La Eucaristia esté ligada a la construccién de una real
fraternidad humana, por lo cual no se puede desligar el sacrificio
eucaristico del amor al préjimo. La fraternidad humana, que tiene su
fundamento en la comunién trinitaria, es recordada y anunciada efi-
cazmente en la Eucaristia (77). “Sin un compromiso real contra el
despojo vy la dlienacién, y en favor de una sociedad solidaria y justa
la celebracién eucaristica es un acto vacio, carente de respaldo por
parte de quienes participan en él. Esto es algo que muchos cristianos
en Latinoamérica sienten cada vez mds cruelmente y los hace cada
dia mds exigentes con ellos mismos y con toda la Iglesia” (78).

La Iglesia tiene un papel propio en la creacién de la fraternidad
humana implicada y significada en la celebracién eucaristica. Esta
funcién varia segtin las circunstancias histéricas. En América Lati-
na quiere decir concretamente romper la alianza secular con la clase
capitalista dominante y comprometerse en el proceso revolucionario
que procura abolir la situacién de injusticia y forjar un orden mds
humano (79). Esto debe llevar a la Iglesia a una tarea de denuncia
de la actual situacién y de anuncio de un nuevo orden social mds
fraternal.

La Iglesia debe hacer una denuncia profética de toda situacién
opresora y contraria a lg fraternidad. Para esto es necesario que cri-
tique la sacralizacién de las estructuras opresoras a la que ellg misma
ha contribuido. Para no quedar en ung denuncia simplemente de pa-
labra, tiene que ir acompafiada por gestos concretos y compromisos
precisos. De esta forma, esa denuncia presentard en América Lati-
na un cuestionamiento radical del orden establecido (80).

77. 1Ibid., pé&gs. 337-341,
78. Ibid., pag. 34l.

79. Ibid., pdgs. 342-345. “Une Eglise que n'acceptarai pas de se comprometire dans la luite
(celle dont parlent les encycliques) du peuple opprimé pour sa libération integrale, ne
serait plus 1'Eglise de Jésus-Christ’’ (Mons. A. FRAGOSO (Brésil), Evangile et révolution
sociale. Paris, Cerf, 1969, pag. 144).

80. Ibid., pdgs. 345-346. ''La pregunta: les la ‘teologia de la liberacién’ una torma de 'Teo-
logfa de la Revolucién?’. La respuesta parece evidente. En el sentido de la tematizacién
‘descontextuada’ de ‘Revolucién’, con la que se exiremé en muchos escritos europeos,
ciertamente no. En un sentido al mismo tiempo mds amplic y mds concreto de preocu-
pacién con el proceso revolucionario, ciertamente si. Dicho de otra manera: la 'Teologia
de la Liberacién’ busca reflexionar criticamente sobre la accién revolucionaria en su
contexto amplio, como en su concretizacién circunstanciada, no interesdndose en discu-
tirla como entidad abstracta’” (H. ASSMAN, Teologia de la liberaciém, pdg. 35).
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Pero esta denuncia se redaliza confrontando la actual situacién
con la realidad cristiana que se anuncia; la comunién con Dios vy la
comunién frgternal con todos los hombres. De esta forma el anuncio
de la llegada del Reino a través de la Evangelizacién, es una fuerza
personalizadora que ayuda a los hombres a tomar conciencia del
sentido profundo de su existencig histérica. "El anuncio evangélico
tiene pues una funcién concientizadora o, en otros términos, politiza-
dora. Pero no se hace real y significativo sino viviendo y anunciando
el evangelio desde dentro del compromiso por la liberacién; sélo en
la solidaridad concreta y efectiva con los hombres y clases explo-
tadas sdlo participando en sus luchas podemos comprender y hacer
incidir en la historia esas implicaciones del mensaje evangélico” (81).

Esta dimensién concientizadora de la predicacién del Evangelio
debe llevar a una revisién total de la accién pastoral de la Iglesia.
Esta accién debe ser dirigida primariamente a los oprimidos y no a
los clases explotadoras. En esta accién pastoral los oprimidos mismos
deben participar en la vida eclesial como agentes de esa accién pas-
toral (82).

