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Introduccion
al Tomo 1y a la 11° Seccion de las Obras Selectas

La critica de la teologia*

arecera extrano que introduzea la Seccion 11 de las Obras Se-

lectas refiriéndome a un autor tenido por defensor del ateismo.

critico de la religion. y no tedlogo de profesion. Es asi porque
entiendo que lo que hemos buscado hacer muchos colegas ha sido resti-
tuir al eristianismo el mesianismo propio de los primerg/siglm, cuando
ser cristiano era un peligro de muerte en el Imperio romano. Este retorno
a los origenes lo ha producido toda una generacién de pensadores lati-
noamericanos, lo que ha dado al cristianismo. criticando la Cristiandad,
una radicalidad que habia perdido hace tiempo. En realidad es ese el tipo
de reflexion religiosa que he intentado desde mi juventud. v porello. en
mi vejez, retorno al proyecto originario y me remito al autor referido,
Carlos Marx, que no propuso un ateismo militante v que no nego tampo-
co dicho cristianismo primitivo sino, explicitamente, negd a la Cristian-
dad moderna europea. colonialista, su pretension de expresar lo mas
auténtico del cristianismo mesianico de un tal Jeshua de Nazareth.

Entremos en tema.

Marx escribio que «la critica de la teologia [se torna] en la critica de
la politica».! Con completa coherencia se puede ampliar también que la
critica de la teologia se torna en la critica de la filosofia, de la economia o
de la historia.

Siguiendo esta indicacion hoy en 2018 deseo justificar [y me refiero a
mi libro Las metdforas teologicas de Marx]* el sentido de una obra
escrita desde hace mas de cincuenta aios (desde la década de 1960). Me
situar¢ bajo la inspiracion de Marx. lo que no es usual. Para él la historia.

*Sobre la base de la exposicion realizada (2015) en la Universidad Autonoma Metro-
politana. LIAM. México. Mencionamos también: «Dominacion — Liberacion. Un discurso
teologico distintos. la «Introduccion hermenéutica» publicada en /fistoria de la foiesia
en América Lating, Tomo 1 |Seecion [1] de Obras Selectas de Enrique Dussel. 1'dito-
rial Docencia. Buenos Aires. 2014,

1. K. Marx. lutroduccion a la critica de la Filosofia del Derecho de Hegel: WEB,
L. p. 379; Obras Iundamentales. Fondo de Cultura Econémica. México. t. [ p. 492.

2. Véase lomo 18. en Obras Selecias. Editorial Docencia. Buenos Aires. 2013,
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la filosofia v la teologia se relacionaban con el pensamiento critico. Por
cllo escribe en un texto célebre, acerca de estos tres niveles
epistemologicos, que:

«l.a tarea de la historia consiste en establecer el mas aca
[Diesseits| de la verdad. después que se ha desvanecido el mas alld
[-Jenseits] de la verdad |...] La mision de la filosofia puesta al servi-
cio de la historia. después de desenmascarar la forma sugrada
[Heiligengestalt] de la auto alienacion del ser humano, consiste en
desenmascarar la auto alienacidon bajo sus formas profunas
[anheilizen]. La critica del cielo se torna de este modo en la critica
de la tierra [...]. la critica de la teologia en la critica de la politicas.!

Veamos entonces la relacion de estas tres epistemes: historia, filosotia
vy teologia, quiza para escandalo de marxistas leninistas tradicionales y de
cristianos antimarxistas (tlambién de islamicos. confucianos. taoistas,
budistas. etcétera).

En efecto, hasta Engels escribié que Thomas Miinzer «por medio de
la Biblia enfrento al cristianismo feudal de su época con el sencillo cris-
tianismo de los primeros siglos»”. Y continta: «LLos campesinos utiliza-
ron este instrumento contra los principes, la nobleza v el clero». Ese
«instrumento» es un volver a los «primeros siglos» del cristianismo. y
aun antes de su institucionalizacion como ekklesia. v pienso que es lo
que he intentado hacer toda mi vida, al comienzo de manera interrogante
y entre tinieblas v luces, v posteriormente con toda claridad. va que el
texto se esta refiriendo anticipadamente a algo muy semejante a lo que
hoy llamamos Teologia de la Liberacion, en su version mas radical
{como la formulacion sugerida del materialismo mesianico por Waller
Benjamin, por ejemplo’). Deseo reflexionar sobre la cuestion, no situan-
dome subjetivamente como el creyvente de una comunidad religiosa (y
sin negarlo), sino ante la objetividad socio-politica, cultural y econdmica

1. fhid., p. 379 (p. 492). Lo que se dice de la politica puede decirse de la economia. el
eénero. la raza. la estética. etcétera.

2. Lucha campesinag en Francia (MEW, VIL pp. 350-351: Karl Marx. Sobre fa
religion. ed. Hugo Assmann. Sigueme. Madrid. 1974 p. 211).

3. Recuérdese la referencia de Walter Benjamin a la teologia en «Sobre el coneepto
de la historia» en la metafora del turco que utilizaba para jugar el ajedrez al enano escon-
dido debajo del tablero: «Siempre debe ganar el mufieco llamado materialismo hisiorico,
pudiendo enfrentarse con cualquiera sitoma la feologia asu servicio. la cual hoy en diaes
pequefia v jea ¥ no debe dejarse ver en absolutoy (W. Benjamin, en Gesammelte
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del mundo aclualJetapa postsecularista a comienzos del siglo XXI. y
como lo sugiere J. Habermas en algunas de sus tltimas obras (aunque
todavia eurocéntricamente). Y de una manera ain hoy provocativa, es-
pecialmente para ciertos marxistas, escribe:

«Por lo tanto [pensaba Thomas Minzer]. el cielo no es una cosa
de otro mundo; hay que buscarlo en esta vida, v la tarea de los creyen-
tes' consiste en establecer aqui. en la ticrra. ese cielo que es el
Reino de Diosn.”

Con esta actitud objetiva, v no sélo subjetiva, deseo que inclusive el
increyente critico de |zqme|da. al que se dirige toda mi obra, se entere de
un discurso historico teoldgico que destruye la justificacion religiosa
teologica de derecha en los sistemas dominadores, tales como el capita-
lismo o el liberalismo individualista politico moderno que pasan por ser
«cristianos». Es en este sentido que «la critica de la teologia [... se
torna| en la critica de la politicax, también como critica de otros campos
practicos de la existencia humana (como la critica de la economia, del
género o del patriarcalismo, el racismo. el eurocentrismo. etcétera), al
desfetichizar y descolonizar esa justificacion teoldgica de la dominacion.
Se pueden dar muchas otras razones para ]u‘;tn‘luu ese programa critico
en olros campos, pero en estas paginas me referiré principalmente al
campo econdmico de la «eriticar. Y, citando a Marx. leamos un texto un
tanto inadvertido en la tradicion marxista (y por supuesto cristiana):

«De ahi que la ¢ritica esté en su perfecto derecho, cuando obliga
al Estado [cristiano prusiano] que invoca la Biblia, a reconocer lo
torcido de su conciencia [...] desde el momento en que la vileza de
sus fines seculares, cuando trata de encubrirlos con [el manto de] la
religion, se hallan en flagrante contradiccion con la pureza de su con-
ciencia religiosan’

Schrifien, Suhrkamp, Frankfurt. vol. 72, p. 693; Obras, Mabada Editores, Madrid, 2007,
vol. /2, p. 303). Cicrtamente csta problematica no podia ser entendida por Adormo. ni en
América Latina por S. Gandler que opina que Bolivar Echeverria pense, contra la opinion
de Michel Lowy, que esta relerencia teologica era secundaria v descartable. v por ello me
descalifica como critico de lateologia sin poder entender la tematica de W. BL.il_]lell]l.

[ Y eneste caso no interesa preguntarse con Porfirio Miranda si Marx ¢ra o si no cra
subjetivamente creyente cristiano. sino silo supo usar como critica a una teologia secular
o «profana» (como la llama Marx) letichizada a su vez (es decir. o no teologico se lo
sacraliza subrepticiamente).

2. Lucha campesinag en Francia (MEWO VI, p. 353; ed. Assmann. p. 213).

o

3. Sobre lq cuestion judia, 1 (MEW. 1, pp.359-360).
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Parece extraio que Marx hable de «pureza de su conciencia religio-
say» que se expresa en un texto revelado para los cristianos, que debe
interpretarse al menos como un reconocimiento positivo del «cristianis-
mo primitivo», del que se ha hablado algo antes en el mismo referido
texto. ;De qué contradiccion se trata? ; Por qué Marx quiere mostrar
dicha contradiccion claramente? ; Qué interés tiene hoy. en el presente
politico y econdmico, alcanzar claridad en esta tematica?

Podemos comenzar por indicar esquematicamente cuatro posibles con-
tradicciones o relaciones entre el eristianismo (como religion, ética o teo-
logia) y la politica, la economia. la sociologia, u otros campos practicos.

1. En una primera relacion. el creyente acepta la dominacién practica

(sea politica. econdmica, social, cultural. eteétera), porque ha des-
conocido. olvidado o encubierto teoricamente los aspectos de su
propia religion (el cristianismo primitivo) en la etapa en que se com-
prometic en la liberacion de los pobres y oprimidos. No habria
contradiccion entre el eristianismo (invertido desde el siglo [V d.C.
al menos) v la economia politica burguesa (u otras dominaciones
racistas, de género, culturales, etcétera.). El cristianismo invertido
(la Cristiandad) no es contradictorio ni se opone al capitalismo.

2. Enuna segunda posible relacion, el crevente acepta la dominacion

(7S]

practica del capitalismo, ya que la ciencia econémica naciente (por
ejemplo. la del calvinista presbiteriano Adam Smith) describe al
mismo capitalismo como coherente con el cristianismo invertido,
ocultando sus componentes de injusticia, dominacidn o explota-
cion (por ejemplo. no descubriendo ni mostrando la injusticia del
plusvalor logrado como parte no pagada del salario). La ciencia
cconomica fetichizada no es contradicioria al cristianismo.

. En una tercera posible relacion. el economista se opondria a la

dominacion econdmica del capitalismo, habiendo previamente
cfectuado una critica de la economia politica (por ¢jemplo. la
realizada por Marx). mostrando la injusticia o la perversidad del
capitalismo que explota al obrero, ya que acumula ganancia con
el plusvalor no pagado en el salario al obrero. Esta tarea es la
propia de la «eritica de la economia politicay. trabajo efectua-
do por Marx. El creyente se opondria por ello mismo al capita-
lismo (desde argumentos racionales). Una economia politica cri-
tica muestra que el capitalismo es contradictorio al auténtico
cristianismo de los primeros siglos.
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4. En una cuarta posible relacion, el mismo creyente, descubriendo
el sentido critico del mensaje del cristianismo (mesianico) que se
opone a las injusticias sufridas por los pobres, los débiles, lucha
que emprendieron los primeros miembros de las comunidades
fundadoras (sean cristiana, islamica, budista, etcétera), toma con-
ciencia de la confradiccion entre religion critica (que invierte la
inversion de la Cristiandad) y el capitalismo. Esto es lo que Marx
llama «criiica de Ia teologia». Es una critica teoldgica como
retorno mesidnico a los origenes, que en América Latina ha
realizado la Teologia de la Liberacion. Un cristianismo critico
(que invierte la inversion de la Cristiandad) es contradictorio
al capitalismo. )

Marx se encarga de sugerir al tedlogo una critica de la teologia que
permita a los cristianos (ahora criticos de su mismo cristianismo, y en la
que consiste la contradiceion 4.) situarse en oposicion ante ¢l capitalis-
mo. Para ello usd continuamente metaforas teologicas: describe al cre-
vente el camino tedrico para descubrir la confradiccion de la religién
cristiana critica originaria (si es auténtica e invierte la inversién de la
Cristiandad) con el capitalismo, posibilidad que se cumple al desfetichizar
el cristianismo y la ciencia econdmica. Esta sugerencia de una recons-
truccion critica simultanea de la teoldgica (que deben realizar en regla v
completamente los tedlogos creventes criticos), es la «eriticas de la teo-
logia» necesaria. Marx indica el método de dicha reinterpretacion a par-
tir de poner a la teologia «de pie», va que andaba desde el siglo [V «de
cabezax». v mas todavia desde el siglo XVI.

El cristianismo (y el islam en el Califato, cteétera) se habia invertido
porque el creyente aceptaba con complicidad la dominacion de los siste-
mas vigentes (del Imperio bizantino griego, del feudalismo en el tiempo
de la teologia latina escoldastica, o de la aceptacion del mercantilismo en
el del aristotelismo islamico), porque habian abandonado del mensaje
cristiano el momento critico (o mesidnico, diria W. Benjamin) del texto
sagrado (en la cultura europea: la Biblia; en el caso del islamico: el Coran.,
eteétera), aceptacion correlativa del no haberse mostrado en la naciente
ciencia economica la injusticia del sistema capitalista. El cristianismo con-
vertido en cristiandad medieval habia efectuado una inversion del mesia-
nismo originario: el de los califatos islamicos habian invertido el mensaje
del profeta de la Meca. lo mismo acontecio en el confucianismo, en el
taoismo. en el budismo, etcétera.
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De esta manera el creyvente «celeste» v el dominador «terrestre» (por
ejemplo, hoy el cristiano capitalista nortcamericano o el islamico enri-
quecido financieramente con el petréleo, etcétera) no tienen contradic-
cion alguna entre su creencia y el capitalismo, porque ambos han sido
invertidos, aun epistemologicamente. en la construccion ideclogica de
sus respectivos discursos. Uno cientifico. habiendo excluido de la eco-
nomia su contradiccion capital-trabajo como explotacion del Gltimo que
se manifiesta en la creacion del plusvalor, por su parte ocultado; otro
en la religion. habiendo también ocultado que la revelacion se dirigia
primeramente a los pobres y dominados y que por ello era contradicto-
ric al capitalismo.

Por el contrario, el creyente (cristiano en este caso. pero aplicable
igualmente a un confuciano, budista, taoista, hind( o islamico), a partir
del texto religioso (como el simple campesino revolucionario Thomas
Miinzer entre los cristianos germanicos) puede oponerse, si retorna a sus
fuentes mas antiguas, a muchos tipos de dominacion, y en concreto al
del feudalismo, o posteriormente al eapitalismo, al liberalismo, al racis-
mo, al patriarcalismo machista, al eurocentrismo (que pasan como cohe-
rentes con las religiones invertidas, fetichizadas ellas mismas). Estaes la
posicion que Marx intenta exponer con claridad a los creyentes europeos
y eristianos por medio de una «critica de la teologiar. Desde esta luz
debe también leerse el intento de mi obra historico teologica.

Tode esto incluye también la critica de lo que Marx denomina la
tetichizacion o la sacralizacion de las «formas profanas [unheiligen|».
Es decir que, contra lo que se piensa tradicionalmente (en la izquierda y
en la derecha ilustrada). los que se han secularizado la ciencia v las
instituciones en la Edad secularista de la [lustracion eliminaron también a
los «dioses terrestresy. v el principal de esos dioses para Marx es el
capital en cuanto tal. Lo que se ha negado o secularizado en la teologia
profana del «dn God we trust» (que deberia escribirse: «fn Gold we
frusi». agregando una «I» [ele] entre la «o» y la «d» de God) es un dios.
un fetiche inmerso en la vida cotidiana, semanal, de lunes a sabado (no ¢l
Dios del sabado judio, del domingo cristiano o del viernes islamico). El
gold, el capital es un dios cotidiano (fundamento ontolagico-econdmico
de la existencia moderna) ya que para el fundador del cristianismo (o los
«eristianos primitivosy, y también para el fundador del Islam) ¢l dios
«labricado por las manos del ser humano», el fetiche Mamén era el
Dinero (igual que para Marx). Pero en la modernidad europea secularista
Mamon ha sido secularizado también y aparece simplemente como un
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momento econdmico'. Asi, para Marx, por el contrario (como para los
creyentes primitivos y hoy los creyentes criticos) el Dinero es un verda-
dero dios, pero profano, un anticristo, como lo exponemos largamente
en Las metdforus teoldgicas de Mary, obra escrita hace tiempo. pero
mas pertinente hoy que cuando fue redactada.

Por ejemplo. y volveremos sobre el tema posteriormente, Marx se
refiere a un texto de Pablo de Tarso cuando escribe en los Grandrisse:

«[El Dinero]. de su figura de escluvo [Knechisgesiair] en que se
manifiesta como simple medio de circulacion, se vuelve de improvi-
50 soberano v dios (Gort) del mundo de las mercancias».?

En la circulacion el dinero tiene diversas funciones pero no su acumu-
lacién. Es un instrumento de cambio. Pero en el capital se transforma en
un verdadero dios por su poder infinito de acumulacion. Lo que nunca se
advirtio es que Marx esta haciendo referencia al autor de la Carta a los
Filipenses, cuando Pablo de Tarso escribe:

«El [Cristo] a pesar de su figura divina [Gestalt Gottes|', no se
aferrd a su categoria de Dios. sino que al contrario se afiend a si
mismo* y tomoé la figura de esclavo [Knechisgestalf]™."

4

Es decir, el Dinero de esclavo se transformo un dios: Cristo de Dios
devino esclavo. La conclusion inevitable de la critica de la teologia es que
el Dinero es el Anticristo para Marx, una metéfora de su critica a la teologia
profana o al fetichismo encubridor, o también: critica profana de la teologia
econdmica como la contenida en la obra de Adam Smith.” Y parecera

1. En nuestra edad «postsecularista» se volveran a descubrir las divinidades de lo
religion cotidiana sugerida por Marx, ocultada por ¢l sccularismo e invisibles a sus ado-
radores (que habria que descubrirlos en lugares como Wall Street).

2. Grundrisse, Dietz Verlag. Berlin, 1974, p. 133 (Obras Fundameniales. 1. 1. p. 156).

3. Adviértase ¢l uso del concepto de «figura» |Gestalr]. aplicada al «esclavoy v a
«dios» (0 «Dios»). palabras tomadas por Marx de la traduccion alemana de Lutero del
Nuevo Testamento,

4. Este «se aliend a si mismos (entaiissen sicl), a través de Hegel, se transformard en
lacategoria de «alicnacions en Marx (jquién diria, de origen paulino, es decir, teoldgico! ).

3. Es exactamente la expresion inequivoca en aleman de Marx. en la traduceion de
M. Lutero.

6. Carta a los Filipenses citada, 2, 6-7.

7. ay reconocidos estudios sobre la teologia de Adam Smith.,
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todavia mas extrafio, a la izquierda y a la derecha. que sea el propio Engels
el que escriba. refiriéndose a una crisis econdmica inglesa, que:

«Esta crisis es el gran combate final entre Dios v el Anticristo,
como lo han llamados otros. Los capitulos decisivos son el 13 v 17
[del Apocalipsis|».!

Lsto no nos indica que Marx o Engels fueran creyentes, pero tampo-
co niega que los creyentes puedan adoptar las posiciones criticas de
Marx ante ¢l capitalismo. En mi caso particular fui comprendiendo. des-
cubriendo lentamente dichas posiciones teoricas en el andar de los alti-
mos cincuenta afios. No fue una ruptura instantanea ni heredada por
familia ni por maestros. Fue un lento proceso de ir abriéndome a lo mas
critico del pensamiento de los siglos X1X y XX (como es el de Marx), sin
negar la posibilidad del horizonte de un mundo religioso, desde dentro de
una comunidad concreta histérico-cultural. como una totalidad de senti-
do que alienta a nuestros pueblos latinoamericanos en la vida cotidiana.
Era al mismo tiempo, desde el discurso renovado de una comunidad
crevente, un reinterpretar el mundo criticamente, recuperando el mensa-
Je del «cristianismo de los primeros siglos», época extremadamente criti-
ca donde ¢l mesianismo (es decir. el cristianismo, ya que en griego
khristianoi significa mesidmicos) fue vivido de manera ejemplar y mili-
tante ante la dominacion esclavista del férreo Imperio romano, tan seme-
Jante al que nos toca sufrir en el presente siglo XXI.

Para Karl Marx la historia. la filosofia y la teologia se articulaban
indisolublemente en ¢l pensamiento critico. Enel umbral de este prélogo
va nos hemos referido al célebre texto que escribio acerca de estos tres
niveles epistemologicos:

«La mision de la fistoria consiste [ ... ] en descubrir la verdad del
mas aca [Diesseits] |...| La mision de la filosofia puesta al servicio
de la historia [...] estd en desenmascarar la auto-enajenacién bajo
sus formas profanas |...]. La critica de la teologia se torna en la
critica de la politican.?

LALER 21, p 1L Elindica: «El eristianismo | primitivo, que cs ¢l de la Teologia de la
Liberacion, no ¢l de la cristiandad invertida]. como todo gran movimiento revolucionario.
lue establecido por las masas» (Zbid.. p. 10). Apocalipsis 13.17 ¥ 17,13, cabalistico, apa-
rece citado por Marx en los Grundrisse y en Ef capital.

2. 1hid p. 379 (p. 492).
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Veamos entonces la relacion de estos tres niveles: historia, {ilosofia v
teologia, quiza para escandalo de marxistas tradicionales y de antimarxistas
cristianos (v de islamicos. taoistas, sionistas, etcélera).

Para Karl Marx entonces, la religion fundamentaba o negaba una
cierta praxis. Por ejemplo, el calvinismo reformulo el cristianismo para
hacerlo compatible con la ciencia econdmica y el mismo capitalismo que
nacio en su seno. No olvidar que en Escocia se practico el presbiterianis-
mo calvinista de John Knox, la cultura religiosa v la patria de Adam
Smith. Marx critica primeramente esta inversion teoldgica v practica del
cristianismo (que ha dejado de ser mesianico v critico como en los pri-
meros siglos. posicidn también asumida por Engels v Kautsky). Si hay
que efectuar una critica teoldgica es necesario saber «entrar» en la logica
del discurso teologico (que Marx conocia muy bien, pero que ¢l marxis-
mo posterior ignord completamente hasta el presente). Marx intenta mos-
trar que la teologia cristiana, si es crifica (es decir, segun las exigencias
éticas de los primeros siglos), no puede sino eponerse al liberalismo en
poelitica, y al capitalismo en economia. Esta es igualmente la tesis de
Walter Benjamin. hoy en disputa interpretativa.

La cuestion se centra entonces en el tema del fetichismo de las
«formas profanas». Primeramente, la teologia moderna (espaiiola del
siglo XVI) critico a la teologia medieval (que con Ginés de Sepalveda
fundamento teologicamente el colonialismo y el capitalismo naciente).
Después, el calvinismo entre otros, criticd la teologia de la primera
modernidad, pre-industrial. fundando asi la posibilidad de una comple-
ta identificacion entre cristianismo y capitalismo que desde el siglo XVI11
sera industrial (por el pasaje a la creacion y acumulacion de plusvalor
relativo). Ese cristianismo escocés, calvinisla, es el objeto primero de
la Marx.

Por otra parte, y recientemente, los fundamentalismos (el del cristia-
no sectario norteamericano, ¢l del islamista contra ¢l Coran leido
criticamente o el del sionista de derecha, en contradiccion con el profetismo
ético-critico judio) son el retorno de un «dios» (o un politeismo como
diria M. Weber) que justifica v absolutiza una politica, una economia,
una cultura, una raza. un género. todos ellos modernos, v usa las armas
en vez de argumentos razonables, comprensibles para el otro interlocutor
(nadie como el fundamentalismo norteamericano cristiano utiliza el po-
dermilitar en vez de argumentos: pretende imponer la «democracia» con
guerras en vez de argumentar desde la tradicidn del otro. por gjemplo, de
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los creyentes del Islam a partir del Coran'). Al fundamentalismo no se lo
vence por las armas (v no olvidar que fue la CIA la que ensefio al
fundamentalismo islamista en Afganistan a usar las armas contra la Union
Soviética, v ahora cosechan las consecuencias sobre cuyo origen nadie
habla). sino con argumentos razonables ¥ con una praxis honesta (como
ensciiaba Bartolomé de las Casas con respecto a la conquista desde 1514).
Pero esto Gltimo no entra en ¢l horizonte de los intereses del Imperio
actual. Se utiliza la pretendida violencia irracional islamista para justificar
sus guerras y la explotacion de otros pueblos. Por ello, la izquierda ho-
nesta debe descubrir hoy la importancia de una critica de la teologia
como momento de una critica de la politica liberal y de la economia
capitalista. tal como la practicé Karl Marx.?

Pero todo esto no se descubrid en América Latina (ni en el transcurso
de mi vida) de manera inmediata y clara, sino, por el contrario. siguiendo
sinuosos caminos donde poco a poco se fue vislumbrando que, a todo lo
dicho, habia que sumarle la dominacidn colenial, la descolonizacidon
epistemologica: «Caminante no hay camino, se hace camino al andar. . .».

En efecto, descubrir la «colonialidad», por vivir en un mundo colo-
nial (mas alla de M. Heidegger diriamos: «ser-en-el-mundo-colonial») y
pensar la «colonialidad» de la existencia personal, familiar, comunitaria,
cultural. historica. lleva tiempo. Y mas todavia hasta alcanzar la clara
conciencia critica ante el eurocentrismo y la modernidad, y con ello
efectuar la tarea de una «descolonizacion epistemologicar de la filoso-
fia, v también de la historia y de la teologia. La descolonizacion
epistemologica de la teologia es entonces la Gltima etapa. pero fue des-
de el comienzo una companera de viaje de la descolonizacién de la
filosofia y de la historia.

En este comienzo del siglo XXI se nos hace posible mostrar esas
etapas guardadas discretamente sin demasiada publicidad, cuando impe-
raba una sccularizacion militante en la izquierda, fruto ambiguo de la

1. Seria mejor usar algunos millones de dolares para formar escuelas de intelectuales
que hagan comprensible, «desde la tradicion del Otros. lo que se pretende proponerles
como mejor. s la primera regla de laretorica. Lo que acontece es que los fundamentalismos
son utilizados por el capital para aumentar su acumulacién, como en Arabia Saudita, Lo

2. Para hacer este camino. me permito poner a disposicion mi busqueda v reflexiones
en Las metdforas teoldgicas de Marx, Obras Selecias, tomo 18, Lditorial Docencia,
Buenos Aires. 2013,
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Hustracion eurocéntrica. Abriéndoese hoy en el horizonte un momento
Postsecularista se intenta mostrar una extraiia anticipacion tematica. Mi
evolucion biografica actual, en mi vejez, puede ahora volver a asumir las
experiencias de mi juventud que tuvieron atn en ciertos momentos tona-
lidades misticas (por la practica y lectura de autores que dieron belleza v
alegria a mi entusiasmo militante y revolucionaria en esa edad juvenil), v
encuadrarlas dentro de horizontes abiertos por un Walter Benjamin, Jacobo
Taubes o Giorgio Agamben (aunque los dos altimos inevitablemente
eurocéntricos) ya anticipados por Martin Buber o por E. Levinas, pero
mds radicalmente por Paul Gauthier que en Nazareth (Israel) discutia-
mos, ambos como obreros manuales miembros de una cooperativa de
palestinos que construian sus propias casas, el inicio de estos temas en
aquellos afios del 1959-1961.
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Capitulo 1

Una autobiografia teologica latinoamericana+

ienso que el altimo nivel de mi subjetividad puede ser descu-

bierto solo en una vision que incluva una relacion originaria

con lo sagrado, con el imaginario religioso del pueblo latino-
americano.'

1. Mi infancia y la primera adolescencia (1934-1950)

Naci un 24 de diciembre de 1934, a la noche, en un pueblito en
medio del desierto (parecido al de Castilla y Palestina) con pobres calles
de tierra, en La Paz (Mendoza, Argentina); fui bautizado a 1.500 kiléme-
tros de distancia en la iglesia de San Pedro en Mar del Plata (Provincia
de Buenos Aires) el 10 de enero de 1935. De padre de origen luterano
(los Dussel provienen de Schweinfurt, donde Johannes Caspar. que era
carpintero - 7ischler—huyo de Alemania en 1870 hacia Buenos Aires’) y
de madre de origen italiano (los Ambrosini vienen de Génova, aunque
otros de Trieste. comerciantes, catdlicos militantes pero nunca .beatos».
siendo un tio director durante 20 anos del diario catdlico de Buenos
Aires: £l Pueblo), en mi hogar se vivio la tolerancia y el respeto. Mi
madre nos infundid su fe serena. auténoma, abierta. Nunca fui a una
escuela o universidad catolica; siempre a las estatales. La fe debia nutrir-
se del dialogo y no vegetar en la sobreproteccion. El pueblo pobre. la

#(2001) en Juan-losé¢ Tamayo. Panorama de la teologia de {a liberacion latinoa-
imericana. pp. 181-193.

| Véase mi autobiogratia «filosofica» en larevista Antlropos 180 (Barcelona 1998)
13-46. En el T. 1. Seceidn [-Filosofia. de mis Obras Selectas. En biisqueda del sentido
(2012}, «Autopereepeion intelectual de un proceso historicos, pp. 13-83. he ampliado con-
venientemente aquella primera autobiografia filosofica. Alli podran encontrarse muchas
descripciones que no repetiré: y lo haré solo en los casos que la reinterpretacion weologica
loexija.

2. Siendo socialista. posiblemente huia de Bismarck v de su guerra contra el norte de
Baviera. donde se encontraba Schweinfurt junto al rio Main (junto al que viviré posterior-
mente dos anos en Maguncia).
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proximidad de la gente de pueblo en el que mi padre era un médico
venerado por su inmensa generosidad. en el dia y la noche, me ensefio la
profundidad de la sabiduria popular, proxima todavia a los «malones» de
indigenas que habian destruido a La Paz en la no lejana 1890. De mi
madre aprendi un catolicismo ecuménico, responsable. Ella «era igle-
sia». no la criticaba ni la justificaba, la construia como una mujer em-
prendedora en la escuela del pueblito, en la comunidad eclesial, hastaen
el club deportivo. Originaria de la gran capital (Buenos Aires), no se
entristecia del «pueblucho» lo hacia lugar de su creatividad. Una mujer
impresionante que murid muy joven, cuando tenia 39 afios.

Mi primera comunion la celebré en Buenos Aires, con gran boato
familiar. A los 8 afios. de vuelta, pero ahora en la ciudad provinciana de
Mendoza, me inscribi con mi hermano Gustavo en los Nifios de la Ac-
cion Catolica. Reunir compafieritos, recordarles las reuniones. contactarlos
gracias a mi bicicleta, jugar al futbol para acercarlos a la Parroquia. co-
brar cuotas, hacer actas, exponer temas... todo un militante... v tan pe-
queilito. A los 10 anos, aspirante de la Accion Catolica... A los 15 afos,
responsable ya al nivel diocesano. En un campamento en la montana de
los Andes. a 3.500 metros de altura, 400 nifios, con camiones y carpas,
durante 2 semanas... ¥ todo bajo nuestra responsabilidad adolescente.
iQue formacion de la personalidad juvenil, qué autoconciencia del poder
organizarcosas...!

A los 13 anos, ademas del bachillerato. del Centro de Estudiantes de
la Accion Catdlica de mi escuela, ingresé en la Escuela de Bellas Artes
por la tarde. Clases de historia del arte, del arte medieval (descubri el arte
gdtico a los 14 anos). el dibujo (donde modelos desnudas eran estampa-
das en el papel con el carbon o el pastel descubriendo la belleza sin
dobleces). el grabado (donde podia va expresar el esplendor del Apoca-
lipsis, tema preferido de mi maestro belga Victor Delez). Una primera
adolescencia plena, ocupada, militante. ..

2. Mi «conversion» y la experiencia «mistica» (1950-1959)

A los 16 afios se organizo una escuela de «Guias» —como en Italia,
la montafiesa— de la Juventud de Accion Catdlica. No sélo fui miembro
sino que muy pronto dirigi la escuela durante cuatro anos, Alli, como un
Paulo de Tarso, cai del caballo fulminado. Fue la «conversion» que cald
mi subjetividad de manera definitiva. Ahora. a tantos de aquellos aconte-



ltinerario de un militante e Historia de la Teologia de lu Liberacion 27

cimientos. los revivo todavia con pasién, sobre todo la lectura del libro
Los santos gue conmavieron al mundo: Antonio, el asceta egipcio; Fran-
cisco de Asis, el pobrecito hermano del cosmos; Bernardo de Clairvaux,
el caballero medieval; Ignacio de Loyola, la autoconciencia moderna).
Ahora la subjetividad alcanzaba una coherencia realmente heroica. Toda
una generacion de jovenes vivimos la experiencia cristiana de indeleble
marca en todos los casos. La lectura de Teresa de Avila, de Juan de la
Cruz, de Bernardo de Clairvaux, del Maestro Rodriguez., de Garrigou
Lagrange... Horas de oracion diaria; largos «via crucisy, verdaderos en-
tusiastas del Absoluto. La «experienciax» del sentir lo abismal de la eterni-
dad de lo Real v lo infinito en el espacio, y de rebelarse por no haberlo
sido siempre... tristeza de solo haber comenzado a ser hacia 18 afios...
rebelion inmensa... v después la paz y la alegria de sin embargo «ser»,
«ser si mismoy, «ser alguien» pudiendo no haber sido... un acto de
aceptacion profunda, de recepcion inmensa. de adoracion...

Erauna disciplina que se ahondaba en la subjetividad, en la corporalidad
que estallaba en su naciente sexualidad. que se lanzaba a grandes ideales,
de santidad, de apertura al projimo... La visita todos los domingos —
cuando los otros jovenes iban a los ruidosos partidos de fitbol tan queri-
dos— a los defectuosos y malolientes nifios enfermos de los hospitales.
No era facil para un joven, pero esculpia como en piedra una subjetivi-
dad como donacion. La Accidn Catdlica mendocina habia logrado esto v
mucho mas en aquellos anos de posguerra.

Estudié Filosofia para mejor comprender mi cristianismo. Los grie-
gos, los medievales, los modernos. Pero siempre desde la ética. de la
ética como objeto pero especialmente coma practica. Me interesaban las
«virtudes», y las intentaba practicar heroicamente. Los «Ocho grados de
la humildads» de Bernardo de Clairvaux —que afios después se me apa-
recian como los «Ocho grados de la soberbia»...—. Terminé mi licencia-
tura en Filosofia en julio de 1957.

Obtuve una beca y me fui a mi «adorada» Europa (como un
«eurocéntrico» argentino mas), la de Francisco (la hermosa Umbria,
Asis montaiiero, la cueva del hermano Leon...), de Bernardo (recuerdo
cuando visité Vézelay). de lgnacio (el retiro de un mes, junto a la «rocay,
solo, en Monserrat en la mas estricta disciplina ignaciana). La tesis de
filosofia sobre «El bien comn» (filosofia politica) se iniciaba con un:
«jBienaventurados los pobres!.. Era terciario franciscano; me exigia una
pobreza absoluta, de la «hermana pobrezay...
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3. Jesas, la Iglesia y los pobres: la «experiencia de
Nazaret» (1959-1961)

En 1958 estuve en Paris para estudiar francés. En Montmartre vi una
exposicion de Charles de Foucault. Me decidi a no ir a Alemania a un
campo de trabajo. como habia proyectado, sino que partiria (con 100
dolares que me habia enviado mi padre)... a Nazaret. Auto-stop desde
Paris a Bruselas. y de alli visitando amigos a Alemania, el San Gotardo,
Milan, Florencia. Roma,

Napoles. En el convento de Santa Clara me hospedaron los francisca-
nos. .. peregrino a Tierra Santa. Con 46 ddlares que todavia me queda-
ban compré un boleto en un barco turco, sin comida, de

Napoles a Beirut. Ya de limosnero vivi con los Petits Fréres en Libano.
«Auto-stopy en medio de la guerra sirio-libanesa de 1958, Staura, la fron-
tera; en un camion de guerra sirio vi Damasco alld abajo. .. Bab-Tuma. el
barrio cristiano. De alli a la Aman jordana. Después de un mes estaba en
Israel. Jerico. Qumram, Jerusalén, Emans, En-Geddi, Tel-Aviv, Haifa, Sfat
en el norte (en cuyo cémenterio reposan los grandes misticos judios de la
Cabala). ¢l Hebron, y al fin junto al Esdrelon. en las montaiias de Galilea:
Nazaret. Las clarisas de Nazaret me aceptaron {como Charles de Foucault)
para volver el afio proximo. Pero en ese momento, enfrente de ellas, un
«Shikin» (cooperativa de construceion) arabe, bajo la direccion del Paul
Gauthier, quien me invito a trabajar con ellos. Volveria en 1959 para ser
carpintero de la construccion en la cooperativa arabe de Nazaret.

De vuelta a Europa pasé por Marsella, por Lourdes (a los 100 afios
exactos de las «apariciones»). Defendi mi tesis doctoral, vendi cuanto
tenia, y con lo puesto parti de Barcelona y desembarqué en Haifa en
Julio de 1959,

1959-1961 son los dos afios mas plenos de toda mi vida. Trabajo
manual 10 horas al dia. Oracion intensa. Camaraderia como en los tiem-
pos del fundador del cristianismo. Estudio vivo del hebreo; lectura en la
lengua de Jesus. Visita semanal a la sinagoga, donde. desenroscando el
rollo leyd: « (Ruaj Adonai alay...!»

(iEl Espiritu del Sefor esta sobre mi y me ha ungido para dar la
Buena Nueva a los pobres..»; Le 4,18). Alli, como anico compariero de
Paul Gathier. porque Andrés partio a Bélgica, en una barraca. vivi dos
anos intensos, unicos... Carpintero en Nazaret. Tengo todavia aqui el
martillo nazareno, va que, para comenzar a trabajar en el «Shikiiny,
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compré la parte correspondiente de hierro. v un artesano. en una de esas
grutas nazarenas, sentado en el suelo. tomo su hacha, cort6 la rama de
un arbol, me hizo el mango de madera del martillo, lo incrustd en su
lugar...y desde tantos afos lo uso sin haberse aflojado. Le digo a mi
mujer.que me lo ponga junto a mi en mi tumba. .. desearia poder empu-
fiarlo, al martillo nazareno, cuando aquel Carpintero sea el Juez, que
como un nueveo Osiris me interpelard preguntandome si «jDi pan al ham-
briento!» (Libro de los Muertos, cap. 125).

Todo lo que después la teologia de la liberacion expresara tedrica-
mente lo vivi por anticipado con Paul en Nazaret. La opcion por los
pobres fue su obsesion, y las criticas que se nos lanzara a los tedlogos de
la liberacion desde la década de los 70 caera bajo el peso del juicio de |a
historia. La experiencia sagrada de dicha «opciéon por los pobres» es
esencial al cristianismo, y la descubri en 1959 en Nazaret. Gauthier es-
cribio, y discutiamos el texto. Jesus, la {glesia y los pobres en el tiempo
del Vaticano 11. La «lglesia de los Pobres» —expresion de Juan XXI11—
nacio en Nazaret, con Gauthier, con el obispo de Nazaret Mons. Hakim.,
con el obispo de Tournai Mons. Hammer... y yo vivi esta experiencia
originaria alli, en el pueblito del Carpintero de Nazaret: «;Qué bueno
puede venir de Nazaret?».

Todo el resto de mi vida, hasta el dia de hoy, tiene su raiz en Nazaret.
Pero no como la «vida oculta» de Charles de Foucault, sino como el
«misterio de Cafarnaumy, vida de militancia, de lucha, de profetismo,
de ensefianza, de camino hacia Jerusalén, donde espera la «cruzy, la
muerte del profeta que critica al templo, a la nacidn fetichizada, al
imperio, a la «ley»...

4. Mis estudios teologicos y el retorno a América Latina
(1961-1967)

El «retorno» a Europa desde el Oriente fue el camino de la historia de
Occidente. Haifa, Atenas, desde Tesalonica a Belgrado. Viena. Munich,
Paris... La relacion con la «Mision de Francian. siguiendo la herencia
del Padre Gaudin («Francia, pais de mision»), Jean Frisque, mi profesor
de Eclesiologia. Josef Lortz, mi profesor de Historia de la lglesia en

1. Mt 25.35 es sin duda una relectura del juicio de Osiris en la gran sala de la Maat
egipeia, en la tradicion de la teologia de Menfis.
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Maguncia (Alemania), el Instituto Catolico de Paris (Danielou. Cazelles...),
La Sorbona (Paul Ricoeur, Robert Ricard ...), el grupo Esprit, las «Se-
manas Latinoamericanas». el movimiento europeo de la Juventud lati-
noamericana de Estudiantes Catdlica.' las clases de «Schdpfungslehre»
de J. Razinger en Miinster, mientras el Concilio Vaticano 11 continuaba
su camino de profundas reformas. que vo estudiaba con mis profesores
de Teologia. Mi teologia era, desde 1961, post-conciliar; mis maestros
fueron los tedlogos del Conceilio... aunque todo lo veia desde América
Latina v desde los pobres de Nazaret... que eran los indios. los esclavos
negros, los mestizos. la poblacidn colonial, neocolonial, los obreros. los
campesinos, las mujeres, el pueblo latinoamericano. ..

En I'rancia v Alemania escribi, como recuerdo de mi experiencia
nazarena, £/ Aumanismo semifa, que serd publicado en 1969 en EUDEBA.
Buenos Aires. Y como contraposicion de Jerusalén-Atenas: El humanismo
helénico (que serd publicado en EUDEBA. Buenos Aires, en 1975).7 Deci-
didamente anteponia Jerusalén a Atenas y me quedaba con Jerusalén,

Junto a la teologia, donde los «Poemas del Siervo de Yahveh» fueron
la vertebracion de mis estudios: el concepto hebreo de «habodah»
(cliakonia en griego, trabajo-servicio), se abrié camino la historia. Améri-
ca Latina no tenia todavia ninguna Historia de la Iglesia escrita. Con
Lortz en Maguncia descubri esa ausencia. Mi tesis en La Sorbonne seria
sobre «El episcopado latinoamericano: una institucion en defensa del
indio (1504-1620)». El indio era ¢l «pobre» descubierto en Nazaret. El

1. Enun encuentre de la JEC en Melun (Francia) en 1962, conoci aun joven sacerdo-
te. asesor del movimicnto en Pert: Gustavo Gutiérrez. Bn Paris, siempre con su moto. nos
reuniamos con Juan Luis Segundo, ¢n torne al grupo de «La Lettrer, en ¢l que participaba
mi amigoe Claude Tresmontant,

2. En esa época recolecté el material para terminar la «trilogia» (el humanismo semi-
ta. helénico y cristiano) con la obra B dualismo en la antropologia de la cristicndad,
Desde los origenes hasta antes de la conquista de América, Guadalupe. Buenos Aires,
1974. 295 p. Habia arreglado cuenta con Luropa hasta el descubrimiento de América. Ln
los "I 4 (El fumanismo semita [1969] v I hwmanismo helénico [1974])) v T. 5 (£l
hwmanismo en la antropologia de la Cristiandad 11974]). de mis Obras Seleetas.
Seccion |-Filosolia. hemos publicado esta «trilogiay.

3. 8¢ publicd posteriormente con el titulo de £f episcopade hispanoamericano
Institucion misionera en defensa del indio, Coleccion Sondeos, CIDOC. t. 1-1X,
Cuernavaca, 1969-1971. Clr. ahora mis @bras Selectas. Seccion [-Historia v Critica de
la Teologia. 1. 4. I episcopado hispanoamericano v la liberacion de los pobres
(1304- 16201, Editorial Docencia. Buenos Aires. 2014,
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siglo XVI era el comienzo de la historia de la [glesia latinoamericana.
Habria que comenzar por el principio v desde abajo.

