‘La Teologia de la Liberacién |

como Discurso Operativo
F'ern.'and"o Moreno

Por “teologia de la liberacién” referimos a las diversas corrientes
“teoldgicas” ' que desde 1968 aproximadamente han venido exhortando
en América Latina a la liberacién socio-politica de ° grupos supuesta-
mente oprnmdos y de pueblos supuestamente dependientes?. Tales co-
rrientes no “han dejado de concebir, desde- entonces, su operati‘vidad
teologma como un servicio misional capaz de animar y justificar una
praxis verdaderamente liberadora?®, la cual a su vez es concebida como
el locus -mismo, y la conditio sine qua nom, de la elaboracién teolégica.
Asi, la inteligencia de la fe opera desde y sobre la praxis histérica de
liberacién, lo que equ1va1dr1a a anunciar el “Evangelio en el corazén
mismo de esa praxis”, en la que “muchos latinoamericanos —dice Gus-
tavo Gutiérrez— buscan dificil pero tercamente, construir un orden so-
cial diferente y una nueva manera de ser hombres y mujeres en este
continente de opresién y —cada vez més— de represién” *. Aqui, Améri-
ca Latina es vista como el lugar teolégico por excelencia del “compromiso
‘por crear una sociedad justa y fraterna”®. Por su parte, Jon Sobrino dice
que “hacer teologla en su sentldo' llbelador ha 31gn1flcado ayudar a trans-

! Como lo hemos hecho notar en otra parte, es evidente que se puede hablar de
teologias’ de la liberacién (en plural): Lo que autoriza sin embargo aqui a -hablar de
teologia. de la: liberacién (en. cingular) son las convergencias de todas ellas en lo esencial:
la primacia.ideoldgica de la praxis de liberacién como. desafio a la fe. Cf. Fernando.
Moreno, Cristianismo y marxismo en la teologia de la liberacign, Santiago, Salesianos, 1977,
p. 11; de Roger Vekemans, S.J., Las teologias de Iln liberacion en América Latina. En,
“Tierra Nueva” n. 8, enero de 1974, pp. 15-21, y, en general, de este mismo autor,
Teologia de la liberacion vy cristianisimo por el socialismo, Bogoti. CEDIAL, 1976.

2Kl .jesuita argentino Juan Carlos Scannone habla de “los pobres y oprimidos”, v
de ‘“los pueblos oprimidos, en quienes se encarna el imperativo absoluto de justicia”.
Cf. “Trascendencia, praxis liberadora y lenguaje”, p. 107. En SELADOQC. Panorema de
la " teologia latinoamericana. Salamanca, Sigueme, 1975, Tomo II, pp. 83-115.

. 3Para Gustavo Gutiérrez la teologin es “reflexién critica sobre la praxis”. Ci. Teo-
lagza de la liberacion. Salamanca, Sigueme, 1972, pp. 26-41. “Definida as{ la teologia
de la liberacién es una corriente de pensamiento y accién cristiana méis o menos homo-
génea en América Latina”. Cf. Sergio Méndez Arceo, Jesucristo, los ﬁabres el socialismo
y lg- Iglesic de hoy. Bilbao, Desclée De Brouwer, 1979, p. 96.

4Cf. La fuerza histérica de los pobres, Lima, LEP, 1979, pp. 65-67, 106 108, y
114- 117. Para el sacerdote chileno Ronalde Mufioz; sin embargo, la. teolog1a. desde la
praxis, se hace teologfa ‘desde la teologia: “La teo]ogla. de la liberacién se gesta en la
matriz :de: la teologia. del pueblo y . se orienta al servicio de la teologia del pueblo”. Cf.
“Recuperacién de la dimensién liberadora de la fe” (Entrewsta) ‘En' Péginas, (Luna),.
n. 42, diciembre de 1981, p. 8 (¥ PP 9-12). . .

5Cf. La fuerza histdrica de los pobres, p. 107
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formar la realidad de pecado”®. En el mismo sentido, Leonardo Boff
dice que “la teologfa de la liberacién ha nacido como propdsito de res-
puesta a los desafios de la sociedad oprimida y como contribucién propia,
bajo el enfoque de la fe, al proceso mds general de liberacién que se
articula en otros campos de la vida del pueblo”. Esta teologia, segin
Boff, “ha surgido de una praxis experimentada o de una experiencia
practicada en este contexto y pretende llevar a una praxis més jluminada
y cualificada, que sea realmente liberadora™’. La operatividad de esta
praxis al ser situada en la perspectiva misma del Reinc de Dios comporta
un particular desafio para la Iglesia: “Lo que la teologia de la liberacién
hace es llamar a la Iglesia a atender las luchas de los pobres en todo el
mundo, y a verlas no solamente en términos de un contexto sociopolitico,
o de un contexto nacional, sino también a mirar las luchas de los- pobres
como . una manifestacién del Reino de Dios que se hace presente en el
mundo de hoy”®. En cualquier caso, la teologia de la liberacién es, como
dice. el Obispo de Cuernavaca (México), Mons. Sergioc Méndez Arceo,
o més bien pretende ser, “una teoria de cardcter social y religioso que
parte de una necesidad: realizar la liberacién politico-social de los pue-
blos latinoamericanos® °.

Ya a partir de lo que referimos se puede entender hasta que punto
la teologia de la hberac1on no pretende ser una teologia méds (o una
entre otras) sino “un discurso teolégico distinto” en el sentido en que
el argentino’ Enrique Dussel entiende esta expresién '®, o, como dice
Gutiérrez, “una nueva manera de hacer teologia”''. Y se puede percibir
también ya, por qué la Iglesia que esta “teclogia” reclama no puede ser
sinc una Iglesia radicalmente renovada, o adn, resucitada'’. En uno y
otro sentido es preciso entender la afirmacién de que “no tendremos una
auténtica teologia de la liberacién sino cuando los oprimidos puedan
expresarse libre y creadoramente en la sociedad y en el Pueblo de
Dios™ B, '

La teclogia de la liberacién comporta, de esta forma, una radlcal-
relectura del dato objetivo de la fe, asf como de toda la Tradicién cris-
tiana, a partir de “la solidaridad con el pobre y con los oprnmdos” que
define la praxis liberadora ™. :

6Cf. Jon Sobrino, Resurreccién de la wverdadera Iglesia. Los pobres lugar teoldgico
de la eclesiologia. Santander, Sal Terrae, 1981.

1 Cf. Teologia del cautiverio v de la liberacién. Madrid, Ediciones Paulinas, 1977,
p. 36. (y p. 51). , ‘
- 8Cf. La entrevista al norteamericano James Cone (representante de la llamada
“teologia negra”) en la revista peruana Pdginas (Lima), n. 42, diclembre de 1981, p. 13.
9 Cf. op. cit.,, p. 96.

10 Cf. Dominacién-liberacion. Un discurso teoldgico distinto. En, “Concthum" (Ma.-
drid), n. 96, junio de 1974, pp. 328-352. .

' Cf. Teologia de la liberacion, p. 40. Gutiérrez habla también “de una manera de.
hacer ‘teologia que abre nuevas perspectlvas” Cif. Lo fuerza histérica de los pobres, v. 117,

12 Cf, J. Sobrino, op. cit., en general, y de Leonardo Boff, Ecle:zogénem Las comu-
nidades de base reinventan Ia -Iglesia. Santander,.Sal Terrae; 1980.- : . R

13Cf. G. Gutiérrez, La fuerza hisidrica de los pobres, p. 116.
14 Ct. Ibid,, p. 122, .
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1. La Praxis de Liberacion

La teologia de Ia liberacidn destaca el aspecto politico de la pra‘{is;
no en el sent;do clésico de la politica como ciencia y arte del bien comin
y del buen gobierno, sino en un sentido hegehano-gwmsmano en que
todo se hace politico °, o, como dice Gutiérrez, “en que la razén humana
se ha hecho razén politica '*. “Lo politico” aqui ha dejado de constituir
una dimensién entre otras, o un sector particular de la vida humana,
para convertirse en “el condicionamiento global y el campo colectivo de
la realizacién humana”; “nada escapa a lo politico asi entendido. Todo
estd coloreado politicamente. Es en ese tejido y nunca fuera de él, donde
el hombre surge como un ser libre y responsable —dice Gustave Gutié-
rrez— como un hombre en relacién con otros hombres, como alguien
que asume una tarea en la historia” ', o “que toma las riendas de su
destino transformando la hlstorla” 18, ‘ '

Esta tarea es una praxis '° supuestamente liberadora, en el sentido
en que comporta el rechazo -de todo-lo que oprima al hombre impidiendo
el libre desarrollo de su ser. No se trata sin embargo de “una teologia de

a ‘libertad’... sino de ‘liberacién’ —afirma Sobrino— como aquello
que sélo se capta dialécticamente en oposicién a la opresién vivida” %.

La dialéctica hegeliano-marxista viene asi a especificar” (e hipotecar)
la: concepeién de la liberacién. Esta no sélo va-a ser afirmada en base a
su polo negativo: zafarse o liberarse de algo que oprime *', ‘sino ademés
en"su-operatividad misma, en cuanto la negacién comporta lucha y vio-
lencia. Podtia decirse que la “lucha de clases” 'y la revolucién estdn
contenidas ya en la concepcién dialéctica de la liberacidn, y es. ésta. —y

pectiva, dard el tema del conmflicto su sello especifico 2. La praxis libera-

15 “Todo es politica, atn la filosofia, o las filosoffas...” Cf. Antonio Gramsci, Il ma-4
terialismo storico (e la filosofia di Benedetto Croce). Toring, Editori Riuniti, p. 38. -

16Cf. op. cit., p. 76, y nuestro libro, ya referido, pp. 63 y 64. La divergencin
(Comblm), o la dxstmcmn matizada, nos parece marginales a esta posicién central. Ver
mis adelante. .

7 Teologia de la liberacion, p. 717, v para la primera cita, La fuerza histérica de los
pobres, p. 83. El todo es politico de los cristiano-marxistas en general hace eco al “la
politica primero” de Charles Maurres.

18 Cf. G. Gutiérrez, La fucrsa histérica de los pobres, p. 83.

19 En el sentido marxista en que los teélogos de la liberacion entienden la expresion,
tanto la transformacién de su medio y de si mismo que el hombre trabajador opera
traba]a.ndo, como la transformacion pohtlco -revolucionaria de la sociedad, son definitorios
de la praxis.

20 Cf. op., cit.,, p. 43.

21 Frente a su polo positivo de liberarse parg (Dios en definitiva). Cf. Documento
de Puebla, nn. 480-490.

2213 dialéctica hegeliana comporta la violencia y la lucha en su enunciado mismo,
al pnvﬂeglar el “momento” de la negacién como condlcwn de progreso y de creanwdad
“Aquello por lo cual el concepto progresa_es aquel negativo... que comporta en si”, el
cual es visto por Hegel como “el principio de toda v1tahdad natural y espiritual”. CE.
Scienza -della logica. Ban Laterza, 1974, pp. 49-50. Tomo I. Es esta confhctuahdad la
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dora, en cuanto concrecion de lo que Hugo Assmann designa como
“amor-servicio”, nnphcana histéricamente *‘la 1r‘an1festac1on de la lucha
de clases” aiin “en el seno de las Iglesias™ %.

Desde la misma perspectwa (d1alect1ca) la revolucidn, entendida
en el sentido de negacién radical y violenta ** con el pasado,, viene siendo
exigida a nombre de la liberacién, desde los trabajos pioneros de Richard
Shaull, en particular®. En América Latina los escritos del - sacerdote
belga Joseph Comblin —a pesar, o talvez a causa de su mediocridad—
han tenido un eco particular. Para Comblin, la revolucién es simplemente
constitutio libertatis; esta afirmacién le permite l6gicamente hacer de la
revolucién “‘el corazén del mensaje cristiano” %,

Aqu1 y all4, la. teologia de la liberacién en cuanto teologla cle la
praxis aparece también como una teologia para la praxis: es, o mas bien
pretende ser, un discurso operacional ¥, cargado de “eficacia temporal®.
Nadie talvez ha expresado mejor este punto de ideologia fundamental y
comiin a la “escuela”, que Hugo Assmann. Recuerda éste que la teologia
de la liberacién “ya no estd interesada, en primer lugar, en la tarea de
establecer abstractamente la verdad en un sentido intemporal, sino que
quiere temporalizar la verdad como histérica, y efectiva. La verdad hecha
amor —dice Assmann— la verdad praxis, el ‘hacer la verdad’, se vuelve
el interés primordial de una teologgia socialmente tbicada. Ya no la
simple interpretacién, sino- la transformacién: del mundo ocupa el centro

de las preocupaciones del teélogo . La novedad de esta teologia con-

siste ... en su valiente asunsién de la 1deolog1a como arma de transfor-
macién del nuevo mundo...” %, :

que nos parece caracteriza también la percepcion de algunos obispos latinoamericanos.
Cf. por ejemplo, Sergio Méndez Arceo, Jesucristo, los pobres, el socialismo y la Iglesia
de hoy, (ref. dada), o aiun, Leonidas Proafio, Pour une Egliseliberatrice, Paris, Cerf, 1973.
23 Cf. “‘Liberacién’. Notas sobre las implicaciones de un nuevo lenguaje teoldgico”.
p. 311. En, SELADOC, op. cit.,, Tomo I, pp. 300-319. La exigencia .de lucha de . clases
por amor cristiano estd’ ta.mblen explicita - en Ronaldo- Mufioz; “Lucha "de clases y evan-
gelio”, pp. 290-291. En, ibid., pp. 288-299. El enunciado matnz de esta "ideclogia- se
encuentra cn Giulio Girardi, Amor cristiano y lucha de clases. Salamanca, Sigueme, 1971:
“Paradoglcamente, la lucha de clases mo sélo no contradlce la umversahdad del’ amer,
no que es una exigencia suya” (p.:57). .