Aunque las urgencias que se viven en América Latina pueden
traer el peligro de convertir el Evangelio en una ideologia revolu-
cionaria, ocultar las incidencias politicas del mensgje evangélico es
cerrar los ojos ante una implicacién inevitable del Evangelio y ha-
cerle el juego a las clases dominantes (83). Aun a riesgo de equi-
vocarse, la Iglesia tiene que responder a los interrogantes que le
plantean los signos de los tiempos y buscar una solucién encarnada
del mensagje evangélico en donde se produce el problema.

La fraternidad humana, fundada en nuestra situacién de hijos de
Dios se construye en la historia. Esta historia presenta hoy caracteres
conflictuales que parecen oponerse a tal construccién. ¢éCémo vivir la
caridad cristiana en medio de un mundo dividido en clases sociales
antagénicas? Esto le plantea al cristiano el problema de la lucha de
clases (84).

81. nnd, pcxg 347-348 Ctfr.: ]J. GIRARDI, Amore cristiano e viol rivoluzionaria, en Cris-
umana, Lottq di classe, Perugia, Citadella Editrice, 1972, pdg.

124 ss.
82. Ibid., pags. 349-350.
83. Ibid., p4gs. 350-351.
84. Ibid., pags. 352-353.
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La.lucha de clases es un hecho .cuyo reconocimiento no depende
de nuestras opciones éticas o religiosas. Lg neutralidad en esta ma-
teria es imposible, porque aun la negacién del hecho de la lucha de
clases es tomar partido por los sectores dominantes (895).

El amor universal cristicno es una abstraccién si no se hace con-
creto en la lucha por la liberacién de los oprimidos. Amor universal
es solidarizarse con los oprimidos buscando liberar también a los
opresores de su ambicién egofsta. Se ama a los opresores liberdndo-
los de si mismos, y por lo tanto, es necesario combatir contra la clase
opresora en favor ‘del oprimido. Combatirla eficazmente, pero sin
odiarla, segin el espiritu ‘del Evangelio (86).

El hecho de la lucha de clases cuestiona también la naturaleza
de la unidad de la Iglesia. La divisién en clases sociales existe tam-
bién dentro de la-Iglesia. Por eso hay que recusar el mito de que
existe una “"comunidad cristiana” y de que el sacerdote es el “hom-
bre de la unidad”, cuando existe una comunidad cristiona ficticia
que pretende ‘no ver las' profundas divisiones entre los hombres. La
unidad es un don de Dios y una conquista histérica del hombre, por-
que es el resultado de la superacién de todo lo que divide a los
hombres. En un mundo en conflicto, la Iglesia tiene que luchar contra
las ‘causas profundas de la divisién entre los hombres. La auténtica
unidad de la Iglesia pasg necesariamente por la opcién de los opri-
midos, porque optar por ellos es combatir lo que origina esta divisién
social, En este proceso de lucha por el oprimido se ir& formando una
nueva unidad de aquellos que ponen en prdctica el mensaje evan-
gélico. En ‘esta opcién radical por el oprimido se estén encontrando
cristianos de diferentes confesiones y estd naciendo asf un nuevo tipo
‘de ecumenismo, Por eso, empefiarse en crear un mundo mdés huma-
no, puede ‘sefialar nuevos rumbos ala. eclesiologia (87).

85. Ibid., p&gs. 353-356. Cir.: J.  GIRARDI, Cristianesimo e lotta di classe, en Cristianesimo,
Liberazione umama, Lotta di classe, Perugia, Citadella Editrice, 1972, pdgs. 146-148.

86. Ibid., pdgs. 357-358. ''La revolucién social que el mundo necesita no es el golpe arma-
do, no son las guerrillas, no es la guerra. Es una mudanza profunda y radical, que su-
pone gracia divina y un movimiento mundial de opinién publica, que puede y debe ser
ayudado y estimulado por la Iglesia en América Latina y de todo el mundo. El edio no
construye, .,y hay toda un mundo nuevo que construir’’ (Mons. H. CAMARA, La Iglesia en
el desarrollo ‘de América Latina, Madrid 1972, pég. 9).