En Miinster (siguiendo entre otras las clases de J. Ratzinger) escribi
Hipdtesis para una historia de la Iglesia en América Latina.' Era mi
primer libro, publicado en 1967. que recogi con mis propias manos del
editor de Nova Terra, cuando el barco procedente de Napoles toco el
puerto de Barcelona, de retorno ya hacia América Latina, con Johanna
(mi esposa de Westfalia) y Enrique (nacido en Paris) y Susanne (nacida
en Maguncia).

En 1965 obtenia mi licenciatura de Teologia en el Instituto Catdlico
de Paris. En 1967, el doctorado en Historia en La Sorbona. En ese ano
retornaba a Argentina, bajo dictadura militar, como casi siempre, para
«enterrarme» en una pequeria ciudad como profesor de la Universidad
Nacional del Nordeste, en Resistencia, Chaco.

5. La gran renovacion: de Medellin a Puebla y la teologia
de la liberacion (1967-1975)

(Quién hubiera esperado que. mientras escribia mis primeros cursos
universitarios sobre «lLatinoamérica en la Historia Universal», el director
del IPLA (Instituto Pastoral de América Latina. del CELAM) en Quito
habia leido mi Historia de la Iglesia que acababa de aparecer en Barce-
lona? Era la primera: era tinica; le interesd. Me invitd a ser profesor del
IPLA desde ese mismo 1967. Por ese [nstituto pasaron unos 600 gran-
des sacerdotes, religiosas, dirigentes cristianos de toda América Latina.
. Cémo olvidar por ejemplo a Rutilio Grande, mi alumno de esos cursos?
. Como olvidar al obispo auxiliar de San Salvador, en cursos de obispos,
en 1972, Mons. Oscar Romero, uno de nuestros discipulos? Era, en cl
comienzo. antes de Medellin; se preparaba el terreno. Era como un es-
tampido interpretativo incontenible. novedoso, con profunda pretension
de verdad... Los esclavos de Egipto elamaban liberacion, y Moisés escu-
ché la interpelacion del esclavo. Las palabras de [s 61.1 tantas veces
leidas en Nazaret, resonaban en mis oidos: «;...he venido a liberar a los
oprimidos!». Jesus de Nazaret tuvo por mision evangelizar a los pobres.

1. Esta obra lue aumentada en Historia de la Iglesia en América Latina. Coloniaje
v Liberacion (1492-1973), Nova Terra. Barcelona, ed. 1972, Cfin ahora mis Obras
Selectas, Scceion [-Historia y Critica de la Teologia. 1. 3/0 v 1. Historia de {a letesia
Colonial Latinoamericana (1492-1519), Editorial Docencia. Buenos Aires. 2014,
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es decir, darles conciencia de ser miembros del Reino de Dios. Luchar
por su liberacion era «salvacion», gracia, formar [glesia desde abajo, era
cumplir el Vaticano Il desde América Latina, que habia nacido en 1492
——con una protohistoria amerindia maya, azteca. inca. chibcha... que yo
ensenaba dentro del contexto de la Historia Universal. desde el Neolitico:
Mesopotamia, Egipto, la India pre-aria. la China, los Mayas, Aztecas.
Incas... (la historia iba hacia el Este... contra la vision hegeliana).

En mi caso la Historia de la Iglesia era propedéutica de la teologia de
la liberacion naciente. En el equipo del IPLA (donde enseiaba, estaban
Juan Luis Segundo. Gustavo Gutiérrez, Segundo Galilea v tantos otros
que estaibamos «originando» la teologia de la liberacion). yo cumplia la
mision de «mover el piso», «ablandar» los cimientos, remover los «fun-
damentos de la tradicion». Mostraba que desde el «origen» (desde el
arigen de la especie homo. desde el neolitico, del pueblo de Israel. de la
[glesia Mediterranea, de la Iglesia latinoamericana...) el pobre (el pauper)
habia sido siempre el punto de partida,' y mucho mas desde el Evangelio
vy la tradicion cristiana. Fruto de esos cursos en el IPLA (de 1967 a 1973)
se publicaron Caminos de liberacion latinoamericana 1 y 11,° y otras
obras.’ También di un curso en la Facultad de Teologia en Buenos Aires.!

1. Véase mi articulo «Dominacion-liberacion. Un discurso teoldgico distintos. en
Concitinm 96 (1974) 338-341. Este articulo fue fruto del «Encuentro del Escorial» de
1972, donde la teologia de la liberacion «fue presentada en Espaia (v Europa). donde me

. cupo el gusto de estar presente v poder debatir en esa fecunda «comunidad teoldgicas
latincamericana. en presencia de curopeos.

2. Caminos de liberacion latinoamericana, . |: Interpretacidn historico-teologica
de wuestro continente fatinoamericano, Lalinoamérica. Buenos Aires, 176 p.: 2 ed.
1973: 3" ¢d.. 1975, Reedicion aumentada: Desintegracién de la cristiandad colonial v
liberacidn. Perspectiva latinoamericana, Sigueme. Salamanca 1978, 210 p. Ademas
Caminos de liberacion latinoamericana, 1. 11: Teologia de la liberacion v ética.
Latinoamérica. Buenos Aires 1974.222 p.

3. Entre ellas Amiérica Latina y conciencia cristiona. 1PLA. Quito 1970. 104 p.;
América Latina. dependencia v liberacion. Anmologia de ensayos antropoldgicos v
weoldgicos desde la propasicion de un pensar latinoamericano, Fernando Gareia C.,
Buenos Aires. 1973, 228 p. (Clr. ahora mis Obras Selectas. Seccion [-Filosofia, T. 6,
América Latina. Dependencia y Liberacion, Editorial Docencia, Buenos Aires. 2012).
También £f dualismo en la aniropologia de la cristiandad. Desde los origenes hasta
aiies de la conquista de América, Guadalupe. Bucnos Aires 1974, 296 p. (Cfr. ahora
mis Obras Sefectas. Scccion 1-Filosofia. ‘1. 5. 17 dualismo en la antropologia de la
eristiandad. Editorial Docencia. Buenos Aires, 2012).

4. Véase mi librito Culrura fatinoamericana e hisioria de fa Igtesia. Ediciones de
la Facultad de Teologia de la PUCA. Buenos Aires 1968, 154 p. También en: |.. Gera-E.
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Junto al tan recordado Aldo Biintig se inicié la tradicion teoldgica del cato-
licismo popular.’

Luego vino Medellin, el trabajo ferviente por todo el continente lati-
noamericano. La catedra universitaria, los cursos en los Institutos del
CELAM, las discusiones contra la derecha y la extrema-izquierda, contra
el eurocentrismo, ante los latinoamericanistas tradicionalistas o liberales.
creacion incesante de nuevas interpretaciones, entronque con el catoli-
cismo popular, con las «clases» oprimidas, desde los paises pobres, ex-
plotados, subdesarrollados de la periferia mundial (usando la «Teoria de
la Dependenciax», que nunca fue seriamente refutada, hasta hoy). Algo
de mi produccion teoldgica aparecia en la revista Concilium, donde pu-
bliqué desde 1968 mas de 20 articulos.

Mientras tanto, como filosofo —siguiendo la consigna de M. Blondel
en cuanto a exponer «las exigencias filosdficas del cristianismoy— co-
menzaba a publicar los cinco tomos de Peara unc ética de la liberacion
latinoamericana, que eran algo asi como los supuestos filosoficos de la
teologia de la liberacion. Era el descubrimiento de Emmanuel Lévinas.
desde una tradicion judia que venia desarrollando desde 1959, desde mi
estadia en Israel, donde estudié v hablé el hebreo en los cursos de los
«Kibutziny llamados «Ulpan»: «el pobres, el Otro, tenia ahora un lugar
filosofico y categorialmente claro en teologia. Era un descubrimiento que
la teologia de la liberacion incorporaria posteriormente (ciertamente no
estaba presente hasta el 1972, v lo estara por intermedio de la filosotia de
la liberacion, primera recepeion mundial de la filosolia levinasiana).®

Los compromisos eclesiales y politicos nos fueron enfrentando a la
dictadura militar en Argentina. De Ongania a Levingston y Lanusse. El
movimiento popular iba avanzando. El 2 de octubre de 1973, no sin

Dussel -1. Arch. Contexto de la Igiesia Argeming, ibid., 1968, 31-134. Liste curso lan-
zard la tradicion teoldgica culturalista argenting, liderada por L. Gera,

L Véanse mis libros L1 catalicisio popular en Avgenting, 1 4: Antropologico (coautor
con Ciro R, Lafon). Bonum. Buenos Aires 1969, 193-242: v Ei carolicismo popular en
Argenting, t.5: Historico. Benum. Buenos Aires 1970, 236 p. Cli. ahora mis Obras Selec-
tas. Secciom [[-Historia y Critica de la Teologia, 1. 7. £ catolicismo populear en la Argen-
tina. Interpretacion historica y antropoldgica. Lditorial Docencia, Buenos Aires. 20106.

2. Véase la interpretacion. algo reductiva. de Anton Peler. Earigue Dussel:
Offenbarung Goties im Anderen. Gruenewald Verlag. Maguncia 1997, 104 p. El hace
una excelente descripeion de mi «pasajer de Hegel a Schelling, v de éste a Marx en su
tesis doctoral A. Peler. Befreiungstheologie und Transzendentaltheologie. Enrique
Dussel und Karl Rahner im Fergleich, Herder, Friburgo/Br 1987.626 p.
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relacion a un curso teoldgico dictado en Buenos Aires ante 700 directores
y profesores de Escuelas catdlicas. v que criticaba al «Faraon egipcion
—a 200 metros de la «Casa Rosada» del presidente argentino—. tuve un
atentado de bomba en mi casa en Mendoza puesto por el «Comando
Ruci» —movimiento obrero de extrema derecha—. El 30 de marzo de
1975 fui expulsado de la Universidad Nacional de Cuyo, donde era pro-
fesor de Ftica. Comenzo el exilio en México. En agostode 1975 llego a la
inmensa ciudad de los nahuas.

6. El exilio, CEHILA, EATWOT y la Revolucion
Sandinista (1975-1989)

Ahora debia hacer un recuento de lo alcanzado en la etapa argentina.
En México, ademas, debia arreglar cuentas con la teologia «populista» de
Argentina. y por ello me fue necesario internarme largamente en el pensa-
miento de Karl Marx.' que me llevo a inesperados resultados teologicos.?
En 1985 escribi una ética teologica. teniendo. de manera muy precisa. las
categorias de los Grimdrisse de Marx como base filosofica.” Marx serd en
el siglo XXI, ciertamente, un clésico al que recurrira el pensador cristiano
con extrema confianza; lo considerara «uno de los nuestros». La teologia
todavia no ha sacado provecho de muchas de sus intuiciones geniales.*

I Véanse mis libros: La produccion edrica de Marx, Una introduccion a los
Grundrisse, Siglo XX1, Méxica. 1983, 422 p.: Hacia un Mary Desconocido, Un co-
mentario de los Manuscritos del 61-63. Siglo XXI/IUAM-1, México, 1988. 380 p.: £/
dltimo Marx v la liberacion latinoamericana. Un comentario a la tercera v cuarta
redaecion de « 1 Capitaly, Siglo XX1, México, 1990.464 p. Cfr. mis Qbras Selectas.
Seccion 1-Vilosofia, T. 13. La produccion tedrica de Marx: T, 16. Hacia un Marx
Desconocido: 1. 17, El dltimo Marx y la liberacion latinoamericana. Lditorial Do-
cencia, Buenos Aires, 2013.

2. Quizd ¢l mas sorprendente. v poco leido en Espana. Las meltdaforas teoldgicas de
Marx, Verbo Divino, Estella, 1993, 318 p. Esto se refleja en el articulo « Teologia de la
liberacion v marxismon. en: Ignacio Ellacuria ctal.. Myvsierium Liberationis. Conceptos
Jundamentales de la Teologia de la Liberacion, Ivotta. Madrid. 1990, t. 1. 113-144. Cfr.
mis Obras Selectas. Scecion 1-Filosolia. 1. 18, Las metdforas teolégicas de Marx.
Editorial Docencia. Buenos Aires. 2013.

3. Véase mi obra Etica comunitaria, San Pablo. Madrid, 1986, 286 p. Cli. ahora mis
Obras Selectas. Scecion 11-1istoria v Critica de la Teologia. T. 6. Erica comunitaria.
Iditorial Docencia. Buenos Aires. 2015.

4. La mejor de todas cuando dice: «Los tedlogos han deshistorificado ¢l pecado
original» (véase. en mi obra citada Las mietdforas teoldgicas de Marx. el capitulo
correspondiente al temay).
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El exilio me ayudo, entre otras cosas. a continuar mas intensamente
dos lineas de trabajo y compromiso. En primer lugar, y ante un CELAM
«copado» por Mons. Lopez Trujillo, la Historia de la Iglesia con la
CEHILA (Comision de Historia de la [glesia en Latinoamérica), de la que
fui presidente de 1973 a 1993." que significo un trabajo de confrontacion
politica intraeclesial que es dificil de describir. Y, en segundo lugar, la
fundacion y consecucion de los trabajos de EATWOT (Ecumenical
Association of Third World Theologians), también bajo la continua pre-
sion vaticana.” En 1974, en Lovaina, con dos amigos de Asia y Africa,
ideamos la invitacion a diez tedlogos de cada uno de los tres continentes
periféricos, En 1975 Sergio

Torres organizaba el didlogo entre te6logos norteamericanos y lati-
noamericanos.” En 1976 se organizd el I Encuentro de EATWOT en
Dar-Es-Salaam, con la presencia de Nyerere.* Las reuniones anuales en
Africa (Tanzania y Ghana), Asia (India v Filipinas) v América Latina
(Brasil y México) lanzaron todo un movimiento mundial.” La teologia de
la liberacion tenia ahora sus aliados en Africa v Asia.® Entramos asi en
contacto, gracias a encuentros, discusiones, seminarios, Cursos en varias
naciones de Asia y Africa. que hemos continuado hasta el presente. In-

1. Escribi Imroduccion general a la Historia de la lglesia en América Latina.
tomo I/1, CEHILA-Sigueme. Salamanca. 1983, 724 p.: v coordiné y edité la /listoria
General de la Iglesia en América Latina. publicada en Sigueme. Salamanca: en MACC.
San Antonio (EE.UUL)Y v Vozes. Sdo Paulo. desde el tomo 11 al X (desde 1981 a 1993).

2. Véase el articulo critico sobre la «politicar vaticana en América Latina: «La politique
vaticane en Amérigue Latine: essai d’interprétation historico-sociologiques. cn Social
Compass (Lovaina). 37-2 (1990) 207-224,

3. Véase mi conterencia: «Statement by E.D.». ¢n Sergio Torres-John Eagleson,
Theology in the Americas, Orbis Books, Nueva York 1976, 287-29().

Liberation Theology in Latin America. en Fhe Emergent Gospel-Theology from the
Underside of History, Orbis Books, Nueva York. 1978, 175-192.

5. Para una vision general de los Encuentros de EATWOT, véase mi articulo:
«Ekklesiologic der christlichen Gemeinschalten des \«’olkcspﬁ. en Herausgefordert dureh
die Armen. Dokumente der Ockumenischen Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen 1976-
1983. Herder. Friburgo-Basel-Vicna, 1983, 79-84.

6. Véase: «bxiste-t-il ume Théologie de la Libération en Afrique et en Asic?», en
Recherches de Science Religieuse (Paris) 2. Abril-Junio (1986) 165-178: ¢n castellano:
«;Hayv una Teologia de la Liberacion en Alrica y Asia?. en Nueva Sociedad (Caracas)
86. Noviembre-Diciembre (1986) 141-150. Y también « Teologias de la periferia y del
centro: (encuentro o confrontacion?s, en Conedlium 191 (1984) 141-154.

¢
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tentamos escribir una «Historia de la Iglesia en el Tercer Mundon. para
lo que se lograron organizar varios encuentros en Asia y Africa, pero solo
se logro editar el tomo latinoamericano.!

En todo este tiempo segui con mi produccion en Historia de la Iglesia
desde los oprimidos.” también de la historia de la teologia latinoamerica-
na de la liberacion.* Participé igualmente en el movimiento de la teologia
critica contra la discriminacion racial,* y por la liberacion de la domina-
cion que sufre la mujer,’

La Revolucion Sandinista (1979) y la [11 Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano en Puebla dio nueva iniciativa a la teologia
de la liberacion.”

E1 500 aniversario de la «Invasioén» del continente americano fue
igualmente una ocasion de importante produccion teoldgica. Mis confe-
rencias en Francfort permitieron un debate también en Europa.’

LB, Dussel (ed.), Resistencia y Fsperanza. Historia del Pueblo Cristiano en
América Latina y el Caribe, DEI-CENILA, Costa Rica 1995, 684 p.

2. Lntre otras Hipdtesis mininias para leer la covuntura de la lglesia tatinoanie-
ricana (1968-1972), Centro de Documentacion Secretariado Latinoamericano, Lima
1978.276 p.: De Medellin a Puehla. Una década de sangre v esperanza (1968- 1979,
Edicol. México 1979, 618 p. Cfi. ahora mis Qbras Selectas. Scecion 1-Historia v Critica
de la Teologia. 'I. 5. De Medellin a Puebla. Una década de sangre v esperanza {1968-
1979). Liditorial Docencia, Buenos Aires, 2(1 3.

3. Desde una conlerencia de 1975 titulada: «Sobre la historia de la teologia en Amiéri-
ca Latina», en Liberacion y Cauniiverio. Debates en torno al método de la teologia en
América Latina, Centro de Rellexion Teoldgica, México 1975, 19-68; se ampliard des-
pucs Hipdtesis para wna historia de la teologia en América Laiing, Indoamerican
Press Serviee, Bogota 1986, 98 p. (Coleccion Tglesia Nueva 71). Nueva version aumenta-
da en espaiol: Teologia de la Liberacion. Un panorama de su desarrotlo, Potrerillos
Editores, México 1995, 194 p.

4. Véase «Racismo, América latina negray teologia de la liberacions. en Servir(México)
86 (1980) 163-210.

5. Véase mi libro Liberacion de la mujer v erética latinoamericana. Ensave filo-
saftco, Nueva América, Bogotd 1980, 162 p.: 2" ed. 1983: 3" ed.. 1987; 4% ed. 1990: 3 ¢d.
1994, 166 p.2 6" ed. 1998,

6. La produccion teologica en Llorno a estos dos acontecimicntos fue intensa. Véase
Los dltimes 30 aios (1950-1985) en la {listoria de la lglesia en América Lating,
Indo-American Press Service. Bogotd. 1986, 90 p.: en portugués: Histéria da lereja
Latino-Americana, Edigdes Paulinas. Sio Paulo. 1989. 100 p.

7. VEasc 1492 el encubrimicnto del Otro. Hacia el origen del mito de la Moder-
nidad. Nueva Utopia. Madrid. 1992, 220 p. Cfr. mis Obras Selectas. Scecion I-Filosofia,
119, 1492: el encubrimiento del Otro. Editorial Docencia, Buenos Aires. 2014,
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7. Hacia una nueva ética de la liberacion (desde 1989)

La caida del muro de Berlin, el fracaso del socialismo real cn la
Europa del Este, la derrota del FSLN, significaron la posibilidad de pro-
fundizar las intuiciones originarias. Como venia trabajando desde mi ju-
ventud en ética, el encuentro en Friburgo, el 25 de noviembre de 1989,
con Karl-Otto Apel, me indico la necesidad de reestructurar las bases
epistemoldgicas de la teologia de la liberacion. sin abandonar sus intui-
ciones originarias.' Se trataba de repensar la antigua ética de la libera-
cion de la década de los 70. desde una nueva arquitectonica).” Durante
diez afios dialogaremos con Apel, y también con Paul Ricoeur, Charles
Taylor. Giani Vattimo, etc.” La critica a las teorias formalistas, eurocén-
tricas, partian siempre de la importancia de la corporalidad viviente del
ser humano. de la sacramentalidad del Reino de Dios, de la relacion entre
vida humana y mercado.” Todos estos trabajos son preparatorios de la
nueva Etica de la liberacion en la edad de la globalizacion y la exclu-
sion,” que es el término de un largo camino. El aspecto formal-consen-
sual de la ética del discurso es subsumido desde el aspecto material (en

L. Todo esto se expresard de manera resumida en mi articulo « Transformaciones de
los supuestos epistemologicos de la Tealogia de la Liberacicny. en José Dugue (ed. ).
Perjiles Teologicos para un nuevo milenio. DEL San José (Costa Rica) 1997, 29-39.

2. Véase por ¢jemplo. Arquitectonica de la ética de la liberacién. Para una élica de la
vida del sujeto humano.. en A-T. Tymiceniccka. Aralecta Hesserliana, Yol. LV. Kluwer
Academic Publishers, Paises Bajos 1998.125-159; v en Laval Théologique et
Philosophigue (Quebec), Vol. 54,073 (1998) 455-471.

3. Véanse L. Dussel-K.-O. Apel (Eds.). Fundamentacion de la dtica y Fitosofic de
la Liberacion, Silo XXI, México 1992, 104 p.: . Dussel (ed.), Debate en tomo a la tica
del discuiso de Apel. Didlogo filoséfico Norte-Sur desde América Lating, Siglo XXL.
México 1994.312 p.: la coleccion de mis confrontaciones con dpel, Ricocur, Roviy v fu
Filosofia de la Liberacion. Universidad de Guadalajara. Guadalajara (México) 1993, 208
pseninglés: The Underside of Modernity. Ricoew: Apel. Tavlor and the Philosophy of
Liberation, | lumanities Press, Nueva York, 1996, 248 p.: v también Flica de la (iheracion:
ante el desafio de Apel, Tavior y Tuttimo, Universidad del Estado de México. Toluca.
1998, 238 p. Lnnota 13 hemos indicados algunas obras que se ocupan del debate entre la
ética del discurso y la ética de la liberacion. Clr. mis Obras Sefectas. Scecion [-Filosofia. T.
20, Ricoeur, Rorwy, Tavior v Fattimeo ante la Filosofia v la Elica de la Liberacion: v 1. 21,
Ftica del Discurso y Etica de la Liberacion, Fditorial Dogencia. Buenos Aires, 2014,

4. Véase, por gjemplo, «El Mercado en la perspectiva ética de la teologia de la libera-
cidm, en Concifinm 270 (1997) 124-142.

5. Editada por Trotta, Madrid. 1998, 666 p. Cir. mis Obras Sefectas. Scecion [-Filoso-
fia. T. 22, Ftica de la Liberacion. Editorial Docencia, Buenos Alires. 2014,
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teologia sacramental) de la vida humana (de la Vida divina como Reino
de Dios). Se trata de la intentada nueva fundamentacion ético-epistemo-
logica de la teologia de la liberacion. La epistemologia de la teologia de la
liberacion del 1960 ya no es sostenible en el 2000. Los jovenes tedlogos
latinoamericanos deberan saber renovar sus supuestos filosoficos v de
ciencias sociales para afrontar criticamente la nueva y creativa teologia
norteamericana y europea, y recrear, desde la realidad latinoamericana
periférica, mas miserable y explotada que en la nombrada década de los
60, lo hecho por la primera teologia de la liberacion de la segunda mitad
del siglo XX. La tarea es inmensa, es mundial, es posible.



Capitulo IT

Historia de la Teologica de la Liberacion.
Un panorama de su desarrollo+

n el debate, por primera vez mundial, del tema de la teologia

de la liberacion latinoamericana, producido en parte por la apa-

ricién de la «Instruccion sobre algunos aspectos de la Teologia
de la Liberacion» de la Sagrada Congregacion para la Doctrina de la fe
—dada en Roma el 16 de agosto de 1984, pero solo publicada el 13 de
septiembre por el Cardenal Joseph Ratzinger (profesor mio en Muenster
en 1964)— ha tomado a muchos un tanto desprevenidos, va que se han
preguntado sin previo conocimiento ;qué es ésto de la teologia de la
liberacion?

En efecto, en Europa latina o germanica, o en la eslava (incluyendo
Rusia o Polonia), América Latina es la gran desconocida. Algunos pue-
den pensar que la teologia de la liberacidn no tiene antecedentes y es
una creacion de algunos teologos, ¥ dada por situaciones totalmente
nuevas. Querriamos hacer entrar en conciencia que los grandes mo-
mentos creadores de teologia en América Latina fueron, desde su ori-
gen, teologia de la liberacion ante la opresién que sufrieron los «po-
bres» de nuestro Continente. Al comienzo, y por el ahora tan celebrado
«descubrimiento» —que en realidad fue conquista, violencia y muerte
de los amerindios—, los pobres fueron los indigenas o primitivos habi-
tantes americanos: después lo tfueron los criollos ante los «europeos
intrusos» —como los llamaba el gran héroe rebelde cristiano Tapac
Amaru—: v en nuestros dias son las masas populares de obreros, cam-
pesinos, etnias, marginales, bloque social de los explotados por el capi-
talismo nacional y trasnacional.

Ante estas tres opresiones histéricas —que se suceden en el tiempo vy
que tienen ¢l mismo sujeto historico: el pueblo latinoamericano—. y cuan-
do se produce objetivamente una praxis de liberacion de dicho pueblo,
surgieron va en tres ocasiones teologias de la liberacion. Si los que nos

*(1993) en Teologia de la liberacion. Un panorama de su desarroflo. Potrerillos
Editores S.A. de C. V., C iudad de México pp. 181-193,
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quieren condenar sin conocer nuestra realidad. se detuvieran con mayor
atencion en nuestra historia, es posible que no recayeran en errores pasa-
dos. Es necesario no olvidar que el Papa Pio VII condend la emancipa-
cidon americana contra Espafia el 30 de enero de 1816 en su enciclica
Eitsi Longissimo. Y como para caer nuevamente en el mismo error poli-
tico del papado —ya que en este nivel. como en el de la reciente «Ins-
truccion», para nada esta comprometida la infalibilidad pontificia, pues
se tratan de disposiciones referentes al nivel politico mas que al espiri-
tual, como veremos— una nueva enciclica, la Ersi fam div del 24 de
septiembre de 1824, vuelve a condenar las luchas de la emancipacion,
aconscjando obediencia al Rey de Espana., «nuestro muy amado hijo
Fernando», en el que el Papa observa «sublime y solida virtud» —
siendo que en realidad huyé cobardemente dejando la defensa de la
patria contra la invasion napolednica en manos del mismo pueblo espa-
nol. En fin, lalta de conocimiento romano de nuestra realidad. debido a
deficiente informacion,

s por ello que la historia nos podra defender ante decisiones apre-
suradas.

1. Ideologia ¢ Historia de la Teologia

El contexto de la historia de la teologia en América Latina s la histo-
ria de la teologia del «centrox, originariamente del Mediterraneo y de
Europa y hoy. por extension, de Estados Unidos. El contexto de la bio-
grafia del hijo es la biogralia del padre, lo que no quiere decir que el hijo
sea ¢l padre sino, muy por el contrario, que es sélo su contexto. La
teologia latinoamericana es hija de la europea. pero es distinta; es otra; es
un acceso diverso a la misma tradicion porque surge en un mundo «peri-
féricor dentro de la época moderna, mercantil primero y después impe-
rial monopolistica. La teologia de un mundo colonial 0 neocolonial puede
por momentos refractar la teologia del «centro», pero, en los momentos
creativos, producira nueva teologia que se levantara contra la gran teolo-
gia constituida tradicionalmente. Es en este movimiento de refraccion
imitativa ideoldgica o de creatividad que accede a la realidad distinta de
nuestro mundo latinoamericano que se jugara la historia de la teologia en
nuestro continente dependiente.' Veamos la cuestion por partes.

I. Véase una minima bibliografia sobre ideologia en la obra de Kurt Lenk, fdeclogie.
ldeotogielritik und Wissensoziotogie, Berlin, 1971 (Trad. cast. Buenos Aires, 1974).
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1.1. Constitucién ideologica de la teologia

Lanocion de ideologia se descubre por su contrario: la revelacion no-
ideoldgica. Si hay una expresion que permite ircumpir la exterioridad a
todo sistema ideologico constituido es la proto-palabra, la exclamacion o
interjeccion de dolor, consecuencia inmediata del traumatismo sentido.
El «jAy!» del grito de dolor producido por un golpe. una herida, un
accidente, indica de manera inmediata no algo sino a alguien. El que
escucha el grito de dolor queda sobrecogido porque irrumpe en su mun-
do cotidiano e integrado el signo. el sonido, el ruido casi que permite
vislumbrar la presencia ausente de alguien en ¢l dolor. No se sabe toda-
viagué tipo de dolor ni el por gué del grito. v por ello es inquictante hasta
tanto no se sepa quién es y por qué se lamenta. Lo que dicho grito dice es
secundario; lo fundamental es el decir mismo, el que alguien dice algo.
En el grito de dolor no se avanza /o dicho sino un decir, la persona
misma, la exterioridad que provoca: que «vocan o llama al auxilio. Sin
embargo, exclamar: «jSocorro!» es ya una palabra de un lenguaje, de
una cultura. El grito, antes que la palabra de auxilio. es quizi el signe mas
lejano de lo ideologico: «He escuchado el clamor que le arranca su opre-
sion» (Exodo 3.8); «...y lanzando un gran grito, expiroy (Marcos 15,37).
Es el limite de la revelacion humana, y divina. que situandose fuera del
sistema lo pone en cuestion —cuando el dolor es producido por la opre-
sion, es decir. por la injusticia o dominacion sobre el Otro. que es el dolor
de Job y no un mero dolor fisico, aunque también éste pone en cuestion.

El grito de dolor como el «jTengo hambre!» exige una perentoria
respuesta. La respuesta que obliga a la responsabilidad: ser responsable o
tomar a cargo al que clama ya su dolor. En esta responsabilidad estriba la
auténtica religion y culto,?y el traumatismo que sufre el que se juega por
Otro que clama es en el sistema la gloria del infinito. «Tengo hambre» es
la revelacion de que el jugo gastrico molesta o sensibiliza las paredes
internas del estomago. Ese acido que produce dolor es el apetito: el «
deseo « de comer. Dicho deseo carnal, corporal, material es va el deseo
del Reino de los Cielos en su mas real significacion: es la insatisfaccion
que exige ser saciada. Cuando es hambre de un pueblo, habitual, ¢l de la
pobreza, es el desde donde surge la palabra no ideologica. Este es ¢l

2. Viéase el cap. X, «l.a arquelogicar, de mi obra Para wna ética de la liberacion
latinoamericana, Obras Selecias de Enrique Dussel. 1 8111, Editorial Docencia, Bue-
nos Aires. 2012.
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carnalismo o adecuado materialismo que Jesus coloca como criterio su-
premo del Juicio: «Tuve hambre y me dieron de comer» (Mateo 25.35).

El «jAy!» del dolor primero, el «jTengo hambre!» ya articulado en
un lenguaje, una clase social, un pueblo, un momento de la historia, dice
referencia a la Realidud o exterioridad de todo sistema constituido. No
pueden ser expresiones ideologicas. Son las palabras politicas o prime-
ras. las que instauran nueva totalidad de lenguaje v de formulaciones
conceptuales de sentido.

Fn efecto, es solo la provocacion a la constitucion de un nuevo siste-
ma. que satisfaga la insatisfaccion del pobre del antiguo sistema, ¢l punto
de partida de la liberacion del lenguaje. Pero no bien el grito ha sido
escuchado y es formulado, no bien se intenta organizar un nuevo sistema
v se bosqueja un modelo. no bien se conceptualizan las mediaciones para
su realizacion, y mucho mas cuando el sistema se ha construido. una
nueva totalidad estructurada ocupa ahora el lugar de la antigua totalizacion.

Dentro de todo sistema o totalidad los conceptos, las palabras se
estructuran por su parte en totalidad significativa. Pero, como el sistema
es dominado por algunos. por ciertas clases o grupos. el proyecto de
estos grupos se impone a todo el sistema. Desde este momento. la con-
ceptualizacion y lenguaje del grupo dominador se confunde con la «rea-
lidad» de las cosas y con el lenguaje en cuanto tal. El concepto. la pala-
bra que lo expresa. funda. por una parte. la accion de todos los miembros
de sistema, pero, al mismo tiempo, oculta. no solo las contradicciones
internas del sistema sino y principalmente la exterioridad del pobre *Es
en ese momento que la formulacion (el concepto, la palabra: la idea) se
transforma en ideologia: representacion que en funcion practica oculta la
realidad." Hay entonces una dialéctica entre des-cubrimiento v en-cubri-
miento y entre tecoria y praxis.

Cuando Jesus dice que «no saben lo que hacen» (Lucas 23, 34),
mucstra explicitamente y con claridad esa doble dialéctica entre des-
cubrimiento (el «saber» es vision) y en-cubrimiento («no» saben). entre
teoria (el «saber» es teoria) y praxis (el «hacer» es praxis). Se trata de
una auténtica retlexion teoldgica sobre la ideologia, en situacion limite

3. Vease lo que hemos dicho en el articulo «Dominacion liberacions. 4-5. en Concifium
Junio (1974).

4. Le daremos en este trabajo un sentido restrictivo a la nocion de «ideologias. no
como toda expresion de una clase 0 grupo humano. sino sélo cuando encubra la realidad
vy sus contradicciones conflictuales basicas.
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por otra parte, ya que Jests estd siendo torturado en un momento de
clara significacion politica, entregado por su gobierno v sacerdocio na-
cional ante las autoridades del imperio. No saber lo que se hace es lo
mismo que decir que la interpretacion de la praxis que se opera no logra
descubrir su sentido verdadero. Ciertamente los soldados saben lo que
hacen en un cierto nivel: estan clavando clavos a un condenado politico.
Sin embargo. queda encubierto a la interpretacion su verdadera significa-
cion, el sentido Gltimo de su praxis. Esta es, exactamente, la funcion
practica de la ideologfa: dar un cierto conocimiento que funda la accion
pero que al mismo tiempo oculta ¢l plano fundamental de su sentido
iltimo o real. Jess nos introduce entonces en la critica de la ideologia.

La ideologia es entonces un sistema interpretativo-practico. Tome-
mos un ejemplo latinoamericano en el nivel de la interpretacion cotidia-
na, primero. v de la formulacion teologica, después.

La conquista de América, que comienza desde el mismo descubri-
miento en 1492, no es s6lo un hecho individual sino histérico-politico.
Europa comenzo por Espaiia y Portugal su expansion dominadora sobre
el mundo periférico. Seguiran después Holanda, nglaterra, Francia, et-
cétera. En Espafa, por ejemplo. se tuvo desde 1493 la «justificaciony
tedrica de la conquista. El Papa Alejandro VI expidié la bulla frter cociera
de 1493 en favor de los reyes catdlicos de Espafia, por la que le permitia
evangelizar esas tierras y sujetarlas en su dominio. Es asi que en la
Recopilacion de las Leves de los Reinos de las Indius (efectuada en
1681), en la primera ley del primer titulo del primer libro se expresa que
el sefiorio® del rey de Espana sobre los nuevos reinos es debido a la
obligacidn que el monarca ha contraido con la Santa Sede de adoctrinar
en nuestra fe a los indios. De esta manera se «justifica» la praxis con-
quistadora desde un fundamento tedrico: la bula pontificia. Toda la es-
tructura juridica concreta del siglo XV hispancamericano fue, es bien
claro, un tipo de ideologia. ‘Tras bellos principios se ocultaba, se encu-
bria, el sentido real de la praxis conquistadora. El sentido encubierto era
que en realidad los europeos habian dominado al indio reduciéndolo a la
mas horrible servidumbre. La muerte, el robo, la tortura (que era el fruto
real de la praxis conquistadora) quedaba cubierto por la interpretacion ideo-
logica: la evangelizacion. Las bulas jugaban en la conciencia cotidiana del

3. «Dios nuestro Seftor. por su infinita misericordia y bondad se ha servido darnos sin
merecimientos nuestros tan gran parte en ¢l Senorio de este mundo». dice ¢l Rey de
Espaiia en la Recopilacion, L1
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conquistador la misma funcién ideoldgica que la doctrina norteamericana
del Manifest destiny. por la que Houston ocup6 Texas y lo desprendera de
la nacion mexicana en 1846. Todos los imperios tienen razones (irracionales)
que les permiten fundar su accion dominadora: pero dichas razones son
ideologico-existenciales en el nivel concreto cotidiano.

El nivel ideologico cotidiano es elevado al nivel de la ideologia como
ciencia en el caso de algunos ejemplos teologicos, ya que la misma cien-
cia. en cuanto debe aceptar como principios juicios evidentes (pero con
evidencia historico-cultural) tiene un momento inevitablemente ingenuo
(la ciencia no puede por definicidon demostrar sus principios: es decir, los
principios de la ciencia no son cientificos. y desde Aristoteles se sabe que
son objeto de la dialéctica).”Es asi que la ideologia que sustentaba la praxis
de la conquista es elevada. por un Juan Ginés de Sepulveda (1490-1573) y
por el mismo Francisco de Vitoria (1486-1546), al caracter de teologia.

Para Ginés la conquista de América y la guerra contra los indios es
Justa. La «causa de guerra justa (iusti belli causa) por derecho natural y
divino (iure naturali et divino) es lo que se emprende contra la rebeldia
de los menos dotados. que nacieron para servir, por cuanto recusan ¢l
imperio de sus sefiores; si no se los puede sujetar por otros medios. la
guerra es justa» —nos dice en el Democrater alter.” Es evidente que
Ginés sigue en esto a Aristoteles —en el tan ideologico texto sobre la
esclavitud en Grecia del libro [ de la Politica—, pero también sigue a los
autores medievales, aun a Tomas en aquello del ius dominativum que
los sefiores feudales tenian sobre los siervos.® v de otros profesores con-
temporaneos como Juan Mayor (1469-1550) en Paris que ensefiaba que

6. Viéanse Aristateles Topicos 1.2, 101 a 26b 4: en mi obra Método para una filoso-
Sia de la liberacidn, Obras Selectas de Enrique Dussel, t. 7. Editorial Docencia, Bue-
nos Aires. 2012,

7. Cit. Venancio Carca. La Teologia v los teélogos juristas espaiioles anire la
conguista de América. Madrid. 1944, p. 393, Cfi. Juan Ginés Sepiilveda, Opera, Real
Academia de la Historia. Madrid. 1780. 1. -1V, v en cspecial. Tratado sobre la justa
guerra contra los indios. México. 1949. Véase igualmenie Juan Soldrzano Pereira. De
indiarum fure. Lugduni. 1. 1-1L v de Silvio Zavala. La filosofia politica de la conguista
de Amdrica. México. 1947, Las obra de Lewis Hanke, Giménez Fernandez. ). HoelTher
han estudiado con detalle estas controversias teologicas-politicas, Sepilveda decia toda-
via que ante los indios «conviene usar (el arte de la caza), va que se practica no solamente
contra las bestias sino también contra aquellos que habiendo nacido para obedecer rehiisan
la servidumbre: tal guerra es justa por naturalezay (Del Demaocrater alter: cit. Carro. op.
cit.. p. 393).

8. Summa theologiae. [1-11. q. 57. art. 4.
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en América «aquel pueblo vive bestialmente (bestialiter) por lo que ¢l
primero que los conquiste imperara justamente sobre ellos. porque son
por naturaleza siervos (quia natura sunt servi)».” Es por ello que atin en
el mejor de los casos se considerd al indio un «rudo», como un «nifio»
que debia ser civilizado. con poca inteligencia e inclinado a los instintos:
«poco dado al celibator decia un misionero.

El mismo Vitoria, egregio profesor de Salamanca y autor del De Indis
(1537). indica que no se puede conquistar a los indios ni por tener diver-
sareligion, nos dice en De jure belli (1538), ni por derechos del rey. ni
para predicar el evangelio, ni por otorgamiento pontificio, ni para opo-
nerse al pecado contra natura que pudiera cumplir un pueblo alin salvaje.
Pero al fin acepta que es posible la conquista cuando se impida al misio-
nero anunciar libremente el evangelio («libere annuntient Evangelium...»
explica en la Relectio De indis, quaria conclusio): «por ello pueden ellos,
a fin de evitar el escandalo, predicarles ain contra su voluntad... y aceptar
la guerra o declararla». Por la iniuria accepta permite entonees la con-
quista el gran tedlogo. «De esta conclusion también se infiere claramente
que, por esta misma razon, sino se puede proveer de otro modo lo referen-
te a la religion, es licito a los espafioles ocupar sus tierras v provincias v
establecer nuevos sefores v destituir a los antiguos, v hacer las demas
cosas (sic) que por derecho de guerra son licitas en toda guerra justa»
({bid).V éase entonces que, de hecho. ¢l tedlogo progresista europeo —cl
mas avanzado de su época sin lugar a dudas. ya que en otros niveles defen-
did valientemente al indio— no puede evadir formulaciones ideologicas.

Como indicacion final debemos entonces concluir que es encubridora
la ideologia de las clases dominantes o las naciones opresoras, mientras
que las formulaciones de las clases oprimidas o la de los profetas de
dichos grupos es critica descubridora, ¢s la articulacion de sentido que
parte del grito del pobre.

1.2. Condicionamientos ideologicos de la teologta del «centro»

Laideologia justitica entonces la praxis. ocultando al mismo tiempo
el sentido ultimo de la misma praxis. dando por otra parte «buena con-
ciencia» o «conciencia de imocencian al que comete la injusticia. La
ideologia es la formulacion (existencial o cientifica) de las mediaciones
del proyecto del sistema sin que se muestre como tal: como sistema de

9. In secundum sententiarun. dist. XLIV. q. 3 (Paris. [510).
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dominacion. Lo que se encubre es la dominacion en algunos de sus
niveles. Por ello se puede indicar ¢l sentido ideoldgico de la teologia
cuando se descubre el tipo de dominacion que oculta, Es decir. se trataria
de indicar los condicionamientos que inclinan a la reflexion teologica en
una cierta direccion encubridora, en aquella direccion que beneficia o
Justifica la praxis del grupo, clase, nacion o cultura a la que sirve de
fundamento tedrico. Intentemos ejemplificar lo dicho mostrando algunos
de los condicionamientos que han constituido algunos niveles teologicos
de manera ideologica en la historia de la teologia mediterraneo europea
(que es el marco de referencia de la teologia latinoamericana, que sélo
surge en el siglo XVI).'

En el tiempo originario del cristianismo, en el Nuevo Testamento, por
tratarse la totalidad de los cristianos de un grupo oprimido dentro del
imperio (la Palestina era una lejana colonia) y también como clase social
(los primeros bautizados eran clase despreciada y sin influencias dentro
de la estructura de su tiempo), la funcién ideoldgico-encubridora de las
primeras formulaciones cristianas es minima. En Pablo se denota un
cierto machismo (en cuanto al problema de la mujer) o una aceptacion
no critica en el nivel socio-politico del esclavismo, por ejemplo (en la
Carta a Filemon)." Si en algo debe sin embargo aceptarse el Evangelio
es. justamente. por su estricto caracter critico-desideologizante. en espe-
cial en aquéllas pocas formulaciones que podemos atribuir sin duda a
Jesus de Nazaret. Poco después, en los textos de la tradicion del primiti-
vo judeo-cristianismo apocaliptico, como las revelaciones del pastor de
Hermas. puede ya verse un cierto «escapismo» de la realidad politica,
pero dentro de una reflexion poco ideologizada todavia.