24 A pesar de todos los malabarismos intelectuales en que ] Combhn se empeifia,
su andlisis sociolégico (o mdas bien socio-periodistico( pero en ningin caso teolégico, como
cl autor 1o pretende) de la revolucidn, desmiente su afirmacién de que la violencia no
estaria necesariamente implicada en la concepcién de aquella, tomada en el sentido cul-
turalmente acufiado de la expresién, que es el mismo que. el autor -—a pesar de sus
declaraciones, una vez mas— adopta. ‘Cf. Théologie de la révolution. Parls, Editions Uni-
versitaires, 1970. Para un.anilisis justo y .profundo de la cuestién, .Cf. Heinz Schmitz,
Progres Social et changement révolutionnaire. Dzalectbquc et wvolutzan En “Revue
Thomiste”. (Toulouse), n. 8, 1974, pp. 391-451.

25 Cf. G. Gutiérrez, La fuersa lzzstonca de los pobres, p. 77 Y, ] Combhn, op c1t
p. 38.

26 Cf. op., cit.,, p. 216.

27 Decimos operacional, no prdctico, para no confundirlo’ con el status- epistemold-
zico del conocimiento prictico, cuyo tipo mismo es la ciencia moral, Cf. Jacques Mari-
tain, Ciencia y Sabiduria. Buenos Aires, Desclée De Brouwer, 1944; y el estudio del P.
Michel Labourdette, O.P., en Etienne Gﬂson et al Jacques Maritain. Su’ obra leosafu:a
Buenos Aires, Desclée De Brouwer, 1950, pp. 181-224. . )

28 Cf. op., cit., pp. 316-319, respectivamente. Recordemos las teSIS dos ¥ once de
Marx sobre Feuerbach (dos de-las tesis a las que G. ‘Gutiérrez nos tnvia) : “El _problema
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En esta “teologia”, la verdad “se veri-fica, se hace”, y, “un conoci-
miento de la realidad que no lleve a una modificacién de ella, es una
interpretacién no verificada, no hecha verdad” . Verdad in-fieri, o “ha-
cerse verdad” en la praxis liberadora, la verdad se confunde entonces
con la “praxis eficaz”, o si se prefiere, la operatividad eficaz se ha con-
vertido en la “dimension intrinseca de la verdad” *, y sélo-una praxis
revolucionaria suficientemente amplia, rica e intensiva, es capaz de crear
las condiciones de una teoria fecunda®*. Ldgicamente, en base a talés
planteamientos se reivindicard el primado de la “orto-praxis” sobre la
ortodoxia, o se afirmard simplemente que “la verdadera ortodoxia es
ortopraxis *2. ) '

A partir de aqui, se plantean tres cuestiones claves para la teologia
de la liberacién: la necesidad de una comprension cientifica de las si-
tuaciones; el “modelo” supuesto o propuesto de sociedad, o, més sub-
jetivamente, la apertura al futuro en la “esperanza”, y, por tltimo, la
via a seguir . '

2. La Comprensién GCientifica de las Situaciones

Se habla aqui de “mediacién” cientifica, con-lo que se implica tanto
la lectura “cientffica” de la realidad (movimiento “descendente’) como,
la estructuracién misma del discurso “teolégico” (movimiento “ascenden-
te’”). Dicho en otra forma, siendo dicha “mediacién” “analitica frente a
la realidad es formal-estructurante frente a Ia teologia™ **. '

de si puede atribuirse al pensamiento humano una verdad objetiva no es un problema
tedrico, sino un problema prdctico. Es en la practica donde el hombre - debe demostrar
la verdad, es decir, la realidad ¥ el poder, la terrenalidad de su pensamiento. La -disputa
en torno a la realidad o irrealidad del pensamiento —aislado de la- practica— es un pro-
blema puramente escolistico” (Tesis 2); “Los filosofos se han limitado a interpretar el
mundo de distintos modos; de lo que se trata es de transformarlo” (Tesis 11). Por su
parte, Gutiérrez dird que “el conocimiento esti ligado a Ila transformacion”. (Cf. La fuer-
ta historica de los pobres, p. 104), y Jon Sobrino haciendo eco a Marx, Assmann vy Gu-
tiérrez, afirmard -que “conocer la verdad es hacer la verdad”. Cf. Resurreccion de la
verdadera Iglesia, p. 53. - g ‘ .

29Cf. G. Guﬁiérréz, Le fuerza -historica de los pobres, p. 104.

30 Cf. Hugo Assmann, Opresion-liberacion. Desafio a los cristianos. Montevideo, Ed.
Tierra Nueva, 1971, pp. 90-92, respectivamente. .

31 Cf. Gustavo Gutiérrez, “Evangelio y praxis de liberacién”. En, Instituto, Fe y
Secularidad (Madrid), Fe cristiana y cambio social en América Lating. Salamanca, Si-
gueme, 1973, pp. 281-245. En el mismo sentido otro autor liberacionista dice compren-
der “que dicho lenguaje de la trascendencia no se hace verdad .sino en y por la praxis

histérica de liberacién”. Cf. J. C. Scannone, op. cit., p. 110.

32 Cf. G. Gutiérrez, La fuersa histdrice de los pobres, p. 1086, y, T{zo.logz’q de la libe-
racidn. p. 33 Cf. también, Leonardo Boff, Gesu-Cristo liberatore. Assisi, Citadella. Ed.
1976, p. 50. )

- 33 Este -orden, inherente al discurso liberacionista, parte, como en Ma;.\:, de un pos-
tulado ‘de cienticidad que no logra vaciar la ‘‘dimensién” ética, con la natural Drimacia
del fin que ella comporta. Es, por consiguiente, un 'discurso epistemoldgicamente hibr;do,
5i no incoherente. : :

34 Cf. F. Mdreno, op. cit,, p. 57. ' .
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_ Pero, {qué ciencia es la que estd aqui en cuestién? Gustavo
Gutiérrez cree encontrar en Marx la “racionalidad cientifica” adecuada
a las exigencias de esta “nueva manera de hacer teologia”. Segtin €l
ahondando y renovando a Hegel, Marx “ird construyendo un conoci-
miento cientifico de la realidad histérica. Analizando la sociedad capi-
talista en la que se da, en concreto, la explotacién de unos hombres por
otros, de una clase social por otra, y sefialando las vias de salida hacia
una etapa histérica en la que el hombre pueda vivir.como tal, Marx
forja categorias que permiten —dice Gutiérrez— la elaboracién de una
ciencia de la historia. Tarea abijerta, esta ciencia contribuye a que el
hombre dé un paso més en la senda del conocimiento critico, al hacerlo
més consciente de los condicionamientos socio-econdmicos de sus crea-
ciones ideolégicas y, por tanto, mas libre y ldcido frente a ellas” *.

»  Desde Marx —o desde la “profundizacién” hegeliana que, sin aban-
donar el marxismo, han venidc haciendo los autcres de la segunda gene-
racién de tedlogos de la liberacién * — la mediacién de “‘racionalidad
cientifica” (Gutiérrez) viene a comportar una verdadera hipoteca para
la comprensién y vivencia de la misma fe (mds alld de la teologfa). Jon
Sobrino llega a afirmar que el “seguimiento de Jesiis” no puede “con-
vertirse automdticamente en imitacién”, sin pasar antes por “un es-
tudio - social, econémico, antropolégico y pohtlco de nuestra situacién
concreta” ¥,

Esta lectura de la realidad coincide en su inicio —sin . que hasta
ahora se haya “renegado” de ella— con lo que desde los afios sesenta
-se ha’ designado en América Latina como “teorfa de la dependencia™
Es esta una ‘“versién ‘criolla’ del marxismo-leninismo” que adeciia la
teorfa del imperialismo de Lenin al anilisis de las relaciones entre paises
y de las situaciones nacionales, en base fundamentalmente a la teoria
marxista sobre las clases socmles vy la explotacmn capitalista. La posicién
“dependentista” convierte una cierta nocién de dependenciz en clave

35 Cf. Teologia de lo hbemcwn, pp. 57-58. Este texto nos parece de particular im-
portanma para ilustrar la addpcién del marxismo por la teologia de la liberacién, en su
més destacado exponente. Por lo demas, es corriente entre los tedlogos de la liberacién
el asumir que la teologia debe hacer hoy dia con- Marx, lo que antafio hiciera Santo
Tomés con Aristotoles. Cf. Clodov's Boff. Sento Tomds de Aquino v la teologic de o
liberacidn. Separato de la revista “Paginas”, n. 42, d1c1embre de 1981, p. 5, y Mons.
Sergio Méndez Arceo, op. cit., pp. 123-124,

36 Leonardo Boff y Jon Sobrino en particular. Del primero, Cf. Gesu-Cristo libera-
tore. (ref. dada); Teologic del Cautiverio ¥ de la liberacion (ref. dada); Eclesiogénesis
(ref. dada), e Iglesia: Carisma v poder. Ensayos de eclesiologio mzlztante. Santander,
Sal Terrae, 1982. De Sobrino, cf. Cristologia desde Américe Lating. México, Ediciones
CRT, 1976, v Resurreccién de la verdadera Iglesin (ref. dada). Cf. Ademas, de J. Com-
blin, op. cit., pp. 227-236 y 237, entre otras.

31 Cf. Cristologéia desde América Latina, pp. 20-21. Cf. también, de G. Gutierrez,
La fuersa histérice de los pobres, p. 112. En realidad, habria que hablar aqm de una
relectura en dos sentidos: una ‘“hacia arnba”, y otra “hac'a abajo”. La primera coinci-
de con una cierta “hermeneutizacién” de la {e, es decir, con la lectura historizada, con-
textuada y ain militante (Gutiérrez) de la Pahbr’t de Dios: “lectura. hecha desde ‘los
condenados de la tierra’, porque de ellos es el ‘reino de los cielos’” (Qf La fzfe:za
_historica de los pobres, p. 13). La segunda relectura se refiere a las situaciones sociales,
y es la que a continuacién desarrollamos.
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interpretativa de la historia y en factor explicativo privilegiado de "los-
problemas propios al subdesarrollo *

Es en -esta perspectiva, que Gustavo Gutiérrez asegura que la “no-
cién de dependencia surge... como. un elemento clave para la interpre-
tacién de la realidad latinoamericana”, y que “equivocaria su camino y
llamaria a ‘engafio si no. sitia un andlisis en ‘el marco de la lucha ‘de
clases que se desarrolla a nivel mundial” **. Por su parte, Hugo Assmann
dice que el “tema teoldgico y politico de la ‘liberacién’ es... en su
enraizamiento en el actual contexto histérico latinoamericano, el evidente
‘correlato’ del. tema socio-analitico de la ‘dependencia’ ™, y que “el tipo
de interpretacién de los mecanismos de ‘dependencia’, los mniveles de
profundidad analitica del fenémeno del subdesarrollo y las  posiciones
frente a él, caracterizan la mayor ¢ menor precisién del lenguaje ‘libe-
rador’ ” **, Finalmente, para el obispo ecuatoriano de Riobamba, Mons.
Leonidas Proafio, la “dependencia es una palabra moderna que expresa
de- hecho lo que se entendia antes por esclavitud,.. A la palabra de-
pendencia —dice— corresponde: la palabra dominacién. La situacién se
define aqui por la existencia de dominadores y dominados. El examen
de esta situacién nos revela que los dominadores constituyen un peque-
fifsimo grupo, ‘alli donde los dominados son la gran masa. Este- andlisis
nos- revela también que existe una dommacwn internacional y otra in-
terna® *'.

Si ya con los teblogos hberacwmstas de la * pumera hora (Gutié-
rrez, Segundo, Assmann...) la “mediacién” de las ciencias sociales no
excluia totalmente la “mediacién” filoséfica** —atin si la tendencia era
a una suplantacién de la filosofia (ancilla theologiae) por las ciencias

38 Entre los autores “dependentistas”, cf. Fernando Henrique Cardoso, Politique et
développement dans les sociéiés dejzendantes, Paris, Anthropos, 1971; Helio Jaguaribe et.
al. Lo dependencia politico-econdmica de: América Latina. México, nglo XX1, 1969 (En
este libro, el trabajo del mismo Jaguaribe es- controvertido pero interesante; el de T
Dos Santos es panfletario); André Gunder Frank, Capitalisme et sous’développement en
Amerique latine. Paris, Maspéro, 1968, y la polemu:a entre Fernando Henrique Cardoso
y Francisco Weffort en la Revista Latznoame;zcana de . Ciencig Politica (Santiage), n. 3,
Vol. I, 1970, pp. 389-414. Un anilisis bibliogrifico completo y critico del “dependenns-
mo”, ha sido elaborado por Roberto Jiménez, en, La “teoria da la dependencia”: algu-
nos elementos criticos (En, “Tierra Nueva”, Bogotd, n. 5, abril de 1973, pp. 79-94),
¥, Notas sobre las teorias del imperialismo y de la dependenca en latmoamerzca (En, “Tie-
rra Nueva”, n. 8, enero de 1974, pp. 59-80).