87. Ibid., pdgs. 358-362. Tengo la impresién de que este tipo de solidaridad est4 creando
hoy dia més cercanfa y afinidad entre los cristianos que las cercanias o afinidades de
tipo confesional. Es decir que los cristianos ‘revolucionarios’ se sienten muy cercanos en-
tre sf y muy lejamos de los ‘revolucionarios’ o de los ‘desarrollistas’ y viceversa'’ (N.
OLAYA, Unidad cristiona y lucha de clases, en Cristiani y Sociedad., Afio VIII, n.
24-25 (1970), pé&g. 65).
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3. En la concienciq cristiana se ha ido sintiendo la necesidad
de dar un testimonio de pobreza en el mundo actual (88). Esto ha
llevado a una precisacién sobre el significado cristiano de la pobreza.

Pobreza es un término equivoce que puede designar la pobreza
material o la pobreza espiritual, El término como' pobreza material
designa la carencia de bienes econémicos necesarios para una vida
humana digna de ese nombre. El término pobrezq espiritual puede ser
interpretado en el sentido de ung actitud interior dé desprendimiento
de los bienes. Estas dos aserciones ordinarias del término pueden lle-
var a actitutdes dudosas, como seria caer en un sentimentalismo res-
pecto a la dignidad eminente de los pobres ¢ de dar la impresién de
erigir la pobreza como un ideal, lo’cual resulta irénico para los pue-
blos que sufren miseria (89). Por eso es necesdrio precisar mejor la
nocién de pobreza cristiona. '

La pobreza en la Biblia es concebida como un estado escomdalo-
so atentatorio contra la dignidad humana, que degrada al hombre
y ofende a Dios. La pobreza es la expresién' pecaminosa de la ne-
gacién a vivir la solidaridad entre los hombres y la comunién con
Dios. Por eso, la pobreza es incompatible ¢on el advenimiento del
reino divino de amor y de justicia (90). Suprimir la pobreza es pro-
mover la solidaridad humang y encontrar a Dios.

La Biblia también habla de la pobreza como de una actitud es-
piritual concebida menos como un - desprendimiento interior de los
bienes de este mundo y mds como una actitud de disponibilidad
ante Dios, como infancia espmtucd (91)

Para Gutiérrez, la pobreza cristiona tiene .un sentido de solidari-
dad y protesta. Ser pobre cristiénamente consiste en comprometerse
solidariamente con aquellos que sufren miseria. "Gracias a esta soli-
daridad se podrd ayudar a los. pobres a tomar conciencig de la in-
justicia de su situacién. El cristiano . se hace _pobre por amor y por
rechazo de la pobreza (en cuanto carencia de bienes elementales),
como Cristo asumié el estado del. pecador por amor al pecador y re-

88. Ibid., p&gs. 363-364.
89. Ibid., pdags. 356-369.
90. Ibid., pégs. 369-375.
91. Ibid., p4gs. 376-381.
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chazé el pecado. El cristiano asume la pobreza como un mal pora
protestar contra ella y buscar abolirla (92).

El pobre es hoy el oprimido y marginado por la Sociedad. Ha-
cerse solidario del pobre significa estar dispuesto a jugarse la vida
por la defensa de los derechos del pobre. La pobreza es asi real-
mente un acto de profundo amor al pobre. Por tanto, concluye. Gutié-
rrez, “la solidaridad y protesta de que hablamos tienen en el munde
actual, un evidente e inevitable ccrdcter “politico”, en tanto que tie-
nen una significacién liberadora. Optar por el oprimido es optar con-
tra el opresor. En nuestros dias y en nuestro continente, solidarizarse
con el “pobre”, asi entendido significa correr riesgos personales —in-
cluso poner en peligro la propia vida—. Es lo que ocurre a muchos
cristionos —y no cristicnos— comprometidos en el proceso revolucio-
nario latinoamericano. Surgen asi nuevas formas de vivir la pobrezq,
diferentes a la cldsica “renuncia a los bienes de este mundo” (93).

Solamente solidarizdndose con la liberacién del oprimido y pro-
testando de su pobreza, podr& la Iglesia predicar la “pobreza espi-
ritual”, es decir, la abertura del hombre y de la historia al futuro pro-
metido por Diocs. Sélo asi podrd cumplir realmente su funcién critica
en lg sociedad y presentar en la sociedad actual un testimonio vdlido
de la autenticidad de su misién (94).