Los padres apologistas, en cambio, al ir adoptando las categorias
helenisticas, comienzan igualmente a aceptar ciertos elementos ideologi-

10. Lo que diremos sobre el desarrollo del pensamiento teoldgico europeo tiene solo
valor indicativo. Por ello no se indicara ninguna bibliografia especilica. De todas maneras
seria fecundo para Europa escribir una historia de la teologfa teniéndola como un fenome-
no que incluye momentos ideolagicos,

11, Elmomento ideologico-historico para nada invalida el estatuto propio de la revela-
cion. ya que la revelacion consiste en sus virtualidades critico-escatologicas que desarro-
llan su potencialidad en sumomento. La revelacion inspira la accion antiesclavista del
maestro Ramirez S. . o de su discipulo San Pedro Claver S.). en Cartagena de Indias, a
lines del siglo XV 1. asi como ¢l anti-machismo de los movimientos feministas cristianos
por ejemplo. solo desarrollan esta critica en nuestra época. De todas maneras queda en
pic la cuestion de revelacion ¢ ideologia.
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co-encubridores, sin embargo, tiene gran belleza la critica politico-reli-
giosa (y por ello desideologizante) de aquel los cristianos que se enfren-
taron a la cultura dominadora del Imperio."” Es importante aquella critica
frontal contra todos los valores ideologizados del Imperio realizada por
pensadores recientemente bautizados y que se sienten gricgos y cristia-
nos al mismo tiempo,"” Quiza hasta nuestra época el cristianismo no
tendrd criticos tan cabales de la cultura imperial vigente.

La critica al Imperio seguird siempre siendoe ¢jercida sea contra el
paganismo, contra la cultura helenistica o romana, contra los vicios de
las ciudades. Aun en los tedlogos ya muy influenciados por la fil osofia
griega como un Clemente de Alejandria, Origenes o Ireneo de Lyon. la
teologia, naciente cumplira un papel de descubrimiento de las contradic-
ciones del sistema. Puede esto entenderse claramente, que por ser las
comunidades cristianas consideradas por Roma como grupos disidentes,
«quintacolumnistas» o saboteadores de la cultura imperante, eran fre-
cuentemente perseguidas. La persecucion era facticamente la demostra-
cion de que la teologia cristiana era sustancialmente critica o profética.
Se perseguia a los cristianos porque socavaban los «fundamentos «del
sistema, los valores, los dioses. La teologia tenia entonces una funcion
critico-profética que se manifestaba igualmente en el nivel politico. El
Imperio, al delenderse con la represion politica contra los ¢ristianos ma-
nifestaba realmente que el cristianismo cumplia su mision liberadora,
teologicamente desideologizante. Un paso de importancia radical para la
comprension de la teologia cristiana como ideologia se cumple desde el
momento que Constantino es coronado emperador (324); desde el Con-
cilio de Nicea (325), el siglo mas glorioso de la teologia patristica (325-
425 d. Cristo) es igualmente el comienzo de la constitucion de la teologia
como ideologia—uno decimos que con ello la teologia perdicera su valor;

12. Eleristianismao fue originariamente una comprension de la existencia de los grupos
oprimidos del Imperio. coma bien lo deja ver untexto del apologista: « Entre nosotros no se
da la ambicion de gloria y [ilosofan (filosofoussy no sdlo los ricos sino también los
pobres.. Todos los hombres que descan filosolar (/ilosa/éin) acuden a nosolros que no
examinamos las aparicneias ni juzgamos por la figura..s. (Taciano. Oratio adversus
graecos: ed. Ruiz Bueno. traduceion castellana y texto gricgo Padres Apologistes grie-
gos. Madrid, 1934, p. 607).

13. Aristides critica cn su Apologia lodos los Tundamentos del Imperio v la cultura
helenistica; su actitud es subversiva: «1.os que creen que el cielo ¢s de Dios verran... Los
que creen que la tierra es diosa se equivocan... Los que piensan que ¢l agua s Dios
juzgan mal..» (op. cit, pp. 119-121),
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solo indicamos que el momento ideologico de la teologia crece. aumenta,
tiene mayor lugar. La Patristica griega (desde un Atanasio, Basilio, los
Gregorios hasta un Juan Damasceno) y latina (desde un Ambrosio, Agustin,
hasta Isidoro de Sevilla). unos bajo el poder del emperador y otros del
papado. aceptaran la realidad del Imperio no sélo como «natural» sino
que —en especial en el mundo latino— se llegara a considerar el Imperio
como la misma civitas Dei (por un desplazamiento del contenido de la
civitas Dei de Agustin). La Christianitas (Cristiandad) vino a identifi-
carse con el cristianismo. La Teologia aceptd demasiadas estructuras
imperiales. sociales, culturales, lingiiisticas, sexuales, como momentos
esenciales del cristianismo.

De esta manera la gran teologia con método platonico o neoplaténico
vino a justificar la dominacion politica y social de los primeros siglos de
la Cristiandad bizantina y latina. El desplazamiento del método (de histé-
rico-existencial en el pensamiento biblico al epistematico o apodictico, al
que debe agregarse el dualismo ontologico v antropologico) lanza a la
teologia por muchos callejones ideologicos. Un estudio detallado se hace
necesario. Es evidente que un cristiano aristocratico. imperial y constitui-
do en sus sectores de toma de decisiones eclesiales por las clases mas
influyentes. instrumentalizo crecientemente al mismo cristianismo para
su poder. Queremos indicar nuevamente, y esto es vélido para toda esa
contribucion, que ello no invalida el esfuerzo teologico, simplemente lo
limita (y es sabido que toda teologia es solo una analogia de la «ciencia
de Dios « consigo mismo que se participara como visio solo en el Reino
realizado). Los momentos ideologicos de toda teologia indican que es
una reflexion inevitablemente Aistérica. situada, condicionada. La
Patristica griega sigui6 su camino hasta su fin (1453) pero no innovando
fundamentalmente durante siglos (aunque su crecimiento fue incesante:
bien lo mostraron los exiliados en la ltalia del guatrocentro).

Los latinos en cambio, gracias a los francos. fueron generadores de
un nuevo proceso teologico. Beda el Venerable (672- 735) esta a la base
de un proceso que crecera en el Sacro Imperio Germanico (cuya
sacralidad justifica el cristianismo, de esencial importancia encubridora
de la dominacion imperial y social sobre los reinos oprimidos y sobre los
siervos del feudalismo). La época clasica de la Primera Escoldstica po-
dria decirse que es posterior al IV Concilio de Letran (1215). En el siglo
de oro de la Cristiandad latina y la Escolastica (1215-1315) ensefiaron
Abelardo, Buenaventura, Tomas y Duns Scoto. El método platénico o
agustiniano es mediticado por el descubrimiento del organon aristotélico
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procedente de los arabes via Espaia (Toledo). Tras un aparato cierta-
mente mucho mas preciso, con categorias sustancialistas usadas con ad-
mirable destreza, con una légica muy desarrollada, aquella teologia fun-
damentalmente ahistorica encubrio ideologicamente un sinndmero de
contradicciones. Desde el machismo imperante, que dominaba a la mu-
jer.*como las oposiciones entre esa clase (era ciudadano el simpliciter
politicum iustum, es decir. el sefior feudal solamente)' o entre los reinos
—ya que ningun tedlogo ponia en cuestion el derecho del emperador
sobre los otros reyes, o, en otras posiciones del Papa sobre ¢l emperador
yotros reyes. El analisis ideoldgico de esta teologia, tan vélido ¢ impor-
tante por otra parte, realizado con método socio-psicoanalitico o econd-
mico-politico, sin que se caiga en ingenuidades extremistus, dard en ¢l
futuro grandes resultados. Ello nos mostrard mejor la genialidad de aque-
llos tedlogos y las limitaciones inevitables de sus condicionamientos. Eran
hombres y no dioses.

De la misma manera. la Segunda Escolastica, cuya época clasica se
sitila en torno de Trento (1545-1563): es decir, desde un 1330 a un
1630, bajo el influjo de un Vitoria, Banez, Soto, Sudrez, Molina, Juan de
Santo Tomas —anunciados por Silvestre de Perrera y Cayetano—, en
torno a Salamanca y al Imperio hispanico, resplandecié por su método
aristotélico-tomista de comentarios pero va en la via moderna, que dara
las bases de la ontologia del sujeto tanto de un Descartes como de un
Wolft, siguiendo en las escuelas franciscanas de Inglaterra ¢l camino de
donde procedera el empirismo filosdfico. Vemos entonces que si la
Patristica florecié en el Imperio bizantino o con el Papado y sus reinos
dependientes del Aftrica, Galia o Hispania; v si la Primera Escolastica
necesito del poder de los Reinos Francos. la Segunda se apoyd en el
Imperio de Carlos V. emperador de Espana. los Paises Bajos y Alema-
nia. Sumomento ideoldgico es evidente. En poco o nada manifiesta esta
teologia la realidad de las colonias descubiertas y explotadas, ¢n nada se
descubren los graves problemas de la pobreza en Espafa, contrapartida
de la conquista de América. Trento sélo se centra en los problemas ger-
manicos y para nada tiene en cuenta la enorme apertura. que la aparicion

14. Summa thelogiae, 1-11. q; 81, arl. 3: «...quod principium activum in generatione est
a patre. materiam autem mater ministrat... Si Adam non peccante, Eva pecassel. [1lii
originale peccatum non contraherents. Lamujer solo da la materia, pero el varon da ¢l ser
al hijo.

I35, fhid. J1-11, 1. 57 art. 4.
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del Africa, Asia v América ha producido en Europa. La Cristiandad moder-
na, el cristianismo catolico. se cierra sobre Furopa y comienza a poseer
una especial ceguera por la exterioridad de otras culturas, pueblos, estados.

Es por ello que la Tercera Escoldstica, que tlorece desde el Concilio
Vaticano I (1869-1870) en la Europa latinocatolica, aunque hay entre
ellos muchos tedlogos alemanes (tales como un Kleugten que muere en
1893), queda consagrada en la Enciclica sobre la necesidad de los estu-
dios a partir de Tomas de Aquino. El eje es ahora Roma-Lovaina. El
catolicismo, habiendo abandonado lentamente las tesis primero imperia-
les y después monarquicas v feudales, se abre lentamente a la aceptacion
y después a la apasionada justificacion de la democracia liberal. v su-
brepticiamente. del régimen burgués capitalista que recibira siempre
reformisias modificaciones. Cuando hoy se leen las obras de Mercier,
Garrigou Lagrange o Maritain, dejando de lado su gran valor y la impor-
tancia que han tenido en la reformulacion catélica. no puede menos que
dejarse ver un importante momento ideologico de ocultamiento en el
nivel social-politico.'

Por su parte. la tradicion que pudi¢ramos Hamar de la teologia germa-
nica donde se abrira camino la teologia protestante, que tiene evidente-
mente componentes de origen suizo, francés. inglés. etcétera que crece
desde cl siglo X VI, desde la Reforma. no deja por ello de ocultar igual-
mente las contradicciones de su época. El mismo Lutero se enfrento ya
con la critica de Thomas Miinzer que hablaba en nombre del campesino
empobrecido del mundo feudal en crisis. Esta tradicion de origen
agustiniano y con influencias franciscanas y ain tomistas (como en un
Melanchton), recibird el impacto del racionalismo wolffiano. del kantismo,
de la Aufkleirung v del idealismo (en especial de la derecha hegeliana)
aunque no tnicamente (cabe solo recordarse el ejemplo del tan antihegeliano
Schleiermacher). EI mismo mundo catolico de un Moehler, que se formo
en Tiibingen (muere en 1838), se puede inscribir en esta linea.

Mediando el neokantismo. la fenomenologia. la ontologia heidegge-
riana, tendriamos por un lado a un Bultmann o un Rahner (tan diversas
posiciones teoldgicas que sin embargo tienen en cuenta a Heidegger). e
implantando esto como critica socio-politica desde la Escuela de Frank furt
a un Metz, desde la posicion propia de Ernst Bloch, a un Moltmann,
Algo antes, la llamada «nouvelle théologie» de la pre-guerra en Francia,

16, Cfr. Reves Mate. 1Y ateismo. Un problema politico. Salamanca, 1973,
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por el descubrimiento de la historia de la teologia. como posteriormente
las teologias kerygmaticas, desmitizantes. existenciales, politicas o utopi-
cas, todas ellas —y aun sus prolongaciones en Estados Unidos. como las
de la «muerte de Dios». etcétera—, no pueden negar que crecen en ¢l
«centro» de Europa, v particularmente en torno y después de la segunda
Guerra Mundial.

Como el Concilio Vaticano I1 (1962-1965) v los mejores logros del
Consejo Ecuménico de Iglesias, tadas estas teologias viven el optimismo
de una Europa reconstruida, la del «milagro aleman». en el tiempo en
que el Imperio norteamericano suplanta allende el Atlantico al Imperio
inglés (que debe llamar humildemente a las puertas del Mercado Comiin
Europeo para que se le acepte como uno de sus simples miembros). El
método de esta teologia es ahora existencial, ontologico v hasta dialécti-
co. La influencia hegeliana es cada vez mas creciente desde que se con-
memoré el doble centenario de sunacimiento (1770-1970).

De todas maneras. toda esta teologia tienc importantes momentos
ideologicos: uno de ellos es la ingenua evidencia de ser el «centrox» del
mundo (desde un punto de vista cultural. politico y economico: aunque
Europa dependa de Estados Unidos tiene sobre este ultimo una reconoci-
da «superioridad» humanistico-cultural, aunque ya no cientifico-técni-
ca). Al mismo tiempo, esta teologia no ha tomado todavia seriamente en
cuenta su condicionamiento de clase: el tedlogo no sdlo es el fruto de una
clase aristocratica (universitaria) sino que lo es de una nacion dominadora
(que de alguna manera oprime las colonias con su industrialismo capita-
lista monopolico). En estos aspectos no ha sido cuestionado el «punto de
partida» de una reflexion teolégica. va que si dicho punto de partida
fuera la praxis liberadora de los oprimidos (que es el origen de la palabra
noideoldgica v la critica de toda ideologia). la teologia deberia definir su
organico compromiso con cllos. Estos, sin embargo. se encuentran fre-
cuentemente (uera del horizonte de dicha teologia (no solo socialmente
por ser clases pobres, sino geopoliticamente por ser naciones dependien-
tes. neocoloniales. de la «periferia»). La propuesta de una tal teologia
queda inevitablemente circunscrita al horizonte del «centro» v porello se
ideologiza: es decir, oculta la contradiccion de nuestro tiempo de «cen-
tro-periferiayr vy con ello torna igualmente falsa la relacion de las clases
en el «centro». Se transforma en una teologia que encubre y por ello
justifica la dominacion de los pueblos pobres del mundo.

De esto podemos concluir gque la teologia, mientras significo la re-
flexion de una fe no-teoldgica de los oprimidos. es decir, la expresion
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metadica de aquellos que no dominaron un sistema, tuvo todo su sentido
anti-ideologico y critico-protético. En la medida que expresé una fe no-
teoldgica de aquellos grupos o naciones dominadores, habiendo perdido
en parte su dimension profética (al menos en la dimension en que es un
sistema de dominacion), la teologia se ideologiza. Es por ello que en
Estados Unidos y Europa (ésta tltima es «centroy aunque relativamente
dependiente del primero) aun los movimientos radicales o socialistas de-
mocraticos no pueden sino ser reformistas mientras no lleguen a dialogar
seriamente con aquellos que en la «periferia» ponen en cuestion read-
mente al sistema.”” Es facil hablar de libertad para el que de alguna mane-
ra gjerce el poder. Como la Inglaterra imperial que impone desde fines
del siglo XVIII el «liberalismo» economico a sus neocolonias. Inglaterra
exigia «libertad» para la venta de sus productos en los paises no
industrializados. olvidando que en Londres se ahorcaba en plaza publica
a comienzos del siglo XVIII al que adquiria un producto francés. El
«proteccionismon de la industria naciente inglesa se transforma en «falta
de libertad» o «totalitarismo» cuando lo ejerce un pais periférico. La
libertad no es solo la posibilidad de elegir entre varias posibilidades; antes
atn es el poder tener al menos una posibilidad que elegir. Antes que la
libertad de eleccion (entre ésta o aquella posibilidad) del liberalismo, es
necesaria la justicia que permite tener algo que elegir (la justicia que
promueve que los mas oprimidos puedan comer. vestir. leer, decidir...).
La libertad humana fundamental es la de poder vivir, mucho antes que

7. En lareunion de Detroit (Teology i the Americas, agosto 1973) parccia que ala
black theolagy (Ctr. Tarnes Cone. Black theology and black power, New York.. 1969;
ldem. God of the oppressed. New York, 1973; Benjamin Reist, Teology in red; white
and black. Philadelphia, 1973) o al movimiento teoldgico de la mujer en Estados Unidos
(cfr. Rosemary Reuther. Liberation thealogy. New York 1972, en el capitulo sobre la
teologia de la mujer) les falta la distineion entre ¢l centro v la periferia a nivel mundial;
pueden asi lanzar al movimiento de la liberacion a sus grupos pero dentro de una nacion
opresora del centro (como Estados Unidos) ¢ incluir en su proyecto a las naciones oprimi-
das como oprimidas, sin criticar por tanto al imperialismo. Lsta contradiccion centro-
periteria distinguia entonees la black theology de los Estados Unidos con la de Alvica,
por cremplo (va que la primera solo observa la opresion racista. pero olvidaba la economi-
co-politica, a nivel internacional) v la oposicion del feminismo del centro con el de la
periferia (como pudo verse en ¢l Congreso Mundial de la mujer realizado cn México en
Julio de 1975, donde los movimientos femeninos de Vietnam. Cuba, América Latinay otros
se opusieron frontalmente al feminismo apolitico v exclusivamente sexualista de las norte-
americanas. en L.Hpu.ldl). Silos movimientos tealogicos contestalarios del «centro» no
advierten la realidad del imperialisme cacran necesariamente en un peligroso relormismo
revisionista. Felizmente, desde 1975 se ha caminado mucho.
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decidir vivir de esta u otra manera. La justicia o la liberacion socio-politica
es la que posibilita la libertad posterior de elecciones: Tempore necessitatis
omnia sunt communia decia Huguccio... Es evidente que hay tiempos en
los que es necesario que todos colaboren disciplinadamente, por sobre el
egoismo aristocratico de las antiguas clases dominantes (que eran las (ni-
cas que podian «tener» y «elegir» esto o aquello), para producir o fabricar
los bienes que permitan que todos puedan vivir humanamente.






Capitulo I11

Historia de la Teologia en América Latina
1“Epoca [desde 1511] a V* Epoca [desde 1930]

n otros trabajos hemos propuesto una periodizacion de la his-

toria de la Iglesia en América Latina. Se trataria de la historia

de una fe no-teoldgica hecha praxis. Ahora propondremos como
hipdtesis una cierta periodizacion que abra un camino en un campo sobre
el que no hay hasta el presente ningan trabajo que vo conozea. La Hisio-
ria de la teologia catolica de Grabmann, por ejemplo, trac unas «Breves
indicaciones acerca de la teologia en Hispanoaméricax».' Como es costum-
bre, a la cual los latinoamericanos estamos ya habituados, nos deja fuera
de la historia. ; Cual ha sido el desarrollo de nuestra teologia? ; Cuales sus
periodos mas importantes? ; Cual es el sentido de cada uno de ellos?

1. PRIMERA EPOCA. Primera Teologia de la Liberacion.
Teologia profética entre la conquista y la evangelizacion
(desde 1511)

Hubo antes de la conquista una reflexion teologica amerindia.* Por lo
general no se considera el periodo prehispanico. pero queremos explici-
tamente referirnos a ¢l por su importancia hasta el presente.

Las cosmovisiones y ritos religiosos de los autéetonos habitantes de
Ameérica Latina habian alcanzado un grado de racionalizacion que. aun-
que no cientifico, si puede situarse entre las explicaciones codificadas en
tradiciones orales (y aun escritas, como en los codices aztecas).” Las

1. M. Grabmann. Historia de la reologia cardlica. Madrid. 1940, p.350 ss,

2. Véase mi obra L encubrimiemo del ndio: 1492, Hacia el origen del Mito de la
Modernidad. Editorial Cambio XX1. México. 1994, Ahora en Qbras Selectas de fnrigue
Dussel. 1. 19. 1492 El encubrinviento del Otro. Fditorial Docencia, Buenos Aires. 2013,

3. Véase W. Krickeberg-W. Miller-11. Trimbom, Die Religionen des alien Amerika.
Stuttgart, 1961: [L-]. Prien. La Historia del Cristianismio en América Latina. pp. 29-52:
en mi fnroduccion General o la Historia General de la lglesia en América Latina,
Salamanca. 1983 /1. pp.123-156. Ahora en Obras Selectas de Fnrigue Dussel. 1. 3 | See-
cion 1], Editorial Docencia. Buenos Aires. 2014,
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teogonias de los pueblos menos desarrollados, del norte v del sur del
continente. frecuentemente cazadores y pescadores nomadas
(Magallanicos, Pampas, de Gran Chaco. en ¢l sur: del Brasil oriental;
hasta californianos en el norte), atirmaban un «Padre de los Cielos»
(uranico entonces), el «Ancianisimo» de los Yahganes, el « Temaukel»
de los Onas, en alguna relacion con el Sol. Esto llevd a W. Schmidt a
pensar que habia una revelacion primitiva del Dios uno.*Junto a ellos los
dioses gemelos, espiritus, demonios, la gran Madre (la Luna). También
los dioses totémicos de las tribus, los clanes. v las familias. Los pueblos
de plantadores (desde los Araucanos hasta los Guaranies y Tupi-Arawaks,
Caribes v de las Praderas de Norteamérica), y especialmente las culturas
urbanas (Incas, Chibchas, Mayas y Aztecas). tienen teogonias mucho
mas desarrolladas. Entre los incas hay un Dios trascendente, Pachacamac,
Dios-creador, espiritual, que popularmente se concretiza en {n1i (el sol,
fecundador, origen de la fertilidad y dios de los cazadores v guerreros-
como el Huizilopochili de los nahuatl mexicanos, pero en este caso
mucho mas agresivo). La luna (Quilla entre incas), relacionada a la tierra
(la Pachamama o la Coatlicue para los aztecas), imperan en los panteo-
nes. No faltaran tampoco los dioses totémicos, los ritos ciclicos. y la
racionalizacion que juegan como proto-teologias.”

El descubrimiento de América por espafioles v portugueses significa
una revolucion geopolitica sin precedentes en la historia mundial. EIl Me-
diterraneo oriental, que era el «centro» de la historia desde los cretenses,
pierde su primacia, dejando lugar al Atlantico norte (desde el siglo XVI
hasta hoy). Por otra parte. llega al Mediterranco y Europa en el s6lo siglo
XVI diez veces mas de plata v cinco de oro del existente, procedente de
las minas explotadas con la sangre de los indios. Es el origen de la riqueza
colonial, capital acumulado que serd [a base esencial de la posterior revo-
lucion industrial. Un mundo se derrumba; la FEuropa enclaustrada por
turcos y arabes se abre al ancho mundo. Tiempo de utopias, de noveda-
des. de descubrimientos. Cisneros en Espania comienza la primera refor-

4. Ensuobra Ursprung und Werden der Religion. Theorien und Talsachen, Minster.,
1930.

5. Véase | de Acosta. Historia natural de la Indias, Fditorial Docencia, Buenos
Adres. 2017 ). Soustelle. La religion des Incas. en Histoire Générale des Religions.
Paris 1. 1948, pp. 201ss. 1 Hampl. Die Refigionen der Mexikaner, Mava und Peruaner,
en Christus und die Religionen der Frde. Freiburg. €11 195, pp.754-784. Toynbee
picnsa que hubo una proto-teologia (¢l viracochinismo inca). A Stuehy of History, Oxlord.
1963. 1. VII. en lo referente a la «Universal Churchess.
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ma, edita las primeras obras criticas del Nuevo y Antiguo Testamento a
fines del siglo XV, mucho antes que Erasmo. En 1492 los Reyes Catdli-
cos. por la Gltima cruzada medieval, toman por asalto el Gltimo reino
arabe en Europa: cae Granada.”

Las bulas pontificias desde 1493, como hemos visto, dan justifica-
cion sagrada a la conquista de América. El hecho del descubrimiento de
América no influye para nada en Trento. Fracasado el intento del carde-
nal Jiménez de Cisneros de ocupar las [ndias sin armas, la conquista sera
violenta, como lo sera igualmente la que hardn a su tiempo holandeses,
ingleses, franceses y hasta alemanes (ya en el siglo XIX en Africa). Sin
embargo, se levanta un puiiado de profetas, de grandes cristianos misio-
neros defensores del indio.” Teologicamente queremos citar solamente a
algunos de ellos.

Fuera de alg(in hermano lego franciscano, fue Antonio de Montesinos
OP (1545) quien, por orden de su superior Pedro de Cordoba OP (1460-
1525), lanzd en 1511 el primer grito critico-profético en América. En
aquel 30 de noviembre el clérigo Bartolomé de las Casas (1484-1566)
oye el sermon en favor de los indios v contra los encomenderos.

Soloen 1514 se convierte a la causa de la justicia:

El clérigo Bartolomé andaba bien ocupado vy muy solicito en sus
granjerias como los otros, enviando indios de su repariimiento a las
minas, a sacar oro y hacer sementeras v aprovechandose de ellos cuan-
to mas podia... Pero un dia de pascua de Pentecostés comenzd a con-
siderar del Eclesiastico capitulo 34 «Quien ofrece en sacrificio algo
mal obtenido su ofrenda es culpable. Ofrecer un sacrificio con lo
que pertenecia a los pobres es lo mismo que matar al hijo en presen-
cia de su padre». Comenzdé, digo. a considerar su miseria®

Esta conversion profética, de un pensador que sera después tan proli-
fero en obras como profundo practico en sus conclusiones, podria consi-

6. Véase mi obra «Introduccion general» a la flistaria genera de la lelesia en
América Latina, en OQbras Selectus de Darigue Dussel 1.3 | Seecion 11, Editorial Docen-
cia, Buenos Aires. 2014.

7. Ct. mi obra sobre £l episcopadeo hispanoamericano v la liberacion de los po-
bres (1304-1620). en Obras Sefectay de Eargue Dussel. 1. 4 |Scecion 11), Lditorial
Dacencia, Bucnos Aires, 2014,

8. Historla de las Indias. libro (11 cap. 79. en fray Bartolomé de las Casas. (Obras
escogidas 1. 11, Madrid, 1961, 356.
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derarse como el nacimiento de la reologia de la liberacion latino-ameri-
cana. Elmismo Bartolomé escribira en su Testamento (1564), cincuenta
anos después:

Dios tuvo por bien de elegirme por su ministro sin yo lo mere-
cer, para procurar y volver por aquellas universas gentes que llama-
mos [ndias, poseedores v propietarios de aquellos reinos y tierras,
sobre los agravios, males y dafios nunca otros tales vistos ni oidos,
que de nosotros los espafioles han recibido contra toda razon v jus-
ticia, y por reducirlos a su liberiad pristina de que han sido despo-
Jjados injustamente, y por liberarlos [sic] de la violenta muerte que
todavia padecen.’

Bartolom¢ de las Casas al igual que un José de Acosta SJ (1539-
1600) en el Pert, Bernadino de Sahagin OFM (1590) en México, entre
otros. son los tedlogos de la primera generacion o al menos de los que se
enfrentaron a la realidad de su tiempo con ojos menos ideologicos que
sus compaiicros de conquista o evangelizacion. Considérese en el texto
que proponemos la claridad con que expone la contradiccion principal de
su época y como muestra el ocultamiento ideologico en el que viven sus
contemporaneos:

Dios ha de derramar sobre Espaiia su furor ¢ ira. porque toda ella
ha comunicado y participado poco que mucho en las sangrientas ri-
quezas robadas y tan usurpadas y mal habidas, v con tantos estragos y
acabamientos de aquellas gentes. si gran penitenciano hiciere, y temo
que tarde o nunca la hard, porque la ceguedad (jhe aqui el fruto de la
ideologial) que Dios por nuestros pecados ha permitido en grandes y
chicos. y mayormente en los que presumen y tienen nombre de sa-
bios y pretenden mandar el mundo. por los pecados de ellos. y ge-
neralmente de toda ella, ain digo, esta oscuridad de los entendi-
mientos (jse indica nuevamente el en-cubrimiento ideol6gica!) tan
reciente, que desde setenta aios que ha que comenzaron a escanda-
lizar. robar e matar y extirpar aquellas naciones, no se hava hasta
hoy advertido [sic] que tantos escandalos ¢ infamias de nuestra san-
ta fe. tantos robos. tantas injusticias. tantos estragos, tantas matan-
zas. tantos cautiverios. tantas usurpaciones de estados y sefiorios
ajenos. v. finalmente tan universales asolaciones y despoblaciones
haya sido pecado y grandisima injusticia."”

9. Obras escogidas V. 539
10. [hid.



Historia de la Teologia en América Latina [11] 59

Para nuestro «tedlogo de la liberacion» el pecado sociopolitico del
momenta es la conquista. Esa praxis es «pecado y gravisima injusticia»,
pero «no se ha hasta hoy advertidoy» (visto) por la «ceguerar» u «oscuri-
dad de los entendimientosy. Es decir, el sentido real de la praxis no es
conocido: se trata de una ideologia que encubre la realidad a todos: a los
adultos y nifos y también a los sabios y gobernantes.

Bartolomé no s6lo se opone a un Juan Ginés de Sepilveda (el tedlogo
que justifica la esclavitud natural del indio) sino que va mucho mas alla
que el progresista europeo Vitoria. Bartolomé reconoce que habria razon
para hacer la guerra contra el indio en el caso que fuera un pueblo barba-
ro o absolutamente incivilizado v que cometiera continuamente aclos
contra toda razon. Pero lo que pasa es que ninguna de esas condiciones
se cumple entre los indios, porque de «todas las universas e infinitas
gentes a todo género crio Dios (a los indios) las mas simples, sin malda-
des, ni dobleces, obedientisimas y fidelisimas a sus sefiores naturales e a
los cristianos a quien sirven: mas humildes, mas pacientes, mas pacificas
y quietas, sin rencillas ni bollicios, que haﬁcu el mundoy."!

Pero es mds, porgque «las gentes naturales de todas las partes cual-
quiera de ellas donde habemos entrado en las Indias tienen derecho ad-
quirido de hacernos guerra jusiisime y traernos de la faz de la tierra. y
este derecho les durara hasta el dia del juicion.'?

Bartolomé entonces justifica la guerra de liberacion de los indios con-
tra los europeos. en su época y hasta la nuestra. Hubiera entonces apo-
vado teologicamente la rebelion del valiente Tipac Amaru (1746-1782)
enel Perti o de Fidel Castro en 1959 en Cuba —en la misma Cuba de su
conversion profética.

Sus tratados teologicos como el De dnico modo. la Historia de las
Indias, la Apologética historia sumaria (tratado de religiosidad
precristiana), cantidad de oplsculos, memoriales, defensas. la Brevisima
relacion de la destruccion de las Indias, os Dieciséis remedios para lua
reformacion de las Indias, el Argumentum apologiae, Los Tesoros del
Peru, etcétera, todos ellos parten de la praxis de un gran cristiano.

Conquistador, cura encomendero, litigador ante reyes y cortes o con-
sejos, organizador de experiencias agrarias, misiones v comunidades:

1. Brevisima relacion de la destruceion de lay Indias, en o.c. V. 136,
12. Consultese este texto en el Memorial al Consefo de Indias {1363). propuesto v
comentado en laedicion de J. B. Lassege, La farga march de las Casas, Lima, 1974, 387
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novicio, estudiante, escritor, polemista, defensor y abogado ante tribuna-
les; atraviesa en pleno siglo X VI gidsde diez veces el Atlantico. etcétera,

«1Desde su praxis de defensa y liberacion del indio piensa y escribe su

tecologia militante, feologia toda efla politica, tal como lo muestra Juan
Friede.” Pero ademas es una teologia historica." concreta,”” con senti-
do anfropoldgico'®y con intencion aperativa.”

Esta teologia no-académica o pre-universitaria. no porque ¢sté con-
tra la universidad sino porque ficticamente todavia no existian en Améri-
ca Latina esas casas de estudio, pero ademas porque nacia en el fragor
de la lucha misma y no como fruto de exigencias mas ¢ menos artificiales
de la vida de algin claustro profesoral. esta teologia critico-profética
era politica, formaba hombres de accion, clarificaba normas, descubria
opresiones estructurales y personales. Todo esto anticipa en cuatro siglos
la actual experiencia de la teologia creativa en América Latina. Es nece-
sario que se estudie bien el primer esfuerzo teologico en nuestro conti-

13. Barralomé de fas Casas: precursor del anticolonialismo. México. 1974,

14. s imporlante anotar como Bartolomé escribio una enorme Historia de las In-
dias. Ver lambién de Barlolomé de las Casas su obra Dereche de antodeterminacion,
I:ditorial Docencia. Buenos Adres. 2017, Sobre la labor de Bartolomé de las Casas véase
el importante estudio de Gustavo Gutiéreez, L pensamiento de Bariolomé de las Casas
£ busca de los pabres de Jesucrisio. Lditorial Docenela. 2016. Por su parte José de
Acosta publictd una Historia natural y moral de lay fndias (véase la edicion de Madrid
1894, 1. [-1)). También la Biblioteca Testimonial del Bicentenario ha publicado la
magnifica edicion preparada por Edmundo (O Gorman (con un prologo, tres apéndices y un
indice de materias) de fistoria la Historia Natural de las Indias (FEn que se tratan las
cosas notables del cielo / elementos / metales / plantas v animales dellas £y los ritos /v
ceremonias/ leyves v gohiernos de los indios), Editorial Docencia, Buenos Aires, 2017, De
igual modo. [a Biblioteca Testimonial ha publicado la magna obra De procurande indiorum
selure, en dos volimencs, con estudios de Luciano Perefia: Pacificacion v Colonizaction
{760 pags.) y Educacion v Evangelizacion (348 plgs.). En esta mirada, merece recordarse
la obra pionera de L. Lopetegui. £ padre José de Aeasta. Madrid, 1942,

I5. Lsta teologia se encuentra explicitada en cartas, discusiones. controversias., «me-
moriales». apologias. predicaciones. No es intrauniversilaria por su «estilo literarion.

16. Bartolomeé escribio una Apologética hisioria sumeria lan importante como su
Historia. Fn [a nota anterior nos hemos relerido a la importante obra de José de Acosta
De procuranda indorwm salute, Salamanca 1389, que como la anteriormente citada es
una obra de antropologia. Por su parte, ¢l gran Bemnardine de Sabagin recogid materiales
de lo que serla fHistoria de las cosas de nueva Fspafia, 1d. Pedro Robredo. México
1938, 1. [-V. que es la primera obra de la antropologia mundial en su sentido actual.

7. Lsta leologia lormaba gente. misiones, obispos: iluminaba leyves (como las «leyes
nuevas» de 1542 que suprinmen el sisterma econdmice de las encomiendas). justifica politi-
cas. electera.
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nente para encontrar entre nosotros un primer modelo situado en estas
costas del Atlantico del gjercicio de una correcta reflexidn sobre la praxis
cristiana en situacién colonial. «periféricar». Bartolomé vislumbré en su
inicio la dominacion imperial europea; enjuicio en su comienzo la expan-
sién opresora mundial de «centro»: condeno asi la totalidad del sistema
que se organizaba: «es injusto v tirdnico fodo cuanto acerca de los indios
en estas [ndias se cometian.'

Esta fue la teologia elaborada y sustentada en la accidn de centenares
de misioneros de la primera hora de nuestra iglesia latinoamericana, an-
tes que se organizara la cristiandad de Indias.

2. SEGUNDA EPOCA. La teologia de la cristiandad
colonial (1553-1808)

El 3 de junio de 1553, en la ciudad de México. abre los cursos
universitarios de teologia el profesor Francisco Cervantes de Salazar,
maestro de retorica y elocuencia. Esta inauguracion académica de la
teologia, en un claustro que otorgaba titulos como los de las universi-
dades de Alcala ¥ Salamanca. es el inicio formal de una tradicion que
durara dos siglos v medio.

En realidad en 1538, los dominicos abrieron en su claustro de Santo
Domingo, las primeras citedras de teologia para sus estudiantes. EI 1 de
julio de 1548 fundaban igualmente los dominicos dicha catedra en Lima.
Algo antes, en Tiripetio (Michoacan), el célebre agustino Alonso de la
Veracruz impartia igualmente teologia en México. Sin embargo, por real
cédula de Felipe 11, del 21 de septiembre de 1551, y por la bula corres-
pondiente. se fundaban las universidades de 1.ima y México. EI 25 de
enero de 1553, la procesion encabezada por el rector dean del cabildo
Juan Negrete paso por las calles del Reloj v de la Moneda en México,
comenzando asi la vida universitaria en América. Ln las catedras estuvie-
ron: en primea, Pedro de la Pefia, OP; en escritura, de la Veracruz, OSA:
en decretales v canones, Pedro Morones; en artes, Juan de Garcia: en
leyes, Bartolomé Frias: en gramatica, Blas de Bustamente, y en retorica,
el arriba nombrado."” Durante cuatro afios se cursaban los estudios, Ll

18. Historia de las fndias. en o.c., 11 79, 357,

19. Sobre la teologia en la cristiandad colonmal puede consultarse. ademis de las hiswo-
rias de las iglesias por naciones (como las de Cucvas para México. Groot para Colombia,
Vargas para Ecuador. Vargas Ugarte para Perti. Cotapos para Chile. Bruno para Argenti-
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19 de septiembre de 1580 se funda ademas la catedra obligatoria de
lengua nahuatl en México v quechua o avmara en Lima. En 1630, salo
en Meéxico hay 500 alumnos, la mayoria hacen teologia: sdlo hay 10
alumnos de derecho civil. 14 de medicina. En 1775 han alcanzado ¢l
grado en la nombrada universidad [ 162 doctores.

Por real cédula de Felipe 1V del 26 de mayo de 1622, v con bula de
Gregorio VI del 9 de julio del afio anterior. se fundaron colegios mayores
con posibilidades de dar titulo académico desde la lejana Manila (Filipi-
nas). hasta Cuba. v ya en el continente en Mérida, Puebla, San Luis
Potosi en Mexico: en Guatemala v Panama en América Central; en Ca-
racas. Santa Fe de Bogotd v Popayan en Nueva Granada: en Cuzco,
Huamanga y Quito en el Peri; en Charcas (que en 1798 es elevadaa
rango de universidad como Lima y México), Cordoba y Santiago de
Chile en el Rio de la Plata. A esto se deberian agregar muchos seminarios
tridentinos donde se ensenaba teologia. como el famoso colegio
Palafoxiano de Puebla fundado en 1641, que también hubo en Guadalajara
¥ Oaxaca. Ademas los colegios jesuitas daban igualmente titulos, desde
1578. El joven estudiante. en la vibrante Lima del siglo XVII. comenza-
ba sus cursos en torno al 19 de octubre y los terminaba ¢l 31 de julio. Su
curso de prima comenzaba a las 8:15 horas hasta las 9:15. a la que le

na. cledlera, Véase en mi Historia de la Iglesia en América latina, Barcelona 1974,
433-439: en CEHILA. Para wna historia de la iglesia en Américe lating. Barcelona
1975 (se trata del | Encuentro de historia de la [lesia en América Latina. Quito del 3 all?
de enerode 1973).41-35: CENNLA cs la Comision de estudios de Historic de la Iglesia
que se ha reunido ademas en julio de 1974 en Chiapas. para sélo México: 1. Gallegos
Rocalull. £ pensamiento mexicano en los sigloy XTIy XTI, México, 1931 (bibl,
397-414y: la Bibliotheca Missionim 1-1X Miinster 1916-1939: 1. Garcia lzcabalcela,
Bibliografio mexicana del siglo XVI México. 1886: 1. liméner Rueda. Herefiay y
supersticiones en la nueva Espaio (los heierodoxos en México). México. 19486;
C.B. Plaza v Jaen. Cronica de fa Real Poatificia Universidad de México, México,
193 1: O. Robles. Fildsofos mexicanos del siglo X1 México. 1950 (donde se encuen-
tra material para nuestro tema); y Taobra de 1. liménez Rueda. Historia juridica de io
universidead de México. México, 1953 véase ademas V. Ossores, flistoria de todos
los colegios de la clidad de México desde (o conquista hasta 1760, México 1929,
Lintre los tedloges coloniales no se olvide a ). Palalox v Mendoza, Obras I-X V1. Ma-
drid, 1762, La obra de Guillermo Furlong sobre el pensamicnto en el Rio de la Plata, por
ciemplo. llena el vacio subre esta zona latinoamericana. Trabajos como los de 1. Henriquez
Ureia, Historia de la cultura de América hispanica, México 1947, sirven de referens
cia contextual. Sin embargo. debemos admitir que no existe ningin trabajo sobre la
historia de la teologia en América Latina. aunque los materiales son minimamente sufi-
cientes para lener una idea de conjunto,
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seguian quince minutos de repeticion. A las 9:30 comienza secunda v a las
10:30 habia repeticion a cargo de los alumnos. Por la tarde de las 14 a
14:30, clase de quechua. a partir de esa hora clase de moral o escritura.
Los sabados habia «sabatinas» o defensas de tesis; una vez por mes la
mas importante: y una vez por aio las grandes disputas. La segurida esco-
lastica reinaba indiscutiblemente. En logica, Aristoteles. en teologia. la
Summa de Tomas de Aquino en sus diversas interpretaciones salmanticense
(dominicos), suareciana (jesuitas). agustina y escotista (franciscanos).

México brilld en el «siglo de orow, ¢l siglo XVI: Lima en el siglo
XVIL de cultura barroca: Chuquisaca o Charcas en el siglo XVII11, el del
humanismo jesuita (hasta 1767 en que fueron expulsados). Tomemos
algunos ejemplos del siglo XVI.

Desde una fuerte formacion logica, ya que no cabe olvidarse que un
Antonio Rubio (1548-1615) fue autor de una Logia mexicana (que en
1605 tuvo una edicion en Colonia, entre muchas otras). que se tenia
como libro de texto en Alcala. y profesor en México como en Cardoba
del Tucuman.* desde esa formacion logica el alumno accedia a la teolo-
giacomo posibilidad de oir. por ejemplo. a Alonso de la Veracruz ( 1504-
1584) autor de numerosas obras, entre otras, de un comentario al libro
de las Sentencias, otro a las epistolas de San Pablo. una Relectio de
libris canonicis. y aun una Relectio de dominio in infideles et iusto
bello.”! Este teologo, como otros, era uno de los primitivos misioneros.
que de Tripetio (poblacion indigena). pasd como prior de Tacambaro en
1545, y de alli al convento de Atotonilco el Grande entre indios otomies,
para ser elegido provincial mexicano en 1548, tiempo en que le toca la
responsabilidad académica.

Si consideramos el contenido de esta teologia en su relacion con la
realidad de su tiempo. podremos descubrir sus condicionamientos ideo-
[ogicos. El altimo tedlogo nombrado niega que el rev tenga derecho pro-
pio para dominar a los indios. pero admite que el papa ticne poder indi-
recto sobre los indios con el Fin de evangelizarlos, y este poder puede
otorgarlo a los reyes. Por ello, fue justo quitar el dominio a Moctezuma.

20. La obra de Walter Redmond sobre la bibliografia existente en f(ilosofia colonial
latinoamericana, publicada por NijhofT (La Hava), indica la importancia de la produccion
de este nivel.

21. Ct L. Burruss, € Alonso de la Veracruz: defence ol the American indians». fhe
Haythrop Journal 4 (1963) 225-253: V. Redmond. op. cit., 781-783. Ademas B. lunquera.
«El maestro Alonso de la Veracruzs, Arehivo /|
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rey azteca, ya que asi de gentes barbaras podrian devenir civilizadas y
cristianas. Contra el obispo Montufar niega que los indios deban pagar
elevados tributos, pero admite ¢l sistema de las encomiendas. Puede
entonces verse que toda la teologia de la eristiandad de las Indias occi-
dentales fue en el mejor de los casos reformista. es decir, ocultaba la
contradiceion v la injusticia que el grupo «lascasiano» habia criticado,
condenado.