¥ Cf. Teologia de la liberacion, pp. 119-125, respectivamente. “La llamada teoria de
la dependencia, en.la medida en que supo colocar las relaciones de dominaciéon en el con-
texto .de la confrontacién entre clases sociales, incentivo con fecundidad ese conocimiento
de la realidad”. Cf. G. Gutiérrez, La fuerze histérica de los pobres, p. 136.

40 Cf. Opresion-liberacion, pp. 42-44. Cf. ademds, F. Moreno, op. cit, pp. 57-62.

41 Cf. op. cit., p. 113. Leonardo Boff afirma que el hombre “ha vivido permanen-
temente en tenswn entre el polo de dependencm y el polo de liberacién” », ¥ que. este “bi-
nomio dependencia-liberacién - traduce la aparicion de una nueva conciencia histérica”,
12 que a su vez crea “una lente o un foco a través del cual se pueden ver ciertos fené-
menos y dimensiones de la realidad que estaban antes ocultos y velados...” Cf.” Teologia
del cautiverio v de la liberacion, pp. 81-82. Cf. ademés, José Miguez Bonmo, La ;fe en
busce de eficacia. Salamanca; Sigueme, 1977, pp. 36-42 y 50-61.

. 42 Gutiérrez habla- de “una filosofia- en dlalogo con las - ciencias humanas”.. Cf. La
fuerza historica de los. pobres, p. 110. :
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sociales *— con los telogos de la “segunda generacién” se ha operado
una “profundizacién” analitica de corte filosGfico hegeliano, sin que
por ello la doctrina de Marx y sus epigonos haya sido relevada de sus
funciones. En todo caso, la. “profundizacién” hegeliana —especialmente
manifiesta en Leonard Boff y en Jon Sobrino, por ejemplo— condiciona
tanto la lectura de la realidad como la estructuracién teolégica misma,
la cual habia sido ya definida como ‘“‘palabra segunda” en relacién a
aquella lectura originaria y mds fundamental, y como ‘“‘acto segundo”
relacién a la praxis *

La hegehamzacmn de la fe comporta tanto la mitificacién de la
historia como la dialectizacién de todo lo real inherente a aquella. En este
sentido, se ha: llegado a hablar de “la tentacién de buscar la plenitud
y salvacién fuera de la historia y no profundizando en ella” *. De manera
complementaria, la primacia de la funcién critica de las crisis y del
conflicto * no son aqui sino el. “corolario” de una posicién que privi-
legia la megacidn como “momento” dialéctico auto-creador y propulsor de
la progresién histérica. Ya para el argentino J. C. Scannone ¥, el.didlogo,
la liberacién y la reconciliacién “se dan solamente a través del pasc pot
el afloramiento y la elaboracién de los conflictos latentes, por el esfuer
zo y por la lucha, por la crisis (situacién limite) y por la muerte del
opresor a su calidad de tal.:.”* Los autores de la “segunda genera-
ci6n” —un Sobrino o un Leonardo Boff— levardn la dialéctica a Ia
comprensién misma del ser de Dios, de la persona de Cristc y de su
misién redentora, asi como del ser-de la Iglesia. Segtin Sobrino, Hegel

4 Lo que caracteriza muy particularmente la posicion de Hugo Assmann que liga
la preeminencia de la filosofia sobre “las ciencias humanas y sociales” a un cierto tota-
litarismo teolégico. Cf. “ ‘Liberacién’. Notas sobre las implicaciones de un nuevo len-
guaje teoldgico”, pp. 302-303. Esta posiciéon es compartida por Jon Sobrino: “Si el pro-.
blema de la teoclogia se concibe como el de dar significado, entonces espontineamente
se dirige hacia la filozofia, entendida tradicionalmente como el tipo de conocimiento
que per ser universalizante y totalizante puede servir de mediacién concreta a expresiones .
de. significado. St el interés es, sin mbargo, liberar la realidad de su miseria, entonces
la atencién se dirige  més: espontaneamente hacia las ciencias sociales que analizan Ia
miseria concreta de la realidad, los mecanismos de esa miseria y los posibles modelos
concretos. de liberacion de esa mhiseria... i su interés es mis operativo que significante,
entonces las ciencias- sociales son' consideradas como una apta mediacidn del conocimiento
teolégico”. Ci. Resurreccion de la verdadera Iglesia, p. 33.

44 Cf, P. Assmann, O;ﬁresidn-libemcidn, p. 65: la teologia “no sélo se entiende como
‘acto segundo’ en relacidon al ‘acto primero de la praxis, sino también como ‘pala-
bra segunda’ en relacion a la ‘palabra primera’ de las ciencias. humanas”. Por su parte,
(xut1errez dird que ‘la teologia viene después del compromlso . es un acto segundo,”,
y .que “esta: manera de percibir la teologia es una de las prlmeras intuiciones de la Teo-
logia de la liberacién”.. Cf. La fuerza lzixtv'rica; de los pobres”, p. 109 (también pp. 176-367).

*5-Cf: Resurreccion de lo verdadera Iglesia, p. 205.

46 Nada pareciera poderse explicar sino en términos de oposicién y de conflictualidad.
Esto no- es sino el “corolario” de la afirmacién dialéctica del primado de la negacion.
Es preciso tener en cuenta que la critica es también un producto del racionalismo moder-
nista- del ‘Siglo de las Luces

47 Etponente joven de “la primera hora”.

48 Cf. “Ontologia del proceso auténticamente liberador”, p. 264. En, SELADOC,
op..cit., pp- 246-287. Para Scannone —fiel discipulo de Hegel en esto— la paz es pro-
ducto de la lucha y las tensiones (p. 265) (Véase también p. 266). s
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habria encontrado la formulacién moderna de la concepcién biblica refe-
rida a la Trinidad, en cuanto “la esencia de la persona-consiste en entre-
garse a un otro, y lograrse precisamente en el otro” *. En esta perspectiva,
Sebrino destaca una supuesta conflictividad y crisis en la vida de Jesis
como  condicién de su comciencia mesidnica (conciencia puramente hu-
mana -para nuestro’ autor) *, del. cumplimiento de. su misién y de la
relacidén justa com su Padre, al punto- que -la crisis es. vista como. “la
condicién. de posibilidad de radicalizar y concretar su relacién-con el
Padre en confianza y obediencia”®'. El mismo autor ve el conflicto intra-
eclesial como “inevitable y necesario, y exigido ademéds en nombre :del
Evangelic, y precio para la verdadera misién” *2. Por su parte, Leonardo
Boff, después de afirmar “el primado del elemento critico que la reflexién
asume para nosotros frente a las tradiciones eclesidsticas 'y -a las institu-
ciones eclesiales”, nos asegura que “la critica asume wuna funcién de
discernimiento y de pu1ificacic’>n del ntcleo de la experiencia cristiana,
a fin de que esta quede aqui éncarnada en la etpenenma histérica que
estamos viviendo” .

Sea como fue1e lo cierto es que esta hegehamzacmn referida al dato
mdés fundamental de la fe, lejos de suplantar la marxistizacién origina-
ria de la teologia de la liberacién, la .complementa y “profundiza’ *.
Sigue siendo vilido afirmar que “las categorfas y métodos analiticos que
se emplean en estos andlisis estdn vinculados al pensamiento matxista® %,
ya sea que-se reconozca, con Juan Luis Segundol que “los mstrumentos
de andlisis de la. praxis que ofrece el marxismo” son “‘inseparables de
la totalidad del sistema que los introduce”, y que, por consiguiente, al

49 Cf. Cristologia desde América Latma, p. 292. En el mismo sentido, Leonardo
Boff dira a proposito de Jesis que “cuanto mas el hombre se relaciona y sale de sf
tanto mas crece en si y se hace hombre”. Cf. Gesu-Cristo Lberatore, p. 192.

50 Para Leonardo Boff como para ]on Sobrmo, Cristo ‘es un'caso limite de desa-
rrollo humano. El primero es formal al respecto: “Cristo representa la méixima emergencia
del dinamismo que Dios mismo puso al interior de la creacién, y especialmente al interior
del hombre”; “el hombre mds perfecto, completo, definitivo, es aquél que puede iden-
tificarse y ser uno con el Infinito. Ahora bien, Jesis de Nazareth fue el ser humano que
realizé hasta el extremo esta posibilidad humana;, y asi pudo alcanzar la meta de la
hominizacién. Habiendo estado de tal manera abierto a Dios al punto de ser totalmente
ilenado “por. El, ]esus debe ser llamado Dios encarnado...; el hombre para llegar a ser
verdaderamente €l mismo debe poder realizar las p051b111dades inscritas en su na.tura.leza,
especialmente la de poder ser uno con Dios... entonces él alcanza su punto maximo
de hominizacién. Cuando esto ocurre, Dios se humaniza., el hombre se diviniza, y surge
en la historia Jesucristo. Cf. Gesu-Cristo [beratore, pp. 241-245 (y pp. 252-253).

SICL. Cristologia desde América Latina, p. 293 (y p. 292).
', 52 Cf Resurreccion de lo verdadera Iglesia, p. 2).

53 Cf. Gesu-Cristo lzbe;atore, pp. 49-50. Se postula aqui, ademés, la necesidad de
“mediaciones” histdricas como condicion de la eficacia de la fe. Sin embargo el eniin-
ciado de la fe Ileva en si ‘misme (y no fuera de si) las condiciones (“mediadoras”) de
su eficacia, sin necesidad de recurrir a nada ajeno a si. Véase el n. 18 de Evangelii
Nuntzandz (1975). . o ,

54 Por lo " demas, Hegel ha 51do ya asum1do —por lo fundamental— con Kaﬂ
Marx -mismo. Cf: -Fernando ‘Moreno, La herencia doctrinal y polztzca de Karl Marx
Santiago, Sa1e51anos, 1979 pp. 37-41.

55 Cf. J. Mlguez Bomno, p. 59. . R L o
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“entrar lealmente en el juego”, esos instrumentos vienmen a subordinar
al pensamiento teolbgico, el cual “¢cémo dudarlo? —dice Segundo—
pertenece a la superestructura® *; ya'sea .que se postule una posible sepa-
racién, al interior del marxismo, entre metodologia e ideologia (o filoso-
fia, si se prefiere) como lo ha enunciado el Obispo mejicano Mons. Sergio
Méndez Arceo, quien cree “posible aceptar el pensamiento de Marx como
un método y una ciencia para transformar la historia desde la experiencia
0 como una sociologia del conocimiento para descubrir el influjo. de los
intereses de clase en la configuracién de las ideologias religiosas”. En
este sentido, nuestro. obispo insta a “discutir méds pacificamente en termi-
nos de materialismo histérico, para explicar la historia por la dindmica
dialéctica de las formas y de las relaciones de produccién. Asi se podra
—seglin él— lograr que la cosmovisién del materialismo dialéctico sea
desligada por reflexién comiin de los otros niveles de acercamiento al
marxismo™ *. Otro Obispo, Mons. Helder Camara, también cree poder
servirse “del método marxista de anilisis, que ain es vilido —dice—
descartando la concepcién materialista de la vida™ **. Por poco que se
profundice en el conocimiento del marxismo, no es fécil sin embargo
defender con propiedad una tal separacién. Menos atin si se considera
mds precisamente cualquiera de los supuestos “elementos” “metodoldgi-
cos” efectivamente :utilizados por la teologia de la liberacion, entre los
que descuellan la nocién de explotacién capitalista, mas ampliamente ‘la
critica marxista del “sistema” y de las ideas, la “lucha de clases™ y el
socialismo como ‘“modelo” de' sociedad: deseable. Pero, atfin la misma
pretensién ‘de estarse sirviendo por alli de la ciencia de la sociedad y de
la historia, manifiesta ya el condicionamiento epistemoldgico de caricter
marxista propio de aquella “teologia™. Se ha asumidc asi el postulado

56 Cf. Instrumentos de la teologia latinoamericana, p. 39. Cit,, en Roger Vekemans,
s.j. Las ‘teologias de la liberacidn en América Latina, pp. 20-21.