IV. - CRITICA VALORATIVA

La “teologia de la liberacién” de G. Gutiérrez es fundamental-
mente la presentacién de una espiritualidad del compromiso socio-
politico del cristiano, Es una visién desprivatizadora de la espiritua-
lidad y orientada a la prexis politica. Los rasgos principales de esta
espiritualidad son los siguientes:

En primer lugar, es una espiritualidad que parte de la experien-
cia de la realidad. Gutiérrez pretende mostrar cémo es posible una
vivencia de fe desde el compromiso politico. Basado en la experien-
cia de muchos cristionos latinoamericanos expresa la vivencia de la
fe que se tiene cuando se entra en el mundo del oprimido a través

92. Ibid., pags. 381-384.
93. Ibid., pdg. 385.
94 Ibid., pégs. 385-386.
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de un compromiso radical del tipo politico. Esto ha llevado a redes-
cubrir aspectos profundamente dindmicos de su fe cristiana. Este pun-
to de partida existencial y no a partir de principios abstractos es lo
que ha permitido a Gutiérrez y a otros tebdlogos latinoamericanos el
encontrar un enfoque original de visién del cristianismo.

En segundo lugar, es una espiritualidad de la mediacién del po-
bre para hacer efectiva la salvacién. Para Gutiérrez, la opcién por
Dios se hace en la opcién por el pobre. A Dios lo encontramos en la
solidaridad con la clase social explotada, porque conocer y amar a
Dios es obrar la justicia para con el pobre. El culto que Dios quiere
es el de los gestos concretos hacia los oprimides. Esta intuicién fun-
damental de la teologia de la liberacién es profundamente biblica e
intrinsecamente dindmica. La caridad para con el préjimo aparece no
como simple expresién de la caridad para con Dios sino como su
cumplimiento y reqlizacién.

En tercer lugar, es una espiritualidad de la caridad entendida po-
liticamente, Para la teologia de lg liberacién, el préjimo no es tanto
el pobre considerado individualmente, sino considerado en su situa-
cién de clase social oprimida. Esto desprivatiza la caridad y le con-
fiere un cardcter de compromiso politico por la trasformacién de una
sociedad estructurada md&s justamente. Lg politica aparece asi como
el campo propio de una caridad de solidaridad con el pobre. Este
enfoque de la teologia de la liberacién ha llevado a una revaloriza-
cién de lo politico en los grupos cristionos mé&s dindmicos de América
Latina. Aqui encontramos otro gran valor de la teologia de la libero-
cién que ha hecho tomar conciencia de la importancig de las estruc-
turas sociales en la existencia concreta del hombre y la necesidad
de encarnar politicamente el servicio al préjimo.

En cuarto lugar, es una espiritualidad de la conversién a Dios en
la conversién al mundo cultural del pobre. Para Gutiérrez, el cristiano
hace realidad su conversién a la salvacién asumiendo con todas sus
consecuencias concretas el mundo del pobre. Para romper la menta-
lidad burguesa es necesario asumir las estructuras de la cultura de
la pobreza, a ejemplo de Cristo. Este recalcar la importancia de lo
estructural para el cristiono que quiera vivir la radicalidad del .com-
promiso cristiono con la pobreza’evangélica es uno de los aportes
fundamentales de la cristiandad del Tercer Mundo.

En quinto lugar, es una espiritualidad de la gratuidad y de la
disponibilidad absoluta. Impregnado de la experiencia de lg gratui-
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dad de Dios hacia el hombre, el cristiano responde con una entrega
gratuita y sin condiciones al préjimo necesitado. Aqui encontramos
reformulada y encarnada la indiferencia y la entrega total a que pro-
curan llevar los Ejercicios de San Ignacio. La espiritualidad de Gu-
tiérrez es profundamente ignaciona y quizds el compromiso de soli-
daridad con el marginado sea hoy el camino mdés vdlido para llegar
a la experiencia fundamental de los Ejercicios.

En sexto lugar, es una espiritualidad de la contemplacién en la
accién politica. Gutiérrez muestra cémo es posible hallar a Dios en la
accién por la edificacién de una sociedad mdés justa. Para él, la orto-
doxia de la fe necesita de una ortopraxis verificativa. Por eso su es-
piritualidad tiende a convertirse en una pastoral v la celebracién:
eucaristica en una entrega de servicio politico al préjimo oprimido
como clase social.