Alli estaba. colega de Veracruz, Pedro de la Pefia, OP (1583). profe-
sor admirado de prima. que abandonara la catedra para misionar en
Verapaz (1563-1565) y por tltimo para ser insigne obispo de Quito (1565-
1583). autor de comentarios a la Summe. Un Bartolomé de Ledesma OP
(1604). autor de un conocido tratado De iure et iustitia, y de un Suma-
rio de los siete sacramentos pedido por el arzobispo de México; Pedro
de Ortigoza SJ (1557-1626) escribio un De natura theologiae. De essentia
Dei, comentarios de la Secunda secundae: Andrés de Valencia SJ (1582-
1645) editd un Tractatus de Incarnatione: el fecundo Juan de Ledesma
(1376-1636) escribio dieciséis volimenes, de los cuales solo se conser-
va uno: De Deo wno; Pedro de Pavia OP (1589) hizo conocer De
sacrosanto sacramento euchuristice. La lista se haria muy larga si sélo
de México en este siglo nombraramos a Esteban de Salazar OSA, An-
drés de Tordehumos OSA, Juan de Gaouna OFM, Bernardo de Bazan
OP, Francisco de Osuma OFM. Pedro de la Concepcion, Juan Lopez
Agurto de la Mata, etcélera.

Si tomaramos ahora como gjemplo la universidad de Chuquisaca en
el siglo XVIIL. podriamos leer lo que un provincial jesuita recomienda a
sus religiosos:

Estudiad, pucs, la metafisica, pero inmediatamente habéis de
emplearos en la fisica general. la que os manifestard en comin la
armoniosa composicion del universo, para refutar vigorosamente el
Emilio de Rousseau. el Diccionario filosdfico de Voltaire, el Siste-
ma de la naturaleza de Holbach, el Examen de la religidn de
Marechal, las Cartas persianas de Montesquicu y semejantes mons-
truos de la impiedad. abortados por los incrédulos de este siglo.™

Un Tomas Falkner, discipulo de Newton, que dicta clases en Cordo-
ba del Tucumadn en 1763, inaugura la catedra de matemadticas ensefiando

22, Cita de G. Furlong, Nacimiento y desarrollo de la filosofara en el Rio de la
Plata. Buenos Aires 1947.617.
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Leibniz, Woltt, Newton, Locke, Gassendi v Descartes. Sus alumnos
pasaban después a teologia. En solo Chile los jesuitas tenian bibliotecas
hasta con veinte mil volimenes, «la mayoria de las obras cientiticas v
literarias generalizadas en Europa hasta mediados del siglo XV1I».** Un
Domingo Muriel (1743-1795) era versado en escrituras, concilios, histo-
ria eclesiastica, derecho civil, eclesistico, municipal. de Espaiia ¢ [ndias;
conocia ademas del espaiol, el trancés, italiano, griego, latin y hebreo.™

De todas mancras esta teologia fue imitadora de la segunda escolasti-
cay por ello doblemente ideolégica: porque va lo era en Luropa. v por-
que al repetirse en América encubria no solo las injusticias del antiguo
continente sino ademas las del nuevo. Sin embargo, una historia docu-
mentada de nuestra teologia mostrard muchos aspectos criticos o
desideologizantes. como por ejemplo ¢l tratamiento teérico del tipo de
propiedad guarani expuesto por ¢l padre Muriel en la universidad de
Cordoba de Tucuman, que se distinguia de todos los conocidos y que es
la que permitid la organizacion de las famosas reducciones del Para-
guay™ de tipo socialista o de propiedad comin de los productos del tra-
bajo —experiencia que tuvo importancia en el siglo XVIII francés. pro-
tohistoria de lo que después sera llamado el «socialismo utdpicon, por la
influencia que ejercié sobre personas tales como Meslier, Mably o Morelli.
Ese tipo de propiedad no fue negada por ningan tedlogo colonial. Habria
en ¢l como una critica anticipada de la propiedad burguesa, pero en
nombre de una sociedad agraria o arcaica.

Por su parte, Portugal influyé igualmente sobre el Brasil desde su
famosa universidad de Coimbra, pero no tuvo como Lspaia interés en
fundar grandes universidades ni numerosos colegios mayores. De todas
maneras la vida teologica fue pujante. aunque igualmente imitativa. En la
colonia lusitana la presencia jesuita fue mucho mayor que en Hispano-
américa, y desde antes de Antonio Vieira (1608-1698) formaron la con-

23.F A Encima, Historia de Chile, V. Santiago 1930.550 5. 350-596,

24, CL L Miranda. Vida del venerable sacerdote don Domingo Muriel. Cdrdoba 1916,
De Muriel se conoce fasti novi Orbis. Venccia 1 776; una Rudimenta juris naturae ef
gentium. Venecia 17910 v una Collectanea dogmatica de seculo XTI Venecia 1792,
entre algunas de sus obras.

25. La obra més complela sobre el tema de las reducciones del Paraguay es la de
Guillermo Furlong Cardil. Véase sus monumentales obras Historia Social v Cultural del
Rip de la Plata [3 volimenes|, Editorial Docencia, Buenos Aires. 2015, v Wisiones.
Editorial Docencia. Buenos Aires, 2015,
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ciencia de la lglesia en el Brasil colonial.®* Por otra parte, como Brasil ne
tendra guerra de la emancipacién nacional v el rev de Portugal fundarael
imperio en el Brasil la crisis que asolara a la América espaiola no se hard
presente en lal grado en este pais. pero tampoco los «aires nuevos» que
soplaron en las otras naciones.

3. TERCERA EPOCA. Segunda Teologia de la Liberacién.
Teologia revolucionaria ante la emancipacion contra
Espaiiay Portugal (desde mediados del siglo XVII11)

La expulsion de los jesuitas (en 1759 en Brasil por obra del marqués
de Pombal. y en 1767 en América hispana por decision de Carlos IlI
Borbon) significa un fuerte golpe a la aspiracion de fos criollos v la im-
plantacion de una cierta hegemonia por parte de la burguesia comercial
monopdlico peninsular. Desde las guerras de los comuneros.”’ v siguien-
do la ininterrumpida tradicidn desde el siglo XV1 de las rebeliones indige-
nas. en la segunda parte del siglo XVIII, surge explicita una nueva teole-
giade la liberacion. Pero los sujetos que profieren esta teologia no son ya
los proléticos misioneros espaiioles, sino que ahora son los indigenas, los
criollos contra sus antiguos maestros de cristianismo: contra los espano-
les v portugueses.

Un Tapac Amaru detine en sus proclamas por las que convoca ala
rebelion una explicita teologia de la liberacion, lo que Ie valdra la exco-
munion del obispo de Cuzco;

-..Sacandolos del gravamen v vugo pesado que hasta el dia nos ha
tenido debajo de su peso tan oprimidos, mediante ¢l gobierno tirani-
co de Espaiia, con sus pechos insoportables, que no parecia otra cosa
que una servidumbre de total csclavitud a semejanza del cautiverio de
Babilonia, en donde el pueblo de Dios israclita gemia.” Mirando a

26. CL i obra Aniérica Latina, depencencia y fiberacidn, Buenos Ajres [ 972, 52 55,
sobre Vieira. Obras Selectas de Earigue Dussel, 17, Lditorial Docencia. Buenos Aires,
2012, Ise mesianismo sc hace tadicional en Brasil hasta el dia de hov., Véase M. [ Pereira
de Queiror, Mistoria v elnologiu de las movimientos mesidnicos, México, 1969,

27, Is interesante anotar que ¢l movimicnto insurreccional de los comuncros lug
laical ¥ hasta anticlerical en cicrtos lugares (clr. P. Posada. £ movimiento revoliciong
vio de Tos comuneros, MEéxico. 1971).

28. Proclama del 19 de marzo de 178 (Boleslao Lewin. La rebelicn de Tipac Ay,
Buenos Alres. 1967, p. 423).
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gue cesen las ofensas de Dios... para sacarlas de las injustas servi-
dumbres que han padecido.”

Tipac ve a los indigenas en ¢l lugar de los esclavos de Fgipto; al
faraén como ¢l rey de Esparfia: y a los que se liberan como ¢l pueblo de
Israel. Es evidente que €l no puede dejar de identificarse con Moiscs. La
novedad en esta interpretacion consiste en que Tapac Amaru se convier-
te asi en un héroe v un tedlogo popular de la liberacion. Su conciencia
cristiana interpretaba los acontecimientos con mayor claridad v justeza
que el obispo de Cuzco., Esto nos ensefia que en la politica los profetas
ven mas claro que el ministerio eclesial, y la profecia cs para la lglesia tan
esencial como el magisterio (aunque a este Gltimo le toque la funcion de
Juzgar los carismas: pero no de crearlos; y, ademads, puede equivocarse
en el juicio si no parte del presupuesto que es el Espiritu Santo el que los
promueve y no el mero deseo de oponerse a la jerarquia).

La renovacion teoldgica sc hizo sentir, por otra parte. en todos los
medios criollos. influenciados por la Hustracion. En 1794, por ejemplo. le
valio la prision en las mds inhumanas condiciones al traile dominico
Servando Teresa de Mier, por un discurso acerca de Nuestra Sefiora de
Guadalupe en la catedral de México.™ El solo hecho de afirmar la antigua
tradicion del siglo XVI¥' de que el apostol Tomas procedente de Palestina,
enel siglo [, habria pasado por cl sur de la India ¥ llegado hasta América.
De esta manera habia predicado la Virgen de Guadalupe —preanunciando
supresencia en Meéxico en el Apocalipsis 13, donde las grandes aguas eran
el lago de Texcoco— y la fe cristiana entre los toltecas. No importa lo
errado de sus conocimientos histdricos; lo importante era que no se desea-
ba aceptar que ¢l don mayor del cristiano. la fe, se habia recibido de
Espafia contra la que los criollos comenzaban a luchar visiblemente. Esta
prediccion guadalupana era ya teologia de la liberacion, en tanto justificaba
una praxis emancipatorios. La virgen de los Remedios, que ayudd a Cortés
en la conquista contra los aztecas. se convirtio en la bandera de los realis-
tas, espafioles. [La virgen de Guadalupe, que se aparecié a un indigena,
Juan Diego, fue la bandera de los oprimidos, bandera de liberacion. ;| No
fue acaso una lucha «entre Virgenes» que simbolizaban una lucha entre
criollos v espaiioles, clases distintas y contrapuestas en la praxis?

29. Del 17 de noviembre de 1780 (Ibid.. p. 4135).
30. Véase ). Lalaye. Quetzalcdatl y Guadatupe. México, 1977, pp. 357,

31. fbid.. pp. 233 ss.
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lLa ocupacion de Espana por Napoleon (1808) lanza a las colonias,
guiadas por la oligarquia criolla. contra la burocracia hispanica (virreves.
oidores. en gran parte obispos. ctectera.), v en la lucha de la emancipa-
cion contra la metropoli. En la praxis cmancipadora, desde la situacion
de clase oligarquica. los sacerdotes. curas, profesores, religiosos, laicos
universitarios comienzan a formular la «justificacion» teologica de sus
guerras, Nace asi, sobre las ruinas de la teologia de la cristiandad, una
reflexion que se expresa fuera de las catedras (vuelve a ser no académi-
ca. como en los primeros tiempos de la conquista), en los pulpitos,™ en
el grito que convoca gjéreitos,™ en las asambleas constituyentes —coma
puede verse en Tucuman, cuando diecisiete sacerdotes constituian a
abseluta mayoria de los veinticuatro diputados electos por las provin-
cias del Rio de la Plata en 1816—, en la redaccion de las nuevas cons-
tituciones coma la de Quito escrita por el director del seminario de
teologia, en cuyo acto proclamatorio de 1809 se canto la «Salve Reginay,
en las proclamas. en los articulos periodisticos de los diarios revolucio-
narios. ctcctera.

El fragor de la guerra y el cambio de estructuras sociopoliticas. eco-
nomicas y administrativas, produjo la desorganizacion cuando no la clau-
sura de las universidades. colegios mayores y seminarios: los profesores
se enrolaban en los gjércitos; las bibliotecas se incendiaban o se echaban
a perder: no habia introduccion de libros de Europa: no venian mas
misioneros ni maestros: los seminaristas y estudiantes abandonaban sus
estudios: el Patronato real desaparece; la teologia no es mas apoyada por
clestado: el santo oficio de la inquisicion deja de significar un dique para
todo tipo de nuevas influencias ideologicas. En este caos perfectamente
comprensible pierde fuerza la segunda escoldstica y aparecen corrientes
apocalipticas, iluministas o eclécticas.

32. Véase el trabajo de A. Churruca. «El pensamiento de Morelos. una ideologia
liberadoray. Christus 477 (1975) 13 5. 2478 (1975} 10 ss. Elmuestra la oposicion entrela
Espana creadora y la opresora y decadente: «Las alirmaciones agresivas del Tibertador
mexicano no se refieren a la Espania. a la que amamos los mexicanos. que lue personifica-
da por Las Casas v Vasco de Quiroga o por tantos otros: van dirigidas a los restos de
aquella entidad. encarnada ahora por la tan limitada personalidad de Godoy v pisoteada
altanera y aviesamente por Napoleon y Botellas: fhid.. 477 (1975) 15,

33. No debe olvidarse que sin la intervencion del Hamado «bajo clero» hubicra sido
imposible la emancipacion de Espafia. El mismo cura parroco Miguel Hidalgo v Coslilla
(1753-1811). antiguo director del seminario de Morelia (México). lanzo el grito que convoed
clejéreitode la libertad el 15 de septiembre de 1810, Condujo los ejéreitos populares hasta
que fue condenado por herejia por la universidad de México v murié fusilado en 1811,
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Silateologia de la cristiandad fue imitativa, la de esta época recobra,
sin embargo, algo de la creatividad inicial de la teologia en América. Los
principios aprendidos (en el tomismo o suarecianismo) son aplicados a
justificar la praxis emancipatoria de la oligarquia criolla. Esta etapa debe-
raser tomada muy en serio por una historia de la teologia latinoamerica-
na. Se trata de un nuevo momento no académico, practico y politico de
la reflexion a partir de una fe comprometida en un proceso de liberacion,
y por ello desideologizante. La clase dominante en las colonias (las buro-
cracias hispanicas) se ven criticadas por una leologia practica de las oli-
garquias criollas (no todavia de las clases mds oprimidas como acontece-
raen el siglo XX). No es extrafio. entonces, que un Manuel Belgrano
(1770-1820), graduado abogado en Salamanca y criollo del Rio de la
Plata, general de los ejércitos de emancipacion, haga editar en 1813 en
Londres un comentario en cuatre voliimenes del padre Lagunza. jesuita
chileno, sobre el Apocalipsis de Juan: Bl reino del mesias en glovia v
majested, obra que indica dentro de su mesianismo el sentido del futuro
enun movimiento politico-escatologico. O que en el mismo afio se reedite
en Bogota la Destruccion de las Indias de Bartolomé de las Casas para
apoyar el mismo procese liberador.™

Ciertamente es una etapa de la teelogia que habrd que comenzar a
estudiar con mucho detenimiento. Los trabajos de Churruca sobre el
Padre Morelos (v, cabe destacarse, la posicion de un Miguel Hidalgo es
todavia mas importante y clara como teologia de la liberacion), v la del
equipo venezolano sobre Juan German Roscio, cuya obra en tres tomos
manifiesta igualmente y de manera explicita una teologia de la liberacion
emergente de la praxis, y en especial la labor de Max Salinas v los demas
investigadores de Chile (con mucho trabajo de fuentes v la caracteriza-
cion de teologias monarquisias v patriotas enfrentadas), indica que la
época de la emancipacion nacional es un cantera cast inexplorada de
teologia critica, contradictoria de otra que justifica la continuacion de la
dominacion hispana.

La pobreza de esta teologia, en cuanto a obras escritas o «seriedad
académicay. no disminuye su importancia, aunque en parte haya queda-
do abortada va que le faltd tiempo y condicienes para su consolidacion.

34. Elhistoriador Roberto Tisnés ha deserito esta edicion (su trabajo lue editado por la
Comision de Estudios de Historia de la Iglesia en América Latina). Para ¢l movimiento
apocaliptico véase: |1 Cerutti, América en fas wtopias del renacomtento. en Hacla wia
Silosofia de lu liberacion latinoamericana, Editorial Docencia, Buenos Adres, 2015 334,
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Rapidamente decayo en una reflexion que justilico el nuevo orden de
cosas y por ello perdio su sentido critico revolucionario. No por ello no
dejo de cumplir su funcidn histérica y de hecho movilizd el pueblo contra
Espaiia, ya que la oligarquia criolla sin el apoyo teologico de la iglesia no
hubiere podido, de ninguna manera, llevara cabo el proceso emancipatorio.

Cuando el cura Miguel Hidalgo fue excomulgado v declarado hereje,
escribio a su obispo un discurso claro en la linea de lo que hoy podria-
mos llamar la teologia de la liberacién —contra la teologia de domina-
cion del obispo que justificaba el dominio real v ordenaba la obediencia
al orden colonial establecido:

Abrid los ojos americanos, no os dejéis seducir de nuestros ene-
migos: ellos no son catdlicos sino por politica; su Dios es ¢l dinero
v las combinaciones solo tienen por objeto la opresion, ; Creéis aca-
so que no puede ser verdadero catolico el que no estd sujeto al dés-
pota espaiiol? ; De donde nos ha venido este nuevo dogma, este nuevo
articulo de fe?*... L1 mévil de todas estas fatigas (de los cspanioles)
no ¢s sine su sordida avaricia.”

En el breviario que llevaba en sus manos el patriota fundador de
Mexico, José Maria Morelos y Pavon. se puede leer: «El apdstata José
Maria Morelos... fue tentado del demonio y siguio al revoltoso de Miguel
Hidalgo... (en) este pueblo (de Ecatepec) pagd con su vida todos sus
errores... (manifestandose asi) el triunfo de la eristianded sobre sus mas
encarnizados enemigosy.

Puede entonces observarse que para la teologia de la cristiandad le-
vantarse contra el orden politico (el rey) era rebelarse contra Dios. No
asi para el tedlogo de la liberacion, Morelos. A sus soldados hablaba de
esta manera. el sacerdote y libertador latinoamericano. que debera so-
portar la condena de una parte de la [glesia (obispos v hasta de la Santa
Sede) para liberar a los oprimidos:

Este pueblo oprimido. semejante con mucho al de Israel. trabaja-
do por el faraon. cansado de sufrir, elevo sus manos al cielo. hizo oir

5. «Maniliesto que hace el puebloy (1810}, (Cfr. mi obra Refigion. 1idicol. México,
1977.p.201).

36, Ihid.. p. 202,

37. Véase la cita en mi obra [Historio general de fa lglesia en América Lating, en
Obras Selectas de Earique Dussel. 13 [Seccion 1. op. cit.. p. 270, Este texto se e
cuentraen el breviario que levaba el cura héroc en ¢l momento de ser fusilada.
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sus clamores ante el solio del Eterno... abrio (éste) su boca v decre-
to... que el Anahuac fuese libre.™

Pero quiza ¢l tedlogo mas interesante que hasta ahora hemos descu-
bierto es el laico, patriota y miembro del primer gobierno liberador vene-
zolano, el licenciado Juan German Roscio, que desarrolla en una obra
teoldgica las razones por las que un latinoamericano, ciudadano y cristia-
no. puede empunar las armas contra la tirania del rey cristiano espafiol:

Tan constante ha sido la obstinacion de los tedlogos del poder
arbitrario en querer amalgamar dos cosas inconciliables: el cristia-
nismo y el despotismo... vicios propios de los obstinados delenso-
res de la monarquia absoluta e indignantemente imputados cn nucs-
tras relaciones con el Ser Supremo.” lesucristo cuyo caracter era el
de libertador y redentor, no podia aprobar la usurpacion de los empe-
radores de Roma y demas opresores de aquella época... la doctrina
de Jesucristo cra una declaracion de los derechos del hombre v de
los pueblos.'”

La época de la primera emancipacion (la del 1810 y siguicntes dece-
nios) es una cantera casi inexplorada de teologia de la liberacion. critica.
politica, contradictoria de otra teologia que justificaba la continuacion de
ladominacion hispanolusitana,

Esta fue la segunda época de la teologia de la liberacion latinoame-
ricana, que tenia por sujeto a los criollos, los nacidos en América pero
generalmente de raza blanca o mestizos. No cra todavia el pueblo mis-
mo, como bloque social de los oprimidos el que se lanzaba a enunciar un
discurso teologico. De todas maneras fue un discurso de liberacién v
fundador de las naciones libres latinoamericanas.

4. CUARTA EPOCA. La teologia neocolonial a la defensiva
(hasta 1930)

Las techas que sitian este periodo son, por una parte, la aceptacion
por parte de Roma de la emancipacion neocolonial en la persona del

38. Carta al Obispo de Oaxaca. Antonio Bergoza, ¢l 13 de noviembre de 1812 (Cl.
Agustin Churruca. «El pensamiento de Morclos». en Materiales para wna hisioria de fu
teologia en América lating. CENTLA-DEL San José, 1981 p.241).

39. Lt triunfo de lu liberiad sobre el Despotismo (1811). Caracas, 1953.°1. L p.24.

40. Ihid.. L. 11, p. 90,
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papa Gregorio XVI por la enciclica Soflicitudeo ecclesiarum (1831), v,
por otra. la crisis de la oligarquia ncocolonial o del liberalisma dependien-
te poco después de la crisis economica del «centro» en 1929, En este
largo siglo la teologia pasa del mero recuerde de la teologia de la cristian-
dad colonial y de las euforias de los dos decenios posteriores al 1809,
encerrarse en una tradicional posicion conservadora, provinciana, siem-
pre en retraso de los acontecimientos (al menes hasta mediados del sigl
XIX) El positivismo (gue se hace presente por la influencia francesa
en Brasil con la obra de M. Lemos. Comte: Philosophie positive, 1874,
en México por la obra de Gabino Barreda. en Argentina por P. Scalabrini,
etc.). fue criticado por teologos conservadores que no dejan por ello de
tener mérito: entre otros. Mamerto Esquit (1826-1883), en Argentinay
algo después Jacinto Rios (1842-1892). Algo cambiard la situacion la
aromanizacion» que se producird lentamente desde la fundacion en Roma
del Colegio Pio Latinoamericano ( 1 859). que coincide con la irrupcidn
de las ¢lites del liberalismo neocolonial anticlerical (en Colombia apare-
cenen 1849, en México con Juarez en 1857, en Brasil con la Repiblica
cn 1889). Un cierto grupo de pensadores. tedlogos u obispos.™ asumea
fin de siglo esta posicion liberal (en politica se denominara la «democra-
cia cristianan). Es interesante ver como Mariano Soler (1846-1908). pri-
mer arzobispo de Montevideo. de los primeros alumnos del Pio Latino-
americano de Romay que inaugura presidiendo el Concilio Plenario La-
tinoamericano (1899), en su obra £/ catolicisma, la civilizacion y el
progreso (1878), donde critica al darwinismo, protestantismo (sic),
racionalismo, propaganda irreligiosa, eteétera, usa una terminologia y
hasta categorias y problematica progresistas y liberales (con bibliografia
en francés, inglés e italiano de la época). pero dentro de una postura
fundamentalmente conservadora v tradicional agraria. Hay entonces una
desconfianza a la cultura burguesa, tecnologica naciente. anglo-norte-

41, La crisis era importante. Nos dice J. Hménez Rueda, Historia juridica de lo
universidad de Méxvico. 132-133. que Mora decia que en 1830 hubicra sido necesario sl
supresion de una multitud exorbitante de catedras de teologia que se pasaban afios enteros
para que tviesen un cursantes. Hn 1834 se cambiaen México el plan de teologia: «la que
se Namaba de prima de teologia sera de lugares teoldgicos: la de Escritura conservara su
nombre: lade vispera serd do historia eclesiasticar. op. ciz.. 160, Poco a poco lateologia
abamdonard la universidad del estado para siempre. Fn 1857 1a biblioweca de teologfa pas
ala Biblioteca Nacional, n 1867 s¢ suprime delinitivamentc la Tcultad.

42 s en este ambiente que surge el movimiento del «liberalismo catdlico: el N.T,
Auza. Catolicos v {iberales en la generacion del 8. 1. C. AL, Buenos Aires. 1970,
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americana que comienza a ser imperial monopdlica, pero por razones
europeo-continentales, latinas y por una tradicion agraria conservadora
latinoamericana. Sin embargo, es a comienzos del siglo, v a partir de las
minorias de «catolicos liberales» que se comienza a pasar a una supera-
cion de esta posicion y se gestan las posiciones que posteriormente asu-
mirdn decididamentc la teologia progresista, practicada de todas maneras
por los sectores o clases medias, aliadas de la alta oligarquia.

Como muy bien demostro Beozzo,™ el pasaje de un pensamicento
conservador a otro liberal, y aun popular, es un hecho que debe conside-
rarse en esta ¢poca. La figura de Julio César de Morais Carneiro (1850-
1916), pedria bien colocarse como prototipo de la época. De todas ma-
neras los chilenos tales como Pedro Félix Vicuia o Juan José Julio Frizalde
{todos laicos); Riva Agliero o Victor Andrés Beladnde, en Pert, Trinidad
Santos, en Meéxico, y tantos otros {entre los que cabe nombrar a los
Redentoristas de fines de siglo. los Padres Grote o Sonderns., que por su
experiencia alemana lanzan los «Circulos Obreros») nos indican que no
todo fue conservadurismo, v que ¢l liberalismo que algunos catolicos
adoptaron, debera ser estudiado con mas cuidado. ™

La presencia de Roma es creciente v en particular de Italia. Los tedlo-
gos del Concilio Vaticano I ticnen influencia directa por los cada vez mas
numerosos estudiantes en teologia que viajan a Roma. Solo Chile envia
desde fines del siglo X1X algunos seminaristas fucra de ltalia. Es el tiem-
po de la tercera escolastica. La Universidad Catolica de Chile es fundada
en 1869, transformandose en el mas importante centro teoldgico de Amé-
rica Latina hasta bien entrado ¢l siglo XX.

Desde 1850 la presencia de protestantes se hace notar, porgue ante-
riormente a esta fecha fue muy esporadica. Los presbiterianos inician
suobra en Colombia en 1856, en Brasil en 1859, en Méxicoen 1872,
Los metodistas en Brasil en 1835 y en igual fecha en Uruguay (pero
fracasan) y vuelven en 1876. Los bautistas en Argentina en 1881. Solo
en el Congreso de Panama de 1916 retinen sus fuerzas. Aunque habra

43. Véanse los dos tomos publicados por ¢l DE-CEHILA, sobre {listoria de la
Teologia Latinoamericana {1981 v 1983).

44, Véanse a vbra realizada, en tres volamenes. por Néstor Tomis Awsi Aeierfos )
Fracasos Sociales def catolicismo argentino, LEditorial Docencia. Buenos Aires: 1
Grote v la estrafegia social [I8U0-1812] 1987 (370 pags.y: 1. Mons. de Andrea:
realizaciones v proyectos [ 1912-1919]. 1987 (436 pags. )z El Proyecto episcopal v losocial
[1919-1930]. 1988 (308 pags.).
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que estudiar teologicamente los movimientos de liberales y masones
para descubrir nuevos caminos.

5. QUINTA EPOCA. La Teologia de la «Nueva Cristiandad»
(desde 1930)

En esta época se producira el pasaje de la teologia tradicional. reflejo
de las clases posesoras del campo o terratenientes, integrista (cuyo enemi-
goera el liberalismo burgués, el comunismo, el protestantismo v los «tiem-
pos modernos»). a la teologia desarrollisia. reformista, que asume vya el
ethos burgués pero en la tragica posicion de ser un capitalismo dependiente
—en ¢l mejor de los casos. porque la mayoria de nuestras naciones no
alcanza ni siquiera el nivel de capitalismo y es solo una neocolonia de
explotacion de materias primas sin burguesia nacional propiamente dicha.

La crisis del afio 1929 produjo por «coletazo» la crisis en la «perife-
ria», especialmente en América Latina, En ciertos paises como en el
cono sur (Argentina, Uruguay. Chile), en el centro del Brasil (entre Rioy
Sao Paulo) y en México, se inicia como respuesta una cierta industriali-
zacion de sustitucion de importaciones, movimiento que se acrecentars
en la segunda guerra mundial. Pero al mismo tiempo surgen movimien-
tos sociales populares (el primero de los cuales fue la revolucion mexica-
naen 1910, posteriormente habilmente orientada por la burguesia de ese
pais) que imposibilitan a las burguesias neocoloniales ejercer el poder.
Aparecen asi las clases militares en practicamente todos los paises, en
nombre primero de las clases terratenientes y después de la ambigua unidad
de la burguesianacional y las clases trabajadoras. Estosignifica el fin del liberalismo
militante, laicista (a la francesa e inspirada en Littré) positivista (a partir de Comte),
anticlerical (aunque cristianamente moralizante), v en cambio, se comienza una
aperturay hasta se buscard el apoyo de la iglesia catdlica tradicional, conservadora.
Esto permitird la organizacion de gigantescos congresos eucaristicos, pero, princi-
palmente. la fundacion de la Accion Catolica u otras instituciones semejantes. que
parten de la formulacion tedrica de la teologia de «nueva cristiandad». '

43, Véase un bosquejo historico de la teologia en América Latina en mi obra [ipdte-
sis para una historia de la teologia en América Latina. Indo Arnerican Press. Bogotd,
1986: para la época reciente consiltese Samuel Sival Gotay. £/ persamiento cristiano
revolucionario en América Lotina. Sigueme. Salamanca. 1981: Roberto Oliveros Magueo,
Liberacion y teologia. Génesis y creeimiento de una reflexion (1966-1976). CRT,
Mexico. 1977: Jos¢ Comblin. «Kurze Geschichte der Theologic der Befreiung. en.Jiergen
Prien, Lateinamerika: Gesellsehafi. Kirche, Theologie, Vandenhoeck und Ruprechi,
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América Latina, como ningin otro continente (exceptuando, en Lu-
ropa, Espaiia, Bélgica o Francia. es decir. la Europa Latina), pudo seguir
las consignas de Pio XI sobre la Accion Catolica. En efecto, en [talia cl
fendmeno del fascismo, con Mussolini, significo (como en los paiscs
mas industrializados de América Latina; aunque en México con la crisis
de la «cristiada» que enmarcara la situacion de manera diferente) la
irrupcioén de un nuevo «bloque historico»: la burguesia nacional (y «na-
cionalistar). que hegemoniza un proyecto de industrializacion, firmando
un ambiguo pacto con ¢l proletariado creciente, y usando la pequefia
burguesia como la clasc «burocriticas por excelencia.™ La «teologia»

Goettingen, 198 1. t. 1, pp. 13-38; Jucrgen Prien. La {fistoria del Cristianismo en Amiéri-
ca Latina, Sigueme. Salamanca. 1983, pp. 1072ss.: Deane William Ferm. Profifes in
liberalion. 36 Portraits of Third World Theologians. Twenty-Third Publications. Mystic.
Connecticut, 1988, pp. 114-193: Idem. Third World Liberation Theologies.  in
infroductory Survey. Orbis Books, New York. 1986. pp. 3-38; como introduccion general.
Phillip Berryman. Liberation Theology. Pantheon Books, New York, 1987: mas teologico
queel anterior. José¢ Ramos Regidor. Gesu e if Risvelgio degli Oppressi. Amoldo Mondadori
Editore, Mildn. 1981, y Mosio Cuminetti. La tealogia della liberazione in America Lati-
na, Ed. Borla. Bologna. 1975: para el contexto en la historia de la Iglesia. véase la obra de
conjunto de CEHILA, Hisioria General de lu felesia en América Lating, Sigueme.
Salamanca. t. [-X. desde 1977 v todavia sin terminarse. Ver mi obras Historiu de la
Iglesia en América Latina. Medio milenio de coloniaje v liberacicn (1492-1992). ¢n
Obras Selectas de Enrigue Dussel |Seceion 1L Tomo 2. 472 pp.] Editorial Docencia.
Buenos Aires. 2014: y De Medellin a Puebla. Una décadu de sangre y esperanza. en
Obras Selectas de Fnrigue Dussel |Seccion 11, Tomo 3, 692 pp.| Lditorial Docencia,
Buenos Aires, 2017, Y mi Hipdiesis para una Historia de la lglesia en Amdérica Lati-
na, Estela, Barcelona, 1967, posteriores ediciones en castellano, en inglés Chureh History
in Latin America, Lerdrnans, Grand Rapids. 1981: aleman Kicche Geschichie fm
Lateinamerika. Cruenewald Verlag, Mainz, 1988): también. en cuanto a las tensiones inter-
nasen la [glesia es de ser consultado Penny Lernous. Cry of the People. United States in the
Rise of Fascism. Torture and Muerderand the Persecution of'the Catholic Church in Latin
America, Doubleday. New York. 1980: por altimo CENILA, Historia de fa Teologi en
Amériea Latina. V111 Lncuentro Lalinoamericano. Lima (1980), DL San José. 1981 (hay
traduccion al portugués en Paulinos. Sao Paulo): ademas Pablo Richard ed.. Raices de la
Teologia Latinaomericana, DEI-CEHILA. San José. 1985 (hay traduccion al portugués en
Paulinos, Sao Paulo, 1982: y al inglés en Orbis Books. New York. 1985). Para una posicion
eritica anle la teologia de la liberacion. y con muy buena bibliogralia. Roger Vekemans,
Teologia de la liberacion v cristianos por el socialismo, Cedial. Bogota, 1976.

46 . Véase mi articulo «1:1 estatuto idcoldgico del discurso populistan. en Preaxis fei-
roamericana v filosofia de la {iberacion, Nucva América. Bogoti. 1983, pp. 261-306.
Ghita lonescu-Lrnest Gellner, Populismo. Sus significados v curacieristicas naciona-
les, Amorrortu. Buenos Aires. 19711 F. WelTorw, Popalismo. marginacion v dependen-
cia, Universidad Centroamericana. San José. 1973, Sobre la lglesia latinoamericana, véa-
se mi obra Die Geschichte der Kirche (n Lateinamerika. pp. 108ss.
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de la Accion Catdlica fue una reflexion cristiana que legitimo —aunque
aparentemente criticoé de manera externa— el provecto «populista».”
Tomemos, como ejemplo (de un tema que todavia no se ha tratado
suficientemente). dos obritas de la época. en torno a 1940. En la traduc-
cion de la obra de Luis Civardi, clasica en la década de los treinta, Apés-
toles en el propio ambiente.™ el prologista —recién nombrado obispo.
Monsefior Alfonso Beteler—. escribe:

Los laicos en la Accion Catdlica. por ser participantes del apos-
tolado Jerarquico (con mayuscula en el texte), son incorporados a la
mision de la Jerarquia (con mayuscula en el original) en forma par-
cial (sic), pero real. Parcial, porgue no reciben la totalidad de la mi-
sion, sino una participacion de la misma; real. porque no se trata de
una simple proporcion metaférica, sino de la verdadera incorpora-
cion a la mision de que es depositaria la Jerarquia.™

v Monsefior Civardi expresa. por su parte:

Apostoles son todes legitimos sucesores de los Doce, de los
Obispos (todo en mayvuscula en el original), v bajo su direccion. los
sacerdotes. Ellos ejercitan el apostolado Jerarquico. Pero en la Igle-
sia de Cristo pueden y deben ser apostoles, dentro de ciertos limi-
tes (sic). también los simples fieles. Su puesto es el de coadjutores
del apostolado Jerdarquico. Y he aqui la Accién Catdlica, vasta fa-
lange de laicos, que se unen al clero en esta gran empresa, que es la
salvacion de las almas.™

Puede observarse, entonces, una eclesiologia absolutamente «jerar-
quicar. donde el laico «participa» (parcialmente, «dentro de ciertos limi-
tes») en un apostolado que le viene dado «de arriba». no «de abajo» (de
su bautismo, como consagracion mesianica). sino «institucionalmentey

47. El«fascismor o «nazismo» del «Centro» (Italia o Alemania) pretendia el dominio
mundial del capitalismo. El«populismos de la eperiferiay (fascismo de paises neocoloniales)
es el fenomeno andlogo en el Tercer Mundo. La diferencia estriba en que el «populismon
(de Vargas en Brasil. Céardenas en México. Yrigoyen o Perén en Argentina. Ibanez en
Chile. Rojas Pinilla en Colombia, Pérez Giménez en Venezucla. ¢l APRA en Peri. ¢l MNR
en Bolivia. ete.) es «cantiimperialistax (antianglosajon). pero dentro del horizonte de una
«liberacion nacional» (bajo la hegemonia de la burguesia, porque es un provecto capitalis-
La). sin pretensiones hegemdnicas «hacia afueras.

48. Ediciones JAC. Consejo Arquidiocesano de Cordoba (Argentina). 1940.

49. Ibid.. p. 6.

50. Zhid.. pp. 13-14.
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desde la jerarquia. La lectura de este texto mereceria todo un tratado
teologico especifico. Hay alli una concepcion «individualista» de la mi-
sion cristiana, «dualista» (salvar ¢l «alman), eteétera. Es el tiempo de la
ensefianza del «Estado» como «sociedad perfectar. junto a una lglesia
también como «sociedad perfecta». Siendo ambas «perfectas». un pac-
to entre ellas es posible. No hay contradiccion. Por ello. en la obra de
Leopoldo Ruiz. arzobispo de Morelia (México). Breves insirucciones de
Doctrina Cristiona,” se nos dice, en el comentario al séptimo manda-
miento, sobre el «No robaras»:

El derecho de propiedad. no sdlo de lo que usamos para nucstro
alimento y vestido. sino también de nuestras casas, animales, biencs
y tierras justamente adquiridas, ya sea por herencia, ya sea por nuestra
propia industria y trabajo. es un derecho natural sancionado por la ley
de Dios [...]. EI Socialismo no puede admitirse sino entre gente que
ponga su felicidad aqui en la tierra [...]. Por lo mismo el Socialismo es
impio, destructor de la moral. del orden y de la misma sociedad.”™

La justificacion del Estado populista. del orden burgués de propiedad.
enuna lglesia concebida clericalmente (jerarquicamente). funda la teolo-
gia de los «dos drdenes»: el orden «temporaly de la politico. de lo eco-
némico, de lo protano (el «ambicenter» de Civardi o el «mundo») donde
el laico vive naturalmente. y donde debe ejercer el wapostolado» («dc
arriba hacia abajo»). Y ¢l orden «espiritual» de la [glesia. del alma. de la
salvacion, donde ¢l Obispo (Papa y sacerdote) tienen autoridad. y donde
el laico ¢participar. Ademas. por una sutil metamor(osis del «Reino de
Dios», dicho Reino s la Tglesia, v el «mundo (el Estado. lo profano, lo
politico) es el «Reino de este mundo». El miembro de la Accion Catdlica
invoca a «Cristo Rey» (su «realezay significara reconquistar su dominio
sobre lo politico). v al recibir su distintivo (que debia portar en su solapa
siempre) se compromete a «restituir el reinado a Cristo Rey».

31. Editorial Moderna, Leon (México). 1939,

52.0bid. pp. 180-181, s interesante analar que el arzobispo habla en plural de «ca-
sasy, v ademids de «ticrras» en un pais donde los campesinos con Zapata hicieron una
revolucion porque no tenian tierras, s decir. sin conciencia. esti hablundo de los que las
poseen: de la oligarquia terrateniente. de los propictarios urbanos. cteélera. Y on nola
agrega: «Lil socialismo ha querido borrar ¢l 72 Mandamientos (/bid., p. 181). Il argu-
mento no s¢ entiende, porque si en algo deberia justilicarse el socialismo es. justamente.
en la restitucion del pobre. del obrera. del campesino de aquella gue «se le robon: sus
tierras. su valor no retribuido en el salavio. elediera.
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En América Latina. la lglesia habia sido deslegitimada por los libera-
les desde fines del siglo XIX (la Republica brasilefia de 1889, desde
Juarez vy el porfiriato mexicano desde 1876, el gobierno de Roca en
Argentina desde 1880). El positivismo filosotico, lamasoneria como fuerza
politica, el protestantismo como competencia religiosa. las sociedades de
librepensadores. habia restado poder politico a la [glesia —que habia
gozado en la Cristiandad colonial de un consenso sin contrapartida. La
Accidn Catolica fue la «institucions» eclesial, con base fundamentalmente
en la pequeia burguesia (que en los «populismos» son la clientela esen-
cial de la burocracia politica del Estado). que «recuperds la presencia
politica de la Iglesia en la «sociedad politica» (el Estado) y la «sociedad
civily (el «cambiente»):

En sentido mas estricto se llama apostolado de ambiente, el que
se desarrolla a beneficio de agquellos que se encuentran en la misma
condicion de vida que nosotros v que por lo tanto tienen de comun
con nosotros los deberes de estado. Ts el apostolado del obrero sobre
el obrero, del profesional sobre el colega de profesion, del empleado
sobre el compaiicro de escritorio, del estudiante sobre el compaiiero
de escuela, de la madre de familia sobre otras madres, etcétera.™

Adviértanse los ejemplos elegidos. Se habla de «obrero» (no de «cam-
pesino»), de «profesionaly», «empleado» y «estudiante» (pequeiia bur-
guesia), ¥ todos «urbanos» —del Norte de [talia entonces, no del «mezzo
giorno» de Gramsci, ni del mundo rural latinoamericano (la inmensa ma-
yoria del pueblo latinoamericano en el 1940). Es una teologia «interclasistay
(como lo exige el «populismo»), vy porello la Accion Catdlica:

No es accion civica ni politica. sino en el sentido de que al in-
filtrarse el espiritu cristiano en los individuos y familias, tendra
que hacerse sentir la regencracion social ¥ aun politica sin violen-
cias ni trastornos.™

Se trata entonces de ganar «consenso» —o de quitarselo a los grupos
anticclesiales. Si junto a esto vemos la politica del cardenal Sebastiao
Leme (1930-1943) en Brasil, de Santiago Martinez (1936-1952) en San
José de Costa Rica. y la organizacion de masivos Congresos Fucaristicos
que confrontaban al Estado populista, podremos comprender a qué tipo

53, L. Civardi. Oped..p. 16,

34. Leopoldo Ruiz. Op.cir., p. 281,
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de «teologia» debid oponerse la futura teologia latinoamericana
posconciliar.™ Lo cierto es que esta teologia no tenia ninguna posicion
critica ante el régimen capitalista, ante el Estado populista en cuanto a su
fundamentacion. Lo eriticaba en cuanto exigia la [glesia participacion en
elejercicio del poder («ensefianza religiosa en las escuelasy, «capellanias
castrenses», «moralidad externa en las costumbresy, ete.). dando como
pago la «legitimaciony del sistema —y penetrando protundamente ¢l
mundo de la vida cotidiana. A ¢stos hemos llamado «teologia de Nueva
Cristiandady, en cuanto la Iglesia recupera presencia en la «sociedad
politicay y «civily» en un pacto que se asemeja —pero de ninguna mane-
raes idéntica— al de la «Cristiandad colonial» (desde el 1512 al 1810,
por dar aiios aproximados).