57 Cf. op. cit, p. 131

58 Cit., en, J. Miguez Bonino, op. cit., p. 73.

Recordemos aqui la advertencia de Pablo VI al respecto: “Entre los diversos nive-
les en los cuales se expresa el socialismo. —aspiracién generosa y bisqueda de uma socie-
~dad mas justa; movimientos histéricos con organizacién y . alcance politicos; ideologia
con la pretensién de ofrecer una vision total y auténoma del hombre— es necesario
establecer - distinciones, las que guiardn a su vez las .opciones concretas”, dice. el Papa
en primer lugar Octogesima Adveniens, 1971, n. 31. Véase también, el n. 61 de Pacem
in Terris, 1963). Y agrega Pablo. VI enseguida: “Sin. embargo, estas distinciones né
deben tender a considerar dichos niveles como completamente separados ¢ independientes.
El nexo concreto. que, segin las circunstancias, existe entre ellos, debe sér: licidamente
individualizado, y tal perspicacia permitira a los cristianos: precisar el grado de com-
promiso posible en esa direccién, una vez que se haya asegurado los valores, sobre todo
de libertad, de responsabilidad y de apertura a lo espiritual, que garantizan el desarrollo
integral del hombre” (n. 31). En la misma Carta apostélica, tres nimeros antes, Pablo
VI advertia que “el peligro. seria atn el de adherir fundamentalmente a una ideologiu
que no se fundamenia en una doctrina verdadera y organica, de refugiarse como en una.
explicacién ultima y suficlente de todo, construyendo para si, de esta forma, un nuevo
idolo del que se acepta, a veces inconscientemente, el caricter totalitarioc y coercitivo.
Se piensa asi encontrar la justificacién del propio actuar, ain de la acccién violenta;
se cree encontrar la instancia adecuada en relacién a un generoso deseo de servir. Este
deseo permanece, pero dejandose absorber por una ideologia, la cual, ain si propone
ciertas vias de liberacién para el hombre, termina en 1ltima instancia por subyugarlo”
(n. 28). o :
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ideolégico del marxismo de confundirse con la ciencia misma de lo
socio-histérico, de ser socialismo cientifico®. Dicha perspectiva anula
por si sola la pretensién antes referida: es toda la realidad la que es
percibida bajo el prisma ideclégico marxista, y cualquier distincién que
pretenda fundamentar una consecuente separacidn, es desde alli, y por
lo mismo, dialécticamente fagocitada, a pesar de las apariencias pura-
mente materiales. ) ‘

Sin desconocer la posibilidad de utilizar, descontextuandolos, algunos
elementos particulares de la doctrina marxista ©°, es dificil concebir en
qué forma un planteamiento como el que se refiere a la “lucha de cla-
ses” pueda ser utilizado analiticamente -a titulo de puro método, sin
comportar al mismo tiempo con esa utilizacién toda la dialectizacidn
de lo real que articula de fond en comble al pensamiento marxiano y mar-
xista. Toda la sociologia de Marx (del Marx filésofo de la historia) estd
en juego en su concepcidn de la lucha de clases, y mal podria separarse
ésta de aquéllo mismo que la hace posible: la concepcién dialéctica de
todo lo real, que Marx heredé de Hegel*'.

En todo caso, en forma indirecta si se quiere, las consecuencias a
que conduce la perspectiva y exigencia de la “lucha de clases” pone al
descubierto la calidad de su enunciado. Es asi como un Gustavo Gutié-
rrez termina por exigir que la Iglesia tome partido por las “clases popu-
lates” en la lucha que sella “la explotacién de una clase social por otra
clase social” **; “optar por el pobre —dice atn Gutiérrez— es optar por
una clase social y contra otra. .. es entrar en el mundo de la clase social
explotada. .. Es hacerse solidaria con sus intereses y con sus luchas” &,
- Aqui percibimos hasta qué punto este instrumental “cientifico” es
asumido no cientificamente (es decir, por la verdad inherente a su
enunciado), sino ideolégicamente, es decir, en este caso, en cuanto sirve

59 Marx (v Engels) critica a Jlos utdpicos, a Proudhon o a Lassalle, a nombre
de Ja “ciencia”. Aquél enuncia su fe en la ciencia desde muy joven (le cuestion judia,
1843), v legard luego a convencerse de haber descubierto la ciencia de la historia. Cf.
F. Moreno, La hevencia doctrinal v politica de Karl Marx, pp. 37-84.

60 Nosotros mismos hemos utilizado elementos del pensamiento de Marx referidos
a la concepcién de la clase social (no de la “lucha de clases”) y de la ideologia. Cf. Fer-
nando Moreno, Teoria marxista de las clases sociales. En, “Tierra Nueva”,, n. 15, octubre
de 1975, pp. 67-85; Sobre el estatuto v funcion social de las idess. En, “Tierra Nueva”.
n. 36, enero de 1981, pp. 58-71 (63-71, en particular), y n. 87, abril de 1981, pp.
54-71. Tampoco se puede olvidar hasta qué punto Marx se sirvi6 —bien o mal, es otra
cuestion— de todo un material filoséfico ¥y econdémico que no sélo es rescatable, sino
que con mucha mayor propiedad envia a los analistas actuales a las fuentes mismas
de esa utilizacién. Marx se sirvié de (y falsed) Aristétoles (cf. Paul-Dominique Dognin,
Introduccion o Karl Mars, Bogota, CEDIAL, 1975, pp. 312-317 y 373-377) para-
fundamentar su teoria econémica del valor (cf. Karl Marx, Capital, Moscow, Progress
Publishers, 1965, pp. 59-60 y 85, Vol. I). Talvez menos impropiamente se sirvio de
David Ricardo con el mismo fin. Cf. Capital, pp. 35-69 (en especial), Vol. L

6l Cf. F. Moreno, La herencia docirvinal y politica de Karl Marx, DD. 88-40.
62 Cf. La fuerza histérica de los pobres, p. 32 (v p. 124).

63 Cf, Ibid, pp. 79-80. Subrayado por nosotros. Pueble habla sin embargo, de
“amor preferencial pero no exclusivo por los pobres”, y del “servu:lg a los pobres” como
“medida privilegiada aunque no- excluyente” del seguimiento de Cristo. (an. 1165-1145,
respectivamente).
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de aparecer “objetivamente’ enunciada a partir: de -las situaciones de po-
breza, de injusticia, o atin de explotacién del hombre por el hombre, es
formuldda deductivamente, o- con tés precisién, en forma ideolégico-de-
ductiva. En-relacién a la realidad social se da a lo mds la convergencia
entre un desafio. (el de tal realidad en cuanto problemética) y una respuesta
/téeceta: el ‘socialismo postulado a titulo de “modelo” deseable de somedad‘
o de punto culminante: de una necesana evolucién histérica. '

Es nnportante destacar aqui que la valoracién del soc1ahs1no o la
fe' en el “parafso” socialista, tiene como contrapartida la denostacién
del capitalismo. Alli donde aquél aparece como el locus mismo de la
verdad, del bien, de la libertad, este dltimo es visto como el * ‘infierno”.
En este “contraste —en que ‘la “demonizacién del capitalismo no es sino
la necesaria consecueéncia de la canonizacién del socialismo como movi-
miento profético, que encarna la voluntad de Dios”* se denuncia “el
gran pecado so<31a1 del sistema. capitalista, que mata ld vida de tantos
hermanos. ..”, que es “reino de discriminacién, de la violencia y de la
muerte”. Asi descrito se compara al cap1tahsmo con el “dragon del Apo-
calipsis”, y se.lo declara, légicamente, “el. enemigo comtn de todos” .
Frente a este monstruo se yergue el socialismo. como Ia bondad misma.

Fl Oblspo de Cuernavaca (México). ve al marxismo como un “movi
rmento histdérico " e . ineludible”’; .para él el sccialismo-es una tendencia
dommante ublcada ‘en la linea” de la historia, y, en cuanto tal, un signo
de 1os tiempos*’. Mons. . Méndez Arceo “parte de la necesidad histdrica
de. la. revdlucién y del socialismo”, y afirma que “el socialismo- es” mds
relevante para.la construccién de la humanidad en el siglo. XXI que
cualqmer ofra-idea” ™, Haciendo suyo (en comtn con Ernesto Cardenal
y con el comunista espanol Alfonso Comin) el llamado que hiciera Fidel
Castro a los cristianos para establecer una alianza “estratégica” (no sélo
“tactica’), nuestro obispo exhorta a los cristianos a ‘tomar parte. activa
(“la mera convivencia o en el mejor de los casos la. aproximacién caute-
losa, no son respuesta adecuada al gran reto a que nos . hemos 1efer1d0'

.

mocracia Cristiana y la Doctrina Social de la Iglesia, (cf. op. cit., pp. 12, 22, 23, 31,
37, 58, 69-77, 111 y 227). Por ultimo, J. Miguez Bonino constata que “un - proyecto
socialista de liberacion en Awmérica Lating...”, “rechaza la tentativa desarrolista de re-
solver los problemas latinoamericanos dentro del sistema mternacional capitalista, depen-
diente de las relaciones con las potencias nordatlinticas.. Cf. op. cit., p. 65. Podemos
apreciar ‘por lo.referido el condicionamiento claramente “dependentlsta” (y marmsta) de

las criticas.

n. 16, enerd. dé 1976, pp. 18-30. “El Dios vivo ha vuelto su rostro hacia el socialismo
ateo y materialista, porque es el Gnico que realiza las obras de Dios, que la cristiandad
debiera haber realizado”. Cita de H. Hutter, hecha por Mons, Sergio Méndez Arceo. En,
op. cit., p. 127.

68 Cf. “Documento Fmal del Congreso Internamona.l Ecuménico de Teologia” (Sao
Paulo, 20 de febrero - 2 de marzo de 1980), p.- 9 (de mimeografiado).

89 Cf, op, cit, pp 128 (y 121-132), También para los “Sacerdotes para el Tercer
Mundo” (Axgeutma), “la, blisqueda y formulacién de un socialismo.con rostro’ humano”
constituye: un signo de los tiempos. Cf. Sacerdotes para el Tercer Mundo. Buenos Arres,
1970. Cit. en J. Miguez Boning, op. cit., p. 77.. . :

- 70 Cf. op. cit:,-pp. 127 -y 125, respectivamente.

87 Cf. Manfred Spieker, Socialismo religioso ¥ marxismo, p. 27. En, “Tierra Nueva”,
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que tiene planteado la humanidad. . .”) en “la construccién del socia-
lismo™ 7', ,
Sin embargo “la opcién genérica por un tipo de soc1edad Socmlzsta ..
no representa, como tal, un proyecto detallado”, dice Assmann . Sin
contradecir a Assmann, el uruguayo Segundo aporta algunos elementos
de mayor concrecién: “llamamos aqui socialismo -—dice— al régimen
politico en el cual la propiedad de los medios de produccién fue sustraida
a los individuos y entregada a instituciones superiores en cuanto a su
preocupacion por el bien comun ; lo cual no define a pesar de todo “un
proyecto social completo”: “no somos videntes ni tenemos poder para
controlar el universo futuro”, comenta aiin Juan Luis SegundoI

Por su parte, Gustave Gutiérrez, dird que “sélo la superac1on de
una sociedad dividida en clases, sélo un poder polmco al servicio de-las
grandes mayorias populares, s6lo la eliminacién de la apropiacién privada
de la riqueza creada por el trabajo humano, puede darnos las bases de una
sociedad méds justa” ™. Nuestro “teblogo” ve en la supresion de “la
propiedad de los medios de produccién”, el nivel mds fundamental del
cambio requerido para llegar a una sociedad socialista. “Habrd, pues,
que optar por la propiedad social de los medios de produccién”, nos dice ™.
Para Gutiérrez, el cambio radical de estructuras debe llevar a “una socie-
dad en la que el hombre se vea libre de toda servidumbre, en la que no
sea objeto, sino agente de su propio destino” . Se trata aqui de “una
etapa histérica en la que el hombre pueda vivir como tal”, en que la
solidaridad condiciona ‘“severamente todo el quehacer del hombre” 7.

Tampoco es mucho més precisa la caracterizacién del socialismo que
aporta la Coordinadora Nacional de la Iglesia Popular “Monsefior Oscar
Arnulfo Romero” (CONIP), de El Salvador, hecha a titulo de “Funda-
mentacién Teolbgica™: “propiedad comtn de los medios de produccién,
poder del pueblo organizado, puesta en valor de la cultura y los valores
espirituales del pueblo™ 8,

Adn si el sentido ldeologlco es claro, y si los eventuales resultados
pueden ser avizorados. si no simplemente deducidos, mds que un “modelo”
de sociedad, lo que estd en cuestién aqui es una utopia, en el sentido de
Mannheim ”, o, a lo mds, un proyecto histérico ®. Gustavo Gutiérrez

71 Cf. Ibid., p. 123.

72 Cf. Opresion-liberacion, p. 179.

73 Cf. Capitalismo-Sociclismo: “Crux Thelogica”, p. 413. En, “Concilium” (Madnd)
n. 96, junio de 1974, pp. 403-422.

7+ Cf. La fuersa historica de los pobres, p. 81.

75 Cf. Teologia dec la lzbemczan pp. 264 y 157 (subrayado en el ormna]), respet_-
tivamente.

6 Cf. La fucrza histérica de los pobres, p. 49.

71 CL. Teologia de la liberacidn, pp. 57 y 76, respectivamente.

78 Cf. Documento mimeografiado, del 23 de noviembre de 1980 (p. 4). )

79 Para Mannheim la utopia comporta un desajuste v -una imposibilidad relativa
(no absoluta, como es el caso de Utopid, de Tomas Moro Ci. la .edicidn espafiola Z y X.
Madrid, 1968), en relacién a Ia situacién- presente. Es esta 'relacién la que le daria

a la. utopia su.caricter movilizador. Cf. Ideology and Utopia. An Introduction to the
Sociology of Knowledge. London, Routledge and Kegan Paul, 1964.

80 ““Término a medio camino entre utopia, una visiébn que no intenta conectarse his-



Medellin, vol.. 8, n. 32, Diciembre de 1982 503

valoriza la utopia (el “pensamiento utdpico™) por “su calidad subversiva
y movilizadora de la historia™, inscrita en su “intencién original”. Des-
pués de Mannheim, Gutiérrez afirma que “contrariamente a lo que el
uso corriente sugiere”, la utopia “‘estd marcada por su relacién a la
realidad histérica presente”, lo que permitirfa caracterizarla como el
“presagio de un orden de cosas distinto, de una nueva sociedad”. Al
mismo ‘tiempo, la utopifa vendria a ser como el puente, o la “mediacién™
entre fe y accién politica. Estas no entrarian “en relacidén correcta y
fecunda sino a través del proyecto de creacién de un nuevo tipo de hom-
bre en una sociedad distinta, a través de la utopia”®'.