Estas son las gromdes lineas de la espiritualidad expresada en la
obra de Gutiérrez. Y si ella no fuera mds que el testimonio de la
vivencia de fe de un cristiano comprometido politicamente no tendria-
mos grandes reparos que hacerle. Pero Gutiérrez presenta sus refle-
xiones como teologia, es decir, como una reflexién cientificq sobre el
compromiso de fe del cristiano con lg liberacién integral del hombre,
Considerada como obra teolégica aparecen algunas deficiencias en
el pensamiento de Gutiérrez.

La primera es que Gutiérrez hace una mezcla de teorias econé-
mico-sociales con puntos .de vista teologlcos Aun prescmdlendo del
hecho de que su interpretacién del fenémeno del sub-desarrollo es
incompleta y quizds no lo suficientemente critica de sus presupuestos
ideolégicos marxistas, lo mds grave que se percibe en la obra de Gu-
tiérrez, como en la de buena parte de los autores de la liberacién una
sutil mampulcxcmn de datos teolégicos en orden de corroborar una
opcién apridrica politica (95). En el caso de Gutiérrez se parte de una

95. “Las divisiones md&s profundas en la Iglesia latinoamericana se definen hoy en relacién
a la diferencia radical de los proyectos histéricos... Efectivamente ya existen amplios
sectores cristianos que optaron por un proyecto histérico en términos bastantes radicales'
(H. ASSMAN, Opresién-Liberacién. Desalfo a los cristianos, Montevideo, Tierra Nueva,
1971, pdgs. 180-181). Sobre el enfoque marxista de la taologia de la liberacién: cir.:
Mons. A. LOPEZ TRUJILLO, La liberacién y las liberaciones, en Tierra Nueva, n. 1 (abril
de 1972), pégs. 15-19. '
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opcidén por el sociulismo marxistg (96). Aunque Gutiérrez concibe la
teologia como una hermenéutica critica de la fe cristiana sobre la op-
cién y la praxis politica, sin embargo, al considerar atentamente la
exposicién de Gutiérrez aparece a veces mds bien lo contrario: la op-
cién politica se convierte en la hermenéutica para interpretar algunos
aspectos de la vida cristiona. éLa posicién que segtin Gutiérrez debe
adoptar el cristiano respecto a la lucha de clases brota del Evangelio
o de la interpretacién marxista de lg sociedad? ¢Es la utopia marxista
la que hard operante al cristionismo en la sociedad actual? (97).

)

El segundo punto que necesita mds precisaciones en la obra de
Gutiérrez es su concepcién de la vocacién tnica a la salvacién., ¢Es
la dimensién politica del éxodo o md&s bien el misterio de la encar-
nacién-resurreccién de Cristo lo que rompe la dicotomia entre salva-
cién religiosa y liberacién histérica? {La explicacién que da Gutiérrez
a la relacién entre el esfuerzo por construir un mundo mds justo y el
crecimiento del Reino estd suficientemente matizada de forma que no
parezca inclinarse por una unidad de identificacién?

La tercera deficiencia es una mentalidad demasiado horizontalis-
ta en la concepcién de la vida cristiana. Decimos mentalidad, porque
la obra de Gutiérrez nos muesitrqa que él es un hombre de fe y hay
frases que subrayon la verticalidad, pero su tematizacién teolégica
del compromiso cristiano en el mundo le ha concedido en general

96. En cuanto a la relacién marxista-cristianos, se podria oponer marxismo-cristianismo, pero
no tanto marxistas y cristianos. No veo por qué hay que dividir en ‘dos familias a mar-
ristas y cristianos —yo sé que de hecho se da asf, o sea qt;e' no lo ignoro—. Por eso
es parcialmente cierta.la proposicién. Pero el proceso est& llevando, no tanto a que los
cristianos colaboren con marxistas, sino @ una confluencdia mucho mayor. Hay también
una forma de colaboracién al interior de nosotros mismos, que es la de mi fe cristiana
con mi marxismo. Serfa un error creer que por un lado hay cristianos que tienen fe y por
otro marxistas que tienen accién politica. La accién politica. es mucho mds. sintética;
estd hecha por el hombre concreto que puede ser cada vez mds cientificamente marxista,
vy sin embargo también como cristianp recibird, en esa utopia marxista, una influencia
de su fe'’ (Marxismo y cristianismo, pdg. 29).