En 1928 van a Roma a estudiar la organizacion de la Accion Catdlica
los presbiteros A. Caggiano (que serd después cardenal de Buenos Aires,
Argentina) v 1. M. Miranda {quc igualmente sera cardenal de México).
Desde 1929 se institucionaliza lentamente en tedos nuestros paises. Esta
teologia distinguia claramente entre lo «temporal» v lo «espiritual»: ¢l
laico era responsable de lo temporal. mundano, material v politico; cl
sacerdote era el «hombre de lo espiritualy, ¢l vicario del reino de Cristo,
La funcion del pueblo cristiano, del militante era cumplir el «apostola-
don. Este «envio» o mision se definia como una «participacion en cl
apostolado jerarquico de la lglesian; entendiendo por jerarquico el de los
abispos v sacerdotes. De esta manera los ministerios y el sacramento del
orden suprimian practicamente la signiticacion de los carismas y ¢l sacra-
mento del bautismo. Los laicos podian actuar en politica con partidos de
«inspiracion cristiana» —y asi surge ¢n Chile en 1936 ¢l grupo de la
«falangen. que se separa de Ia juventud del partido conservador, v que
después de la segunda guerra mundial y por influencia ilaliana se deno-
minard la «democracia cristianax», que florecera especialmente entre
1950 a 1970: podran actuar en sindicatos obreros pero igualmente de
ginspiracion cristiana» —asi se organizo la CLASC o Confederacidn
Latinoamericana de Sindicatos Cristianos, que no [ueron sino sindica-
tos reformistas en la mayoria de los casos— podran ejercer la docencia
pero en «escuelas cristianasy», elcélera. La tarea es entonces reconverlir
alas naciones latinoamericanas en naciones catolicas: el reino de Cristo
exige el que se reconozea a la religion catolica como la oficial y mayo-

55, Ctr. mi obra Los ditimos 360 afioy £ 1930-7Y83) en la Historia de la {efesia en
América Lating, Tado-Arnerican Press, Bogoti. 1986, pp. 17ss.
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ritaria. La Iglesia suefia entonces con recuperar la cuota de poder que
ha perdido en el siglo X1X desde la crisis de la cristiandad y su media-
cion son los laicos militantes.

Esta teologia de la «nueva cristiandad» no es académica sino militan-
te. pero no es directamente politica sino mas bien dualista, en aquello de
temporal-espiritual, estado-iglesia como sociedades perfectas cada una
en su nivel y no conflictivas.

Habra que esperar hasta 1955 para que se dé el paso hacia una teolo-
gia desarrollista: es decir. ¢l momento en que los cristianos o parte de
ellos, asumen decididamente el proyecto burgués —y de pequena bur-
guesia— de expansion y desarrollo. Sin embargo, es evidente. no habia
para nada todavia conciencia del problema de las clases y de la de-
pendencia que el continente latinoamericano sufria bajo el poder eco-
nomico, politico y militar de los Estados Unidos. La tercera escolasti-
ca habia recibido el auxilio de un Jacques Maritain y por Gltimo de
Emmanuel Mounier. y con ellos se habia remozado una cierta inter-
pretacion de la realidad.

Los tedlogos se formaban ahora no sélo en Italia, sino que los mas
progresistas iban ahora a Francia, pais de la pastoral, de experiencias
catequéticas. litirgicas. de espiritualidad. de los sacerdotes obreros, etcé-
tera. La «doctrina social» de la iglesia permitia a muchos realizar expe-
riencias de compromiso obreros o en grupos marginados.

En esta época florecen las fundaciones de facultades o centros
teoldgicos en las universidades tales como la Xaveriana de Bogota (fun-
dada en 1937), la Catdlica de Lima (1942), la Bolivariana de Medellin
(1945), las Catdlicas de Sao Paulo y Rio de Janeiro (1947), la de Porto
Alegre (1950), las Campinas y Quito (1956), las de Buenos Aires y
Cordoba (1960), la de Valparaiso y la Centroamericana en Guatemala
(1961), y muchas otras después. La teologia «a la europea» tenia un
ambito académico en el cual podia ir creciendo a la espera de su mo-
mento creativo.

La praxis eclesial iba igualmente creciendo. La Accidon Catdlica fun-
dada en 1931 en Argentina y Chile. en 1934 en Uruguay, en 1935 en
Costa Rica y Pera, en 1938 en Bolivia, y poco a poco en todos los
paises, permite ir pasando a una tibia «lucha social». Grupos como los
de «economia humana» inspirado en Lebret. o el «centro Belarmino» en
Santiago de Chile. va creando conciencia. Lo mismo puede decirse de
los centros de investigaciones sociales y religiosos que se fundan en Bue-
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nos Aires, Santiago. Bogotd, México y que permitiran comenzar a tener
una cierla vision sociografica (no digo socioldgica v menos econdmico-
politica) de la realidad latinoamericana.

Por otra parte se cchan bases del movimiento biblico. Los protestan-
tes por sus «sociedades biblicas» v los catolicos por medio de semina-
rios, revistas y nuevas ediciones de la Biblia van abriendo ¢l camino de
una renovacion en este sentido.

Sin embargo, puede decirse que aun después de la segunda guerra
mundial la produccion teoldgica es por imitacion v aplicacion de lo euro-
peo, sin conocimiento historico ni real de América Latina.






Capitulo TV

Historia de la Teologia en América Latina [11|
VI‘“ Epoca [en 5 Periodos: de 1959 a 1990]

1. PriveR Periopo: De la Teologia Europea a
la Latinoamericana (1959-1968)'

Desde 1959 —por el anuncio del Concilio Vaticano [l como posible y
laocupacion de la Habana por las fuerzas revolucionarias de Fidel Castro
y el «Che» Guevara— sc va gestando lentamente una nueva situacion
teologica. La crisis de la Accion Catélica —y de aqui la importancia de la
obra de José Comblin (nace en 1923) sobre el Fracaso de la Accion
Catolica (1961)—. es fruto del colapso del «populismo». 1.a caida en
1954 de Arbenz en Guatemala (por el golpe de Castillo Armas preparado
por la CIA) v de Vargas en Brasil (que se suicida por no resistir mas la
presion del embajador estadounidense). en 1955 el fin del gobierno
peronista en Argentina, en 1957 el de Pérez Giménez en Venczuela.
Rojas Pinilla en Colombiay en 1959 ¢l de Batista en Cuba. como hemos
indicado arriba, abren la puerta a la hegemonia indiscutida de Estados
Unidos en América Latina. Es la década del «desarrollon” ocupara el
lugar de la teologia de la Accion Catolica (o «teologia de la Nueva Cris-
tiandad», como le hemos llamado), no significando, teoldgicamente. cam-
bios fundamentales. como veremos.

[ ¥éase Pablo Richard ed.. Muerte de la cristiondad nacimicnio de o lelesia
(traduccion al portuguds en Paulines. Sao Paulo, 1982; v al inglés en Orbis Books. NewYork.
1985). Véase igualmente mi obra Las dltimos 30 aios (1930-1983) en Historia de fa
Iglesia en Amévica Larina. Indo-American Press. Bogoti. 1986, pp. 1 7ss.

2. Comao ejemplo O. Vertrano-F. Houtart, MHacia una teologia del desarrolfo.
Bonum. Bucnos Aires. 1967: losé Comblin. Teolovia do desemvolvimento. Belo Hori-
zonte, 1968: G Bauer, Towairds a Theology of Developnnent. Ginebra. 1970: Rubem
Alves. « Apuntes para una Leologia del desarvallos. en Cristianismo v Sociedod 21 (1969):
V. Cosmao, Signification et théologie du développement. Centro Lebret, Paris. 1967,
EnAlemania [lugo Assmann alerta sobre la cuestion en «Die Situation der unterentwickelt
gehaltenen Laender als Ort einer Theologie der Revolutions. en Diskussion zur Theologic
der Revolurion. Muenchen. 1969, donde sitta la cuestion de la « Teologia del desarrollos.
Para los acontecimicntos celesiales viéase mi obra Dic Geschichie der Kirclie in
Lateinammerika. pp. 200 ss.
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Pueden detectarse como tres lineas de fondo. En primer lugar. la
renovacion de la Iglesia debido al Concilio Vaticano 11 (1962-1965), don-
de. sin embargo, teoldgicamente, América Latina no aportara nada toda-
via —si no es por las posiciones particulares de ciertos obispos muy
activos en el Concilio mismo. En 1955 se habia organizado. en tiempos
de Pio XII. la | Conferencia General del Episcopado Latinoamericano de
Rio de Janeiro —bajo el liderazgo de Mons. Manuel Larrain de Chile. v
del joven sacerdote Hélder Camara del Brasil. En 1958 se funda la Con-
federacion de Religiosos de América Latina (CLAR), que serd. desde su
origen. un baluarte de la renovacion cristiana cn ¢l continente durante
estos tltimos treinta afios. Comienza una gran profundizacion de los
estudios biblicos. pastorales, de espiritualidad, litirgica. Se fundan semi-
narios teologicos, revistas, etcétera. Es decir, se erea la infraestructura
para la praxima profunda renovacion.

Teologicamente cambia la vision de la Iglesia. La colegialidad episcopal
abre nuevos horizontes de convocacion. Lo mismo con respecto a la
consagracion bautismal como fundamento de la funcion del laico enel
mundo. Todos los capitulos de la teologia se renuevan, pero todavia la
inspiracion viene de Europa. Es mas. los futuros tedlogos de la libera-
cion van alld a estudiar: los catolicos, en su primera generacion. a Fran-
cia preferentemente: los protestantes a Estados Unidos. José Miguez
Bonino (metodista, nace en 1924) estudia en la década de los cincuenta
en Lstados Unidos: Juan Luis Segundo (catdlico, nace en 1925), se
prepara desde mediados de 1950 en Lovaina: José Porfirio Miranda
(nace en 1924), estudia en Frankfurt y Roma; Gustavo Gutiérrez (nace
en 1928), hace lo propio en Lovaina y Lyon; Hugo Assmann (1933) en
Brasil, y enseia en Muenster desde 1967; Enrique Dussel (1934) estu-
dia teologia en Paris y Muenster (llega a Espaia en 1957, pero a Paris
en 1961. vinculado a la Mision de Francia); v podriamos ir recordando
la formacion teologica de cada uno.,

[s la ¢poca de la «dependencia» teologica. inevitable, por otra parte,
si s¢ tiene en cuenta que América Latina habia sido una colonia intelec-
tual de Espafia y Portugal hasta principio del siglo XIX: desde mediados
del siglo XIX se produce el proceso de «romanizacion»; v solo después
de la Guerra Mundial. desde 1945. hay una [ranca apertura hacia Francia
—Ila Francia de la renovacion pastoral de la «parroquia comunidad mi-
stoneray, de la espiritualidad de Charles de Foucauld. de los sacerdotes
obreros, todo lo cual impactara profundamente en la primera generacion
de los futuros tedlogos latinoamericanos. Surgen en esta época organis-
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mos de reflexion pastoral que serviran posteriormente como apoyos o
puntos emergentes de reflexiéon teologica. Por ejemplo, el Instituto de
Catequesis Latinoamericano (ICLA), enel sur (1961)y en el norte (1966):
el Organismo de Seminarios Latinoamericanos (OSLAM) que daba cur-
sos para protesores de seminarios sacerdotales; el Instituto Pastoral |ati-
noamericano (IPLA), al comienzo itincrante. y que posteriormente se
situard en Quito desde 1967 —institucion pionera, v a la cual pertenecie-
ron los primeros tedlogos latinoamericanos: Jos¢é Comblin, Juan Luis
Segundo, Gustavo Gutiérrez, Enrique Dussel, Scgundo Galilea, ercétera.

Una segunda linea, del mas franco compromiso de la juventud cris-
tiana en politica. siguiendo los lincamientos de la Doctrina Social de la
Iglesia en las nacientes Democracias Cristianas, desde la chilena bajo ¢l
liderazgo de Eduardo Frei, hasta la argentina, venczolana (COPEI), eteé-
tera. Pero sera con el primer gobierno demdcrata cristiano de América
Latina (con Eduardo Frei en Chile de 1964 a 1970). el comienzo de la
erisis de este tipo de compromiso «temporaly. La ocupacion de Puerto
Montten 1967 y la represion campesina escandaliza la conciencia cristia-
na de muchos. El Centro para el Desarrollo Econdomico y Social de Améri-
ca Latina (DESAL), fundado por Roger Vekemans, inspira tarcas de la
Democracia Cristiana en Chile —en 1970 pasara a Caracas v de alli a
Bogota. El Instituto Latinoamericano de Doctrinas v Istudios Sociales
(ILADES), fundado por Pierre Bigo. tendra igualmente esta oricnta-
cidn en sus origenes— hasta la crisis del 1969. La Federacion Interna-
cional de Sociologia Religiosa (FERES), aunque no de la misma orien-
tacion, contribuira al descubrimiento de la realidad eclesial y sociologi-
ca. Teoldgicamente, no sc encuentra variante esencial con la teologia
de Nueva Cristiandad —es solo una adaptacion modernizante a la exi-
gencia del «desarrollo».

Una tercera linea. es la del compromiso de otros jovenes cristianos
en otro tipo de relacion entre «fe y politica»: la naciente tradicion revo-
lucionaria. La Revolucion cubana de 1959 impacto igualmente a los
cristianos. Muchos se separan de la Democracia Cristiana, y siguiendo
el desarrollo del pensamiento de Jacques Maritain pasan al de Emmanuel
Mounier. y de ¢ste al compromiso revolucionario. no necesariamente al
marxismo —y cuando asumen esta posicion s¢ inspiran en una linea
gramsciana, critica, antidogmatica. Todo se acclera con la muerte de
Camilo Torres (1929-1966). sacerdote v socidlogo (estudid en Lovaina).
el que escribe en 1965:
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Abandoné ¢l sacerdocio por las mismas razones por las cuales
me comprometi en €l. Descubri el cristianismo como una vida centra-
da totalmente en el amor al projimo [...]. Me considero. no obstante,
sacerdote hasta la cternidad y entiendo que mi sacerdocio y su ejerci-
cio sc cumplen en la realizacion de la revolucion colombiana, en el
amor al préjimo y en la lucha por el bienestar de las mayorias.’

El compromiso de muchos jovenes cristianos en las guerrillas
«toguistas» —que mostraran su fracaso posteriormente. con la sola ex-
cepeion del Frente Sandinista o del Frente Farabundo Marti— signiticard
una profunda crisis para la conciencia cristiana. Esta tradicion se prolon-
gara posteriormente con «Cristianos para el socialismo» desde 1972,
primero en Chile y después en toda América Latina, antecedida por la
escision de la Democracia Cristiana del Movimiento de Accion Popular
Unitaria (MAPU). v por la crisis del [LADES. con la salida de Gonzalo
Arroyo y Franz I linkelammert —que se separan de Pierre Bigd y Roger
Vekemans. Teologicamente, sin embargo, todos estos compromisos -
incluyendo la «teologia de la revolucion»'—no pueden considerarse to-
davia como una teologia «autoctona» de América Latina. Pertenece mas
bien a la teologia europea critica, de modernizacion, y aun revoluciona-
ria. El paso fundamental estaba todavia por darse.

Hay dos aspectos que deben indicarse. En primer lugar. la profunda
aspiracion de la «pobrezax» en la Tglesia. La «pobreza» de los individuos
(obispos, sacerdotes, militantes laicos) como testimonio de vida evangé-
lica, producto de la conversion del Concilio.” Y. en segundo lugar, la
experiencia «clasista» que se originard en la Accion Catalica «especiali-

3. Rodolfo de Roux. «la lglesia colombiana desde 19625, en Historia General de la
lglesia en América Latina. 1. V1I; Sigueme. Salamanca. 1977, pp.539ss.; Cli mi obra
Die Geschichte der Kirche in Lateinameriko. pp. 262ss.

4. Lin el campo protestante. y por una vinculacion mucho mavor con ¢l Aftica vel
Asia —que tenfan grandes experiencias de la lucha por la emancipacion nacional desde
1948 o de reveluciones socialistas. como la China o la de Viemam—. desde ¢l Consejo
Feuménice de Ginebra (WCC). habia surgido una « Teologia de la Revolucions. pero que,
en realidad. era la «caplicacion» de la teologia curopea. en su capitulo de moral social. al
campuo de la politica revolucionaria. Sergio Arce, en Cuba. fue ¢l primero en iniciar csta
corriente —pero junto a una « Teologia del trabajo» de gran originalidad. y ya en 1961 ¢l
ISAL {196 1) serd un organismo protestante de vanguardia.

3. Recuerdo en mi estadia en Nazaret (Israel) con Paul Gauthier { 1959-1961) a exigen-
cia de pobreza, El eseribiri posteriormente ¢l libro prolélico Jesds, la felesia v los Pobres
(Castermann. Tournai. 1963). donde se plantea va la cuestion del «pobres —estabamos. sin
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zada»: la Juventud Obrera Catdlica (JOC), que comienza a asumir con-
ciencia de clase proletaria; y la Juventud Universitaria Catolica (JUC), o
Estudiantil (JEC), o el Movimiento Estudiantil Cristiano protestante
(FUMEC). Es desde este grupo dc militantes, obreros o de pequeiia
burguesia (esto ultimo no solo no es negativo. sino que se mostrara ser
una clase esencial en ¢l proceso revolucionario latinoamericano en gene-
ral, como lo manificsta el FSLN), donde la [glesia en su conjunto experi-
mentard un nuevo tipo de comprension de la existencia en general y
politica, en particular. Es desde la praxis de estos grupos. y desde su
teoria, de donde emergera la ruptura teologica mas importante de la
historia latinoamericana desde el siglo xv.

Si hubiera de buscarse un primer texto que indique la aparicion de
una reflexion teoldgica latinoamericana, todavia usando la sociologia
funcionalisia, no podemos evitar de citar la obra de Juan [Luis Segundo,
que publico, en 1962, su librito, Funcion de lu Iglesia en la realidad
Rioplatense. curso de «complementacion cristiana» dictado en

Montevideo en 196 1. En él leemos:

Para plantear mejor y mas en concreto nuestro problema, comen-
cemos por hacer una observacion de tipo sociologico [sic]. Trate-
mos de averiguar algo mas profundo sobre lo que significa la iglesia
para los catélicos rioplatenses. Elijamos para nuestra encuesta aque-
lla categoria de cristianos [...] que tienen eso que comunmente |la-
mamos espiritu apostolico [...], pero como un apostolado mas indi-
recto ejercido a través de la comunidad, de la profesion, de la accion
politica. etcétera.’

Y partiendo de los analisis socioldgicos de la Gran Mision de Buenos
Aires, comienza su tarea critico-reflexiva. De manera irdnica escribe:

saberlo, en la prehistoria de la futura Teologia de la Liberacion. L Papa Juan X X1 hahld
por primera ver de la «lglesia de los pobres» —gracias al rabajo de Gauthier con el obispo
de Nazarct. Mons. Hakim. ¢l de Tournai {Mons. | lammer). con ¢l arzobispo de Bolona
(Mons. Lercaro). ¥ ain con Mons. Helder Camara al fin del Coneilio. Un movimiento por la
«pobrezay en la [glesia v la opcion por los «pobres» sc originaba en Nazaret desde 1959.
Véase el capitulo de J. Miguer. Bonino sobre ¢l tema de «los pobres» en Conilio Vaticano.
en Los pobies (Guadalupe, Buenos Aires. 1976, pp.134-147). Ll texto fundamental era ¢l de
[safas 61. 1. que Jesis leyd en Nazaret (Lucas 4.18): «Ruja Adonai Alai... | 1] Espiritu del
Seior estd sobre mi v me ha consagrado para evangelizar a los pohres... | ».

6. Barreiro v Ramos Editores. Montevideo. 1962,

T.1hid..p. 6
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Sisomos [ogicos. paco importa la Ahanza para ¢l Progreso. los
huelgas generales o la escala movil [de los salarios] frente al proble-
ma tremendo de pertenencia a la lglesia de los que nos rodean |...]. La
posicidn opuesta se nos presenta en la realidad sociologica de la Ar-
gentina y el Uruguay 1961 como menos teologica.’

En esta obrita Segundo tiene ya muy clara la categoria de «Cristian-
dad»:” plantea igualmente la ambigiiedad de un catolicismo de masas
historicas y culturales,y llega a escribir:

Ese mundo vera o no vera la victoria de una revolucion marxista en
América Latina. No se trata de devanarse los sesos para saber de qué
lado ponerse para caer bien. En cualquicr hipotesis, la historia nos con-
ducira a Cristo. De nuestra parte esta el negarnos a las simplilicaciones
que nos proponen los que se asustan como si fueran a perderlo todo."

No seria diticil mostrar. por ¢l método. por el espiritu. la conciencia
clara de una teologia latinoamericana naciente. fresca, creativa. que usa las
ciencias sociales como instrumento. Juan Luis Segundo fue el primer maes-
tro de la futura teologia. Remontandonos al origen. entonces, no pucde
dejarse de indicar la primera reunion de teologos latinoamericanos, convo-
cada por ¢l CELLAM. v efectuada en Petrdpolis, marzo de 1964, Ln dicha
reunion. tres tedlogos deben nombrarse en particular: Juan Luis Segundo
expuso ¢l tema «Problemas teologicos de Latinoamérica». Lucio Gera
insistio en ¢l sentido «sapiencial» v no solo racional del quehacer teologico.
y laexigencia del tedlogo de comprometerse con las aspiraciones del pue-
blo. Gustavo Gutiérrez analizd la funcion de la teologia en relacion a las
masas mayoritarias, las élites intelectuales v la oligarquia conservadora.
Este encuentro de Petropolis fue fundacional. Posteriormente hubo otros
en 1965 en La Habana. del 14 al 16 de julio con Segundo Galilea y Luis
Maldonado: en Bogota. del 14 de junio al 9 de julio con exposiciones de
Juan Luis Segundo y Casiano Floristan: en Cuernavaca. del 4 de julio al 14
de agosto con Ivan lich v Segundo Galilea.

Ademas. el CELAM organizd importantes encuentros ue prepara-
ron el camine hacia Medellin. El [ Encuentro episcopal de Pastoral de

8. Ihid. p. 9.

9. 1hidl p. 19

10. Thidl.. pp. Odss.
1L fhicl. p. 0.
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Conjunto, en Baiios (Ecuador), del 5 al 11 de junio de 1966. El Encuentro
episcopal sobre la presencia de la Iglesia en el mundo universitario, en
Buga (Colombia), en febrero de 1967 —y que originara importantes movi-
mientos estudiantiles que preparan los acontecimientos del 1968. |.a re-
union de los presidentes de las comisiones episcopales de Accion Social en
[tapoan (Brasil), del 12 al 19 de mayo de 1968. Aqui se declaro:

De esa concepeion del subdesarrollo se desprende también que
éste solo se comprende dentro de su relacion de dependencia del
mundo desarrollado. El subdesarrollo en América Latina es. en gran
parte, un subproducto del desarrolio capitalista del mundo occiden-
tal. Es un hecho que estamos insertados en el sistema de relaciones
internacionales del mundo capitalista v mas especificamente, en un
espacio ccondmico en tomo a cuyo centro, en la perileria. giran las
naciones latinoamericanas, como satélites dependientes.

Eldocumento se iniciaba con una reflexion teologica, y es un antece-
dente inmediato de Medellin.

Eldocumento preparatorio de Medellin. usaba va las ciencias sociales
como punto de partida:

Sin pretender un diagnostico exhaustivo, sefalaremos Gnicamen-
te aquellos rasgos sociales, economicos, politicos. culturales v reli-
gipsos que marcan la fisonomia de América Latina v que plantean
serios problemas al cristianismo."”

El documento desperto viva polémica en todo el Continente, en espe-
cial en Brasil y en torno a la persona de José Comblin, quien fue atacado
de comunista por la dictadura militar en el poder. Todavia habria que
destacar la X Asamblea del CELLAM en Mar del Plata, en 1966, dondc
Hélder Camara exclamo:

Esta situacion humana de una sociedad en erisis, exige de Ella [la
Iglesia] una toma de conciencia v un esfuerzo decidido de ayudar al
Continente a realizar su liberacion del subdesarrollo.”

12. «Presencia de la Iglesia en ¢l proceso de cambio de Amcérica Latinas, en Siznos
de Renovacion. CEP. 1ima. 1969, p. 38.

13. «Documento de trabajo de la Segunda Conferencia Generalw. en Signos de Re-
novacion. pp.193 ss.

14. En Signos de renovacion. p. 49.
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E1 mismo Dom Hélder habia sido el primer firmante de un famoso
documento que publicd en Francia Témoignage Chrétien el 31 de julio
de 1966, con otros dieciséis obispos de la Periferia, donde se afirmaba
que «los pueblos del Tercer Mundo constituyen el proletariado del mun-
do actualy.

Gustavo Gutiérrez, al que recuerdo en la reunion de Melun (Francia)
de 1962, vo como estudiante en Francia y €l como asesor de la JEC,
publica en 1966 Caridad y amor humano.” donde se deja ver el intento
de no separar dualistamente el amor a Dios v ¢l amor al projimo, pero,
todavia no se descubre la posterior novedad metodologica, ya que se
encuentra dentro de la problematica de la teologia francesa de la época.

En 1967 aparece mi obra Hipotesis para wna historia de la Iglesia
en América Lating,'” con conciencia de que nos abriamos a una nueva
¢poca. y por ello terminaba con las siguientes palabras:

Deja que los muertos entierren a los muertos, pero t sigueme
(Mateo 8, 22)."

13. Editortal Tierra Nueva. Lima, 1966,

16. Estela. Barcelona, 1967, scrita en Mainzy Muenster de 1963 a 1964 en ¢l Institut
fuer europaische Geschichte, donde era Wissenschallliche Mitarbeiter del Prof. Joseph
Lortz, fue la primera interpretacion historica de conjunto. v ademds era también una inter-
pretacion teoldgica en la linea del Coneilio Vaticano 11 de la historia de la 1glesia en Amé-
rica Latina. La edicion actual de Gruenewald, Die Geschichie der Kirche in Lateinamerika
(1988). tienc partes de aquella primera edicion (pp.69-199). alli dialogabamos con Juan
Luis Segundo (p. 193, nota 69), con el que nos conocimos en Paris como estudiantes. En
1961 habiamos escrito nuestro primer trabajo sobre «lUniversalismo y mision en los poe-
mas del Sicrvo de Yahveh», donde puede ya ohservarse el sentido de la mision ligadaal
trabajo thabodaf) y el pobre (véasc publicado posteriormente como apéndice de B fu-
manisano semita. escrito lambién en 1961, y publicado en EUDEBA, Buenos Aires, 1969,
pp. 127-170. Ahora en Obras Selecias de Enrigue Dussel, 1 4. Bl humanismo semita
(196D v Il Humanisime helénico (1974), Editorial Docencia, Buenos Aires, 2012, Inten-
lamos desde 1968 fundar un organismo para poder Uegar a escribir la historia de la Iglesia
cn Amcrica Latina. Soloen 1973 se fundd la Comision de Estudios de Historia de la lglesia
(CETILA) en el Instituto Pastoral de Quito (IPLA). que dependia del Departamento de
Pastoral del CELAM. Posteriormente CEHILA, al nombrarse a Mons. Lopez Trujillo
Secretario General del CELAM. debio temar una autonomia para salvaguardar la libertad
deinvestigacion,

17. Op.cit., p. 199,
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2. Secunno Periono: Formulacion de la Teologia de la
Liberacion (1968-1972)

En esta ctapa fundacional deseariamos reconstruir con cuidado cada
uno de los pasos historicos del origen de la teologia latinoamericana. No
nos detendremos en los acontecimientos eclesiales que lo anteceden, es
decir. de la praxis cclesial que explica dicha constitucion, ya que ha sido
objcto de muchas descripeiones.' Vayamos al nivel reflexivo propiamen-
te dicho. En 1965 André Gunder Frank formula la primera critica de la
«teoria del desarrolloy.'” Fue el comienzo de una revolucion tedrica del
pensamiento latinoamericano —su hipotesis, muchas veces criticada en
detalle. fue fundamentalmente cierta: lariqueza de los paises ricos tiene
como uno de sus momentos la transferencia de valor de los paises po-
bres. La riqueza de los ricos se origina en la pobreza de los pobres. Nacia
asi la «teoria de la dependenciar.™ que esencialmente ha quedado en pie
v no ha padido ser refutada. sino en detalles. La masa total de la transfe-

18. Cli. mi Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika, pp. 224-355. Este capitulo
[ue eserito en 1972, como teato nuevo intreducido a la primera edicion de 1967, La obrita
fue leida por Mons. Helder Camara. Gustavo Guticrrez, Juan Luis Segundo. José Comblin
ctedtera. denotandose en la reflexion la presencia de la interpretacion historico-teologica:
la cristiandad colonial. la crisis de la eristiandad desde el siglo XIX. ctediera. Se habia
agregado a las hipotesis weologicas sociologicas de 1. L. Segundo un material historico
conereto. Ls algo asi como la «concrecions de la reflexion teologica - la «historia dela
[glesian como parte de lateologia.

19, Su obra Capitalismo v subdesarrollo en América Lating (1963). Siglo XXI,
México. 1970: Ameérica Latina: subdesarrollo v revolucion (1969). Era. México. 1972;
Lumpenbureuesia: fumpen desarrollo. Laia. Barcelona, 1971; Desarrollo del subde-
sarrolfo. ENATL México. 1970, No podemos dejar de recordar al equipo que lideraba
Guerreiro Ramos. con st obra La reduccion socioldgica. Rio. 1938, rodeado entre ofros
de Telio Jaguaribe, Cindido Mendes. Alvaro Vieira Pintos. todos en el ISEB. Al grupe
habria que agregar Celso Furtado v Theotonio dos Santos. Véase A, Aguilar-Frigerio-
Leeers Lan. Desarrollismo v desarrollo. Bucnos Aires. 1969,

20. Véase mi trabajo sobre «Los Manuscritos del 61-63 ¥ el Concepto de Dependen-
ciar. en Obras Selectas de Envigue Dussel. U 16, Hacia win Marx desconocido, dito-
rial Docencia, Buenos Aires. 2013, capitulo 13, pp. 312-361. Alli s¢ cncontrard un desa-
rrollo historico de la disputa sobre la dependencia. 1.0 Gnico que hubicra que corregires
que. si es verdad que la competencia en el nivel inlernacional entre los capitales globales
nacionales es ¢l horizonte tedrico de la transferencia de valor (o la dependencia) de un
pais o otre. no scelectia por la constitucion de un «precio de produceion internacionals,
sino por la formacion de «precios de produccion» al nivel nacional solamente. e esta
manera. la transferencia de valor se efectia del capital menos desarrollado. que produce
con (mavor valor) un producto, al capital mas desarrollado que produee ¢l mismo producto
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rencia de valor de la Periferia al Centro es minima, si se considera la
totalidad de la produccion de valor de los paises centrales (Estados Uni-
dos, Japon, Alemania y demas paises desarrollados): pero, y es lo esen-
cial, dicha «masa» es significativa en cuanto al total de la ganancia que se
acumula en esos paises centrales (ya que la tasa de ganancia que amasan
en los paises periféricos es mucho mas alta). Y como es la «tasa de
ganancia» el principal indicador del capital. la cuestion esta lejos de ser
secundaria. Pero. vista desde la Periferia, esta transferencia es el origen de
la miseria de dichos pueblos. Para ellos la «masa de valor» transtferida es
proporcionalmente enorme (puede llegar hasta el 30% de la produccion
total de valor del capital global nacional periférico). La cuestion es més
esencial al comienzo de la década del 1990 (con el agravante de la deuda
externa) que lo que era a mediados de la década de los sesenta. Es porello
que las causas que originaron la Teologia de la Liberacion seguiran vigen-
tes hasta lines del siglo X X. La existencia de la causa funda la necesidad de
dicha teologia—y su existencia no depende de las criticas intraeclesialcs,
de la «moda» en su gjercicio o de las variantes o deformaciones que sufra:
es un hecho histarico y de respucsta a realidades que ni la inventan los
tedlogos, ni pueden suprimirse en las mesas de los burderatas eclesiales.

A esta revolucion tedrica—ces decir, la teoria de la dependencia como
critica del imposible desarrollo periférico—. habria que agregar movi-
mientos eclesiales propiamente dichos. En primer lugar. la nueva con-
cepcion pedagogica surgida desde el comienzo de la década de los sesen-
taen el Nordeste brasilefio, el Movimiento de Educacion de Base (MEB),
fundado en 1961, bajo el liderazgo tedrico de Paulo Freire con su obra
Educacicn como prdctica de la libertad.” que impone el concepto de
«concientizacion». educar desde la cultura popular. tomar conciencia
politica desde el mundo de la vida cotidiana. Este método vitaliza el «ver.
juzgar y obrar» de la Juventud Obrera Catdlica (JOC), que de todos
modos esta en el origen metodoldgico de la nueva teologia latinoamerica-
na. Por otra parte. ¢l movimiento estudiantil cristiano, desde la Revolu-
cion Cubana de 1959 se venia radicalizando. En Brasil. no sin influencia
del dominico francés Thomas Cardonnel, yaen 1959, comienzan a asu-

con menor valor (efr, «Die Qualitact des Anpassungsprozesses in der internationalen
staalsmonapo-listischen Regulierungs, en Horst Heiniger-1.utz Maier. faternationaler
Kapitalismus, Dietz. Berlin, 1987, pp.279-284. donde se expresa claramente que no se
trata de «la constitucion de un precio de produccion mundial» sino de un «precio medio
[Durchschnitts- cinheit]» o «precio de produccion nacional»),

21. En portugués aparecio en la Editora Civilizagao Brasileira. Rio. 1967,
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mir una posicion socialista. Aldo Arantes, un miembro de la JUC. es
elegido presidente de la Union Nacional de Estudiantes (UNE) del Brasil,
Poco después fundan la Accion Popular, un pequeio partido politico que
comienza su experiencia desde el inicio de la década del 60. La cuestion
«fe v politica» se torna central. E| cristiano no asume ya posiciones
reformistas (de la Democracia Cristiana), sino revolucionarias.®

Pero una vez asumido ¢l compromiso la fe entra en crisis: se «pierde
la fe» —este es el problema que afrontan los tedlogos de la época. La
Teologia de la Liberacion nacerd igualmente en este contexto. Es porello
que en 1968, un poco en todas partes, comicnzan a escucharse nuevas
propuestas. Desde ¢l ambito protestante. de larga experiencia como he-
mos dicho en Africa y Asia, pero igualmente relacionado al movimiento
de contestacion en Estados Unidos. Rubem Alves, presbiteriano del Bra-
sil. defiende su tesis en teologia en Princeton con el titulo de Towards a
Theology of Liberation en 1968 —aunque concebida en 1967. La obra
sera publicada bajo el titulo de Theology of Hope® en inglés, y en caste-
llano: Religion: Opio o instrumento de liberacion. In ella sc critica,
en primer Jugar. la solucion puramente tecnologista o cconomicista a los
problemas humanos en general. A partir del diagnéstico de 11. Marcuse,
especialmente en Ef hombre unidimensional —y gracias a él dependien-
do de la Escuela de Frankfurt— pero igualmente recurriendo continua-
mente a Paulo Freire, A. Vieira Pinto o Franz Fanon, o a Feuerbach,
Marx. Buber, Bloch, Kierkegaard. Heidegger o Nietzsche, v a los tedlo-
gos tales como H. Cox, G. Ebeling. J. Robinson, D. Bonhoeffer, y en
posicidn critica ante R. Bultmann, K. Barth o I. Moltmann escribe:®

Al final Moltmann se acerca a Bultmann y Barth: lo que hace hu-
mana la vida humana en el mundo, es decir. la trascendencia. se intro-
duce por un acto de conciencia al retroceder a cierto hecho del pasa-
do. La Gnica manera de la presencia de Dios en el mundo seria la
palabra de la promesa [...] La objecién principal a la conclusién de
Moltmann es. sin embargo. que simplemente no es verdad que la Igle-
sia haya sido la partera del futuro [...] Muchos de los movimientos

22, Clv. Agao Popular: Documento Base (multicopiado), Sao Paulo. 1963.

23, Corpus Books. Cleveland. 1969.

24, Tierra Nueva. Montevideo. 1970.

25, Ibid.. en laedicion castellana, pp.97-98. No olvidar gue Marcuse habia participado
en Londres enun encuentro en juliode 1967, que aparceera ese afo con eltitulo: (i ensavo
sobre fa liberacion (en 1.Cooper. La dicléctica de la liberacion. México. 1969).
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que despliegan hoy una profunda preocupacion por la creacion de un
futuro renovado [...] operan dentro de los limites de una estimacion
puramente secular y humanista de la situacion.

Y concluye, desde América Latina:

Los cristianos dedicados a la liberacion historica del hombre han
estado, por largo tiempo. prevenidos del conflicto entre su preocu-
pacién dltima y el lenguaje que acostumbran hablar. Han descubierto
que su lenguaje [cristiano], en vez de crear posibilidades nuevas de
entender y de dirigirse a la realidad que se les aproxima se han desla-
cado por su efecto paralizante.®

Alhaber descartado el tecnologismo y el economicismo. y el trascenden-
talismo escatologico idealista, Alves se abre al «humanismo mesianicos (el
marxismo), pero lo asume desde el «mesianismo humanista» (el ¢ristianismo
de liberacion), que prioriza lo politico desde la experiencia del sufrimicnto:

El Dios del cual habla el lenguaje de la comunidad de la fe mues-
tra una parcialidad total por el pobre y el oprimide de la tierra. 1.os
sufrimientos del pobre v del débil son sus propios sufrimientos.”

Y, en resumen:

La actividad del Mesias [...], en un primer tiempao, [es] un poder
en contra de la politica del Anti-Cristo. es decir. la politica de cauti-
verio. A través del deseo de liberacion de Dios los poderes que man-
tienen al mundo bajo cautiverio [...] son reducidos a la nada.™

En fin, un primer gran paso. Una obra que no hay que echar en ¢l
olvido, y que aprecia a Teilhard de Chardin tanto como a J. L. Segundo v
G. Gutiérrez.”

En esta misma tradicion, Richard Shaull se pregunta por la articula-
cion de la esperanza escatoldgica y la «liberacion del hombrey ™ Ade-

2. Ihid.. p. 103.

27, Ibid.. p. 179,

28. Ihid., p.190.

29. Publicamos en 1963 un folleto Entonio a la obra de Teithard de Chardin. Punmo
Omega. Buenos Aires. 1964,

30. Véuse «Consideraciones leologicas sobre la liberacion del hombres. en [OC 43
(1968). ¥ «La liberacion humanadesde una perspectiva teoldgicas, en Mensaje 168 (1968).
pp-175-179.
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mas, Hugo Assmann advertia sobre las limitaciones de la teologia del
desarrollo, abriendo el paso a su superacion.”

En marzo de ese ano dictamos un curso en Villa Devoto (Buenos
Aires), sobre «Historia de la lglesia v cultura». donde se indicaba la
importancia de la cultura prehispanica. la colonial, v la cultura popular®

Cuando en agosto [968 se realiza en Medellin la 11 Conferencia Gene-
ral del Episcopado. una nueva teologia se manifestaba en estado germinal
en algunos documentos. En el primero de ellos, sabre «Justicia», se dice:

Existen muchos estudios sobre la situacion del hombre latino-
americano. kn todos ellos se describe la miseria que margina a gran-
des grupos humanos [...|. Por eso, para nuestra verdadera liberacion,
todos los hombres necesitamos una profunda conversién.®

En el documento sobre la «Paz». donde tomaba parte como asesor
(1. Gutiérrez. se declara:

Nos referimos aqui, particularmente, a las consecuencias que trae-
ra para nucstros paises su dependencia de un centro de poder econo-
mico, en torne al que gravitan. ™

En el equipo que redactaba el documento sobre «Pastoral populary,
donde participaba Lucio Gera, se escribe:

La expresion de la religiosidad popular ¢s fruto de una evangeli-
zacion realizada desde el tiempo de la conquista [...]. Se advierte en la

31 Véase de 1L Assmann. « Tarelas € limitagoes de umateologia do desenvalvimentoy,
en bozes 62 (1968). pp.13-21.

32 Véase Cultura latinoamericana e historia de la lelesia, Ediciones de la Facul-
tad de Teologia (PUCA). Buenos Aires, 1968, 154 pp. Recuerda la presencia entusiasta
del entonees seminarista Rodriguer Melgarcjo y de su profesor. Lucio Gera: estas clases
permiticron a la teologia argentina considerar también la historia popular de su propia
cultura. Ambos escribirin, casi inmediatamente después del indicado curso, el importante
articulo: « Apuntes para una interpretacion de la Iglesiaargentinay, en Visperea, 15 (1970),
pp- 39-88. ¢ll el conjunte de todos estos trabajos en - Lucio Gera, Apuntes para una
inierpretacion de la lglesia Argentine, Pditorial Doceneia, Buenos Afres. 2013. Bl equi-
po que poco después constituia Aldo Buntig sobre ¢l «Catolicismo populars continuard en
esta tradicion que daba prioridad al «pueblos camo sujeto historico.

33, Los documentos de Medellin, Ielesia v liberacion humana, Nova Terra, Bar-
celona. 1969, pp.a3-55.

34 Ibid. p.70.
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expresion de la religiosidad popular una enorme reserva de virtudes
auténticamente cristianas.’

Y en el documento sobre «La pobreza de la [glesia» se expresa:

Un sordo clamor brota de millones de hombres, pidiendo a sus
pastores una liberacion que no les llega de ninguna parte.™

En 1970 publicamos en el IPLA (Quito) un libro sobre América Lati-
nay conciencia cristiuna,” donde se interpretaba a la luz de una [iloso-
fia de la cultura (y donde se habla de un tema que volvera a ser tratado
en Puebla, sobre «el nucleo ético-mitico de una culturax»). En efecto. en
esta obrita el tema central es la «cullura», que se distingue de «civiliza-
cion», y se la sitlia en la historia latinoamericana, para rematar en una
teologia del profetismo como interpretacion del sentido actual de la praxis
alaluzde la tradicion de un pucblo. Todos estos temas seran retornados
por lateologia de la liberacidn posteriormente y de muchas maneras. En
esa época, v de importancia para el futuro didlogo de los Tedlogos del
Tercer Mundo, la cuestion era el de la «lglesia v cultura» principalmente
—el marco tedrico de mi Hipdtesis para una Historia de lu fglesic en
América Latina (1964), era la problematica de «lglesia y culturax. Todo
esto no surgia de la nada: se habia ido produciendo una toma de concien-
cia de conjunto. generacional, un poco en todas partes.

Enese mismo ano, aparecia de G. Gutiérrez La pastoral de la fglesia
en América Latina,™ que todavia no manifiesta las lineas de fondo que

35, Ibidd., p. 124, ¥ se indica como resolucion: «Que se procure la formacion del mayor
nimero de comunidades eclesiales en las parroquias. especialmente rurales o de margina-
dos urbanos. Comunidades que deben basarse en la Palabra de 1Diosy (Ibid... p.129).

36. Ibid... p.19.

37, Aparecido en 1970 era, en realidad, una ampliacion de dos articulos publicados cn
Esprit (Paris), julio (1965), que se presentaron en la «l Semana atinoamericanas llevada
acaboen Paris en julio de 1964, Alli se citael Famoso Llexto de la conversion de Bartolomé
de las Casas. Ecfesidstico (13en Sira) 3418 s.s.. sobre «el pan ¢s la vida del pobres. Crr.
«Amérique Latine el conscience chréticnnes. v «Pour une histoire de ["église dans
I'’Amérique Latine» (en dicho nmero de Fsprid).