A pesar de la apariencia es este, nos parece, el sentido de la exhor- -
taci6n del Obispo Méndez Arceo a “la construccién inmediata de una
nueva sociedad liberada”®., El tema de la sociedad nueva viene a ser
reforzado aqui con el del Reino de Dics. “La construccidn del socialismo
—se dice— es aqui y ahora, la alternativa y mediacién histérica que
més cristianamente acerca al Reino de Dios™ ®.

La utopia asume asi el dinamismo de la fe, sin que por elly se
pueda decir pura y simplemente que se haya hecho cristiana. Esta reserva
—y sospecha...— nos parece tantoc més pertinente y necesaria Cuanto
que, confundiendo o identificando los planos de lo trascendente y l¢ in-
manente a la historia se hace de la lucha por la justicia, por la paz y la
fraternizacién humana —o de su siempre precaria efectuacién— sindénimo
de presencia del Reino entre los hombres. El Regnum Dei se confunde
asi con el Regnum hominis ®. Para Jon Sobrino, “el seguidor de Jests. . ..
busca la eficacia para instaurar parcialmente el reino en favor de las
mayorias. . .” %, Por su parte, Leonardo Boff dird que “‘siempre que
se construye y se participa en la edificacién de la paz, de la justicia
y del amor, se estd construyendo y edificando el Reino de Dios que estd

téricamente con la realidad presente, v un programa, un modelo técnicamente desarrollado
para la organizacién de la sociedad”. Cf. J. Miguez Bonino, op. cit., p. 65.

81 Cf. Teologia de la liberacion, pp. 310, 811 y 317. Cf. también, Fernando Moreno,
Ensayo sobre lo liberacion y las Liberaciones. Santiago, ICHEH, 1981, pp. 100-101. Her-
bert Marcuse decia hacia 1969 que el “adjetivo ‘utépico’ no 'designa ya.mis lo que
‘no tiene lugar’, o .no puede realizarse en el universo histérico, sino mas bien lo que el
poder de las sociedades establecidas impide que llezue a hacerse realidad”. Cf. Vers la
libération. Paris, Les Editions de Minuit, 1969, p. 12. Es este también el sentido en
que un Joseph Comblin entiende- la utopia. Cf. op. cit,, p. 219. :

82Cf. op. cit., p. 96.

83 Cf; la Declaracién ya referida de la CONIP (E] Salvador) (p. 3 de mimeogra-
fiado).

84 Recordemos - la alocucién en que Juan Pablo I se referia a este asunto: “Es un
error afirmar que la liberacién politica, econémica y social coincide com la salvacién
en Jesucristo; que el Regnum Dei se identifica. con el Regnum hominis; que ubi Lenin,
ibi Jerusalew”. Alocucion del 20 de septiembre de 1978. Este juicio fue recogido por
Juan Pablo II en su discurso de apertura de la III Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano (Puebla, 28 de enero de 1979, n. 1, 8).

" 85°CY. -Cristologia desde América Latina, p- 133.
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ya. presente en el mundo y que va crec1endo ‘hasta que se. ccymplete -con
la -venida. de” Cristo™ .

Esto 'no constituye sino la conclusién l6gica de Ia te51s comdn a la
“escuela”: no hay ‘dos historias, una del mundo y otra de la ‘salvacién
y. del Reino: hay una sola historia, “un solo devenir humano asumido
irreversiblemente por Cristo, Sefior -de la historia” ¥. Fiel al “Maestrc”,
Leonardo -Boff no hace sino .repetir este axioma: ‘“‘no hay dos histovias,
una profana y otra sagrada... Sélo hay una historia...”; y- agrega:
“no se -nos ha prometido ofro mundo, sino un mundo nuevo™®™. . -

Esta sociedad nueva se la ha pretendido .ver en Cuba primerc, y
hoy dia en Nicaragua. Mons. Méndez Arceo (junto con Ernesto Cardenal
y Alfonso Comin) considera “que las perspectivas que abre el proceso
de institucionalizacién de la Revolucién cubana reclaman. una respuesta
exigente y audaz por parte de la Iglesia. Esta no puede prescmd1r —segu.n
nuestro obispo— del acontecimiento crucial en que estd inmersa y que
conmueve a todo el pueblo cubano: la construccién revolucionaria” ®. Por
otra parte Nicaragua es vista como el locus mismo de la libertad y de la
liberacién: “En la revolucién victoriosa de Granada y Nicaragua —se
dice— (es) donde el pueblo conquisté su libertad para poder ser libie’ %,
La expresién se hace lirica cuando se declara que la “luz de Nicaragua
penetra- cada mafiana en las cérceles de la represidn, ilumina el camino
de los pobres de la. ciudad y del campo, hace.temblar a los podércsos,
yesun anticipo de la victoria de los pobres y oprimidos del continente” %',
En el mismo sentido el Padre. Ricardo Zifiga destacaba-la armoma que
se da en Nicaragua -entre “la fe cristiana y la Revolucién”, “entre una
revolucién popular al servicio- del pueblo y la vivencia- del evangeho
como. un- compromlso- con | la causa de los pobres” 2 .

86 Cf. Teologia del cautiverio v de la liberacidn, p. 2566, “El empefio en la construc-
ciéon de un mundo més habitable y humano es la forma como se expresa, en las condi-
ciones historicas, el propio Reino de Dios” (p. 289). En el mismo sentido “el encuentro
pleno con el Sefior pondrd fin a la historia, pero se da ya en la historia”, decia G. Gu-
tiérrez. Cf. Teologia de la liberacidn, p. 225 (Subrayado por mnosotros). Cf tamblén,
J.'L. Segundo, Capitalismo-Socialismo, p. 421.

87 Cf. G. Gutiérrez, Teologia de la lLiberacidn, p. 188 Creemos sin cmbargo con
Jacques Maritain y Charles Journet, que ‘la distincién’ de 1o temporal y de los espiritual
aparece” como- una distincién esencialmente ¢ristiaria” Cf. J. Maritain, Humanisme intégral.
Paris, Aubler—Montalgne (sin fecha de edicién), p. 105, y-del Cardenal Journet, L’Eglise
du Verbe' Incarné. Es:az de lealogze s;becmatwe Desclée De Brower, 1955, Tomo T,
p. 265 :
88 Cf. Teolagza del cautiveriv y de Za liberacidn, pp. 83 v 88 respectlvamente
Véase también, p. 280.

8% Cf. op. cit., p. 122. “A partir de ese hacerse revolucionario con los revoluciona-
rios, el crlstlamsrno podra vivificarse, ser sal de la tlerr't, ¥y por supuesto, cumphr Sus
responsabilidades. .7 (p. 123). :

90 Cf. Carta a los cristianos que viven y celebran su fe en las Comunidades Cris-
tianas populares de los paises y. regiones pobres del mundo. Con ocasién del- Congreso
Internacmnal Ecuménico de Teologia. Saoc Paulo, 20 de febrero.- 2.de marzo de.1980,

=91 Cf. Alocucién inaugural :del Congreso Internacional Ecuménico de: Teologia (Sap
Paulo; 20 -de febrero - 2-de marzo de 1980}, por Sermo Torres (“La naturaleza y los
objetivos del -Congreso Ecumérico de Teologia”).

92 Cf. Iglesia de Nicaragua. Tiempo de crisis: tiempo de disi:ernimiento y de gracia'.
Lima, MIEC/JECI, n. 25, julio de 1981, p. 35. Se habla’ también alli .de “‘este. pueblo
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La ilusién de estar ya viviendo socio-revolucionariamente el Reino
es particularmente fuerte en el caso de Nicaragua, puesto que no solo
la revolucién con51gu10 alli el poder gracias a la alianza entre marxistas
y cristianos, sino que las tareas efectuadas hasta ahora han supuesto la
estrecha -colaboracién "eéntre un- cierto nimero de cristianos ‘‘comprome-
tidos” (marcados por la influencia del marxismo) y marxistas “clasicos”.
En unos y otros, la impaciencia se une al mesianismo y a una concepcién
inmanentista de la vida, como para forjar en ellos la ilusién escatolégica
de origen marxista de un “paraiso” en el mundo.

Pero atin, esta utopia postula una especie de recreacién del hombre:
un hombre nuevo. Tema obligado éste de todo el marxismo ortodoxo y
contemporineo ®, y que los cristianos “comprometidos” y ‘“progresistas”
comparten con sus “compafieros de ruta” a partir de la misma fuente:
Karl Marx y sus epigonos ., Para Gustavo Gutiérrez el proceso de libe-
racién social debe llevar “a la- creacién permanente de una nueva ma-
nera de ser hombre”, seglin este autor “la creacién de un hombre nuevo
cada vez mdés libre de toda servidumbre”, estd ya inscrita en el © proyecto
de -una sociedad distinta™ .

Finalmente, si a tltulo complementario asumimos la perspectiva del
sujeto mismo (ex parte subjecti), el gran tema que la teologia de libera-
cién, a la zaga de la teologia protestante alemana *, relanza como cuestion
clave, es el de la esperanza. Tema esencialmente ligado al porvenir, .o,
mds precisamente, a la expectativa de un futuro mejor. Para Sobrino el
cristiano espera contra toda esperanza, .porque “la generosidad en el
servicio, el aumento en la conciencia de los pobres de su propia dignidad
de hijos de Dios, sus luchas y logros concretos fundan de nuevo la espe-
ranza amenazada” (por el pecado, por la muerte y la injusticia) 7.

(el de Nlcaragua) que hoy tanto lucha y tanto sufre hasta que -amanezca el sol de su
liberacién” (p. 82).

9 “Es indudable que el marxismo contemporaneo ha hecho gran uso del tema
del hombre nuevo”. Cf. J. Comblin, op. cit., p. 218.

“No a partir de San Pablo ¥ la fe de la Iglesia.
9 Cf. La fuersa histdrica de los pobres, pp. 49 y 81, respectivamente,

9% En particular de Jurgen Moltmann, que junto con Karl Rahner, Johan -Babtist
Metz y Hans Kiing, son tal vez los tedloges europeos de mayor. influencia en la teologia
de la liberacién latinoamericana. De Moltmann. ¢f. L’espérance en action. Traduction
historique et politigue de PEvangile. Paris, Seuil, 1973, y Théologie de Pespérance. Parfs,
Cerf-Mame, 1970. Recordemos que moltmann se inspira en el neo-marxista alemdn Ernst
Bloch; en especial- e su conocido ‘‘principio. esperanza”. Moltmann “defiende la tesis
que la esperanza cristiana, lejos de llevar: a una ficil acomodacién ‘al staix guo, es una
constante perturbadora de la realidad tal como es y una pro-vocamon para moverse hacia
el futwro”, Cf. J. Mlguez Bonino,: ep. cit., pp. '173-174."

97 Cf. Resurreccion de lo verdadera Iglesza! P. 172 Vease tambxen, del mismo autor,
Cmtologza desde América Latina, p. 318.
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4,  La Via a Seguir

Lo que nos interesa considerar aqui no es la via de elaboraciSn
teoldgica en la teologia de la liberacién en cuanto ésta es una “teologia”
de la. praxis *, sino la via que esta “teologia” propugna para lograr su
objetivo, €l que en su calidad préictica ha venido como a reemplazar epis-
temologlcamente el objeto del saber teologlco (clasico). Podria decirse en
el lenguaje mismo de aquella ““teologia”, que se apunta a realizar Ia
teologia para asi acabar con ella. Como Marx, saben nuestros “teélogos”
que de lo que se trata en definitiva es de transformar el mundo. La
*teologia” desde y sobre la praxis aparece asi en propiedad como una teo-
logia para la praxis, al servicio de la praxis. Esta destinacién de la teologia
define su caracter propiamente politico y tiene como supuesta condicidn
de posibilidad el hecho de haber sido elaborada en la praxis*. Dicho
esto es preciso hacer una doble distincién: una entre la construccién de
la Iglesia (de hecho fagocitada, si no confundida con el mundo), y la
construccién del mundo mismo; la otra entre el planc del sujeto y el del
objeto, o, dicho en otro lenguaje, entre lo “micro” social y lo “macro”
social. : » e

En cuanto a la primera distincién es necesario destacar la importancia
que para una teoria-praxis, como pretende ser la teclogia de la liberacidn,
tiene el hecho de “construir” o adecuar uno o més agentes de operatividad
histérica capaces de efectuar el ideal social deseable. Como naturalmente
la Iglesia. ocupa aqui un lugar prlvﬂeglado 1o sélo su credibilidad
y su operatividad salvifica, sino su ser mismo es mterpelado e hipotecado
en base a una radical exigencia de compromiso social y de “eficacia tem-
poral”. Citemos a Sobrino: “La situacién actual muestra la verdad de la
Iglesia, si ésta predica a un Dios que es esperanza real para la mayoria
de los oprimidos, sin apelar apresuradamente a la reserva escatolégica-
si busca mediaciones seculares que den eficacia a su predlcacmn sin
distinguir apresuradamente entre lo natural y lo sobrenatural; si llama
por su nombre al pecado concreto, a las estructuras capitalistas, que
son las que de hecho hoy configuran nuestra sociedad; si se dirige
explicitamente y enfoca su misién directamente hacia las grandes masas
de oprimidos, sin apelar apresuradamente a un amor cristiano universal
que termine con la parcializacién de la opcién cristiana; si la Iglesia esta
abierta al riesgo y la persecucién, y si éstos ocurrén de hecho, sin refu-
giarse en actividades que por su naturaleza son social y politicamente
asépticas” . Si la Iglesia no responde a esta exigencia, estarfa, segiin