97. “No podemos decir desde ahora cémo van a ser las relaqjone§ fe-marxismo, porque lo
que las modificar4 constantemente ser& el tipo de accién politica. En todo caso el en-
cuentro ser@ al nivel de la utopfa y cllf entonces. recuperaremos algo de esa visién del
didlogo sobre el humanismo" (Marxismoe y cristianismo, pég. 27).
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demasiado a la mentalidad secularista (98). Gutiérrez afirma querer
tomar en serio el hecho de la secularizacién y presenta ung teologia

de

la secularizacién en categorias politicas (99), donde el encuentro

con Dios tiende a reducirse al encuentro con el opnmldo y donde el
compromiso religioso con Dios parece convertirse en un compromiso
politico revolucionario (100).

El dltimo punto criticable en la obra de Gutiérrez es su acentua-

cién demasiado exclusivista de la accién de promocién humana que

99.

100.

"La secularizacién me parece ser un desprendimiento de la tutela religiosa, que, por
etapas, es una pérdida de presencia de la religién, de lo cristiano, de.la Iglesia (que
es la que institucionalmente es el mundo cristiano) y finalmente de la fe en Dios. Pero,
si lo separo asi, por gradual que sea, es porque es posible que este bloque de des-
prendimientos de lo. religioso, cristiano, Iglesia y fe en Dios no- sea ineluctable. Y me
parece que, allf, hay una accién posible, que permite entrar en forma tal que se haga
que nuestro. proceso de secularizacién desigual y combinado.de América Latina descubra
nuevas formas de sagrado. Es la desacralizacién, por un lado, pero, por otro, es la sa-
cralizacién del conjunto de la existencia. La secularizacién saca lo sagrado del templo
v lo pone en el corazén mismo de la historia. Partiendo de nociones profundamente bi-
blicas, y cldsicas ademds, podemos ubicar el templo de Dios en la humanidad. El encuen-
tro con Dios serd fundamentalmente en el encuentro .con el préjimo y asi habr& una fe
secularizada. Se acabardn elementos religiosos y sagrados de templos y rituales, y, sin
embargo, habr4& una fe muy activa y muy viviente’’ (Marxismo y Cristianismo, pd&gs.
34-35).

“Habria por lo tanto que orientar la pastoral hacia una fe que va a descubrir este en-
cuentro con Dios en el compromiso- revolucionario, factor de secularizacién. Aqui hay
una vida de fe, que hace que el compromiso revolucionario sea una razén de encuentro
con el Sefior. Y esto me parece interesante y diferente a lo europeo. El factor que secu-
larizard en América Latina es un factor de acercamiento al hombre y una construccién
de una sociedad justa. No hay nada mdés cristiano, desde el punto de vista de la fe,
que construir una sociedad justa y encontrar a los hombres. Entonces, por alli hay una
manera muy importante para nosotros en la accién pastoral. Si estamos en un proceso
de liberacién, tenemos que pensar nuestra vida de fe en funcién de ello. El gran factor
secularizador en América Latina es el Compromiso revolucionario (aunque otros factores
intervienen también fundamentalmente en ese). Este factor lleva al encuentro .con los
hombres. Por lo tanto, hay allf una pista para hacer vivir una fe activa y combativa en el
factor mismo que estd secularizando, no pardndolo sino activéndolo, porque esta fe, que
llevaria a los hombres a comprometerse revolucionariamente, serd una fe secularizadora.
Si el gran elemento secularizador es el compromiso revolucionario 'y yo desde la fe lo
propugno, lo activo, secularizaré cada vez mdés’’ (Marxismo :cristianismo, pdg. 35).