38 MIEC-JEC. Maontevideo, 1968. Ll esquema (pastoral de cristiandad. erisis de la
cristiandad. pastoral de Nueva Cristiandad. pastoral profética) tiene una relacion estrecha
con la interpretacion que se habia lanzado en la historia de la Iglesia (véase mi /lipdresis
para una Historia de la lglesia en América Latina. cditada ¢l afio anterior), lo que
muestra la mutua [ecundacion de la reflexion del momento. Todavia eseribird un articulo
sobre historia «De la lelesia colonial a Medelline. en Fispera, 10 (1970), pp.3-8.
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se vienen gestando. Sobre algunas notas en vista de una conferencia
dictada en Chimbote en 1964, y que aparecera en 1969,” s¢ incluve vael
tema de la Teologia de la Liberacion. Sobre el tema volvera en noviem-
bre de 1969, en un encuentro en la cindad de Cartigny (Francia), cuando
expone «Notas para una teologia de la liberacion»," desde la critica que
se venia dando en el plano sociologico —donde un Fals Borda, protes-
tante. acababa dc escribir una Sociologia de la Liberacion en Bogoti—
v desde la filosofia—donde Augusto Salazar Bondy publicaba su trabajo
sobre Cultura de dominacion (1968) en Lima, v que se transformard en
la obra ;Exisie una filosofia en nuestra América Lating?" Se van asi
bosquejando claramente las intuiciones futuras de fondo.

En primer lugar, expresaba Gutiérrez la tesis gramsciana de la «priori-
dad de la accion» —que podria también atribuirse a Tomas de Aquino
como la «prioridad de la caridad». La teologia parte de la praxis. pero es
una «reflexion eritica» de dicha praxis: «es un acto segundo».* En se-
gundo lugar, la tesis de la sociologia latincamericana. como critica a la
teoria del desarrollo:

El desarrollo deberia ocuparse de las causas de nuestra situacian v,
en su fundamento. hay una dependencia economica, social, politica y
cultural de ciertos pueblos en relacion a otros. 1.a palabra liberacion es
la mis exacta y expresa mejor el aspecto humane del prablema.®

39 Hucka wna icologic de la liberacion. folleto publicado por MILEC-T1C. Junio 1969,

40, Aparcce. entre otros lugares. en «Notes pour une théologie de la libérations, en
IDOCI0(1970), pp.34-78: en CEP. Lima, 1970,

41. Fnesta obrita {Sigly X X1, México. 1968). s¢ niega la posibilidad de una filosolia
auténtica cn una cultura colonial y subdesarrollada. dependiente. Termina indicando que
solo una filosofia que picnsa el proceso de liberacian podrd ser auténtica. Fue en cste
momente. simultancamente, que dicté una conferencias en la UNAM (Mdéxico) sobre la
dependencia imitadora de nuestra filosolia en América Latina que se grabé en un disco
sabre la«Cultara Latinoamericanas (LUNAM. México, 1969). bajo la direceion de Leopoldo
Zea. Dealli se originard a fines de 1969 ¥ comicnzo de 1970 la Filosofia de la Liberacion
en Argentina (Véase mi obra Filosofia de ba (iheracidn, Tdicol. México, 1977): v sobre
la historia de este movimiento « Hipolesis para una historia de la filosoffa latinoamericanay.,
en Ponencias del Il Congreso Internacional de Filosofia Latinoamericana (13ogota). USTA,
Bogotd. 1982, pp.405-430.

42. e la dltima cita en [rancés, p.36.

43.1bid.. p.60. Despuis se habla de la «leoria de la dependencias. donde se citaa F,
Cardoso. k. Falleto, Th. dos Santos, Felipe Herrera etedlera, sociologos de la época,
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La [glesia se encuentra, quicralo o no. comprometida con el proceso
de liberacion latinoamericana. Y los laicos —junto a los cuales estaba el
asesor de los estudiantes de Accion Catdlica— viven una crisis particular:

En muchos casos. el interés de los laicos por la revolucion social
reemplaza poco a poco su interés por el Reino."

La cuestion se situaba, exactamente, en la interseccion de la fe v la
politica; o mejor: de la pérdida de la fe ante una praxis de accion politica
revolucionaria. Habia que «crear» unateologia que respondiera desde la
tradicion de la fc y como parte de la lglesia a ese requerimiento historico.
Es decir:

La teologia, en tanto que reflexion critica a la luz de la (e sobre la
presencia de los eristianos en el mundo, debe ayudarnos a encontrar
una respuesta [...]. Lo que buscamos junto a la lucha contra la miseria.
la injusticia v la explotacion. cs la creacion de un hombre muevo.”

Poco después, en 1969 como folleto. y posteriormente como librito.
aparecc un trabajo de Hugo Assmann Teologia de la Liberacion. Una
evalnacion prospectiva, que debe ser indicada como la primera «demar-
caciony con respecto a las otras teologias existentes —es decir. la prime-
raclara definicion epistemologica. ™ Assmann agregaba a la naciente teo-
logia de la liberacion su delimitacion con respecto a la teologia alemana
—hasta ahora habia dialogado con la teologia francesa.*’” Su aporte es
insustituible, porque lo que habian sido intuiciones comicnzan a consti-

4. Ibid.. p. 66.

45, thid.. p.69. Paraddjicamente, laexpresion <hontbre nuevos es de San Pablo y del
«Chen Guevara. Sonaba. entonees. 4 los oidos de los jovenes cristianos revolucionarios
como una siniesis novedosa: paulina v revolucionaria... liberadora,

46, Aparceerd en 1970 en el Servicio de Documentacion. MIEC-JEC. Doe. Serie L
23-24. Un primer esbozo se publicd. mas resumido. en «La dimension politica de b [ex. on
Vida Pastora! (Montevideo), 21 (1970), pp. 16-25: y en Perspectivas de Diclogo S0
(1970). pp.306-312. kn su libro fealogia desde la praxis de fa liberacion. Fpsavo
feoldgico desde la América dependiente. Sigueme. Salamanca. 1973, pp.13-102.

47. Lsta cuestion tiene cierto interés, porque J. Moltmann aparcce algo cn lu obra de
R. Alves. pero ). 13, Metz no es citado, Cuando Assmann «demarcay la naciente teologia
de la liberacion de la teologia politica o de la teologin de laesperanza alemanas. no lo hace
como de teologias que se encuentran en el origen de la nueva teologia latinoamericana.
sino. muy por el contrario, como de teologias diferentes. Lateologia de la liberacion suree
desdle [ realidad latinoamericana: desde larealidad ectesial. politica, revolucionaria v «cien-
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tuirse como calegorias. Las cosas habian sido dichas, pero Assmann las
define; es un aporte esencial. En primer lugar, hay una «innovacion
terminologica:

Después de Medellin el término fiberacion estuvo presente de
manera impresionante en los documentos episcopales. especialmente
en aquéllos en que los diversos episcopados nacionales buscaban
aplicar a las situaciones de su pais, las conclusiones del CELAM.
El empleo es frecuente, tanto cn titulos de documentos (por ¢jem-
plo. «Evangelio y liberacion del hombre» del episcopado chileno)
cuanto cn conexiones tematicas («salvacion-liberacion», «gracia-
liberadorax») y adjetivaciones («pastoral liberadora»), A la par de la
palabra clave «concientizaciony, dificilmente se encontrara otro
término referencial mas frecuente v significativo en el lenguaje
eclesidastico del momento.™

Pero, y es lo mas fundamental, hay un «contenido socio-analitico
semantico» nuevo:*

El término liberacion subvierte la estructura magico-proclamativa
de la accion por la palabra (Wortiar) v exige. al menos
tendencialmente, la palabra de la accion (Tanwaors).™
«Liberacion» se opone a «dependencia»™ —mas que a explotacion
en la relacion capital-trabajo v por cllo puede atraer también a las bur-
guesias en su intento de liberacion «nacional»: esto era conveniente y
posible. Es una teologia que usa las «ciencias humanas»* porque descu-
bre el «mundo como conllictividad».”y de alli la importancia del uso del
libro del Exodo —que Rubem Alves [ue uno de los primeros en usar
paradigmaticamente. y que cita Assmann:

tifican {de las «ciencias socialesy latinoamericanas). 121 horizonte teorico de la teologia
francesa poco ayudaba a una luertemente marcada teologia vinculada a los procesos
politico-revolucionarios. La teologia alemana es. por primera vez. de primera mano y
globalmente. aportada por Hugo Assmann,

48. Up. cit., pp. 30-31.

49. thid.. p. 31.

0. Ihid.. p.32.

A

h

I. fhid.. pp. 39ss.
2 Ihid.. pp. 47ss.
3

L

. stos aspectos son anotados en gran parte poi primera vez por Assmann.-
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El Exodo fue la experiencia generadora de conciencia del pueblo
de Israel [...] El Exodo es el centro estructurante pues determina la
logica integradora, ¢l principio de organizacion ¢ interpretacion de
los hechos de la experiencia historica.™

. Quiza lo mas rico de este aporte fucron las paginas sobre «elementos
para una caracterizacion [demarcacion] mas precisa» de la Teologia de
la Liberacion. ™A partir de unas reflexiones sobre la «praxcologian, dela
relacion de praxis y verdad (donde se inspira en Kotarbinski, G. Petri, T.
Maldonado, Sanchez Vazquez), y de la definicion de «fe como praxisy,
marca las diferencias con la «teologia de la revoluciony., «teologia politi-
car de J. B. Metz." «teologia de la esperanzan de J. Moltmann, «teolo-
gia del cuestionamicnto» de 11 D. Bastian —y un valioso anexo sobre
«La separacion entre dogmatica y ética. Una ideologia» (siguiendo la
pregunta lanzada por J. L. Segundo). Se deja ver igualmente el comien-
70 de una polémica interna a la Teologia de la Liberacion. Contra L.
Geray G. Rodriguez Melgarejo (y contra mi propia posicion). Assmann
indica que. analizandonse la cuestion del «pueblo». «se omitid dema-
siado la consideracion del factor clases sociales»,” v. por ello, «pue-
blo» «no ofrece ninguna operacionalidad para una Teologia de la Libe-

34 Alves. «b:l pueblo de Dios y la Tiberacion del hambres, en fchas ISAL. 3 (1970),
pp. Y ss.ovease micarticudo « L paradigma del xodo en la 'Teologia de 1a Liberacions, en
Coneilivn. 209 (1987), pp. 99-114.

35 1L Assmann. Op. it pp. 59 ss.

56 Lnsuwacticuto, Gustavo Gutidreez se habia referido a Molimann v Metz («Notes
paur une théologie de la libérations, pp.73-75). pero no habia todavia indicadoe claramente
las diferencias. Assmann lo hace con nitidez (Op.cit. pp.83 ss.. T Assmann indica come
fuentes clarticulo de G, Guticrrez. el de 1. AL Hernandez «isbozo para una teologia de la
libracions. en Liberacian. opeion de fa lefesia en la década del 70. Bogata, 1970,
pp.7-59: ). 1. Segundo, Problematica de la idea de Dios v de la liberacion del hombre,
[SAL. Montevideo. 1970 (mimeograliado). v su otra obra De la sociedad a la teologia,
Lohlé. Buenos Aires. 1970 Lucio Gera. en Sacerdotes para el Tercer Munde. Buenos
Adres. 1970, pp. 134 ss.: Arturo Paoli. Didglogos de la (iberacion. 1.ohlé. Buenos Aires,
19702 y el famoso articulo de Methol Ferré. «lglesiay sociedad opulenta. Una criticaa
Suenens desde América Latinas. en Hispera 3 (1969). anexo de 23 pags.

37. G Girardi publicaba Cheistionisme, libération humaine. lutte des classes. Cerf.
Paris. 1972 (de un texto en castellano de 1971). Esta posicion lue asumida por G Gutiérrez
en El Escorial al exponer el «pobre» como «clases. Cli. Noel Olava. «Unidad cristianay
lucha de clasesy. en Cristianismo v Seciedad 23-24 (1970). pp.61-69: Rubén Diri_ «Alje-
nacion v liberacions, en Cristianismo y Sociedad. 26 (1970}, pp 59-60.
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raciony». En [in. esta obrita de Assmann es ¢l comienzo epistemologico
preciso de la teologia de la liberacion.™

Mientras tanto, se venian realizando numerosos encuentros. asam-
bleas, simposios. cursos sobre Teologia de la Liberacion. Del 24 al 28 de
noviembre de 1969 organizo la Sociedad Teoldgica Mexicana un congre-
so sobre «Fe y desarrollo», publicado después como Memoria del pri-
mer Congreso Nacional de teologia: Fe v desarrollo. en dos tomos.™
donde aparecen figuras como Luis del Valle. y se concluye que ¢l tema es
mas bien el de la teologia de la liberacion —con asistencia de mas de
ochocientos participantes. Entre el 6 al 7 de marzo de 1970 se realiza una
reunion internacional sobre Liberacion: opeion de la [glesia en la década
del 70, donde igualmente se publican dos volimenes.” En Buenos Ai-
tes. del 3 al 6 de agosto. ISAL convoca a veinte tedlogos. publicandose
las ponencias en Fichas de ISAL (26) y en Cristianismo v Sociedead {23-
24). Se efectud un I Encuentro de teologia de la liberacion en Bogota.
del 24 al 26 de julio —publicado en un boletin denominado Teologia de
la Liberacion. dirigido por Gustavo Pérez. en Bogota en 1970, En la
ciudad de Juarez (México) se retnen del 16 al 18 de octubre en torno a
un Seminario de Teologia de la Liberacion cuyos trabajos quedaron séla
mimeografiados.”' En Oruro (Bolivia). del 2 al 19 de diciembre se efee-
tud un curso de pastoral sobre teologia de la liberacion. En Buenos Aires.
del 14 al 17 de agosto de 1971, tuvo lugar un encuentro donde se relacio-
naba la teologia con filosofia de la liberacion —asistian O. Ardiles. 1.
Assmann, I5. Dussel, J. C. Scannone, L. Gera.™-

Estos ejemplos de reuniones son sélo para indicar que la tealogia de
la liberacion es un «movimiento eclesial», fruto de una encrucijada de la
lglesia como totalidad, y de una «generacion» de tedlogos. A diferencia
de Europa y Estados Unidos, escribia Rosino Gibelini de lalia, cuando

38, 1L Assmann. Op.cit. p. 98, nota 101, Se mostrard ¢n ¢l futuro como la categoria
«pueblox (como «pabrexs. que defendiamos en esa ¢poca) terminardn por imponerse ¢n
foda la teologia de la liberacion cinco afios despuds.

39. Ediciones Alianza, México. 1970,

60. Ya citado. Bogota. 1970: con ponencia de 1. Hernandez. G, Guliérrez: eleétera.

61. Pueden consultarse en el IDOC (Roma).

62. Véase «Dialéetica de la liberacion latinoamericanas. en Serdmata (Bucnos Aires).
1-:2 (1971). y posteriormente una obra conjunta Hocia wna Filosofio de la fiberacion
latinoamericana. ditorial Docencia, Buenos Adres. 2010,
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contemplé las casi tres mil participantes de un curso de teologia que
organizamos en la ciudad de México. el | Encuentro de Tedlogos dela
Liberacion en 19735, cscribia:

[l europeo que fea un texto de teologia de la liberacion entiende
conceptualmente las instancias de la teologia de la liberacion, pero
no se da cuenta de que es un movimiento de la iglesia.™

De importancia fue igualmente la reunion de biblistas sobre ¢l tema
«l'xodo v liberacion». en Buenos Aires. en julio de 1970.° EI mismo
secretario general del CELAM, Monsenor Eduardo Pironio, escribio un
texto sobre « Teologia de la Liberaciony, para ¢l encuentro del Departa-
mento de Educacion, del 27 agosto al 2 de noviembre de 1970.9 No
pucde olvidarse que la nueva teologia contaba con un equipo de excelen-
les revistas que apovaban su expansion en el plano nacional o regional,
Recuerdese. por ejemplo. Srromiata (Buenos Aires), Teologia v Vide (San-
tiago de Chile). Cristianismo v Sociedad (Montevideo). Christus (Méxi-
co), Actualidad Pastoral (Buenos Aires). Pastoral Popular (Santiago de
Chile). Revista Brasifeira de Teologia (Petropolis). Sic (Caracas), Dig-
logo Social (Panama), Vispera (Montevideo, que cumplio una gran la-
bor hasta que fue cerrada por la represion militar), el «Servicio de Docu-
mentacion» del MIEC-JEC (Montevideo, Lima). Fichas de ISAL, y
muchas otras. Como puede observarse. en esta época el peso reflexivo
estaba en el Cono Sur principalmente (de Argentina. Uruguay, Chile,
hasta Pertiy Brasil). Variard esta implantacion geografica cuando se des-
ate la represion politico-militar posterior.

Ademis. lanueva teologia era. en realidad. la teologia surgida dentro
de los cuadros del CELAM. Se ensefaba oficialmente en sus organis-

63, Uin Chreistus (México). 4791 1973), p. 9.

64, 5S¢ dedico a cello el nimero de 1970 de la Revisia Bibfica. Véase ademds H
[xodo v liberacians. en Fispera. 19-20(1970), pp.33-37: Pedro Negre, «l3iblia
raciony. en Cristianismo v Socivdad. 24225 (19701, pp.69-80: Jos¢ Migues Boning,
« leologia y liberacions. en Actualichid Pastoral (Buenos Aires), 3 (1970) pp.83ss.: Julio
de Santa Ana, «Nolas para una tica de Ta liberacions. en Cristianismo y Sociedad. -
24 (1970, pp. 43-60.

63, Publicadw en feologia (Villa Devoto. Buenos Aires). 8 (1970). pp.7-28. Véase
aclemis del mismo auter «Teologia de la liberacions. en Criferio (Buenos Aires), pp.
1607-1608 (1970). Véase ademis de |éctor Borrat. «Para una teologia de a vanguar
dia.en Hispera. 17 (1970).pp. 26-3 1 v posteriormente « [ acia una teologia de la libera-
ciony. en Marcha (Montevideo). 1327 (1971, pp. 1-13.
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mos, el Instituto Pastoral. de Quito (desde 1967 a 1973), ¢l de Cateque-
sis, de Manizales, de Liturgia, en Medellin, el de Juventud. en Bogota:
los cursos para sacerdotes, religiosos, laicos: en los Departamentos de
Educacion, de Pastoral, de Fornacion del clero, de Misiones, etcétera.
Erala teologia de la [glesia posconciliar, de la Iglesia que habia organiza-
doMedellin. Era la teologia de las nacientes Comunidades Fclesiales de
Base, la que inspiraba la pastoral popular, la que justificaba el compromi-
so politico de los jOvenes universitarios radicalizados fundamentales para
el futuro de América Latina en su conjunto.

Como hemos visto, también la teologia protestante cra sumamente
activa. Cabe destacarse la posicion de José Miguez Bonino, quien llegara
aser uno de los presidentes del Conse¢jo Ecuménico Mundial de lglesias
de Ginebra.®

No puede tampoco olvidarse que en 1969 aparecio la obra del mexi-
cano Porfirio Miranda, AMarx y fa Biblic —traducida inmediatamente al
[nglés en Orbis Books—, que recorrera el mundo. En efecte. la Biblia y
el pensamiento de Marx eran dos referencias —con diverso sentido, ¢s
evidente— de la nueva teologia.”’

Es por ello que cuando en 1971 —debid escribirla desde fines de
1970 a comienzos de 1971, ya que hay pocas citas del 1971, y solo en
los 0ltimos capitulos— se publica en 1.ima la obra de Gustavo Gutiérrez,
Teologia de la Liberacion,” constituyé el fin de la ¢poca de la constitu-

66. Véase «la théologie protestante lTatino-américaine aujourd hui», en 1DOC-
International, 9 ( 1969). pp.77-94. Posteriormente «Nuevas perspectivas eologicass». ¢n
Pueblo oprimicdo. Ticrra Nueva, Montevideo. 19722 Doing Theology in arevolucionary
sitwaiion, Philadelphia, 1974, Chrisrians and Marxist, Ferdmans. Grand Rapids. 1974: The
mutual chalfenge o revolycion. Ferdmans, Grand Rapids, 1976; La fo en busca de
eficacia. Sigueme. Salamanca, 1977, Excclente por su rellexion ¢ historia: es 1o obra de
varios autores Luda pela vida ¢ evangelizacuo. ) iradicao metodista na icologiv
larino-americana, Paulinas, Sao Paulo, 1985,

67. Hemos tratado el tema cn « Teologia de la Liberacion y marsismos. en Crisiianis-
ma y Sociedad (MEXico) 98 (1988), pp. 37- 6().

68. Primera cdicion en CLP. Lima. 197 1: 2" edicion en Sigueme. Salamanea, 1972,
de donde citaremos. Ha aparccido una nueva edicion modificada en inglés A Theology
of Liberation. Orbis Books, New York, 1988, en donde ademas del titulo hay maltples
modificaciones ¥ una nueva introduceion (pp. XVI-XLVI). Ahora. sobre la 12* edicion
del Centro de Istudios ¥ Publicaciones (Lima). se ha difundide esta obra emblematica.
con una nueva introduccion Mirar fejos. ver Ohras Fscagidas de Gustavo Guiiérres.
.5, Teologia de la litberacion. Perspectivas, Mirar lefos. (436 ppoy Lditorial Docen-
¢ia, Buenos Aires. 2018,
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——

verdad o imagen

e0logia de
laliberacion

perspectivas

GUSTAVO GUTIERREZ

Portada del libro de Gustavo Gutiérrez,
Ediciones Sfgueme, 1972 Esta obra
marca la consolidacién de la Teologfa de la Liberacion
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cion de la nueva teologia latinoamericana. I:] autor muestra como ¢sta
tealogia no ¢s la obra de unas personas, sino el fruto de la reflexion de
una «opeion de la Iglesia lalinoamericana»:™es la teologia de una expe-
riencia eclesial (desde 1968 de manera especial) a nivel continental. a
diferencia de las corrientes teologicas que dependen de un fundador.™

Puede observarse que el esquema de su exposicion, de algo mds de
veinte paginas, en Chimbote o Cartigny es, exactamente. el indice de la
obra del 1971 —aunque la Gnica novedad estructural del libro es la 1l
Parte; «Plantcamicnto del problemas, donde incorpora la materia avanzada
en su obra sobre la historia de las pastorales en América Latina, v un im-
portante capitulo cinco sobre «Crisis del esquema de ta distincion de pla-
nos»—donde se indican las lineas generales de la superacion de la teologia
de la Accidn Catdlica, o ann mas profundamente, la ambigiiedad del dua-
lismo de la distincion de los «dos planos»: el espiritual v el temporal.™

Las cuatro partes de la obra tienen una logica en su desarrollo inter-
no, y expresan las limitaciones de la época. Ln la primera de ellas,
«Teologia v liberacions, y tal como indicamos en su exposicion en
Chimbote y Cartigny. se trata de mostrar la fecundidad de la intuicion
gramsciana de la relacion «praxis-teorian» —sin referirse explicitamente
alo que la Escuela de Frankfurt habia indicado al respecto.™ Pero
debe comprenderse lo que esta problematica significa para la teologia:
sobre todo si la «praxis» de la que se habla es concreta. La «praxis»
referida al tema del «desarrollos era ambigua, v no exigia la necesidad
de una «liberacion humana» —como se decia en la época—: no podia
exigir una «revolucion socialy» si luera el caso. v ante la cual el cristiano
ya no retrocederia por principio. En la historia de la teologia mundial
gsta cuestion es un verdadero «antes y después». Su fecundidad sigue
teniendo resultados.

69, Capltulo 11 central de laobra(pp. 111-183).

70. La parte agregada en la scgunda edicion de mi fie Ceschichie der Kirche in
Lateinamerfhke (pp. 200-379). escrita a (ines de 1971, relata los acontecimientos eclesiales
velcontexto de esta gestacian de ba eologfa de fa liberacion. Las pdginas 374-379 [ucron
eseritas para 1n 3% edicion. posterior a la Asamblea de Sucre del CELAM en 19720 1]
Anhang (pp. 380 55 es tomado de fa séptima edicion de 19831

L Opcitpp. 7355,

72. Lo 1963 1. Habermas habia publicade freorie wnd Praxis (Teorie v Praxis). s
en 1968 Erkesnntinis wndd Intevesse (Conocimiento ¢ fruerdés), que hubicran sido buenos
puntos de relereneia criticos.
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Fn la segunda parte del libro de Gutiérrez. «Plantcamiento del pro-
blema» —como hemos ya indicado—, la historia ayuda a descubrir el
presente. pero sobre todo se reflexiona sobre la insuficiencia de la teolo-
gia (todavia vigente en tiempos del Papa Juan Pablo 11 en arupos
hegemonicos de la Iglesia de «Restauracion» a fines de la década de los
ochenta) de los «dos planos»: el temporal y espiritual. Por el contrario, se
expresa claramente que la historia es una —desde ¢l estado de la cuestion
teologica en la escucla francesa. La cuestion era mas pertinente cn Améri-
ca Latina (con la Accion Catolica en crisis pero vigente teoldgicamente, y
con la Democracia Cristiana como solucion politica del compromisa cris-
tiano que habia que criticar). Ln realidad, era a Jacques Maritain al que se
superaba y a su Humanisme integrale (1936). que habia formado la inte-
ligencia mds progresista en el continente, principalmente entre estudiantes
(con los que G. Gutiérrez se relacionaba principalmente).

En la tercera parte, «la opeion de la [glesia latinoamericanan. se trata
el referente principal de la obra: la praxis histdrica y comunitaria,
mstitucional. de los cristianos, de la [glesia en cuanto tal. No se trata de la
opeion de una «lglesia paralelar —como se pretenderd después hacer
creer. Es la opeion de la «inicax [glesia, la «institucional», la «oficials,
la hegemonizada por el CELLAM de la época. por los obispos. bajo apro-
bacién simpatica y querida del Vaticano. De la «conciencia» adquirida de
la necesidad del desarrollo (cultural. politico. cconémico, eteétera), v
gracias a la critica del desarrollismo cfectuada por la reciente «teorfa de
la dependencia» —que era ensefiada y se aprendia con aprobacion en
cursos para obispos. entre religiosos. es decir, no era una posicion de
minorias desde la carta de los «Obispos de Tercer Mundo»—, la lglesia
desde Medellin (en su praxis colectiva e historica). optaba por la «libera-
cian humanay global (aun revolucionaria) como condicién de posibilidad
mtegral de la salvacion de América Latina en nuestro tiempo. Ls bello
leer el uso inteligente de los autores del momento, pero también de un
Maridlegui o de un «Chey Guevara —que escandalizaba. como es evi-
dente. a los conservadores en ese momento «en retirada» por poco tiem-
po. como veremos. Se trataba del compromiso concreto de los eristia-
nos. La cuanto a los laicos leemos:

Hoy. los movimicntos apostolicos de juventud han radicalizado
sus opeiones politicas [...] Las opciones politicas cada ver mas revo-
lucionarias de los grupos cristianos — sobre todo estudiantiles [JEC,
JUC. FUMLC]. obreros [JOC] y campesinos [JAC]- , han hecho con
frecuencia que los movimientes de apostolado laico entren en con-
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flicto con la jerarquia. pongan en cuestion su actual ubicacion en la
iglesia y, finalmente, muchos de ellos sufran serias crisis.”

La teologia de la liberacion surge. entonces, no por un prurito
academicista de originalidad, o por ¢l placer a la criticidad, ni por una
intencion de negacion de la [glesia en su jerarquia, en su institucionalidad.
eteétera; surge, muy por el contrario, para llenar la necesidad de suplir
gesquemas teologicosy» insuficientes, no adecuados para acompanar v ha-
cer crecer la «ten del eristiano en una época de ¢risis, de profundos con-
flictos, y hasta en situaciones revolucionarias frecuentemente. Fue una
respuesta madura, serena. a la altura de las exigencias racional del tiempo.
Pero esa erisis no loca solo al laico. sino principalmente al sacerdote:

Ls frecuente hoy, en América Latina, que cierlos sacerdotes sean
considerados como elementos subversivos,™

En efecto, desde la renovacion del Concilio, los sacerdotes, v los
religiosos v religiosas. descubren su responsabilidad en la translorma-
¢ion, también politica en Gltimo término (porque alli s¢ jucgan las posi-
bilidades reales del cambio de estructuras), lo que produce una erisis de
suidentidad, sobre todo teniendo en cuenta la formacion teoldgica reci-
bida. Pero. por iltimo. los mismos obispos sc «transforman en liguras
politicas» al descubrir su funcion pastoral cn cumplimiento del Conei-
lioy Medellin. Todo ello da una nueva «presenciax a la [glesia en la
vida del Continente.

En la cuarta parte, «Perspectivass, se abren diversas brechas de posi-
ble reflexion teoldgica. Tiene una primera seccion sobre, «Fe v hombre
meyor. En ella se expone larelacion entre «liberacion y salvaciény —que
daun estatuio teoldgico al tema econdmico politico de la liberacion—; la
historia «una» como ¢l lugar de encuentro de Cristo v ¢l hambre —
negando por anticipado el «horizontalismoy, ¢ implantando la historia en
vision cristocéntrica, donde «conocer a Dios» es obrar la justicia (en la
linea ya abierta por Porfirio Miranda). En un paragralo central, «Una
espiritualidad de la Liberacions. se insiste en la importancia de la espiritua-
lidad, que es situada todavia en una linea mas individualista y enrelacion a
laopeion revolucionaria. muy diversa a la espiritualidad del pueblo en una
Iinea de liberacion desde el sufrimiento ancestral

73, Op.cil., pp. 137-138.
4. thid.. p. 145,
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Esto es lo que han comenzado a vivir muchos cristianos al com-
prometerse con el proceso revolucionario latinoamericano.”

Se expone igualmente la relacion entre proyecte del Reino y los pro-
yectos politicos historicos —tan esencial para el tuturo desarrollodels
teologia de la liberacién,

Cn la segunda seccidn, «Comunidad eristiana v nueva sociedads,
trata dos cuestiones: «La Iglesia: sacramento de la historia» —dondese
bosqueja una eclesiologia— y «Pobreza: solidaridad y protestas. Enh
primera, la «ccomunidad» es una fraternidad que no puede, sin embargo,
dejar de estar en medio de la «lucha de clases».™ Alli se bosqueja un
debate de londo.

En un momento escribe:

El que habla de lucha de clase no la propugna [...]: lo que hace es
comprobar un hecho.”y a lo sumo contribuir a que se tome concien-
cia de él. Y no hay nada mds macizo que un hecho. Ignorarlo es enga-
far o engariarse,™

En la cuestion de la «pobreza» —es verdad que fundamentalmentela
pobreza como posicion «subjetivax (la pobreza como actitud, pero toda-
via no objetiva y prioritariamente «el pobre»). Es la pobreza material,
pobreza o infancia cspiritual, pobreza como hecho escandaloso, como
«solidaridad con los pobress.

Para terminar. queremaos anotar que Gutiérrez cita un texto de Althusser,
que cn la década de los treinta {ue miembro de la Juventud de Accin
Catolica francesa, cuando éste expresa pesimistamente:

Me parece que la crisis de la Iglesia se ird agravando | ...|. No son
las teologias de la revolucion o de la violencia las que pueden restau-
rar un verdadero pensamiento tcologico moribundo [...]. No se ve
como [...] por las estructuras heredadas [por la Tglesia] de un largo
pasado ¥ de un papel politico al servicio de las clases dominantes, v

75000, p. 266, Lacita de A, Paoli. Didloge de liberacion. es obligada (p. 266, nola 48),

Fo. fhid. pp. 3328s.

77N Gase la fastruceiin sobre algunos aspecras de la 1eologia de fu Liberacion,
1X.2 (eta Apostaticae Sedis. 76 [1984] 876- 909). donde s¢ alirma exactamente ko
mismo.

78, fhid.. p.333. Aqui se cita la obra de Giulio Girardi, Amor erisiiano v hucha de
clases. Sigueme. Salamanca. 1971,
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en la tradicion que resulta de eso. la lglesia podria reconvertirse al
servicio de los trabajadores en la lucha de clases.™

La teologia de la liberacion constitiida respondia justamente a ¢ste
tipo de objeciones de fondo. en especial para la conciencia de los jovenes
ctistianos (que no pueden ser rapidamente criticados como meros «pequc-
fios burgueses», porque de entre cllos saldran los revolucionarios: los Ca-
milo Torres, Marta Harnecker o Luis Carrion); una generacion de cristia-
nos determinantes para la historia latinoamericana en su conjunto. El deba-
te que pronto se establecio versaba sobre la realidad «objetiva» del pobre.
Unos, la linea argentina (entre los que me contaba. juntoa Gera y Scannone).
defendia ya la realidad del pobre como «pucblon. En Sacerdotes para el
Tercer Mundo™ o en mi Historia de la Iglesia en América Latina,” se
puede ver como se intenta plantear una teologia del «pueblo» de Dios —
neteniendo como horizonte la cuestion de las «clases» todavia. L.os obis-
pos argentinos en esta ¢poca hablan de la «lglesia de los pobresy:

La lglesia de los pobres [...]. Los pobres son el sacramento de Cristo.
el signo de su presencia —ha dicho Pablo VI [...]—. en la misteriosa so-
ciologia y humanismo de Jesis. El esta encarnado en cada hombre dolien-
te, en cada hambriento, enfermo, desnudo, encarcelado. Por eso. lu [glesia
honra a los pobres, los ama. los defiende, se solidariza con su causa [...].
Por eso la lglesia, sacramento de Cristo. s la fglesia de loy pobres®

Mientras tanto, Juan Luis Segundo habia seguido produciendo. Su
Teologia ubieria para el laico adulto™ significara la primera gran obra

79. 1hid.. p.38 1ss.

80. Publicaciones del Movimicento, Buenos Aires. 1970. pp.123ss. Véase igualmenic
Polémica en la [glesia. Obispos argentinos v Sacerdotes def Tercer Mundo. Lidicio-
nes Busqueda. Buenos Aires, 1970,

81. Die Geschichte der Kirche in Lateinamerika. pp. 193-197.

82, «Declaracion del Lpiscopado argenting, Sobre la adaptacion a la realidad actual
del pais de las conclusiones de Ta 1 Conferencia General del Episcopado Latinoamerici-
nox. San Miguel. 21-26 de abril de 1969. Ed. Scerctariado del Episcopado. Buenos Alres.
1969, p. 24.

83. Lohlé. Buenos Aires. tomos [-V, 1969-1971. Is cierlo que todavia parie de la
tradicién de la teologia renovada y progresista de posconcilio. pere todavia no teologia de
laliberacion. De gran importancia su traduccion inglesa en Orbis Books. New York. Véa-
se ademas De la Sociedad o fa Teologia. 1.ohlé. Bucnos Aires. 1973: Liberacion de fua
Teologia, Lohlé, Buenos Aires, 19731 Masas v minovias en la dialéctica divinag de la
liberacion. |.a Aurora. Buenos Aires. 1973,
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teologica con vision de conjunto. Pero 1970. De la sociedad u la teolo-
giaMestudia ya el pasaje de una teologia a la sociedad en su conjuntoy
comicnza a claborar una teologia de la ideologia que le ocupara mucho
mas en ¢l futuro. Por mi parte, en 1971 di una serie de conferencias en
Buenos Alires, que aparecio con el titulo Caminos de Liberacion Lati-
noamericanos.” kn esta obra, en estricto sentido teologia de la libera-
cion —en especial su introduccion en el uso del Exodo. con cz itegorias
teologicas criticas: el Otro como «pobre» que interpela a la justicia. como
lugar de la epifania de Dios. pasando del concepto «subjetivon al con-
cepto «objetivo» de «pobre» (ahora como «categorian teoldgica, como
«exterioridady» al «sistemar o al «mundo de la vida wtldmnd») Ll «pa-
radigmay del Exvodo es usado como marco tedrico fundamental.

En agosto de 1971 se organizaba en Buenos Aires una Semana Aca-
démica® sobre teologia de liberacion. Fue determinante en la vinculacion
de filosofia de liberacion y teologia de la liberacion —cuestion que reco-

8. Lohlé. Buenos Aires. 1970,

85, ]atinoamérica Libros. Buenos Aires, 1972 (traducido al [rancds: { fistoire et Théofogie
de la {ibération. Editions Ouvricres. Paris, 1976, v al inglés: History and Theology of
Liberation. Orbis Books. New York, 1974, como una de las primeras obras en ambas len-
guas sobre el tema). Véase en portugués Caminhos de libertacao. Ed. Paulinas. Sao
Paulo. vol. I-1V. 1985. Posteriormentc se publicara Eiica v feologia de la liberacion.
Latinoarnérica Libros. Buenos Aires. 1974). Ver ahora en Obras Selectas de Enrigue
Dussel |Seecion ). 1 81y 811 Caminos de liberacion laiincamericana 1. Interpreta-
cidit teoldgico histdrica. v Caminos de liberacion lurinoamericana Il Interpretaciin
teoldgico Stica. Editorial Docencia, Buenos Aires, 2013, Editorial Docenciz, Buenos Aires,
2013, Enaguellos anos se desplegd tambicén toda una corriente de filosolfa de [a liberacion:
Para una ética de la liberacton latinoamericana. Siglo XX1. Buenos Aires, 1973 vol, Iy
I1: posteriormente en Edicol. México. ¢l vol.3. 1977: en USTA. Bogotd. los vol. IV v V. 1980,
ver ahora en Ghras Selectas de Enrigue Dussel. 18/, 1y 1. Editorial Docencia. Buenos
Aires. 2012, Y Mérodo para una Sfilosofia de la liberacidn (1974). en Obray Selectas de
Farigue Dussel. 1 7. Editorial Docencia. Buenos Aires. 2012,

86. Paraddjicamente. nada sabiamos en ese momento del pensamiento de Karl 0,
Apel o Juergen Habermas, pero los situabamaos por anticipado (en la eritica a | leidegger,
la Escucla de Franklurt. v las wologias de la esperanza v politica). sa obra delinio la
teologia de la liberacién en su marco epistemologico e historico. Véase «Dialéctica de la
liberacion latinoamericanar. cn Sromarea (Buenos Aires) 1-2 (1971, donde estuvieron
presentes. entre otros, Osvaldo Ardiles. Hugo Assmann, Juan Carlos Scannone. 1Enrique
Dusscl. [ucio Gera. eleétera. Juan Carlos Scannane eseribe «Hacia una dialéetica dela
liberaciany. en Stromara.l (1971). pp. 23-60: «Ll acwal desalio |1|.llllu|(|l) al lenguaje
teologico latinoamericano de liberaciony. en CIAS (Buenos Aires). 211 (1972). pp. 5-20;
«Ontologia del proceso awténticamente liberadory. en Seladoc. Panoramea de la teolo-
gia latinoumericana. Sigueme, Salamanca. 1973: v, por Gltimo, Teologiu de la libera-
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bra importancia a comienzo de la década de los noventa con la crisis de
las ciencias sociales v el surgimiento de una filosofia eritica como las de
K.O. Apel 0 Juergen Habermas, como veremos mas adelante ™

Pienso que csla ctapa de constitucion culmina con el Encuentro del
Escorial, realizado en Espaia en el lugar célebre de dicho nombre. en
juliode 1972. Alli estuvieron presentes practicamente todos los tedlogos
de laprimera generacion de la teologia de la liberacion —y aun algunos
de la segunda generacion. como lLeonardo Boff, por ejemplo—, ante
casi cuatrocientos tedlogos europeos (no solo espaioles) ante los cuales
se expusieron algunas de las tesis de la teologia ya constituida «inicial-
mente» en America Latina. Hubo una especial recepeion en la Fspana
que sufria todavia ¢l franquismo —Ilo que explica la simpatia y «com-
prension» del tema (posteriormente la historia nos llevara por caminos
muy diversos).” El nimero de la revista Concilium,* aparecido cn 1974,
se organizd en Il Escorial v puede considerarse un fruto del mismao
encuentro. Cs interesante anotar que teoldgicamente hubo una discusion
de fondo en este Encuentro en torno al «pobrey». Yo lo situé en la historia
latinoamericana y como «pueblo» —Ilo mismo que Scannone y Gera,
porgjemplo—: otros lo situaron como «clase» —como G. Gutiérrez, H.
Assmann. Gonzalo Arroyo. eteétera. [ra todavia un tema al que no se
habia llegado a consenso: un cierto «clasismo» dominaba todavia ¢l dis-

cion v praxis popular (1976): ver Obray Lscogidas de Juan Carlos Scarnone. 1. 1,
Teologia de fa liberacion y praxis popular v 1IN, Nuevo punto de partida en la
Mosofia latinoamericana, Fditorial Docencia. Buenos Aires, 2010, Veremos. posterior-
mente, como la teologia de la liberacion argentina hasta 1973 (Lucio Gera, 1. C. Scannone.
E. Dusscl. ete.) tendrd una prolunda escision desde la muerte de Perdn (escision que ha
sido hasta ahora mal indicada en las reconstrucciones historicas).

87. Véase lu obra conjunta que publicamos Hacie una Filasotia de la Liberacion.
Buenos Aires. 1973, con pensadores tales como | C. Scannone. Osvaldo Ardiles. Alberto
Parisi, Hugo Assmann, Anibal Fomari. Enrique D. Guillot, Fnrigue Dussel, Horacio Cerutti.
eteétera. Ver ahora Hacia wia I'ilosojia de la Liberacidn. Bditorial Docencia. BBuenos
Aires, 2010,

88. La publicacion del Encuentro en e cristiana v cambio social en Aniérica Lati-
na. Sigueme. Salamanca. 1973, las exposiciones principales, resumen de los debates en
grupos de trabajo. ¥ con una buena bibliogralia hasta ese momento,

89, La revista Conedinm dedicé el ntumero 96 del ano 1974 ala Teologia de la Libe-
racion latinoamericana. Alli colaboramos J. L, Seeundo. G Guliérrez. L. Boll. L. Dussel.
S. Galilea, J. Comblin v otros participantes del Encuentro de El Escorial —donde se
estructurd el niamero.
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curso, pero entrard en crisis muy pronto.” Ahora va no se habla solo de
una «lglesia pobren (subjetivamente v en su jerarquia). sino de una
«opeion por los pobres» (objetivamente). Pero adviértase, que si la Igle-
sia (o las teologos) «optan» por el «pobren, signilica que «no-son-po-
bres» todavia por nacimiento, por situacion o posicion de clase. Esun
momento de maduracion, pero. al mismo tiempo. el final del tiempoo
del Kairos de la constitucion de la teologia de fa liberacion. En el futuro
se construira sobre este fundamento,

3. Tercer Periono. La Teologia de la «lIglesia de los pobresy
en el cautiverio y el exilio (1972-1979)

St hay una «noche oscura» politica de la fe —en un sentido analogo
al de San Juan de la Cruz en el Cantico Espivitual o en la Subida ol
Monte Carmelo—, la vivio puriticantemente la teologia de la liberacion
desde 1972, Cuando vengan los nuevos ataques en 1984 —y ahora des-
de Roma misma—, sc tendra va la docilidad al Espiritu v la pacienciaen
el sacrificio aquilatados en las persecuciones de mas de doce anos La
teologia de Ia liberacion sufrird una doble presion. Fuera de la [glesia, en
la sociedad politica (el Estado que se militariza) v civil (los grupos domi-
nantes que pasan a la ofensiva con violencia); v dentro de la Iglesia
{desde la XIV Asamblea ordinaria del CEILAM. con la secretaria general
de Monseiior Lopez Trujillo y el viraje de orientacion de la Conferencia
de Obispos), donde los grupos conservadores. desorientados desde el
Concilio. reagrupan tuerzas en alianza con sectores desarrollistas —pro-
gresismo capilalisia de dependencia, que confunden industrializacion con
la expansicn de las trasnacionales.”