B Lo que hemos desarrollado en otra parte. Cf. F. Moreno Cmstzamsmo LY marxzsma
en la teologia de la liberacion, ref. dada.-

99Lo que no pasa de ser una pura ilusién desde ]uego. Es desde la ideologic .(de
la praxis) que ella se elabora, no desde la praxis efectiva. Cf. ¥. Moreno, Cristianisto ¥
marxismo en la teologic de la liberacion, p. 55. En el mismo sentido, la ilusién de operar
teolégicamente desde América Latina es denunciada por el .tedlogo - mejicano - Juan
Gutiérrez. Ci. Teologia de la liberacidn. Evaporacion de la teologia. Lo obra de Gustava
Gutiérrez vista desde ella misma. México, Ed. Jus, 1975, pp. 1‘7—21

" Cf. Resurreccion de o werdadera Iglesia, pp. 241-242.
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nuestro “tedlogo”, traicionando su misidn y por consiguiente —en esta
perspectwa——— su ser mismo, el cual se agota en lo puramente telacional o,

Ahora b1en, proporcionar la Iglesia a tales. ob]etlvos sociales y a un
tal compromlso con el mundo, equlvale a propiciar una verdadera ecle-
siogénesis utilizando esta expresién en el sentido de Leonardo Boff. Se
postula aqui una “reinvencién de la Iglesia” a partir de las “comunidades
de base y la praxis que en ellas predomina”, y en cuanto esta realidad
novedosa viene a cuestionar “la forma vigente de ser-Iglesia” y ‘el
modo comtn de entender la Iglesia” '?. El pobre pasa a ser visto como
la piedra angular y el agente de lo que Jon Sobrino designa como la
“resurreccién de la verdadera Iglesia”: “en la medida en que estd surgien-
do la Iglesia de los pobres, estd surgiendo también un nuevo modo de
ser Iglesia, y por ello hablamos de una ‘resurreccién’ de la Iglesia™; “en
los pobres se manifiesta el Espiritu y por ello son cauces estructurales
—dice Sobrino— para encontrar la verdad de la Iglesia, la direccién
y contenido de su misién” '®.

- En el fondo, y a pesar de los matices que a menudo se aportan (més
aparentes. que reales), el pobre mds que los pobres concretos... se
ha -convertido aqui en el locus salutis por excelencia. En vez del amor
preferente por los pobres a que el Evangelio obliga a la Iglesia '™, se nos
propone una verdadera transposicién al pobre de la virtud (infinita) sal-
vifica- de Cristo, de la ‘que la Iglesia. participa como su Cuerpo (mistico)
y. Esposa. Pero hay més: es el pobre por el hecho de ser tal, o mejor de
haber sido hecho tal, en cuanto es pobre y desposeido, quien es investido
de aquella virtud y -constituido en un substituto de Cristo y de su
Iglesia. Estamos aqui frente a un pobre miticamente cristologizado vy
-eclesializado '®. En esta perspectiva, la Iglesia no deberia ir al pobre
pero tampoco hacerse pobre, sino reconstruirse.a partir del pobre, hacerse
‘del- pobre para ser ella misma, para ser simplemente la Iglesia de Cristo.
En el mejor de los casos, si se asume. la relacidn Iglesia-pobres, debemos
decir que no es porque Cristo se hizo pobre siendo rico (2* Cor 8,8), ni
porque vivié pobre, ni porque El amé con predileccién a los pobres,
por lo que la Iglesia debe preferirlos en su amor maternal, sino, una vez
mds, porque su pobreza material misma no sblo les da un derecho par- -
ticular sino que los conmstituye en su ser con una virtud salvifica (reden-
tora) ' a la vez definitiva y de alcance universal.

.10l #por su calidad de signo la Iglesia es de esencia relacional; no tiene un signifi-
cado en si misma, si no es en cuanto significa el amor de Dios (servicio a Dios) a los
liombres (servicio a los hombres)”. Cf. Ibid., p. 255.

102 Cf. Eclesiogénesis, p. 3T.
193 Cf. Resurreccion de lu werdadera Iglesia, p. 111.

164 Cf. M. V. Leroy, O.P., Pobreza de Cristo, pobreza de la Iglesia. En, Communio
(Santiago), n. 1, junio-julio 1982. .

105 Cf. Fernando Moreno, Reflexiones mb;e ¢l Congreso Internacional Ecumcmca
de Teologia, p. 54. En. “Tierra Nueva”, n. 36, enero de 1981, pp. 51-57.

106 Cf. G. Gutiérrez, La fuerza. histérica de los ;‘mb:es, p. 266: “las bienaventuranzas
hablan de los pobres materiales y (que) por eso hablan de Dios”.



508 F. Moreno, Teologia de la Liberacién

Aqui y alld, es la desposesién forzosa, injusta y opresiva, la que
viene a calificar y capacitar al pobre, materialmente considerado. La in-
fluencia marxista es patente: la condicién de la universal liberacién pasa
también aqui por la existencia de una clase social “con cadenas radicales”™,
que encarna el oprobio y la injusticia, y que pueda decir: “yo no soy
rada y deberia ser todo”'”. Es la “lucha de clases” la que aparece
inscrita en el corazén de ‘esta exigencia (y protesta). Escuchemos a
Gustavo Gutiérrez: “el ‘pobre’ no existe como un hecho fatal. Su. exis-
tencia no es neutra politicamente, ni inocente éticamente. El pobre es
el subproducto del sistema en que vivimos y del que somos responsables,
es el marginado de nuestro mundo social y cultural.- Es més, pobre es
“el oprimido, el explotado, el proletario, el despojado del fruto de su
trabajo, el expoliado de su ser hombre... no se trata de aislar al opri-
mido de la clase social a la que pertenece... El pobre, el oprimido,
es mjembro de una clase social explotada, sutil, o abiertamente, por
otra clase social... Optar por el pobre es optar por una clase social
contra otra. Tomar conciencia del hecho del enfrentamientc entre clases
sociales y tomar partido por los desposeidos. Optar por el pobre es
entrar en el mundo de la clase social explotada, de sus valores, de
sus categorias culturales. Es hacerse solidaric con - sus intereses y com
sus luchas” '®. Las luchas del pobre son “luchas de clase”, en que
€l se opone al “rico”, al capitalista, al burgués... de hecho simplemente
al ofro, en un plano politico-prictico en que la critica de las ideas tiende
cada vez més a ser reemplazada por la ctitica de las armas (segtin Karl
Marx) '. Se presupone aqui una relacién pobre-“otro” dialectizada y
por consiguiente que asume desde su orlgen la negacmn, el conflicto y la
lucha (entre los contrarios.)

Asi comprendldo el pobre, él se convierte en el aaente no solo de
la liberacién sino de la evangelizacién salvifica''°, Son ellos los que
con sus luchas construyen el Reino; més atin, Dios “se revela en -la his-
toria . a través de los pobres”, dice Gutiérrez'’, en el sentido que

“en la liberacién del pobre se da la verdadera ‘teofama la’ revelacmn

- de Diogs” "2,
Esta larga disgresién (en realidad, sGlo aparente dlsgresmn) sobre
el (o los) pobres, nos ha parecido exigida por la justa comprensién

o7 Cf, Karl Marx, Canmbutzon a la Cntzque de la phzlosophze du droit de Hegeu
Introduction), pp. 209-211, respectivamente. En, K. Marx, Critigue du droit ﬁalztzque
hégélien. Paris, Editions Sociales, 1875, pp. 197- 212. De Gustavo Gutiérrez, cf. Teologia
de la liberacion, pp. 369-386, vy, La’ fue;za histdrica de los pobres, pp. 17, 19, 79, 80,
93, 95, 133, 151, 160, 165, 178, 179, 262 y 266.. -

108 Cf. La fuersa hisidrica de los pobres, pp. 79-80. Véase también, pp. 93-165, y,
en, Teologia de la liberacion, p. 385, en particular. - '

109 Cf. F. Moreno, Reflexiones sobre el Congreso Internacional Ecuménico de Teo-
logia, p- B4. N

10 Ellos “evangelizan liberandose”. Cf. G. Gutiérrez, La fuersa historica de los po-
bres, p. 179. .

"I Cf. Ibid.

2 Cf, Ibid., p. 17 (también p. 95). Por lo .mismo los pobres pueden ser de51gnados
como “el sujeto histérico de una nueva inteligencia de la fe” (p. 160). :
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de la profundidad a que alcanza la estrategia liberacionista de recons-
truccién de la Iglesia. Es conforméndose al pobre y a sus luchas e intere-
ses que la Iglesia se construye hoy y asi se re-encuentra consigo misma:
“su vida y su tarea evangelizadora se redefinen desde y en funcién del
pobre que se hace presente con toda su carga de miseria y explotacion,
pero también de combate y de fe” ', El pobre es el pilar de las Comu-
nidades de Base, las que a su vez, en “una verdadera eclesiogénesis” son
vistas como el fundamento de la Iglesia “renovada™''*. ;Cuél es la no-
vedad de estas comunidades? '": ellas ‘“‘significan una ruptura con el
monopolio del poder social y religioso y la inauguracién de un nuevo
proceso religioso y social de estructuracién de la Iglesia y de la sociedad,
con una divisién social distinta del trabajo asi como con una division
religiosa diferente del trabajo eclesiastico™, ellas constituyen “la forma
adecuada de Iglesia para las victimas de la acumulacién capitalista, en
contraposicién a la Iglesia tradicional, jerarquizada, con sus asociacio-
nes cldsicas... y modernizantes, pero adecuadas a una sociedad de
clases, integradas en el proyecto de las clases hegemoénicas”. En las Co-
munidades. de Base, en éstas que Boff (entre otros) describe y promueve,
se estaria al mismo tiempo prolongando la “Iglesia del pueblo y de los
pobres, que siempre existié pero cuya historia casi nunca fue contada™ .
En el mismo sentido, los “teGlogos ecuménicos” (de la liberacion)
nos aseguraban que en aquellas comunidades “el pueblo encuentra un es-
pacio de resistencia, de lucha y de esperanza frente a la dominacién. All
—se dice— los pobres celebran su fe en Cristo liberador y descubren
la dimensién politica de la caridad. Las comunidades eclesiales de base
o comunidades cristianas populares. son parte integrante del caminar del
pueblo (y)... ejercen dentro del pueblo de los pobres, a través de la
formacion de la conciencia, de la educacién popular y del desarrollo de
valores: éticos y culturales, un servicio liberador...”'”. Dicho. con cla-
ridad, las llamadas comunidades cristianas populares constituyen - simple-
mente instancias de ‘“‘concientizacién” y de radical politizacién, en las
que la fe no opera sine como un barniz encubridor, ¢ como la-motivacién
catalizadora de una “praxis” politico-revolucionaria cuyo signo y sentido
profundo los han dado ya Karl Marx y sus epigonos intelectuales.
- En esta perspectiva, se podria decir que el “cuerpo politico” de los
“pobres” ha venido a suplantar al Cuerpo Mistico de Cristo. La Iglesia,
Pueblo de Dios, es reducida, asi mismo, a los pobres en cuanto clase
oprimida que marcha hacia su auto-liberacién por virtud de “sus luchas”,
las cuales deben llevarlos a construir el Reino de Dios inmanente a la

- N3 CE Ibid.,, p. 183.
I+ Cf. Ibid,, pp. 10, 37, 50, 62 y Gb. »
115 Véase las notas de una verdadera Comunidad eclesial de base y la critica a.lus

“comunidades” politizadas e ideologizadas que usurpan el nombre y que corresponden
exactamente a las que Boff destaca y promueve, en, Evengelli Nuntiandi, n. b8.

116 Cf. Eclesiogénesis, pp. 62, 65 v 68, respectivamente. Cf. ademas, pp. 70-72. “La
Iglesia de los pobres es una ruptura con otras formas tradicionales de ser Iglesia (que)
en esa Iglesia de los pobres aparece una mayor autenticidad de la Iglesia”. Cf. Jon So-
brino, .Resurreccion de la verdadera Iglesia, p. 100.

117 “Documento . final” (el subrayado es nuestro).
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historia, cuyos signos son la justicia, la fraternidad y la participacion. De
esta forma, la Iglesia es radicalmente desacralizada y hecha inmanente
a la historia, el gran baal para muchos, desde Hegel hasta nuestros dias ''®.