“La experiencia que el hombre religioso hace en ‘el compromiso revolucionario es que él
hace su vida. Durante mucho tiempo ha vivido una religiosidad muy ‘complicadd, ‘porque
su religiosidad es mdés bien que todo lo ‘debe recibir, todo 1o pide. Pero luego, al estar
comprometido en un proceso revolucionario vive la experiencia de quien est4 haciendo
las cosas. Repito que me parece que el gran factor secularizador en América Latina es
el compromiso revolucionario. El verlo asi, distinto, nos puede permitir una accién pas-
toral diferente’’ (Marxismo y Cristianismo, pdg. 34). "El enfrentamiento marxismo-cristia-
nismo hoy, en lo concreto, es muy grande, pero estd centrado sobre todo en el pasado.
Est& centrado en una visién religiosa de la fe; es una visién muy religiosa o bien de la
ciencia marxista o de la accién politica. Cres que todos hemos comprobado que para
mucha gente comprometida en lo politico, el compromiso revolucionario comienza a apa-
recer como una especie de religién’’ (Ibid.; pag. 30).-
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debe llevar a cabo la pastoral de la Iglesia. éNo llevg este enfoque
el peligro de reducir la evangelizacién a la promocién humona? (101).
¢(No se concibe la evangelizacién con un papel casi meramente “con-
cientizador” de las posibilidades que el hombre posee en si mismo?
(102). ¢La nueva catequista liberadora, fruto de esta mentalidad teo-
légica, no ejemplifica al mdximo este reduccionismo semi-pelagiano
de la evangelizacién? (103. éLa Iglesia debe comprometerse con una
revolucién social de tipo marxista olvidando que ella es el sacramen-
to de la concordia fraterna en la sociedad y el sacramento de la
salvaguardia de los derechos trascendentes tanto de los pobres como
de los ricos? (104).

Esta valoracién de los aspectos positivos y negativos de la obra
de Gutiérrez, extensibles en parte a la corriente de teologia latino-
americana de liberacién, muestra que se estdn tocando problemas
teolégicos muy complejos y a los cuales no se les pueden dar res-
puestas demasiado simplificadas. Por tanto, se precisa urgentemente
en Latinoamérica un andlisis teolégice profundo que discierna cuida-
dosamente los elementos positivos y muy valiosos que posee la teo-
logia de la liberacién. Estas intuiciones, que no han encontrado to-
davia su expresién acabada y que constituyen el primer aporte lati-
noamericano a la reflexién teolégica universal, deben ser desarrolla-
das en armonia con la totalidad del mensaje cristiano y en comunién
con la reflexién teolégica pasada y presente— de la Iglesia universal.

101. “'Se desfigura lamentablemente a Medellin cuando se identifica simplemente ‘evangeliza-
cién’ y 'promocién humana’, asignéndosele a la Iglesia la tarea primaria y exclusiva de
promover la liberacién histérica (socio-econémica y temporal) del hombre. No es esa la
misién de la Iglesia, ni es ese el sentido verdadero de la liberacién cristiana’’ (Mons.
E. PIRONIO, La Iglesia que nace entre nosotros, Bogot4 Indo American Press Service,
1970, p4&g. 72).

102. En la mentalidad liberacionista existente hoy en América Latina hay un gran influjo del
método educativo propuesto por PAULO FREIRE: La educacién como prdctica de la liber-
tad, Montevideo, Tierra Nueva, 1969; Pedagogia del oprimido, Montevideo, Tierra Nueva,
1970.

103. Por ejemplo, en el plan experimental para la ensefianza de la Religién en Colombia
(1972) aparece una tendencia a reducir la Evangelizacién a una concientizacién de las
posibilidades humanas con el fin de despertar un dinamismo de autosuperacién. Cir.:
E. NEIRA, Crisis de la ensefianza religiosa en Colombia?, en Revista Javeriana, n. 394
(mayo 1973), pégs. 325-343.

104. “'Para muchos cristianos ‘comprometidos’ parece evidente, tanto la iniquidad estructural
del ‘status quo’ y la consecuente necesidad de un proyecto histérico contrapuesto, como
la amplia funcién colaboracionista de la Iglesia oficial y de sus sectores paralelos mds
condicionantes (las clases dominantes), en relacién a este proyecto histérico inicuo. Este
tipo de juicio determina su opcién por un proyecto histérico contrario y su pedido de
que la Iglesia oficial se defina por é1' (H. ASSMAN, Opresién-Liberacién. Desafio a los
cristianos, Montevideo, Nueva Tierra, 1971, pdag. 183).