[in efecto, desde ¢l golpe militar de 1964 en Brasil con Castelo Brango,
se produjeron posteriormente muchos otros (1971 en Bolivia con Hugo

90. 1. L. Segunida habla de la cuestion en La liberacion de la ieologia. Lohlé, Bue
nos Adres. 1974, pp.207-232. s interesante que A, Alvares Belado en Bl Escorial, en
1972 llegard a escribir que ka teologia de Ta liberacion ha «tomado la palabra, aunquela
mavor parte de los hombres de esta familia de opeiones {ueran un dia reducidos al silen-
cron (e cristiong v camhio social. p. 24).

91. Véasce el desarrollo historico de este periodo en mis obras citadas: Die Geschichte
der Kirche in Lateinamerika. pp. 380 ss.: De Medeilin g Puebia Una década de
sangre v esperanza (1968-1979), cn Obiray Selectas de Enrigie Dussel |Seceion 1)
L5 . Editorial Docencia. Buenos Aires. 2017, pp. 243-507: v en Hipdtesis para un
Historia de la Teclogia en Amdrica Latina. pp. 49ss,
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Banzer. en 1973, disolucion del Congreso en Uruguay, ¢l golpe de Esta-
doen Chile con Pinochet: en 1975 hay cambio de orientacion con Mora-
les Bermudez en Peru, en 1976 Rodriguez Lara en [euador, v Videla
comanda el golpe de Estado en Argentina, etcétera). Hay entonces cl
imperio de la «Sceguridad Nacional» —con represion contra el pueblo v
contra la Iglesia, en especial su corriente profética, hasta el martirio de
miles de laicos. sacerdotes. La teologia de la liberacion es reprimida. con
el beneplacito de muchos en la lglesia—aun obispos— especialmente en
el Cono Sur (lugar de su origen mas creativo): en Brasil, Argentina, Uru-
guay, Paraguay, Bolivia y Chile fueron violentamente oprimidas (la teo-
logia de la liberacidn era motiva de prision, tortura y muerte). [s por ello
que el eje principal pasara al Peri-Brasil: en el primero de estos paises.
porque nunca hubo una represion lrontal: en el segundo. porque desde
1968. con la presidencia de la Conferencias de Obispos del Brasil de
Monsefior Aloisio Lorcheider., serd la Iglesia institucional (con sus obis-
pos, sacerdotes y religiosos) la que saldra a entrentar a la sociedad politi-
caen nombre de la sociedad civil silenciada. reprimida y martirizada. | .a
obra teologica de Monsefior Padim en Brasil es profundizada por José
Comblin, quien reflexiona sobre la vinculacion entre la represion militar,
suideologia. v la legitimacién a partir de la pretendida defensa de la
geivilizacion occidental y cristiana».™

El CELAM cierra el Instituto Pastoral de Quito con el pretexto de
reunificar los institutos, v abre uno nuevo en Medellin (del cual son
excluidos. G. Gutiérrez, J. Comblin, E. Dussel, Carrasquilla, S. Galilea.
efeétera). Se los excluye igualmente de todos los departamentos, semina-
rios. encuentros, etcétera —y todo culminara en la 11T Conferencia Ge-
neral de Pucbla, que no contard con ninguno de los tedlogos de la libera-
cion. El Instituto «Lumen Vitacs de Brusclas cambia igualmente de orien-
tacion —son excluidos Giulio Girardi, F. Houart. . Dussel, etcétera.

Fue en el [PLA, dependiendo del Departamento de Pastoral del
CELAM. que se organizo la Comision de Estudios de Ilistoria de la
[glesiaen Latinoamérica (CEHILA), en enero de 1973 —cuyo presiden-
te fue nombrado por Monsenor E. Pironio. Dicha Comision provecto
escribir una Historic General de ta Talesia en América Lating —cdita-
dadesde 1977—, en once volumenes de gran formato. La misma Comi-

92, La nueva practica de la lglesia en ¢l sistema de la Sceuridad Nacional». en fn-
euentro Latinoumericano de leologia, Liberacion v Cautiverio. Debates en tomo af
método de ler testogia en América Lavina. Comité Organizador. México. 1975,
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sion ha organizado ciclos de estudios largos (cuatro meses) v cortos,
encuentros nacionales e internacionales anuales v tiene muchos otros
proyectos (una Historia de la'leologia en América Latina. una Historia
Minima de la Tglesia por paises, etcétera).”

Es en este contexto que la Teologia de la Liberacion. que se habia
inspirado preponderantemente en ¢l paradigma positivo del Exodo (enl
salida de Moisés de Egipto), descubre ante la dura realidad de la opresion
¢l tema del «cautiverior v el «exilion —el que escribe estas lineas deberd
abandonar su patria en 1975 después de un atentado de bomba.

No es diticil comprender por qué dicho tema es expuesto por el tedlo-
20 brasilefio —a poco retornado de Alemania, de sus cstudios teologicos—
Leonardo Bofl:™

Con el establecimiento de regimenes mililares en muchos paises
de América Latina y lrente al totalitarismo de las ideologias de la
Seguridad Nacional, han cambiado profundamente las (areas de la
Teologia de la Liberacion. Hay que vivir ¥ pensar desde el cautiverio
[...]. Para Israel cl cautiverio [...] en Babilonia significé tiempo de
elaboracion de la esperanza y de los dinamismos necesarios para el
momento de despegue y de la ruptura liberadora,”

Aparecen las primeras criticas. por otra parte, contra la teologia de la
liberacion. como por ejemplo las conclusiones del Encuentro de Bogotd
en noviembre de 1973,y en Toledo en 1974.% Ton septiembre de 1975

93, Yauntes de la supresian del IPLA. como hemaos dicho mas arriba. exigic a CENILA
independizarse del CELAM. CEHILA edita un catdlogo con lodas sus obras. La [istoria
Creneral se publicaen Sigueme. Salamanca. desde 1977 (han sido publicados hasta 1989;
seis tomos en castellano. uno en inglés [el correspondiente a los hispanos en Fstados
Unidos]. ¥ dosen portugués correspondientes al Brasil]). Los « Anuarioss han ido apare-
ciendoe ano tras ano sobre lemas particulares.

94, Nace en 1938. Enwre sus obras cabe destacarse. Bl evangelio del Cristo cosmi-
en, Vores, Petropolis, 19700 Jesds Criste Liberador Ensaio de cristologia eritica para
nossso tempo, Yozes, Petropolis. 19720 4 resurreicao de Crisio. A nossa resurreican
i morte. Vozes. Petrdpolis. 19720 Vida para Afém de Maorie. Vozes, Petropolis. 19740
destineg do homen ¢ do mundo. Vozes, Pewropolis, 1974, A vida religiosa ¢ a igrefa no
pracesao de bberacao, Vozes, Pelrdpolis 1975,

93. «.Qué es hacer teologia desde América Latina”s. en Liberacidn y Coutiverio,
p.ldl.

Y6. Los resultados son publicados en Liberaciion: Didlogos enef CELAM, CELAM,
Bogotd, 1974, donde se destaca el articule de B. Kloppenburg, «l.as tentaciones de la
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seorganiza todavia otro encuentro critico.” Roger Vekemans publica su
obra Teologia de la Liberacion y cristianos por el socialismo.” L1 mis-
mo tipo de argumentos se esgrimiran en la «Instruccions» del 1984 de la
Congregacion de la Doctrina de la e,

Mientras tanto. algunos tedlogos sufren el exilio (deben salir Comblin
y Assmann de Brasil, v ambos posteriormente de Chile. de donde se
exilan igualmente G. Arroyo, . Hinkelammert ¥ muchos otros, Dussel
de Argentina, etcétera), perseguidos por los regimenes militares —v fre-
cuentemente con la complicidad de ciertos miembros de la 1glesia.

Aparecen nuevas figuras tecologicas: Ignacio Ellacuria y Jon Sobrino,
enEl Salvador." Luis de Valle. en México." Virgilio Elizondo, entre los
«chicanos» de Estados Unidos. ' Ral Vidales. mexicano, trabajando al

eelogiade la liberacions (pp.401-313). en el cual pueden observarse todos los argumentos
de la época contra. la teologia de la lTheracion. De la misma manera Jorge Mejia. «La
liberacion. aspectos biblicosy. objeta desde los estudios exegéticos (pp.271-307): ¢ Mons.
Lopez Trujillo. «l.as teologias de a liberacion en América Latinar» (pp.27-67). donde dis-
lingue entre las «buenas» v las amalass (cologias de la liberacidn.

97. Publicada bajo el titalo de Teologio de la liberacion. Conversaciones en Toledo,
Burgos. 1974, con participacion de Jiméner Urresti. Yves Congar. Lopez Trujillo. entre
otros. y en la que se habla de «tantas teologias come autores». «liberacion integral del
hombre v universal de todos los hombress {pp. 293 s5.). No sc observa la conflictualidad
existente en una situacion de pecado: dominacion de una nacion sobre otra. de una clase
sobre otra. cteétera, L wuniversalismay oculla las contradiceiones.

98. Conflictor social en Admérica Latiina y compromiso cristiono. CELANM. Bogola,
1973, Encuentro realizado en Limaen el que se excluye a todos los tedlopos de la libera-
cidn. Sobre la nucva erientacion del CELAM. F. Houtart publicaba «1.¢ Conscil Episcopal
d'Amérique Latine accentue son changements . en fuformations Catholiques
lnteriationales 481 (1973). pp. 10-24.

. Teologia de la liberacidn y cristicnos por ol socialismo. va ciltado,

100. Del primero «Posibilidac, necesidad v sentido de una teologia latinoamericanas.
en Clristus 471 (1975), pp.12-16: 472 (1973), pp. 17-23. Posteriormente [reedam made
Flesh. Orbis Books. New York. 1970, Sobre Sobrino nos extenderemos despues.

101, Autor de diversos articulos en la revista Clrdsius (México): tedlogo del movi-
miento de «Sacerdotes para ¢l puchloy» (después denominade «dglesia solidarian). Ade-
mas. «Hacia una prospectiva teoldgica a partir de acontecimienlos», en Liberacidn v
Cautiverio, pp. 103-127.

102. Especialista en teologia del «chicanos. Su obra principal ha sido Gafilean Journey.
The Mexicari-American Promise, Orfis. New York. 1983, Iue dircetor durante muchos
aiios del Mexican American Cultural Center (MACC) de San Antonio (Texas). ¢ impulsor
leoldgico de los «spanish speakings» en EUAL Andrés Guerrero ha publicado A ¢ ficano
Theology, Orbis, . York, 1987,
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comicnzo en Lima. "™ Alejandro Cussinovich. en Per(a'™ Ralael Avila,en
Colombia. ¥ Rolando Mufiez. en Chile con su obra Nueva Conciencia
de fer Iglesic en América Laring."” etcélera.

Al mismo tiempo. los martires sellan con su vida lo que la teologia
explicita posteriormente de manera tedrica. Antonio Pereira Neto, asesi-
nado cn Brasil en 1969, Héctor Gallegos. desaparccido cn Panama en
1972, Carlos Mijica, acribillado en Argentina en 1974, Ivan Betancourt,
muerto en Honduras en 1975, hasta Rutilio Grande y Monschor Oscar
Romera martires de El Salvador v simbolos de una época.'V’

Por su parte, «Cristianos por el socialismo» ha tenido su reunion
fundacional en Santiago de Chile en 1972, con representaciones de casi
todos los paises latinoamericanos. '™

103, Su tesis en el IPLAL La lglesia larinoamericana v la politica despuds de
Vedeflin,d 1PLA, Quito. 1972, Numerosos articulos en las revistas Servii Cleistus v
Contacto (México). También «BEvangelizacion v liberacion populars, en Liberacion v
Cautiverio. pp. 209-234. donde se expresa claramente: «Asi entendido pueblo. podemos
hablar entonees de las masas populares en su sentido mas revalucionario v tenicndo en
cuenta su complejidad interna, va que dentro de Las masas estan no solo los grupos gque
propiamente lamamos clases sociales [..| (obreros-campesinos). sino también todos aque-
Los sectores que estin relegados en situaciones de marginacion socioccondmica. politica
v culturaly (Zbid.. p.223).

104, Véase Nos e liberado. Sigueme. Salamanca. 1973 obra dirigida a la base para
ensenar a pensar en la tradicion de la JOU. de lateologia de la liberacion en el método dl
ver-juzgar-obrar. lambién, Desde los pobres de la tierra. Sigueme, Salamanca, 1977,

103, Teologo laico colombiano. especializado en catequesis v en la temitica cucaristica
Por cjemplo. Bidlia y fiberacidn, Ediciones Paulinas. Bogold. 19732 Inygdicaciones so-
clo-politicas de lo Bucarisiio, Policrom. Bogotd. 1977 Tealogiu v politica. Presencia,
Bogota, 1977, con intulciones muy creativas.

106, Ediciones Nueva Universidad. 1973, auténtico Vademecum eelesioldgico lating-
americano: un clasico en la materia,

107, En 1975 aparece va un martirologio cn Scarboro Missions (Ontario), Junio (1573),
Posteriormente José Marins editard B/ martirio en América Lating. Misiones Cullurales,
México. 1982, donde expone la necesidad de una pastoral de acompariamicnto de los
orturados. aprisionadoes, de las familias de los desaparccidos, como en ¢l eristianismo
primitivo: tiempo de persecucion v marlirio.

108. Il Encuentra se efectia del 23 al 30 de abril de esc afo. Véase Pahlke Richard,
Cristianos por el socialismeo. Sieueme. Salamanca, 1976; José Ramos Regidor, Cristian
per il socialisino, A Mondadori Fd.-1DOC, Roma, 1977,
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Ell Encuentro Latinoamericano de Teologia, realizado en México en
agosto de 1975, significa un alto en el camino de la nueva etapa abierta
en 1968, va que fue el primer encuentro de una tal envergadura en el
continente, y como continuacion del encuentro de El Escorial de 1972,
Posiciones mas abstractas, como la de los seguidores en América Latina
deLonergan, contrastaba con una metodologia dialéctica que partia de la
praxis historica de los pobres.

En ese mismo agosto de 1975, v como presentacion de la teologia de
la liberacion en Estados Unidos —pero lanzando una metodologia de
reflexion propia, bajo cl aliento de Sergio Torres, de Chile. v exiliado en
New York—, Theology in the Americas I'" indicd el comienzo de una
fecundo didlogo de la teologia latinoamericana con la Black Theology
{lames Cone habia comenzado un didlogo sobre el tema en Ginebra'').
Sefueron asi descubriendo diferentes ejes de contradiccioncs articulables:
laproblemdtica «norte-sur»; la confrontacion cntre razas (¢l «racismoy
tomo objeto teoldgico); la opresion «vardn-mujers. De esta manera. la
teologia de la liberacion ampliaba su horizonte.' -

En 1974 habiamos comenzado a idear la posibilidad de una encuen-
tro entre tedlogos del Mundo Periférica, ' de manera que pudieran dia-

109. Las actas del Encuentro fucron editadas en la obra va citada v publicada por Enrique
Ruiz Maldonado, Liberacidn v Cautiverio, entorno a la cuestion del mdétodo en teelogia,

110, Bn Teologia. Iglesia v politica. Pueblo de Dios, Bilbao, 1973, se dio a conocer
mditlogo entre 1. B. Metz, K. Rahner. A Cox v Tlugo Assmann. Poco después, en ¢l
eSymposium on Black Theology and the Latin American Theology ol Liberations (publi-
cado bajo P Freire, [L Assmann. [ [ Bodipo Malumba. J. Cone. Tealogia neera. Tea-
logia de la fiberacion. Sigueme. Salamanca, 1974). comienzan a descubrirse nuevas
femdticas.

[T, Véase mi articulo « Teologias de la Periferia v del Centro.  Encuentre o confron-
tacion?y. en Concilium 191 (1984). pp. 141-154: también en Teologia desde ¢l Tercer
Mando. Documentos finales de fos cinco congresos interitacionales de FATHOT.
DEL San José. 1982.

112 Véase mi articulo « Teologias de la Perileria v del Centro, Encuentro o confron-
tacion?», on Concifivm, 191 (1984), pp. 141- 154: donde puede consultarse ¢l origen e
historia del movimiento de los tedlogos del Tercer Mundo.

113. Las ediciones de dichos encuentros (ueron: #he Fmergent Gaspel. Orbis Books.
New York, 19702 Afiican Fheology in Rowre. Orbis. Nueva York, 1979: Asia s Srugele
Jor full Theingaetv. Orbis. Nueva York. 1980 Fn 1980 fue ¢l cuarto Encuentro en Sao
Paulo (The challenge of Basic Christion Communities. Orbis, N, York. 1981): ¢l quinto
enNueva Delhil98 L. v, por Gltimo, en CGiinebra enencro de 1983, el didlogo entre tedlogos
delaperiferia y del centro.
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logar de manera directa. sin intermediarios del «centro». EI primer En-
cuentro se realizo en Dar-Es-Salaam (Tanzania). del 5 al 12 de agostode
1976. Veintidos tedlogos de Asia. Africa y América Latina. y las minorias
de Estados Unidos. comenzamos un didlogo teologico del Tercer Mun
do. El segundo Encuentro fue en Acera (Ghana), del 17 al 23 de diciem
bre de 1977, El tercero en Wennappuwa (Sri Lanka), en enero de 1979
[stos Encuentros ciertamente abrieron nuevos cauces a la teologia, no
solo latinoamericana, sino igualmente del Africa y Asia como de lasmi
norias negras ¢ hispanas de Estados Unidos. Se produjo asih
«mundializaciony de una teologia que reflexionaba desde la praxis de los
cristianos oprimidos del mundo actual. Desde este momento. entonees,
las teologias de Asia. Africay América l.atina —y las minorias de Esta-
dos Unidos-  entran en una etapa de mutua fecundacion. La experiencia
ha dado grandes frutos. ya que se conocicron directamente las problemé-
ticas teologicas del mundo peritérice.

Veamos ahora los avances mas significativos en algunas areas teologicss.
En primer lugar, en la Cristologia."” Hugo Assmann escribia:

Elcontlicto de las cristologias no pucde ser analizado ni dirimido
fucra de la dialéctica de los conflictos socio-politicos, que fue des-
de siempre su real condicionante historico.'™

Asi como hay Cristos resucitados sin dolor entre la aristocracia
bizantina. o Cristos medievales feudales o de los cruzados, hay también
Cristos obreros: los hay que apovan a los militares en sus «golpes de
Estado» o que los guerrilleros llevan colgando en su cuello —como los
soldados sandinistas, Se trata de un «situary a Cristo visualizado desde
una cierta perspectiva.'’”’

sz

HL T Ramos Regidor. gpoeir., pp.268-353 (hueni bibliogralia gue no repetiremos aguil

L5, «laactuacion historica del poder de Cristo. Notas sobre ¢l discernimicnto dels
contradicciones cristologicass. en Rosino Gibellini. Lo Nueva fiontera de la Teologiaen
América Latina. Signeme. Salamanca. 1977, p.133 (aparecio anteriormente en un nlngn
de Cristionismo v Sociedad, 43-44 (1973), dedicado a Cristologia). «l.a perspectiva—
agrega Assmann— del proximo futuro en América Latina hace prever que seguird he
biendo Cristos en los dos lados: ¢l de los revolucionarios v ¢l de los reaccionarioss (/bid).

116. fhid.

T, Viase al Criswo anarguista de comienzo de siglo en el articulo de Maximilian
Satinas, «Lalelesiay fos origenes del movimiento obrero en Chile (1R80-1920Y5_ en Revish
de Sociofogia Mexicana. 301987 pp. 171-184 (ponencia al simposio vealivzado por CEHILA
en Sao Paulo en 1986, sobre «Clase obrera o Historia de la Talesia en América Latinan).




Historia de la Teologia en América Lating [11] 123

ElJeswucrisio Liberador de Leonardo BofT' ™ presenta la primera obra
sobreel tema. Es posible una cristologia latinoamericana porque la situa-
cion de la época de Jesus era andloga a la de América Latina hoy: mise-
ria, dependencia. presencia de grupos dominantes, poderosos y represores
del pueblo pobre. Existe un primado del Crista histarico. de la antropolo-
giasobre la eclesiologia. de lo utdpico sobre lo factico. lo critico sobre lo
dogmatico. lo social sobre lo individual. Se reelaboran los temas
cristologicos desde la construccion del Reino,

La Cristologia desde América Lating de Jon Sobrino'” se enfrenta
o tanto a la cuestion «Cristo-razény (primera Hustracion), sino «Cristo-
praxis transformativay (segunda Hustracion: el marxismo), es decir. una
cristologia de liberacion. Se trata del «seguimicentoy» de Cristo histdrico
para construir ¢l Reino de Dios, en una América Latina en situacion
andloga a la de Palestina. desde la «comunidad» (primitiva en el primer
siglo. o actual desde las comunidades pobres). Obra teoldgica profunda y
dericas consecuencias.

Aunque nos adelantemos en el tiempo. £/ hombre de hoy anie Jesis
de Nazarer de Juan Luis Segundo. es la cristologia mas lograda hasta ¢l
momento,' " aunque ¢l autor explica:

Nuestra tentativa en este volumen se definiria mejor como anti-
cristologia que como una cristologia mas. Ni siquiera la definiria-
mos como la cristologia correspondiente a la teologia de la libera-
cién latinoamericana... = Liberar a Jesas de las cristologias que lo
aprisionan supone la tarea incesante de crear evangelios que sean,

118, Yozes. Petrapolis, 1972, Ademas. K evaagelio del Cristo cosmica, Vores,
Petrbpolis. 1970z A1 resmrreicao de Cristo. Vores., Petropolis, 19720 «Salvesza in Gesu
Cristo ¢ processo di liberaziones. in Concilitan. junio ( 1974). pp.98-113: v muy especial-
mente «Pasion de Cristo v sufrimiento humanos. en Jesucristo v la liberacicn del hon-
bre. Cristiandad. Madrid. 1981. pp. 283-443: ctedtera.

119. CRT. México. 1976 (2da.cdicion. corregida v aumentada, 1977).

120. Cristiandad. Madrid. t. 11 1982, Trutoe del largo silencio que el exilio en su propia
patria le exigio la dictadura militar uruguaya. El toma 1 ¢s en realidad una obra indepen-
diente. que en el fondo se reliere a Marx desde Lukacs v Althusser @ siempre latino-
Americano,

121. Op. cit., 11, p. 29. Interesante es que Segundo dialoga con Tas otras cristologias
latinoamericanas (véase José Comblin. Jesus de Nazareth. Yozes. Pewropolis. 1971: Benedito
Ferraco. A significacao politica ¢ tealogica da morte de Jesis. Vozes. Petropolis.
1977: 1. Ellacuria. « The political character ol Jesis Missions, en Freedon made flesh.
cit., pp. 23-86: cledtera).
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efectivamente, buena noticia para nuestros contempordneos, sin de-
Jjar por cso de veriticar su coherencia con ¢l evangelio predicado
historicamente por Jesus de Nazaret.'™

Importante ¢s el capitulo sobre «Jesis v la dimension politicay, ¢
«anuncio central de Jesasy», y la relectura de «La cristologia humanistade
Pablo». Segundo sigue siempre siendo critico de ciertas ingenuidades;
criticidad saludable.™ De todas maneras. la cristologia de la tcologia dela
liberacion, que lomara scriamente en cuenta la realidad socio-politica, eco-
nomica ¢ histrica del «hecho» de Jesus. esta todavia por escribirse,

De la misma manera, en Eclesiologia = la teologia de la liberacitn
tiene una particularidad: no es eclesiocéntrica. Quiza la primera eclesiologi
en este sentido —y aunque Rubem Alves ya no era propiamente m
tedlogo de la liberacion - es ¢l libro del tedlogo brasilefio protestante:
Protestuntismo e repressao.'* Paraddjicamente, ¢s una afirmacion del
«catolicismo populary brasileno —que por igual es repudiado por el con-
servador catélico romano contra un protestantismo burocratico, del «sa-
ber absoluto», de la intolerancia, de la insensibilidad con respecto al
«principio del placers, de negacion de la historia, de afirmacion del stan
quo. Obra desgarradora. que puede perfectamente ser un alegato contr
una eclesiologia catolica en boga. fandtica y doctrinarista.

Desde la experiencia de las «Comunidades Eclesiales de Basen, las
obras de Leonardo Boff' ™ tendran enorme repercusion. Ln especial Igle-
sia: carisma vy poder.,"™ en aquello de las «Patologias del catolicismo

122, Ihid.. p. 63.

123, fbief. pp. 10335,

124 «lanteologia latinvamericana llamada de la liberacion no cscapa | ... | a simplifice
ciones v superlicialidades |...|. Una de cllas es justa mente la que la hace surgir de la
praxis [...]. En este caso. ese poder cualitativo ¥ cuantitalivo a la vez es ¢l pueblo o. mis
precisamente. los pobres |...|. Desde el punto de vista hermenéutico cabe extranarse, s
embargo. de ue Guticrres no se pregunte por qud Jesis no consiguio en su tiempoel gie
stepropio puchlo. el de los pobres. arrancara de la misma mancra laley y los profetas de
las manos de los grandes de Israels (Ihid. G pp.381-399), s un largo didlogo quese
remontaal 1963 {masia. puehlo. minorfas... ).

125, ). Ramos Regidor. op.cii. pp. 334-511 {con buena hibliogralia).

126. Lditorial Atica. Sao Paulo. 1979.

127. Eelesivgénese. Vozes, Petrdpolis, 1977: con Clodovis BoflL Comunidude Eclesi
comnidade politica. Vores. Petropolis, 1 978: véase mi articulo « Comunidades de Bases,
cn Concilivm. 104 (1975), pp. 76-89.

128. Vores. Petropolis, 1981,
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romanoy."*’ De todas maneras. lo fundamental no es la critica a la lglesia
realmente existente. sino la reflexion desde la «lglesia de los pobres». ™
De una Iglesia «pobrex» en tiempo del Concilio Vaticano [l se pasa a
concebir la «lglesia de los pobres», que «ofrece un lugar objetivo v
dptimo para vivir la fe. En principio no empobrece. como cs temor co-
min en quicnes la atacan, sino que lo amplia. *

De todas maneras la lglesia romana, v grupos de la lglesia institucional
foman a la eclesiogénesis «de abajo». desde las Comunidades. como una
eriticaa una lglesia intolerante, burocratizada. uniformizada. autoritaria.
no-misionera. |.as tensiones estaran todavia en el futuro.

El movimiento contemplativo que genera el proceso de liberacion.
emerge como una nueva «espiritualidad». Arturo Paoli fue unos de los
iniciadores con su Diclogos de Liberacion'™ —desde su lejana llegada a
América Latina en 1959. Ernesto Cardenal. trapista con Thomas Merton.
creador de una nueva manera de vida monastica en Solentiname:'" y
especialmente desde su compromiso revolucionario. tanto en sus Sa/-
mos,” como en La santidad de la revolucion'™ —ya que la «santidad»

129. Ibid.. pp. 138ss.

130. Jon Sobrino. Resurreccion de la verdudera lglesia. Los pobres. fugar eoln-
gicode la eclesiologia. Sal Terrac, Santander. 1981, en especial el capitulo 4: «La [glesia
delos pobres. resurrcecion de la verdadera lelesiay (pp. 99ss.). Nuestra reflexion «histo-
rican sobre la Jglesia sicmpre se apova sabre una eclesiologia (no de «Cristiandads sino de
b dlglesia de los pobresy. desde aquel lejano 1939 con Paul Gauthicr en Nazarel. poco
antes del Concilio). Debe entenderse la tarca de Ta Historia de la Iglesia como tarea
weclesiologicar (Veéase Pablo Richard. Morte das Cristiandades e nascimento dea fereja.
cit: y mi De Medellin o Prebla: «[lipotesis minimas de lecturay [pp.13-48). donde se
desarrolla una eclesiologia).

131.). Sobrino. Op.cir.. pp. 175-176.

132. Arturo Paoli. Didlogo de la liberacion. Lohlé. Buenos Aires. 1970: La lelesia
que nace entre nosotros. Indo-American Press. Bogota, 1970z £ Evangelio politico de
San Lucas. Lohl&. Buenos Aires. 19732 Pan v vino, Tierra tdel exilio a la connicn.
Coleccion Alcance. Bilbao. 1980: cleélera,

133. El Lvangelia de Solentinanie,

134. Lohlé. Buenos Aires. 1969: «Bienaventurado ¢l hombre que no sigue las consig-
nasdel Partido / ni asiste @ sus mitines / ni se sienta en Ta mesa con los gangsters - |...|»
(p.9). Magnifica poesia nicaragiicnse. latinoamericana. mundial. 11l mas grande pocta lali-
moamericano viviente. después de la muerte de Neruda.

135, Siguemc. Salamanca. 1976: « Yo creo que ¢s importante que también haya per-
sonas que recuerden a la humanidad gue la revalucion se prolongatambicén después de la
muerie |...|. Pero la revolucion es para que la humanidad se madure y realice después una
boda con Dios» (pp. 21-22),
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no s solo cristiana. sino de aquellos que dan la vida por ¢l amor a sus
hermanos. De la misma manera, Frei Betlo escribe entre 1969 a 197].
Las catacumbas. Cartas de prision,' desde el Brasil bajo la dictadura
militar. Jon Sobrino, desde El Salvador que vive los dolores agonicos del
parto, reflexiona sobre la oracion eristiana. personal y comunitaria,' " [
mismo Gustavo Gutiérrez se extiende sobre el tema.** Por ello, la anto-
logia de Eduardo Bonnin,'*" o ¢l trabajo desde tistados Unidos de Robert
McAffee Brown,"*” muestran va la riqueza de la nueva espiritualidad
latinoamericana dc libcracion.

En estos afios. ademas. la teologia de la liberacion. que desde su
inicio habia usado un nuevo método, * formuld explicitamente dicha

136. Das Catacumbas. Carras da privao. Civilizagoa Brasileria, Rio. 1978, 1estimo-
nios conmovedores de una América Latina que ora en medio de la Gortura v la muerte.
como en los primeros siglos del cristianismo.

137, La oracidn de Jesis v def cristiano. Ld Paulinas. Bogotd, 1979, Véase igual-
mente Spirituality of Liberation. Toward political holiness. Orhis, N, York. 1983,

138. En su obra La fiterza histérica de los pobres (1979). comicnza con el lema.
pro es en Beber en su propiv pozo. Fan el itinerario espiriinal de wn pueblo (1983}
e Hablar de Dios desde el suffimiento del inocente. Una reflexion sobre el {ibro de
Job (CEP, Lima. 1986). donde la «espiritualidady recibe un tratamiento propio a la praxis
de un puehlo en medio del sulrimicnto pero pleno de esperanza: Véase shora Obras
Escogidas de Gustave CGutiérrez. Bditorial Docencia, Buenos Alres: L 1L Lo fherza
fustdrica de los pobres (2013): 1 6. Beher en su propio pozo. En el inerario espiri-
tal de wn pueblo (2018): 1. 7. Habler de Dios desde of sufrimiento del inocente. Unea
reflexion sobre el fibro de Job (2018). Sobre Job véasce Joree Pixley. [ fibro de Job
Comentario biblico latinoamericano, Seminario Biblico. San José. 1982,

39. Espiritualidad v liberocion en América Latine. DEL San José, 1982, con tra-
bajos de V. Araya. I'rei Beto. L. BolT. I Casaldaliga. S. Galilea. G Gorgulho. I, Hernader
Pico. C. Maccise. 1. Pironio. Q. Ramirez. I Richard. J. Sobrino { faltando Arfuro Paoli.
Rubem Alves. cte.). También A Cruz, Teologia ¢ espiritualidade. de varios autores (C.
Broneto, M Perda. ete.). Lid. Paulinas, Sao Paulo. 1983,

140, Spivituedity and tiberation. The Westminister Press. Philadelphia. 1988,

141. Todos los (eologos de la liberacion. desde sus inicios. tuvieron concicncia de que
las eciencias socialess (de heeho Tue Tawsociologlay la ciencia privileginda) eran la media-
cidnanalitica privilegiada de la nuevateologia. Gracias al influjo de Antonio Gramsci. la
praxis fue definida como ¢l punto de partida de la reflexion teoldgica (G Gutiérrez). o la
«ortopraxia» como arrangue de la teoria (de la «ortodoxian). Al comienzo fue mas bien la
sociologia funcionalista (de un Gine Germani. por ejemplo. en el caso de Juan Luis Segun-
do). pero fundamcntalmente desde el enunciado de la « Teoria de la dependenciay» comicn-
mlateologia de la liberacion propiamente dicha.
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manera de «produciry teologia."” Ha habido diversos trabajos sobreel
tema.* Clodovis BolT, defiende su tesis en teologia en Lovaina sobr
Teologia ¢ pratica. Teologia do politico ¢ suas mediacoes, que esh
primera obra de un tedlogo de la liberacion exclusivamente dedicadaal
método teologico.

Inspirandose principalmente en Gaston Bachelard. Louis Althussery
Jean Ladriere,'"” articula la relacion teoria-practica de una manera abs-
tracta, dejando para el final la cuestion dialéctica. con la que sc debié
comenzar. La posicion del «intelectual organico» de un Gramsci —y am
la relacion organica institucional de tcoria y praxis expuesta por
Habermas— no ha sido tomada como punto de partida. Se habla enton-
ces de la «teologia politicay, pero no estrictamente de teologia «de la
liberacion» todavia.

No puede terminarse esta etapa sin recordar nuevamente a los mérti-
res. Jos¢é Marins publica una nueva edicion de su libro EI martirio en
América Latina."" Las dictaduras militares reprimiran espantosamente
al pueblo de los pobres y a sus profetas. La obra de Rubén Dri, Teologia
ydominacion," reflexiona teologicamente la dolorosa experienciade

142, Véase mi articulo «l lerrschafl-Belreiung. Ein veraenderter theo logischer Diskurss
(19734). en Herrschafi und Befreiung, Fxodus. Vreiburg (Sch.). 1983, pp.33-42. donde s¢
plantca la cuestion del método teologico. de fa constitucion de nuevas catcgorias. etc.

[43. Por ¢jemplo. ¢l Encuentro de México de 1973 tuvo por tema ¢l «métodon: Like-
racion y cautiverio. Debates en tomo al méido de la Teologia en América Latin
(ed. citada)y —con ponencias sobre el tema de Luis del Valle. |Leonacdo BolT, Jon Sobrine,
Raul Vidales. Castano Floristan. Juan [erndndez Pico. lgnacio Ellacuria. ete... O libros
como los de Xosé Miguélez. La teologia de la liberacion v su métode. Estudio en
Hugo Assmann v Gustave Gutidrrez. Herder, Bareclona. 1976: Anton Peter,
Befreingstheologic und Transzendentaltheologic. Enrigue Dussel und Karl Rahner
im lergleich. Nerder, Freiburg/Br., 1988: o de Roberto S. Goizueta. Liberation, Meied
and Dialogue. Envigue Dussel and North American Theological Discourse, America
Academy ol Religion, Scholars Press. Atlanta, 1988,

[44. Vozes, Petrdpolis. 1978,

[45. Véase la biblivgrafia epistemolagica en pp.391-392,

146. Misiones Culturales. México. 1982 (Marins publico este libro antes como Pravis
del martirio. Ayer v Hoy, Cepla Editores. Bogotd. 1977). Ademas escribio Modelos &
la fglesia. CEQ en América Latina. V. Paulinas, Bogotd, 1976,

147, Roblanco. Buenos Aires. 1987. Coleccion « Teologia y Politicas. Iscribe ademis
La utopia de Jesis. Nuevomar, México, 1984, un intento de eristologia teniendo en cuents
calegorias clasistas para clarificar «La sociedad de Jesis» (pp. 71-83). [ abr que perfeccio-
mar esta senda. para llegar a una eristologia més conercta quc las hasta ahora desarrolladas,
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responsabilidad de la Iglesia durante Ja «guerra sucia» en Argentina. de
1976 a 1983. Es una reflexion vigorosa. dilicil de aceptar por una lglesia
jerarquica complice en aquel pais.

4. Cuarro Perfono. La Teologia latinoamericana ante la
revolucion centroamericana y los nuevos ataques (desde 1979)

Expondremos en este paragrato dos lineas de tondo que se iran sepa-
rando durante los proximos afios. Por una parte, aquellos que en la [gle-
sia se articulan mas y mas con las ¢lites dominantes —sean militares,
burguesia nacional o trasnacional. que siguen la politica del Departamen-
to de Estado norteamericano, etcétera— v los que. en tradiciones dife-
rentes, contindan el compromiso con los pobres que se gesto desde tiem-
podel Concilio Vaticano I1.

Debemos remontarnos al menos hasta 1976 para ver aparccer en
diversos puntos de América Latina y Furopa una misma postura. Roger
Vekemans publica su libro Teologia de la liberacion v cristiunos por el
socialismo'* en 1976 —el tnico libro hasta el presente que se ocupa tan
largamente de manera critica de la teologia de la liberacion. I'n Alemania,
con la ayuda de Adveniat. sc organiza un «Grupo de estudio Iglesia y
Liberacion» que del 2 al 7 de marzo de 1976 se rednen en Roma (con
presencia de A. Lopez Trujillo, R. Vekemans. P . Bigd, cercanos a Mons.
Hengsbach [obispo de Adveniat v poco después del Ejército alemany.
Weber, Cotticr. eteétera). sobre « Esperanza cristiana y praxis social».'*
Hubo en la misma linca obras tales como las de Boaventura Kloppenburg,
lglesia Popuder, donde se llega a decir que «la lglesia popular es una

148, Yocitado (CEDIAL. Bogota. 1976).

149, Stdienkreis Kivehe wnd Beficiung, que publican Kirche und Bejreivng.
Patifoch, Aschatfenburg. 1975 de un Encuentro realizado del 12 al 13 de octubre de
1973; Kirche in Chife. fdem. 1976 (editan | lengsbach. 1.opez Trujillo. Bossle. Rauscher.
Weber): Liopie der Befreiung. Idem: Cheistlicher Glanhe und gesellsehafiliche Praxis.
dem, 1978, 1in una linea mas académica Karl Lehman. Theologie der Beficiung.
Johamnes. Linsiedeln. 1977, donde uparece ¢l dictamen de la Comision Teelogica Interna-
cional romana (en edicion castellanacn Teolouia de la Liberacicn, BAC. Madrid. 1978),
Urs von Balthasar llega a eseribir: «lin realidad, las situaciones podrin ser injustas. pero
ensimismas no son pecadoras: pecadores serian quicnes ticnen la culpa de esas situacio-
nes ¥ las consienten pudiendo eliminarlas o mejorarlas» (Ed. cast. p. 1790 El edlogo
aleman tiene una concepeion individualista, conciencialista ¢ ingenua del pecado. No ad-
vierte ¢l senticlo del «pecado institucional» (Véase mi obra fafik der Gemersehafi. Paimos.
Dusseldorl. 1988, pp. 29ss.. especialmente pp. 33ss.).
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nueva sectar."” vy otras aparecidas ¢n revistas tales como Medellin, Tie
rra Nueva, eteétera. Ln octubre de ese ano la Comision Teoldgica Inter
nacional en Roma dictamina sobre la teologia de la liberacion (el primer
antecedente de la futura «Instruccion» de 1984). El texto es mesuradoy
cn realidad no condena a dicha teologia ni a ninguno de los Urandes
teologos latinoamericanos en concreto —y. en ]‘C‘i]ldct.d.. todas |dS adver-
tencias ya han sido enunciadas por los mismos tedlogos de la liberacion,

Dentro del Protestantismo. igualmente, habiase organizado la «Frater-
nidad» —grupo de tedlogos «evangélicos» que se unifican ante la ieologla
de la liberacion." La critica de la «teologia evangélicay latinoamericana™
es muy semejante a la de los conservadores catolicos (aunque estos it
mos se relieren a la institucion eclesial y aquellos a la autoridad de las
Escrituras), pero. ambos. no logran descubrir la importancia de las medis
ciones (culturales, socioldgicas, politicas, ccondmicas, erdticas, cteétera)
Se trata de un cierto idealismo (institucionalista o fundamentalista).

Dentro de la misma tradicion protestante, José Miguez Bonino publics
ba La fe en busca de eficacia.”” donde explica el surgimiento de la teolo-
gia de la liberacion dentro de la tradicion propia, metodista, protestante
historica. De la misma mancra la obra colectiva Los pobres. Encueniroy
compromisa"' tiene gran valor. En primer lugar, por sus estudios exegéticos

150, Iid. Paulinas. Bogotia. 1977, p. 63.

151 Por cjemplo, la obra de Emilio Nanes Liberanon Theology. Meody Press
Chicago. 19835, mucstra un conocimicnto real v simpitico del material expuesto (tanto
historico como sistemitico de a teologia de la |thrdLI(‘ﬂ) Il autor y René Padilla encabe
zan este movimiento. e este ultimo véase Mision integral. /metri'. sobre ef Reinoy
fa Tglesia (Nucva Creacion, Buenos Aires. 1986, v Ed. Pablo Alberto Deiros. Los Evan-
gélicos v el poder politico en Awdrica Lating. Nueva Creacion. Buenos Aires. 198
(con colaboraciones de S. Roox. S. Lscobar. I Cavaleanti v otros). La utilidad de la oba
esque enplica la chistoria protesianter de Ja teologia de la liberacion. en especial la importar
cia de «lglesiay Sociedad en América Latinas (ISAL){pp. 33 8.5.) (Véase Orlando Costas,
Theology of the Crossroads in Contemporary Latin America. Rodopi. Amsterdam, 197
del Conscjo Leuménico de lglesias gpp. 61 8.3, ) de Huampani en julio de 1961 de [ Tabo
en 1966, de Piridpolis en 1967, de Naftaen julio de 1971, hasta la crisis de [SAL.

152, 1hidl pp. 277 8.5,

153, Sigueme. Salamanca, 1977 (yue en realidad es la traduccion castellana desu
obra f)HfHL’ Theology in a revolutionary situation. Vortress Press. Filadelfia, 1973),

151, La Aurora. Bucnos Aires. 1978, Fsta obra fue ¢l (ruto de un afio de wabgjo
interdisciplinar def [nstituto Superior Evangélico de Ustadios Superiores (ISEDET) &
Buenos Aires. Ln 1971 Emilio Castro en su abra Hacia wna pastoral latinoamerican
{(Seminario Biblico, San José) habia expresado va su pensamiento sobre « ] eristianoen
una socicdad revolucionarias (pp. 137ss.).
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(el de S. Croatto, por ejemplo): el esclarecedor capitulo sobre el Concilio
Vaticano de Migucz Bonino'™* sobre el origen del concepto «lglesia de los
pobres»; y la critica a mi pensamiento de Lambert Schurman («La in-
fluencia de Emmanuel Levinas en la teologia latinoamericanax). '™

Por otra parte, desde el 30 de noviembre de 1976 habia comenzado
loque pudiéramos llamar la «batalla de Pueblay. cuando Roma confia al
CELAM la organizacion de la IV Conferencia General del Episcopado.
EI29 de noviembre de 1977 sc da a conocer ¢l «Documento de Consul-
tan; en septiembre de 1978 se publica el «Documento de Trabajo». Del
17 de enero al 13 de febrero se realiza la Conferencia de Puebla. El
memento teoldgico central fue la critica al «Documento de Consultas. '™
Locierto es que la totalidad de los tedlogos de la liberacion fueron exclui-
dosde la Conferencia de Puebla. pero grandes temas de la Teologia de la
Liberacion fueron expresados en la Conferencia, en especial la «prefe-
rencial opeion por los pobres» v la referencia de los grandes profetas
latihoamericanos (Bartolomé de las Casas, Antonio de Montesinos, Mon-
sefior Valdivieso de L.eon de Nicaragua y tantos otros) citados como
gemplo de la lglesia en su conjunto. ™

Como continuacién del Encuentro de México de 1975, la tradicion
teologica de la liberacion organizé un didlogo entre tedlogos latinoameri-
canos, europeos v norteamericanos (J. Moltmann, 11. Cox. I. Cone). de
gran utilidad para comprender los puntos diversos de partida y la proble-

155, Jhid.. pp. 133-147.