Esta “nueva forma de ser Iglesia” ''? es lo que se ha designado como
“Iglesia popular”, o “lglesia a partir de los pobres”'?, o adn, “Iglesia
real que nace del pueblo” '*'. Para el obispo Méndez Arceo es en “la
experiencia de fe del pobreé y del oprimido —diversa “de la interpre-
tacién y de la vivencia de las clases dominantes”— donde se encuentra
“la Iglesia Popular™'®; ésta “no es aquella Iglesia que, estando fuera
del mundo de los pobres, le ofrece generosamente su ayuda” ‘2. En
definitiva, es. debido a su situacién material de pobreza concreta que
los pobres son vistos como “el auténtico lugar teoldgico de la comprensién
de la verdad y de la praxis cristiana, y por ello también de la constitucién
de la Iglesia”; “en los pobres se manifiesta el Espiritu y por ello son
cauces estructurales para encontrar la verdad de la Iglesia, la direccidn
y. contenido de su misién’ '%, ‘

Asi concebida, la Iglesia no sblo no es ajena al mundo sino que el
mundo ha sido como “introjectado” (para usar una expresidn - corriente
en el liberacionismo) en ella. Dicho en otra forma, al transformar la
Iglesia .en base a una norma politica, aquella se hace por alli mismo ho-
mogénea al mundo, y su eficacia operativa no pasa a ser sino una cuestién
funcional (de capacitacién). En esta perspectiva, la Iglesia se habrd va-
ciado hegelianamente de su ser para llegar a encontrarse consigo misma;
habrd perdido su identidad para hacerse mundo con el mundo, para
confundirse con él. Su operatividad evangelizadora y salvifica podra,
l6gicamente, reducirse en adelante a la lucha por la justicia' en vistas a
la transformacién -del mundo '*,

VB Cf. F. Moreno, Reflexiones sobre el Congreso Internacional Ecuménico de Tco—
logia, p. 5b. .

19 Cf. J. Sobrino, Resurrecciérn de la verdadera Iglesia, p. 142.

120 Cf, Leonardo Boff, Iglesia: Carisma v j)oder Ensayos de eclesiologia militante,
p. 22. Cf. ademss, la pene&a.nte critica de estas posiciones, por Boaventura Kloppenburg,
en, Iglesic Popular. Bogoti, Ediciones Pauhnas, 1977.

12V Cf. L. Boff, Teologia del Cautiverio v de la liberacion, p. 11. Cf. ademas, G.
Gutiérrez, La fuarza. historica de los pobres, p. 388 (en general).

122 Cf. op. cit.,, p. 105. Se supone aqui la lucha dé clases al interior mismo de la.
Iglesia.

-2 Cf. Ignacio Ellacuria, La Iglesic de los pobres, sacramento historico de liberacion.
ECA, octubre-noviembre 1977, p. T17. Segin cita en, J. Sobrino, Resurreccion de la
verdadera Iglesia, p. 108.

124 Cf, J. Sobrino, Resurreccion de la verdadera Iglesia, pp. 109-111, respectivamente.

125],0 que estd en juego aqui es la especificidad misma de lo cristiano. Assmann
la rechaza al definir el cristiano por la eliminacién de “toda fe en un Dios ahistérico
para tomar en serio al préjimo como ‘lugar en donde se llumma su existencia -humano-
divina’...”; Cristo no se descubre sino en los hermanos, “sobre todo en los oprimi-
dos”. Ci. Opresion-Liberacion, p. 156. “El cristiano no pertenece a ninguna familia, sino
a la familia de todos” dice Leonardo Boff; ‘el cristianismo es amplio como el mundo
es humano”; “no ya lo que es cristiano y catélico es bueno, verdadero y justo, sino que
lo bueno, lo verdadero v lo justo es cristiano y catélico”. Cf. Gesu- Cnsto liberatore,
pp. 79, 243 y 244. Cf. también, del mismo autor, Teologia del cautiverio v la liberacion,
p. 101. Cf. ademss, Pablo Richard, La negacidn de “lo cristiano” como afirmacion de
Iz fe. En “Teologia y Vida” (Santiago), nn. 8-4, 1971, pp. 262-271.
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La exigencia social de transformacién del mundo no sélo no es por
consiguiente ajena a la Iglesia ** sino que, en la perspectiva que aqui
nos ocupa, es vista como la misién ' misma de la Iglesia: transformar el
mundo, en este caso, es construir el Reino '®. Y esto es comprendido a
partir de la misién de Cristo: “Jestis no sélo anuncia a Dios, sino el reino
de. Dios. Esto implica desde el principio que la predicacién de Jests
versa no soélo sobre Dios, sino sobre una sociedad humana segtin® Dios,
que se culminard al final de los tiempos, pero que ya se debe notar aqui
en la tierra. En ese anuncio del Reino de Dios, Jesls se parcializa: en
favor de los méds pobres™ ', :

En cualquier caso, se puede decir que, curiosamente, la Iglesia
—a la que se ha negado su calidad de crislida del Reino de Dios— se
va poniendo al servicio de este Reino en el servicio al mundo, y, més
alla, al irse identificando pura y simplemente con éste. El corolario de
esta’ confusion de planos es la identificacién entre evangelizacién y jus-
ticia, 0, cuando menos, la consideracién de la justicia como parte esen-
cigl *® de aquella y su condicién de posibilidad '*, En esta visién de las
cosas, la Revolucién y el socialismo aparecen como el locus mismo de la
justicia, vy su plenificacién. La Iglesia debe tomar partido por el mundo
tomando partido por la Revolucién y el socialismo, lo que equivale a
optar por- el pobre, por la clase explotada o por el pueblo/clase (L.

‘ 1260 cual al menos desde Rerum Novarum (1891) se ha manifestado como la
expresién de una “nueva” conciencia de la Iglesia en su relacién al mundo. El aporte
del " Concilio- Vaticano Segundo es decisivo también a este respecto. Por otra parte, toda
la obra de filosofia de la cultwa y politica de un Jacques Maritain testimonia de Ia
profundidad que esta exigencia puede alcanzar para el mundo cristiano

127 Mas que simple tarea.

128Para Jon Sobrino, “la lucha crucial por un mundo de jﬁsticia segl’lri ei amor
de Dios” es sinonimo de “la lucha absoluta por el Reino de Dios”. Cf. Resurreccion
de lo werdadera Iglesia, p. 236.

129 Cf. J. Sobrino, Resurreccion de la verdadera Iglesia, p. 2583.

130 En discrepancia tanto con el Sinodo de 1974 como con Evangelii Nuntiand:
(n.- 29). Véase ademis la Alocucion de Pablo VI al Consistorio, del 24 de mayo de
1976: “No se puede... acentuar demasiado la promocién humana a . nivel temporal,
el progreso social, etc. con perjuicio del significado esencial que tiene para la Iglesia de
Cristo, ‘la evangelizacion, el anuncio de toda la Buena Nueva”. (Segin cita en, Roger
Vekemans, s.j., Evangelizacicr y liberaciones lhumanas. Del Vaticano II o lo Evangelli
Nuntiandi, p. 14. En, “Tierra Nueva”, n. 30, julio de 1979, pp...5-18) (Recomendamos
todo este excelente articulo). Como es sabido, la Comisién Teolégica (Pontificia) Inter-
nacional aclard los términos de la relacién evangelizacién-justicia, en el mismo espiritu
del Sinodo del 74: la justicia ss “una parte integrante, pero no esencial”’, de la evan-
gelizacién. Mas ampliamente, ]a misma Comisién precisé que “no se puede elaborar
de la unidad entre la historia del mundo y la historia de la salvacién una concepcién
que haria coincidivr con la historia profana el Evangelio de Jesucristo...” El mundo
tal como existe histéricamente es, si, el lugar donde se desenvuelve el designio divino
de la salvacién, pero no de tal manera que la potencia y el dinamismo de la Palabra de
Dios se limiten a promover el progreso social y politico”. Cit. en, Ibid., pp. 13-9, res-
pectivamente.

131 S 1a posicién de un Assmann o un Sobrino es extrema aqui, la del jesuita argen-
tino J. C. Scannone es mais matizada sin dejar de ser ambigua. Cf. La teologia de la li-
beracidn: i Evangélica o ideoldgica?, pp. 459-460. En, “Concilium”, n. 93, marzo de
1974, pp. 457-463.
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Boff) 2, en la lucha (que es fundamentalmente “lucha de clases”) por
su liberacién. Esta tarea se veria facilitada para la Iglesia por “la cosmo-
visién religiosa predominante enire el pueblo” (de América Latina), atin
si ““generalmente —nos dice Leonardo Boff— en el modo de produccién
capitalista no es la religién la instancia reproductora principal de las
relaciones sociales” '**. . M4s ampliamente, este mismo “teblogo” habla
de “crear una ‘estrategia de liberaci6n’”, y nos dice atin que “entre los
grupos oprimidos predominantemente religiosos, la elaboracién de una
visién cristiana independiente, alternativa y opuesta a la clase hegemoénica,
significa el lanzamiento de su proceso liberador que tendrd éxito histérico
a condicién de que-se alcance un cierto grado de conciencia, de organi-
zqcion 'y movilizacion de clase” ™.

Transformar el mundo equ1va1d1a en esta perspectiva a destruir re-
volucionariamente el capitalismo (dependiente) 'y a construir el socialismo
(libertario) y el hombre nuevo en funcién de él. Tal como se ha concebido
antes a la Iglesia (en base a las Comunidades de Base segiin: la definicién
del liberacionismo),: ésta aparece particularmente apta no ya sélo para
contribuir en -la efectuacién de las tareas de transformacién social sino
para transformar el mundo por el hecho mismo de su propia transforma-
cién. Recordemos que las Comunidades de Base —fundamento de la
Iglesia “‘renovada” o “resucitada”— “més alli de su valor eclesidstico
(teoldgico) implican un eminente valor politico: ayudan a construir celu-
larmente la sociedad civil continuamente rota y atomizada por la divisién
de clases y por los ataques de la clase hegemonica y antipopular. Generan
una mistica de ayuda mutua, ensayan en concteto una praxis comunitaria
y solidaria que anticipa y prepara una nueva forma de convivencia social
en contraposicién a la sociedad burguesa™ '**.

El planteamiento es inequivoco: esa “nueva forma de convivencia
social” se llama socialismo, el que, dado la radicalidad de las transforma-
ciones que requiere, no puede implementarse sino revolucionariamente.
El “cuestionamiento” que estd en la base de este planteamiento, “quiere
ir a las raices de la miseria y la injusticia que se viven en América La:
tina y otras partes del mundo —nos dice Gutiérrez— y por ello el camino
es la revolucién social y no un reformismo de medidas atenuantes. Libe-
racién y no desarrollismo, socialisme y no modermzacmnes del sistema
imperante® %,

Pero la transformacic’)n revolucionarid de la sociedad no va sin la
transformacién del “hombre viejo” en “hombre nuevo™: “El proyecto
de una sociedad distinta lncluye también la creacién de una nueva per-
sona humana, cada vez més libre de toda servidumbre que le impida

132Pgra lo esencial, “estas expresiones son equivalentes. En todo caso, ella debe
comprometerse con las causas de los evplotados de este mundo”. Cf. L. Boff, Eclesiogé-
nesis, p. 13.

133 Thid., p. 61.

134 Cf. Ibid.,, pp. 61-62. Subrayado por nosotros para destacar una faceta de la
operatividad la. mherente operativa del discurso ‘“‘teolégico”. .

135 Cf." Ibid., p. 67. 7 ‘
136 Cf. G. Gutiérrez, La fuersa hisidrica de los pobres, p. 350.
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ser agente de su propio destino en la historia” "7, Esto debe entenderse
en un sentide de reciprocidad dialéctica: el “hombre nuevo” es producto
de la sociedad nueva, la que a su vez es producto de aquél. En todo
caso las dos vias principales de transformacién del hombre son la de la
“concientizacién” y la lucha politico - revolucionaria '*®. La primera es
asumida a partir de los anélisis del politico marxo-hegeliano brasilero,
Paulo Freire, para quien ‘“concientizar” consiste en “una verdadera pra-

", por la que los hombres “superan el estado de objetos (en cuanto
son dominados), y asumen el de sujetos de la historia” '*°. Esto implica
una toma de conciencia conflictual de la propia situacién.

A la zaga de Freire, los tedlogos de la liberacién repiten o aplican
analitica y préacticamente las “recetas”, o, si se quiere, los principios de
la concientizacién. Es asi como Gutiérrez recuerda que “en este proceso
que Freire Ilama ‘concientizacién’, el oprimido ‘extroyecta’ la conciencia
opresora que habita en él, cobra conocimiento de su situacién, encuentra
su propio lenguaje y se hace él mismo, menos dependiente, mis libre,
comprometiéndose en la transformacidén y construccién de la sociedad” '°.
Por su parte, Monsenior Leonidas Proafic ve en los “lamados esfuerzos
hacia una concientizacién”, un “signo de los tiempos, anunciador de tiem-
pos nuevos para la vida de estos pueblos™ ',

Gracias a la “concientizacién™ estos “tiempos nuevos” son también
los del “hombre nuevo”, el cual se forja ademds en la lucha politica
y atin militar (o guerrillera). El tema del conflicto y de la violencia ad-
quiere aqui su méxima profundidad: es el hombre mismo quien es re-
creado en “las luchas”. Los tedlogos de las Comunidades de Base nicara-
giiendes, afirman haber nacido “para luchar en favor de la vida humana
en un tiempo de terrible represién™. En esta lucha, que es “servicio” a
“la formacién del hombre nueve”, la Iglesia es llamada a colaborar, lo
que supone, como ya hemos visto, su “conversién” y su “resurreccién '*.

Pero la participacién de la Iglesia se debe proyectar mas alld del
hombre en las estructuras sociales que deben ser revolucionariamente
cambiadas, en vistas a una reconstruccién socialista del contexto social.
del hombre. “Una teologia que acompafia el compromisc revolucionario
de los cristianos y que se define como reflexién critica de esa praxis, en
que la fe se corporifica histSricamente, no podrd dejar de hablar de Re-
volucién’ '#. Mons. Leonidas Proafio define la revolucién como “un cam-

137 Cf. Ibid, p. 852.

138 Estamos lejos de San Pablo aqui... Véase a este respecto, Romanos, 6, 1-11 y
7, 4; Colosenses, 3, 9 y 10, y Efesios 2, 15 y 16, y 4, 20-24. Cf. ademas, San Juan
3, 3- 8 vy en el Antlvuo Testamento, Salmo 51, vy Jeremzas 31, 31-34.

139Cf. La pedagogia degli oppressi. Mondadori, 19786, 195. Véase también, La
educacion como prdctica de la libertad, Santiago, ICIRA 1973

140 Cf. Teologia de la liberacion, p. 133. Cf. también L. Boff, Teologia del cauti-
verio vy de la lLberacion, pp. 21-22.

141 Cf. op. cit., p. 119 (también, p. 129).

142 Cf. Iglesia de Nicaragua, ref. dada, pp. 73-78, respectivamente

143 Cf. H. Assmann, Opresion-Liberacion, p. 113. “...la ‘Teologia de la liberacién’

busca reflexionar criticamente sobre la accién revolucionaria tanto en su contexto amplio,
como en su concretizacién - circunstanciada...”, (p. 114).
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bio global del hombre en todas sus facultades, y de la sociedad en todas
sus estructuras” '**; la revolucién rompe las cadenas de la opres1on y de
la dependencia: en definitiva, libera a los hombres '5.

La Revolucién-es aqui €l objetivo ( o el fin proxnno) y la norma de
la accién sccial; todo se teje en torno suyo. Ella “envuelve a todo el
hombre asi como la responsabilidad que tiene de definir las condiciones
de su accién” '*. Asi entendida, la revolucién ha venido a ocupar el
lugar que antes tenia el humanismo (cldsico) en la Iglesia '¥’. Siguiendo
a Fidel Castro, Mons. Méndez Arceo (junto con Ernesto - Cardenal y el
comunista espaficl Alfonso Comin) precisa que “la alianza entre cristia-
nismo y revolucién debe ser estratégica” '*®. Pero la revolucién es un
medio para llegar a una sociedad sccialista, méds atn, se podria decir que
la via es ella misma, mis ampliamente una via socialista de transforma-
cién social '*. Esta via es desde luego la de la lucha de clases. Por
consiguiente, lejos de ser ésta una via novedosa, o un transitar pot
*senderos inéditcs”, como lo ha pretendidc Gutiérrez ™%, se trata en
realidad de una via bastante “trillada”, conocidisima a partir de expe-
riencias histdricas numerosas y recientes (Rusia, China, Democracias po-
pulares, Cuba...). Es el mismo Gutiérrez quien por otro lado, habla a
profusién de socialismo y de la “biisqueda de un camino socialista” '*'.

Naturalmente, le politico (y la politica) pasan a ser “inflados™ por
.alli. La transformacién socialista de- la sociedad politiza toda forma de
actividad (atin las artistico-culturales y religiosas) para poder controlar
todo (totalitarismo) y orientar coiite que coilte todas las actividades hacia
la “tierra prometida” de la abundancia, la pura espontaneidad y la irre-
nunciable felicidad humanas. “El primadc de lo politico —dice Hugo
Assmann— expresa la toma de conciencia de que todas las demis di-
mensiones de la actividad humana (p. €j. la técnica, la cientifica y atin
mismo la dimensién: individual) exigen su insercibn en un ‘para qué’
(sentido) més global” '*2, En esta perspectiva (extrema) se da una verda-

144 Cf. op. cit, p. 117.

145 Véase al respecto la concepcion mannheimiana de Comblin, en, op. cit.,, p. 219.
Cf. ademsés, J. C. Scannone, Trascendencia, praxis liberadora vy lenguaje, p. 108.

146 Cf, Comblin, op. cit.,, p. 282.
147 Cf. J. Sobrino, Resurreccion de la verdadera Iglesia, p. 206.
148 Cf. op. cit., p. 122.

149 Expresivamente, Leonardo Boff descalifica “el sistema capitalisic de las socieda-
des accidentales”, y “la planificacion econdmice vy tecnocritica de los paises socialistas”
(cf. Teologia del cautiverio -y de la lLiberacion, p. 165). ¢Sélo la ﬁlam'ficacién de los
paises socialistas es cuestionable? La respuesta la tiene Soljenitsin, mas que Boff desde
luego (!). Asumiendo las mismas categorias intelectuales de este ultimo, habria que
afirmar que aquél si enuncia un dlSCUI‘SO desde una praxis que Boff no ha experimen-
tado (!).

150 Cf. Teologic de lo liberacion, p. 76. Cf. del mismo autor, La fuerza histdrica
de los pobres, p. 124.

18! Cf. La fuerza historica de los pobres, p. 138.

152 Cf. Opresidn-Liberacion, p. 17. A este respecto, Leonardo Boff presenta una posi-
cién méis matizada: “En América Latina vivimos un momento decisivo de este proceso
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dera “profundizacién” de la posicién maurrasiana que postula “la po-
litica ante todo”, y es asi el totalitarismo puro.y simple el que se dibuja
en el horizonte (;de la fe?),

Gonclusion

La operatividad de la teologia de la liberacién es inherente a su
postulado comtin originario. En cuanto discurso que pretende elaborarse
en la praxis, a partir de la praxis, sobre la praxis, y para la praxis, la
teologia de la liberdcién se define como un discurso operativo y, al
mismo tiempo, comprometido. “No hay adoracién, confesién o procla-
macién —se dice— que pueda colocarse por encima de derecha e iz-
quierda, de opresién y liberacién, en un cielo sin clases ni conflictos ',
La teologia de la liberacién pretende situarse del lado de los pobres en
la lucha de clases, y, no sin matices y excepciones, asume la exigencia
préctica de su liberacién a través de la revolucién y el socialismo. La
“lectura” aqui es tipicamente marxista. Asi, no es a nombre de la
exigencia cristiana de asumir los signos de los tiempos que la praxis de
“lucha de los pobres por obtener su liberacién de las situaciones socio-
politicas esclavizantes™ es privilegiada '**. Ni menos aiin se puede afirmar
que se trata de un privilegiamiento metodoldgico ', Més alld, lo que
estd aqui en cuestién es la necesidad, o la pretensién, de dar eficacia
a la fe (lo que supone ya una perspectiva ideclégica o doctrinal previa
que determina los términos de la eficacia), y, por ahi, de legitimar la
teologia. En base a esta exigencia, la praxis es vista como el locus mismo
de la vida de fe, la conditio sine qua non de su expresién auténtica y la
“cantera”, o el “laboratorio” de “una nueva manera de hacer teologia”
(Gutiérrez) '¢, ,

Fl desafio de la praxis se-traduce en la “teologia de la liberacién”
sn la afirmacién, de hecho ilusoria, de la primacia de la praxis ', o, si
se quiere, de la primacia de la ortopraxis sobre la ortcdoxia. En realidad
se ha suplantado aqui una ortodoxia (la de la fe) por otra (la del he-
geliano-marxismo), y a partir de esta transposicién, o al interior de la
nueva ortodoxia —y no, una vez mds de la fe de la Iglesia '**— se reivin-
dica el primado de la ortopraxis.

liberador, polarizado especialmente en la esfera sociopolitica. La liberacién se lleva a cabo
en-todos los niveles, pero encuentra en este sector una concrecion prioritaria” Cf. Teolo-
gia ‘del cautiverio v de la liberacidn, p. 30). En el mismo sentido, véase la fundamenta-
cién teolégica de los “Sacramentos para el Tercer Mundo” (Argentina), en J. Miguez
Bonino, op. cit.,, pp. 76-77.

" 153 Cf. J. Miguez Bonino, op. cit., p. 200.

154 Cf. Antonio Bentué, Teologia de la liberacion, {si o no?, p. 2 (mimeografiado).
Foro ILADES (Santiago), 15 de Julio de 1982.

185 Cf. Ibid. .

156°CE. J. L. Segundo, Capitalismio-Socialismo, “Crux Theologica’; p. 403. En, “Con-
cilium”, n. 6, junio de 1974, pp. 403-422.

1S7 Lo que prima entonces es una ideologia particular (de signo marxista), pero no
ja praxis en su concretidad. Cf. F. Moreno, Cristionismo y marxismo en la teologia de
la liberacion, p. 55.

158 Como se lo pretende a veces. Cf. A. Bentué, op. cit, p. 6.
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Todo esto supone, més fundamentalmente, una relectura del dato
objetivo de la fe: una hermeneutizacién, podria decirse, radical de la fe.
Esta reivindica légicamente como norma interpretativa tltima el primado
de la “praxis” (y de la “ortopraxis™) sobre la “teorfa”: “Un conocimiento
correcto —se dice— depende de una accidn correcta. O més bien, el
conocimiento se desvela en el hacer” '*.

Es evidente que una tal afirmacién supone ella misma una afir-
macién doctrinal previa "*°, la que en este caso corresponde a la pre-
tensién, que Marx enuncia sobre todo en sus tesis sobre Feuerbach, de
un primado de la “praxis” sobre el pensamiento y la “teorfa”. Es este
basamento ideol6gico, y no la fe recibida, lo que, al dar sentido a las
exigencias de compromiso social y de transformacién del mundo, opera
también como prisma de lectura (relectura) en relacién a las exigencias
objetivas y subjetivas de la fe "', Es asi como el brasilefic Clodovis Boff,
puede decir que lo que importa no es tanto el texto por si mismo sino
su “lectura”, la cual “debe hacerse —dice— a partir de nuestra propia
problematica” '%2.

El recurso a Hegel opera aqui a titulo de profundizacién y de com-
plemento. En cualquier forma de lo que se trata en esta verdadera “her-
meneutizacién” de la fe es no sblo de actualizar el texto en funcidén de
la realidad presente, sino de ajustarlo a las exigencias del compromiso
politico de transformacién humana 'y social. “Lectura militante”, como
dird consecuentemente Gutiérrez '®, que pretende cuestionar la Palabra
“desde ‘los condenados de la tierra’ ”; “situarse de lleno en el mundo
de la opresién, participar en las luchas populares por la liberacién, lleva
a releer la fe...” 1%,

A este respecto los autores “liberacionistas’ han hablado de “circulo
hermenéutico”, para significar el mutuc y dialéctico condicionamiento
entre la Palabra de Dios y las situaciones humanas, entre la fe y Ia

159 Cf. 'J. Miguez Bonino, op. cit,, p. 118. “...no podemos aceptar las interpreta-
ciones que nos vienen del ‘mundo rico’ sin sospechar, y preguntarnos por ello, qué clase
de praxis reflejan, apoyan y legitimizan”. Ibid., p. 117

160 “L 3 hermenéutica no es un procedimiento intelectual primero, sino segundo,
derivado”. Cf. Georges Cottier, Breves remarques sur le probleme herméneutique, p. 277.
En, “Nova et Vetera”, n. 4, octubre-diciembre 1968, pp. 274-280.

160 “El peligro de la hermenéutica consiste en que, al querer reactualizar el texto
para nosotros... lo reduzca a nuestre actualidad, a nuestras categorias, haciendo imposi-
ble que él nos instruya y nos juzgue. Se adopta entonces como marco explicative nwuestra
historia, eventualmente el compromiso revolucionario a la luz del analisis v de la praxis
marxistas”. Cf. Yves Congar, Un peuple messianigie. Paris, Cerf, 1975, p. 189. Seglin Cit.
en, Roger Vekemans, S.J., Panordmica actual de la teologia de la liberacion en América
Latina. Evaluacion critica, p. 30. En, “Tierra Nueva”, n. 17, abril de 1976, pp. 5-33
(Primera Parte). .

162 Cf. Santo Tomds de Aquino y la teologia de la liberacion, p. 3. Separata n. 42
(cdiciembre de 1981), de la revista “Piginas” (Lima), n. 42, diciembre de 1981, pp. 1-8.

163 Cf. La fuersa histérice de los pobres, p. 18 (y pp. 172, 178 y 197). Cf. ademas,
J. Miguez Bonino, op. cit., p. 106: “La teologia latinoamericana” (léase de la libera-
cion) “es una teologia militante... talvez sectaria”.

le+ Cf, G. Gutiérrez, La fuersa histdrica de los pobres, pp. 13, 354 y 35b, respec-
tivamente (También, p. 370).
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historia '**; la existencia cristiana “implica una lectura de la revelacién
desde la praxis histérica y una lectura de la praxis histdrica desde la
revelacién”, como dird Ignacioe Ellacuria '*®. Este juicio —a pesar de
algunas afirmaciones en sentido contrario '“— establece de hecho el
orden y la prioridad del condicionamiento: la Palabra de Dios no se
presta para leer las “situaciones” sino en la medida en que ha sido
previamente acomodada para responder a las exigencias fundantes de
una ideologia ajena a la fe.

Es gracias a esta relecture de la fe que la teologia de la liberacién
puede reivindicar el ser “un nuevo planteamiento global del quehacer
teoldgico™ ',

165 Cf. Ibid.,, p. 108

166 Cf. En busca de la cuestion fundamental de lo pastoral latinoamericang. Sal
Terrae, agosto-septiembre de 1976, p. 567..Segln cita, en J. Sobrino, Resurreccion de
la verdadera Iglesia, p. 238.

167 “E] gran principio hermenéutico de la fe, y por lo tanto fundamento de todo
discurso teolégico, es Jesucristo”. Cf. G. Gutiérrez, Le fuerza historica de los pobres,
p. 108

188 Cf, J. C. Scannone, La teologic de la liberacion: jevangélica o ideoldgica”, p. 458.