136, Ibid.. pp. 149-179.

157. Sobre el tema véase mi obra De Medeflin a Puebla. Obras Selectas de Firi-
que Dussed. (. 5 | Seecion 1. Editorial Docencia. Buenos Aires. 2007 pp. 327- 630. Sabre
hinmensa bibliogralia pucde verse una sintesis en la publicacion del Centre Lehrel (Pa-
risl.junio de 1978 conmis de 2000 titulos . Hubo reaceion de los tedlogos curopeos
{Rahner, Metz. Moltmann. ¢te.) en un Memorandum de noviembre de 1977: despuds
vendrd ¢l documento de apoyo a la teologia de la liberacion (lirmado entre olros por
Congar. Chenu, Auberl. Casalis): de los leologos espanoles. canadienses. de obispos 1
sacerdotes chicanos, v de los tedlogos alricunos v asiaticos reunidos en Colombo (Sri
Lanka) en 1978. Por primera vez lateologinde la liberacion adguicre resonancia mundial
faunque mucho menor todavia que en 1984),

I58. Véase en mi obra e Atedellin g Pucehla. como se logrd introducir buena canti-
dad de textos en ung vision critica de la historia. en contradiceion con la vision tradicional
conservadora («Juan Pablo I1. Ta 1T Conferencia v la Historia de 1o Iglesia eo América
Latinan, pp. 393-613). donde puede estudiarse el desarrollo de las cuatro redacciones del
apitule | del Documento FFinal de Pucbla (1.o misma pudicra hacerse con todas las otras
partes de dicho Documento Iinal).
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matica diferente de cada uno.""* Posteriormente, del 21 al 25 de febrer
de 1978, en San José de Costa Rica, se efectud otro encuentro entre
tedlogos y cientistas sociales.'™ Se trata de un nuevo momento en la
teologia de Ia liberacidn, La obra de Franz inkelammert —economista,
teologo y pensador de gran profundidad, de origen aleman pero con
décadas de experiencias latinoamericanas, especialmente en Chile, don-
de sufre el exilio por la represion de Pinochet—, Las armas ideoldgicas
cle la mneerte. Ef discernimicnio de los fetiches,” que fue antecedidaen
unos meses por ofro libro que retlexionaba teologicamente sobre la expe-
riencia de la represion en Chile: ldealogia del sometiniiento, * abre |y
reflexién de la relacion entre economia y teologia:

[.a valoracion de la vida real ha sido siempre ¢l punto de partida
de las ideologias de los oprimidos, en oposicion a la absolutizacion
de los valores de la dominacion. '™

Sila teologia de la liberacion comenzo su reflexion a partir de la
dialéctica «fe-politicar, ahora se insistc mas bien en la relacion «vida-
cconomiar. No es yasolo la exigencia del cristiano de optar por el pobre
v compremelerse en la politica—aun revolucionaria—, como a {inesde
la década de los sesenta; ahora es el hambre de las mayorias ¢l imperati-
vo de modificar los sistemas de produccién injustos. Es la relacion «pan-
produccions v de alli la centralidad de la Eucaristia como «pan de viday
en la justicia."' Se trata de un verdadero nuevo comienzo que impendrd
su logica a la totalidad de la teologia de la liberacion en la década de los
ochenta y de los noventa. La obra La liucha de los dioses'™ se sitha en

139, Praxis cristivna v produccion teologica, Sigueme. Salamanca. 1977, cditada
por I, Pixley v 1. P Bastian {participamos F. Assmann. O. Costas, R, Vidales. I, Dussel,
Sergio Arce de Cuba. eleélera).

160, Editores L. Tamez-5. Trinidad, Cepaitedisino. violencia v anti-vida. EDUCAs
DEL San Josc. 1978, ¢ 1-1L.

161 EDUCA-DEL San José. 1977 (traducido al alemdn en Ixodus, Freiburg [Sch) v
al inglés en Orhis Books, New York).

162, EDLCA-DEL San José, 1977,

163, Las aimas fdeoldeicas de la muerte, p. 240,

164, Véase miarticulo «5] Pan de la celebracian, Signo comunitario de juslicias, en
Hevrscheyt und Befreiung. pp. 44-61 (aparceido en Coacilium 18 (1982). pp. 120-129),

165, Cocdicion DEICentro Antonio de Valdivieso, San José-Managua, 1980, conel
subtitulo: «Los idolos de la opresion v la bisqueda del Dios Liberadors —inspiracion lemiti
cade Hugo Assmann. con laque fundaba el DED con exilindos de Chile. principalmente,
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esta tradicion. En enero de 1979 se reunicron en Matanzas (Cuba). sc-
fenta tedlogos de paises socialistas y de América Latina. donde se conti-
mwé el discurso indicado."™ Aunque algo posterior, debemos aqui indicar
elsiguiente Encueniro entre reologos y cientificos sociales, cfectuado el
[1al 16 de julio de 1983. Sc continud con la temitica anterior pero
dentro de un nuevo perfil: «El Discernimiento de las Utopias», donde
mas de cincuenta participantes (del Brasil. Costa Rica. Peri, México.
Chile. Colombia, Estados Unidos vy otros paises). abrieron nuevo camino
alateologia latinoamericana cn la «frontera» (ciencias sociales [sociolo-
gia. politologia y economia] v teologia). ©

Mientras tanto se ha producido el acontecimiento central que divide
épocas. La revolucion sandinista llega al poder en julio de 1979, Es un
momento central en la misma historia de la tcologia. Una revolucion
poscapitalista tuvo ya por referencia una teologia latinoamericana que
justificaba la praxis cristiana revolucionaria——lo que no habia acontecido
nien Rusiaen 1917, ni. porcjemplo, en Cuba en 1959, El 17 de noviem-
bre de 1979. los obispos nicaragiicnses. ¢n una pieza teologica a recor-
dar, expresan:

Si socialismo significa preeminencia de los intereses de la ma-
voria de los nicaragiienses [...]. un provecto social que garantice el
destino comun de los bienes [...]. una creciente disminucion de las
injusticias [...]. nada en el cristiano hay que implique contradiccian
con cste proyecto.'™

La lglesia apoya entonces ¢l proceso revolucionario. Sin embargo.
el 8 de mayo de 1980, se organiza un seminario de obispos centroame-
ricanos bajo la direccion del CELAM. Desde alli en adelante todo cam-
bio. Comienza la orquestacion contrarrevolucionaria bajo el ropaje de
la «ccuestion religiosan. Desde ese momento, desgraciadamente. la po-

166. Algunas colaboraciones publicadis en Servir (México) 80 (1979). sobre « 1 van-
gelizacion y politica» (Sergio Arce y otros). Alli se discutio la presencia de os cristianos en
lasrevoluciones socialistas en Asia. Alrica ¥ América Latina. con presencia de tleologos
delaex-URSS. Enorme paso adelante en ¢l didlogo eoldgico intercultural.

167. Iid. R. Vidales-1.. Rivera Pagin. La esperanza en el presente de América
Latina. DEL Coleccion lieonomia- [eologia, San José, 1983, Pablo Richard publicara to-
davia La Iglesia Latinoumericana entre ¢ temor v la esperanza. DEL San José, 1980:
ademas Radl Vidales Desde la Tradicidn de los Pobres. CRT. México. 1978,

168. Véase mi articulo «La lglesia en Nicaragua (1979-1983)x. en Histovia de fa
{efesia en dmérica Latina (1983). pp. 429-447.
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litica del Departamento de Estado norteamericano v de algunos enel
Valicano comienzan a coincidir.””

Por su parte. el Frente Sandinista. en clara coherencia con las postu-
ras de la teologia de la liberacion. expresaba cn la declaracion «Sobrela
religion». ¢l 7 de octubre de 1980:

Los sandinistas afirmamos que nuestra experiencia demucstra que
cuando los cristianos, apoyandose en su e, son capaces de respon-
der a las necesidades del pueblo y de Ta historia. sus mismas creen-
cias los impulsan a la militancia revolucionaria.'™

En 1981, como XC aniversario de Rerum Novarwm, la enciclica
Laborem Exercens damotivos a maltiples reflexiones teoldgicas. Desde
Centroamérica el librito Sobre ¢f trabajo Inimano,' muestra que en la
enciclica se usa un marco tedrico categorial nuevo: conceptos tales como
«clasey (Laborem Exercens, n® 3). «trabajo en sentido objetivon (n°. 3),
«en sentido subjetivox (n® 6). «prioridad del trabajo sobre ¢l capital» (n°
12). «capacidad de trabajo» (n° 12). etcétera. muestra influencia del
pensamiento marxista,'”

La obra de Otto Maduro. Religion v lucha de ¢lases.'™ cobra parti-
cular relieve en csta [ase.

169, Véase Ana Marta Brcurra, B Taticano v fa administracion Reagan. Nuevomar,
Mexico. 1984, conamplia informacion sobre el particular. De esta autora debe recordarss
La UL en Puebla. Manipulacion ideologica de la 1 Conferencia Geaneral, CEE,
México, 1980, v La ofensiva neoconservadora. fglesios de USA v luche ideoldgicn
hacia didrica Lating, [WPALA. Madrid, 1982, Ademas, do ella misma gresion ideo-
favica contra la revolucion sandinista. Nucvomar. México, 1983, Véase en la misma
linea Cayetano De Llella. «ll papel del Instituto sobre Religion v Democracia en la ofen
siva neoconservadoran, en Cristianismo v liheracidn en América Lating. Nuevomar,
Mexico. 1984, pp. 65-82. Viéase mi articulo «la politica vaticana en América Latina
tpublicado en Social Compass en 1989), donde se demuestra la coherencia de dicha
politica desde 1493 — con la hula de Alejandro VI—. hasta la presencia de Juan Pabloll
en la plaza de larevolucion de Managua en 1983,

170. Parralo 2. de dicha Declaracion.

171, Equipo DEL San José, 1982: lo mismo se publicard en Pert, desde ¢l CEP, 1982,

172. En nuestra obra ftica comunitaria (Madrid. 1986; Duesseldorf, 1988) [ Ver
ahora Obras Selectas de Farigue Dussel. 1.6 |Scecion L. ditorial Docencia. Buenes
Adres, 2014 hemos podido preseindir de Marx, y hemos podido con la enciclica Laboren
Lxercens decir lo mismo.

173, El Atenco, Caracas, 1979,
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Mientras tanto se habia ido avanzando en nuevos frentes. En primer
lugar, la cuestion de la teologia de la mujer: la mujer como sujeto histori-
w y teoldgico. En el seminario sobre «l.a mujer latinoamericana, la
praxis y la teologia de la liberacion», en Tepevac (México). de 11 al 5 de
octubre de 1979, Elsa Tamez se manifiesta como una iniciadora en este
campo, desde su articulo «l.a mujer como sujeto en la produccion
teologicax.' Todo esto culminara en el «Documento Final» de la Con-
ferencia Intercontinental de Mujeres Tedlogas del Tercer Mundo, reali-
zada en Oaxtepece, del 1 al 6 de diciembre de 1986. donde se declara:

Las participantes sintieron que, en lugar de rechazar la Biblia en
su totalidad, como lo hacen algunas mujeres. se deberia mirar con
mayor profundidad, rechazando todas las capas patriarcales que han
obstruido su verdadero sentido a través de los siglos v poniendo de
relieve los elementos olvidados que reflejan a la mujer tanto como
persona con sus propios derechos como co-participante con Dios v
agente de la vida.'™

En otro frente. la teologia comienza a descubrir el racismo. en espe-
cial el que se ¢jerce contra la poblacion afroamericana. En diciembre de
1979 se realizé el primer encuentro sobre el tema en Kingston (Jamai-
ca). “En el Caribe —en especial con Laennec Iurbon en Haiti—. y en
¢l Brasil —con Jos¢ Oscar Beozzo—, el tema se ha transformado ¢n un
nuevo capitulo floreciente de la teologia de la liberacion. Armando Lampe,

174, Conclusion personal del encuentro antes citado: articulo publicado en Mjer
Latinpamericana. Tefesia v Teologi. d. MPD. México. 1980: ademas «La lucrza del
desnudon, en £f Rostro Femenine de la Teologia. Ld. Sebila. San José. 1986: v principal-
mente. Teologos de la liberacion hablan sobre la nnger. DEL San José. 1986. Véase
ademas entre los teologos las obras de L. Boff. O rostro materno de Deix, Vozes.
PetrGpolis. 1979: L. Dussel. La erdtica tatinoamericana (19801 (se trata del tomo I de
Para una érica fatinoammericona de {a liberaciaon. ver ahora en Obras Selectas de
Enriguee Dussel . 8/10. 11y 1T, Editorial Docencia. Buenos Aires. 2012).

175, Iid. Mara Pilar Aquino, Apories para una feelogia desde lo mujer. Bibliay Fe.
Madrid. 1988. pp.146-147. Las autoras ( Yvone Gebara, Carmen Lora, Leonor Aida. Flsa
Tamez. Mara C. Bingemer. la editora. Nelly Ritchie. Luz Beatriz Arellano. Tereza
Cavalcanti). son algunas de las tedlogas latinoamericanas que comienzan a ser conocidas.
De Elsa Tamcx véasc: La hora de la vida, CEL San José, 1978, v La Biblia y fos
oprimidos. La opeion de la icologia biblica. DEL San José. 1979.

176. Véase ;Como enfrentar ef racismo en la década del 807 CELADEC-CMI.
Lima-Ginebra. 1980: cft. mi articulo «Racismo. América Latina negra v Teologia de la
Liberaciony. en Servir 86 ( 1980). pp.163-210.
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de Aruba. escribe, en la Consulta de EATWOT sobre «Cultura negray
teologia en América Latina» (del 6 al 8 de diciembre de 1984):"

La teologia afroantillana de la liberacion tendra las siguicntes fuentes:
la Biblia, la tradicion cristiana, el proceso actual de opresion-liberaciény
las tradiciones religiosas alroamericanas y no-occidentales (como el hin-
dutsmo). Esta dltima fuente ¢s la que difercncia la teologia antillana dela
teologia latinoamericana de la liberacion. ™

Otro nuevo tema central es la cuestion indizena. La éinica, la nacion
ancestral amerindia. fue el tema de un encuentro en Chiapas, del 3 al §
de septiembre de 1979: «Movimiento indigena v teologia de la libera-
cionx. En este seminario, con presencia de indigenas de doce paises
latinoamericanos, se mostrd la capacidad teoldgica de los autdctonos
habitantes del continente,'™

No puede tampoco olvidarse que. durante los afios de represion, se
descubrid en la prolundidad de la «religiosidad populars el lugar de la
praxis cristiana.”™ Debido igualmente a esta represion. en la sociedad
politica y civil y en la misma Iglesia, la tcologia comienza a practicarseen
«centrosy de reflexion, tales como el Bartolomé de las Casas en Lima, el

177, Lntre otros las conclusiones del Encuentro de Trinidad Tobago de CETILA (Véase
La Escilavitud Negra y la Historia de fa lgfesia en América Latina, d Paulinas. Sa
Paulo, 1987).

178, Cutttira negra v leologia. DL San José. 1986, Entre los participantes |acnnee
Hurbon. Armando Lampe. Jos¢ Oscar Beozzo. cleélera,

179, Un gjemplo paradigmitico es el de Aiban Wagua, «Erfahrungen im Dialo #wischen
dem Christentum und der einheimischen Religion der Kunas. en ). 13, Metz-P. Rottlaender,
Lateincmerika wnd Furopa, {ialog der Theolosen. Kaiser-Gruenewald. Muenchen
Mainz, 1988, pp.133-1435. Eneste tomo hay trabajos de |eonardo BofT, G, Gutiérrez, 1.C
scannone. B Dussel. R de Almeida Cunha. eleétera. Se trata de un encuentro teologico
celebrado en Muenster en noviembre de 1987,

1RO Véase SELADOC, Religiosidud popular. Sigueme. Salamanca, 1970; la colec-
cion de Ediciones Mundo de Miguel Jord. Le sabiduria de un pueblo, Santiago. 19730
la obra de lenacto Pinedo., Refiglosidad popular. Mensajero. Rilbao. 1977:R. Vidales-T,
Kudo. Praciica peligiosay provecto fistoeico. CEP. Lima, 1973 mi articulo « Religios-
dad popular latinoamericana. Hipotesis fundamentaless. en Coneilium. 206 ( L986), pp.9%-
L3, cteétera. En diche contexto debe situarse la obra editada por Juan C. Scannone,
Sabidurics popular. simbolo v jllosofia. Didlogo interaacional en tomo de una iner
pretacion fatinoamericana (1984 donde se reincide en posiciones «populistass {ver
en Objas Lscogidas de Juan Carios Scannone. X1 Sebiduria popular, simbolay
Silosofia, Lditorial Docencia, Buenos Aires, 2010). Véase de ). C. Scannone, Teofogia
de la Liberacion v praxis popular (en Obras Escogidas de Juan Carlos Scannone 1. |,
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Departamento Ecuménico de [nvestigaciones en San José de Costa Rica.
el Centro Valdivieso en Nicaragua. el de los padres jesuitas en la UCA de
El Salvador, ¢l Centro Gumilla en Caracas. el Centro Montesinos v el
Centro de Reflexion Teoldgica en México. el CINEP en Bogota. ¢l Cen-
tro Diego de Medellin en Santiago de Chile. y organismos cclesiales.
pero autonomos, como la Comision de Historia de la Iglesia (CETLA).
eteétera. Es decir. la reflexion teologica explicita se hace en equipo. Ts
una manera novedosa. no estrictamente académica. articulada al pucblo.
de producir teologia.

Ademas. en estos afios, ha habido un desplazamiento de las teologias
del Sur hacia el Norte. A finales de la década de los sesenta se practicaba
sobre todo en el Cono Sur. A finales de los setenta se ha desplazado hacia
Centroameérica, el Caribe v México siendo siempre Brasil v Perin un
punto de referencia.

Como hemos indicado mas arriba, la revolucion sandinista es central
en esta época. lToda Centroamérica entra en un proceso revoluciona-
rio.”*' de compromiso cristiano v de resistencia contra la represion. Mon-
sefior Oscar Romero exclamaba ¢l 5 de marzo de 1978 en LI Paisnal '™
lugar de nacimiento del Padre Rutilio Grande:

Dicen —comenta Monsefior Romero— que alguien riéndose el
dia del asesinato de Rutilio decia: “Ya comprobamos que también el
pellejo de los curas es susceptible de balas’. Asi se rieron. porque cre-
yeron truncar toda su predicacion cristiana. Lo que no se esperaban es

Editorial Docencia. Buenos Aires, 2010). obra sin lugar a dudas profunda. en la que no
pudicron superarse ciertas limitaciones propias de la «experiencias argentina. |a posician
argenting sebre ¢l tema véase en 1 L. Sepundo. «Die zwel Theologien der Beliciung in
Lateinamerikax. en M. Sievemich. Jmpulse der Befreiungstheologie fuer luropa.
Gruenewald. Mainz. 1988, pp.103-117.

181. Véase Guillermo Meléndez. lelesia, cristianismo v religion en América Cen-
ral. Resumen hibliogrdfico (1960-1985;. DEL San José. 1988: Pablo Richard-G.
Meléndes. La lglesia de fos pobres en América Central. Un andlisis socio-politico v
teoldgico de la Iglesia cenroamericana (71966-1982). DEL San José. 1982: Philip
Berryman. 1he religious roots of rebellion. Christian in Cemral American revolutions.
Orbis Books, N. York. 1984: Cavetano De |ella. Cristianismo v liberacion en Amiérica
fatina. va citado.

182. Radollo Cardenal. Mons. Oscar Ronero. Su pensamiento. UCA. San Salva-
dor, 1981. p.69. Véasc James Brockman. The Hord remains: « life of Oscar Rowero.
Orbis Books. N. York. 1982: Rodolfo Cardenal. Rutilio Granede. Mdartiv de ta Evangeli-
zacidir rval en B Salvador, UCAL San Salvador. 1978,
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que la muerte de un cura suscita tempestades, suscila primaveras. como
las que ha vivido il Salvador eristiano desde hace un afio |...| ;La cose-
cha de la persecucion, como ha sido abundante!, hermanos.

Iin Nicaragua, ¢l proceso revolucionario exigird una clarificacio
teologica de la fe. La ideologia sandinista no es una pura repeticion delo
va conocido.'™ Desde el cambio de politica de la lglesia jerarquica, indw
cida por algunos desde Roma y el CELAM. se produce una falta &
dialogo entre la revolucion y los obispos. * Entre el 24 al 28 de septiem
bre de 1979, pocos meses después del triunfo de la revolucian, hubouw
seminario sobre «Fe cristiana y Revelucion Sandinista en Nicaraguay,
donde comenzo a definirse teoldgicamente la situacian. Obras como Ni-
caragua: trinchera teoldgica,™ son una de tantas publicadas en estos
anos. A nuestro criterio, la obra fundamental hasta el momento es ks
escrita por Giulio Girardi: Sundinismo, marvismo. cristianismo enly
mieva Nicaragua.™ En primer lugar, no oculta las ambigiiedades dela
ideclogia de Sandino. pero indica su caracter nacionalista v de liberacign

en la primera parte del libro. Ln la segunda, sobre el «Marxismo
sandinista» (de gran importancia estratégica para la historia de la revoly-
cion nicaragiiense. porque Girardi avanza una tesis ledrica novedosd),
después de criticar al estalinismo, concluye:

El trabajo tedrico colectivo, que la revolucion produce sobre la
marcha, acentiia la caracterizacion del marxismo sandinista como
teoria de la practica liberadora. Ista practica del pueblo y de sus diri-
gentes convierte a todo el pais en un laboratorio econdmico. politi-
co. cultural vy teologico. y. también en un laboratorio tedrico. '™

183, Donald C.Hodaes. Tvellectual Foundwions of the Nicaraguan Revoiution,
University of Texas Press. Austin, 1986,

184, ClIr. Ana Mara Lzeurra. Agresicn ideoldgiva comra la revolucion sandinisi,
Nucvomar, México. 1983.

183 Con participacion. entre otros. de Jaime Wheelock. Juan Hemdnder Apico, Alve
ro Argiicllo. Radl Gomer Treto. Sergio Aree (1.os dos Gltimaos de Cuba). Pablo Richard,
cleciera. fe eristiana y revolucion sandinista en Nicaragua. N1C. Managua, 1980,

180. Con participacion. ente otros, de Pedro Casaldaliga, Miguel Descoto, F. Carde
nal. Uriel Molina. Mara Loper Vigil. Giulio Girardi. 1. Gorostiaga, I linkclammert, José
Asgiiello. 1 Cardenal. eteétera. (Centro Ecuménico Antonio Valdivieso. Managua, 1987)

187. Nuevomar. México-Managua. 1986.

188, [hid.. p. 136,
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Y, mas importante aun. Girardi que a fines de la década de los 60
hiabia sostenido un «clasismoy claro, ahora afirma que «el pueblo es el
giedel marxismo sandinistar. * ¢l «sujetor de la revolucion y la conver-
gencia entre la revolucion y el eristianismo (los cristianos). Obra teologica
fondamental. Ademas. lo esencial de la revolucion. que sc jucga en la
luicha ideologica —y donde la Iglesia tiene un papel inevitable—, signifi-
cauna revolucion cultural. como «cultura popular revolucionariay."™

Por su parte. Franz Hinkelammert reflexionando sobre las alternati-
vas centroamericanas, en un nivel tedrico-abstracto ¢l mas universal.
escribe otro libro central: Critica a la razén utopica.' donde critica el
findamento del pensamiento neoconservador (coma ¢l de Peter Berger).
yde la economia neoliberal (como Fricdrich Havek). Pero la obra se
dirige principalmente contra Karl Popper como ¢l responsable de los
pensamientos antiutopicos. Excelente andlisis de la contradiceion en el
concepto tanto de la competencia como de la planiticacion perfectas —a
partir de las mismas hipotesis popperianas. Al final. al hablar del recono-
timiento entre los sujetos de la presencia de Dios. concluve:

Si bien en este reconocimiento hay, por tanto. liberacion junto
con la presencia de Dios. para tal teologia la transformacion de la
sociedad es consecuencia necesaria de esta liberacion, v debe ser tal
que la nueva socicdad sca un apovo estructural a esta liberacion. De
ahi su insistencia en la satislaccion de las necesidades basicas v su
tendencia socialista [...]"*

Mientras tanto sc¢ habia realizado el IV Encuentro de EATWOT del
Wde febrero al 2 de marzo de 1980 en Sao Paulo,'" El V se electud en

189. fhid.. pp. 137xs.

190. Giulio Girardi. /e en ta revolucion, Revolucion en b cultura, Liditorial Nueva
Nicaragua. 1983, Véase mi articulo. «Cultura latinoamericana v [losofia de T liberacion,
Cultura popular revolucionaria mis alld del populismo v del dogmatismaos. en € risticnis-
mo v Sociedad. 80 (1984). pp. 9-45.

191. DEL San José, 1984,

192 1hid.. p. 272. Elintento de resumir esta valiosa expericneia ¢s imposible ¢n tan
torto espacio. Merecerd una obra entera aparte. Ln ¢l contexto centroamericano dehe
situarse Lambién la obrade 1. Sobrino v 1. Hernadez Pico. Theology of Christian Solidarisy.
Orbis Books. New York. 1985,

193, Véase PATWOL Tenlogia de la liberacion v comunidades de buse. Sigue-
me. Salamanca. 1982,
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Nuceva Delhi, en agosto de 1981."* Ademas el Il Encuentro de Theology
in the Americas en 1981, También Congresos de teologia en Madrid
sobre «Teologia y pobreza» con la participacion de Jon Sobrino; «lLos
cristianos v la paz» en 1983 (con presencia de Enrique Dussel); en 1984
con la presencia de Hugo Assmann, que continuaban, en ¢ierla manera,
¢l Encuentro de El Escorial de 1972, En julio de 1980 CLLHILA organiza
su encuentro anual sobre «Historia de la teologia en América Latina;?y
cn lal Conferencia Latinoamericana de Historia de la [glesia hubo igual-
mente un seminario sobre «l listoria de la Teologia en América Latinay.
Ademis, a partir de estas experiencias se fundo una comision de trabajo
para escribir una Historia de la Iglesia en el Tercer Mundo ——de EATWOT,
y que realizara hasta 1989 cinco consultas intercontinentales.

5. Quinto Periono. Desde la «Instruccion» romana de 1984

La Instruccion sobre algunos aspecios de la Teologia de la Liberg-
cion. que es firmada ¢l 6 de agosto v dada a conocer el 3 de septiembre
de 1984, lanzé contra su voluntad a la luz mundial a la teologia latinoa-
mericana. La acusacion de marxismo habia comenzado doce afios antes,
En £/ Tiempo de Bogota habia aparecido ¢l 5 de noviembre de 1972 1o
siguiente: «CELAM acusado de marxismox». Con estas armas Lopez
Trujillo sera elegido Seeretario General de dicho organismo -para preser-
varlo de tales influencias. Jaime Serna declaraba en la television: «Infil
tracion marxista en ¢l CELAM» 17

En ¢l namero uno de la revista Tierra Nueva (Bogota). fundada por
R. Vekmans. Loper Trujillo titula el primer articulo: «La liberacion y las
liberacionesy. La «Instruccidny igualmente hablard de «las teologias de
la liberacion tienen [...]»"" en plural. En la obra va citada de Vekemans
de 1975 se acusa a la teologia de la liberacion de marxista—conflundién-
dola con «Cristianos por el socialismos—. v por ¢llo. vinculada a um
teologia de violencia guerrillera. Ln 1978 B. Kloppenburg unifica igual-
mente teologia de la liberacion con «Cristianos por el socialismos, ca-
yendo ambos movimientos, a su juicio, en una eclesiologia de la «lglesia

194, Veéanse las actas editadas en Orbis Books, Now York. 1982,

195, El va citado libro del editor P Richard. Materiales para wna hisioria de le
feodogia e dmérica Latina.

196, Vease mi obra De Medellin a Puebia. op. cir. p. 282,

197, Instruceion. IV, 3.
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populary. que es una secta herética. Por Gltimo, Javier Lozano.'™ piensa
quela¢lglesia popular» es el punto de mm(la la teologia de la liberacian
gs su inspiracion. pero, en realidad, el origen de esta es ¢l marxismo-
leninismo estalinista. En todos los casos se simplifica la posicion del
contrario, se la deforma convenientemente, v después se la eritica. B.
Kloppenburg. como la «lnstrucciony. denuncia el «monismo» en la teo-
logia de la liberacion (porque afirma que hay «una sola historia»).""

En primer lugar, se pensd desde el Vaticano hacer «condenary la
teologia de la liberacion en el Per(. El episcopado formd una comision ¥
remitid a G. Guti¢rrez clertas preguntas sobre presuntos errores. Gutiérrez
respondic con un trabajo pormenorizado donde clarificaba su posicion.
Ademas, escribio el libro de espiritualidad Beber en el mismeo pozo. Nada
pudo hacerse alli. De todas maneras 30 Giorni Jlanzaba en Roma en
octubre de 1984 una acusacion contra Gutiérrer —revista relacionada a
Communione ¢ Liberazione. Se penso enfonces «condenarla « en Brasil,
pero alli era atn mas diticil. porque los teologos de la liberacion forman
parte de la comision teoldgica de la CNBB (Conlerencia de Obispos). Por
itimo, se planed organizar un encuentro en Bogota de todas las Comisio-
nesteologicas de los episcopados latinoamericanos. Elmismo Cardenal J.
Ratzinger y Monsefor Jerome Hamer se trasladaron a la capital de Colom-
bia. La presencia de Monsefior Aloisio Lortscheider impidid nuevamente

198. Véase La lolesia del Pueblo, feclogia en contlicio. Cenlra de Pstu dios
Promocion Social. México. 1983,

199. Instruceicns. X, 3: B, Kloppenburg. op. e, p. 74 ambién R, Vekemans habla
de «monismo histdricos (o cfr. p. 179), Vehemans en su obra anligua felesia v mundo
politico. Sucerdocia y politica. | lerder. Barcelona, 1971 hablaba va de que «entre eslas
dos cindades |la espiritual 3 la temporal| hay una relacion escatologica de continuidad.
pere ésta se quicbra cuando ¢l hombre absolutiza un polo. Ta ciudad wrrenas {p. 97).
Hasta aqui la formulacion es adecuada pero apartir de ella se nicea que hava <una sola
historiay donde pucda efectuarse la lucha entre los dos Reinos. A dicha unidad se le
denomina emonismos. Debe tenerse en cuenta igualmente la obra de AL Lopez Trujillo.
iLiberacion o revolucion?. L. Paulinas. Bogotd. 1975, Micntras tanto comenzaba a pro-
dueirse el fendimeno de una leologia neoconservadara nortcamericana que atacaba Ia
feologfa de la liberacion. Viéase como ciemplo, Michael Movak. The Spivine of Democraric
Capilafism. American Enterprise Institule. N, York. 1982: v en especial. del mismao autor.
Will if fiberaie? Quesifons about Liberation Theology, Paulista Press. N York, 1986,
dende la critica es Tromtal. Los fealopos de la liheracion seran para M. Novak. unos ro-
minticos precapitalistas. fruto de una oligarquia preindustrial, que afioraran Ja comunidad
primitiva pretecnoldgica. Serd una eritica «desde atrdss.

200, Véase el documento en Cavetane De Lella. Cristianisma v fiberacion. p. 235,
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un juicio adverso a la teologia latinoamericana. lLa Congregacion de
Doctrina de la Fe se vio obligada a atrontar desde Roma la «condena-
ciony. En julio de 1984 Monsenior Agnello Rossi hablo de la existenciade
una«lnstrucciony. Los tedlogos de Concilium advirtieron sobre la inopor-
tunidad de dicho documento,™ donde firmaba ahora Yves Congar. Poco
después Karl Rahner escribird al cardenal de 1.ima:

La teologia de la liberacion es del todo ortodoxa. [5s consciente
de su significado limitado dentro de la globalidad de la teologia
catdlica. Ademds. es consciente v con razon — que la voz de los
pobres debe ser escuchada en la teologia en el contexto de la lgle-
sia latinoamericana.™

Aparecio entonees la «lnstruccion» y Leonarde Bofl fue llamado a
Roma para responder algunas preguntas ante la Congregacion de la Fe. La
prensa mundial atendio por primera vez ¢l cuestionamicnto de la teologia
de la liberacion. El Santo Oficio se enfrentaba a la «opinién pablicas y
perdia la batalla, por ello se cambiard de tactica en el futuro, como veremos.

Dos cuestiones teoldgicas queremos indicar con respecto a la «lns-
truccion».”= [n primer lugar. si se toma en serio, teoldgicamente, la
«Instrucciony. paradojicamente, muestra demasiada debilidad
argumentativa. Por lo que Juan Luis Segundo, ¢l Gnico que tuvo la pe-
ciencia de estudiar la cuestion en prolundidad. concluye:

A mi parceer, y despuds del analisis mas cuidadoso de que soy
capaz, ¢l documento emanado de ella [la Congregacion de la Doctri-
na de la Fe| no ha presentado ain la prueba de que la teologia de la
liberacion. cn sus lineas mas basicas v fundamentales conocidas uni-
versalmente, sea una “grave desviacion de la fe cristiana’ y, menos
aln. una negacion practica de la misma’ [...].="

200, V¢ase ¢l documento en Cayetano De Lella, Cristianismao v liberacian. p. 25,

200, fhid. pp. 254254,

202, Véase T Venetz-11. Vorgrimler, Das Lelami der Kirelie wnd der Schei
der Armen. Exodus. Preiburg (S). 1985: vevista lefesia Viva (Valencia). n, 116-117(1985)
dedicada al tema: pueden verse revistas como Revista Brasileirade Teologia (Petropolis),
Peaginay (Lima). cledtera. dedicadas al lema.

203. Teologiu de la liberacion. Respuesta af Cardenal Raizinger. Ldiciones Cris-
tiandad. Madrid, 1983 p. 95. Ll teologo concluye gue la teologiu es decir. «no hay un
continuidad visible enfre dilerentes expresiones del magisterio ordinario» (Ibid.. p. 94).
Libro valiente y neeesario.
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En segundo lugar, toda la acusacion. en Giltima instancia. consiste en
que la teologia de la liberacion es «una nueva interpretacion del cristia-
nismo» (V1. 9) emanada de haber colocado al marxismo como punto de
partida de la reflexion teologica. ;Qué acontece en realidad con la rela-
¢ion marxismo v teologia de la liberacion?

El Cardenal Ratzingter, en su obra Rapporto sulla Fede, expresa:

L analisi marxista della storia ¢ della sociela u considerata come
'unica a carattere scientifico. Cio signilica che il mondo viene
interpretato alla luce dello schema della lutta di classe e che 1 *unica
scelta possibile de quella tra capitalismo e marxismo |...|. 1l concetlo
biblico del povero offre il punto di partenza per la confusione tra
"immagine biblica della storia e la dialettica marxista.*

La relacién marxismo-teologia de la iberacion es tan antigua como
esta teologia. Hemos estudiado la cuestién en otro trabajo v aqui sélo
indicaremos algunas lincas generales.”™ En primer lugar. el tipo de mar-
xismo que los tedlogos usan. En ningln caso se usa el estalinismo. el
materialismo dialéctico o las posiciones dogmaticas [recuentes en la iz-
quierda. |.os autores citados por los teologos son: Marx mismo (en espe-
cial, el «joven Marx»: poca o ninguna recurrencia a £/ cupital, a excep-
cion de F. Hinkelammert o mis estudios recientes).” Lukacs. Gramsci,

204. Cologuio con Vittorio Messori. Fdd. Paulinos, Milan-Lorina. 1985, p. 191,

205. Véanse mis articulos « Teologia de la Liberacion v Marxismow. on Crisiianising
ySociedad. 98 (1988). pp. 37-00: v «Lncuentro de cristianos v marxistas en Amgérica
Latinaw. en Cristianismo v Sociedad. 74 (1982). pp. 19-36, a donde remitimos para un
estudiv mds extenso. Ademids véase Raal Vidales. Praxis cristiana v milituncia revolu-
cionaria. Documentos. CEE, México. 1978 (muy valiosa recopilacion de documentos
sobre el didlogo marxistas-cristianos: Fernando Castillo. fofesia liberadora v politica.
Educacion ¥ comunicaciones. Santiago de Chile, 1986, cap. VI: «l.os cristianos. la libera-
cidn ¥ el socialismo» (pp. 157-201): 1 Encuentro latinoamericano. Los cristicnos v el
socialismo. Siglo X XL Buenos Aires, 1973 ). Ramos Regidor. Cristiani per if Socialis-
mo. Storia. problematica e prospettive. Mondadori. Milano. 1977: José Miguez Bonino.
Christien aned Marxists, Lerdmans. Grand Rapids. 1976. Una critica a dicha posible
relacion en CELAM. Socialismo v socialismo en América Latinag, Secretariado Gene-
ral, Bogota. 1977. donde Mons. Loper Trujillo eseribe: «Pase que un sacerdote. acongoja-
dopor ¢l dolor de los pobres [sic]. sucfic con ¢l socialismo [...]. pero que tal opinion se
presente como una conveniencia o necesidad general para la [glesia como tal. o para
buena parte de nuestras comunidades. jes demasiado!» (p. 371). Ademads: G, Girardi-C.
Preve-I. Ramos Regidor. Teologia della liberazione. Sapere 2000, Milano. 1985,

206, Véase Obrus Selectas de Frrigue Dussel. .13, La produccion eorica de
Marx. Un comentario a los Grundrisse (1985); L 16. Hacia un Marx desconocido.
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Bloch, v en algunos casos. Althusser y la Escuela de Frankfurt. De los
marxistas latinoamericanos se usan J. C. Mariategui y ¢l «Che» Guevan
—en su tema del «hombre nuevo» v su marxismo ¢tico y humanista. Aun
€stos autores son «usados» de mancra sumamente ponderada v por ell
son subsumidos de manera perfectamente compatible con la fe cristiana,
Considerando Ta cuestion por autores, tomando algunos ¢jemplos,
vemos gue un Rubem Alves se inspira mas bien en Marcuse o Bloch (en
Toward a Theology of Liberation de 1968). pero. ademas, en Alvar
Vieira Pinto o Paulo Freire —que latinoamericanizan su discurso. Juan
Luis Scgundo. por cjemplo, pasa de una sociologia funcionalista al co-
micnzo de los sesenta. a la utilizacion de la feoria de la idcologia —
aunque de amplio espectro tedrico. G. Gutiérrez, cita a Gramscei ensu
primer nota (de la Teologia de la Liberacion)y y del «Che» recuerdaun
texto sobre elamor («el revolucionario verdadero esta guiado por gran-
des sentimientos de amor» ). Nombra a lo largoe del texto a casi todos
los autores marxistas antes anotados. es decir. a los marxistas criticosy
no dogmaticos. Francisco Miranda. en su obra Marx v la Biblia®* dela
misma manera. Pero, en todos los casos, la llamada «Teoria de la De-
pendencia» dio al marxismo ético v antropolagico un contexto lating-
americano concreto. En Medellin se habla de la dependencia: la causade
la pobreza de los paises subdesarrollados y periféricos. La continuay
estructural «transferencia de valor» ecnmarca un «pecado» de cardcter
mundial que determina todo otro tipo de dominacion. Pero esta doming
cion Norte-Sur. no es tnica; hay dominacién vertical capital-trabajo; o
erotico-social varén-mujer: o ideologico-cultural (padres-hijos; estadoo
cultura dominante-cultura popular). Se descubre asi la manera de detectar
concretamente y de manera objetiva al «pobres en todas sus dimensiones.
La teologia de la liberacion nace asi de una verdadera ruptun
epistemologica —no en el sentido althusseriano— al utilizar en el discurso
teologico las categorias de las ciencias sociales criticas latinoamericanas,
Desde los criterios de la fe. asi como Tomas de Aquino estudio y
reconstituy las categorias aristotélicas para producir teologia en el siglo

o eomentario a los Manuseritos del 00-03 (19882 L 17, L7 ddtimo Marx v la fibere-
cion (F863- 1880, Siglo XX México, (1990): Las meddioras teoldgicas de Marx(1994),
Lditorial Docencia. Buenos Aires. 2013,

207. Op. cir..p. 31,

208, Flicion privada. México. 1969: en Sigueme. Salamanca. 1972: en Orbis Books,
N York. 1974 Libro eélebre que sigue siendo usado en todo ¢l Tercer Mundo.
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XIIL. de la misma manera los tedlogos latinoamericanos estudian 3
reconstituyen las categorias de las ciencias sociales para producir teolo-
giaa finales del siglo XX, en el mundo pobre v periférico, subdesarrolla-
doy explotado.

La «lnstruccion sobre la libertad cristiana y liberacion» del 22 de
marzo de 1986 no agregd nada nuevo. aunque su tono fue menos ofcnsi-
voque en la primera.

En el libro de Frei Betto, Fidel v la religion. el lider cubano llega a
declarar:

Creo que la enorme importancia historica de lo que ti senalas
como la (eologia de la liberacion [...] es precisamente su profunda re-
percusion en las concepeiones politicas de los creyentes. Y dirfa algo
mas: el reencuentro que significa de los creyentes de hoy con los cre-
yentes de ayer, de aquel ayer lejano, de los primeros siglos, después
que surge ¢l cristianismo. después de Cristo. Yo podria definir |...] la
teologia de la liberacion como un reencuentro con sus raices. con su
historia mds hermosa, mads atractiva. mas heroica y mds gloriosa [... |
de tal magnitud que ello obliga a toda la izquierda en América Latina
a tener ¢sto en cuenta como uno de los ﬂCOntECiITIiCI'I'{)S mas funda-
mentales de los que han ocurrido en nuestra época.™

Elreto que vienc de antiguo - —desde el [nforme Rocketeller de 1969
olaprimera «Declaracion de Santa Fex» del equipo de Reagan en |980—
¢s la persecucion, velada a vecces. explicita otras. de la misma sociedad
politica —desde Estados Unidos hasta ciertos gobiernos antipopulares
latinoamericanos. En la 11 Declaracion de Santa Fe se expresa:

Es en este contexto que debe entenderse la Teologia de la Libera-
cion, una doctrina politica disfrazada como creencia religiosa con
una significacion antipapal y contraria a la libre empresa. con ¢l pro-
posito de debilitar la independencia de la sociedad respecto del con-
trol estatista. Se trata de un retroceso al galicanismo del siglo XVIIL
donde ¢l derecho divino de los reyes pretendia subordinar a la tradi-
cionalmente independicnte lglesia. De este modo se observa la inno-
vacion de la doctrina marxisla relacionada con un fenémeno religio-
so v cultural de vieja data.™""

209, Consejo de Estado. La Habana. 1985, p.291.
210, «Santa Fe [1: Continga ¢l intervencionismo de Fstados Unidosy, on £ Dia (MENi-

-

cob «l2l Gallo Hustrados. 22 de enero (19891 p. 7.
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6. Nucvos retos de la Teologia de la Liberaciéon
al comienzo de la década de los noventa

En el Encuentro teologico de Meéxico de 1975 se hablé de emprender
la tarca de dar a la teologia de la liberacion una exposicion sistemitica—
aun se hablo de un Mysierium Liberationis” ' La idea cobrd forma
aracias al impulso generoso de |eonardo BofT, quien convocd un primer
encuentro de mas de cincuenta tedlogos en Petropolis —despucés habrin
dos mas. enjulio de 1984 v en enero de 1989 en Sao Paulo, Fsas reunio-
nes sirvieron para lanzar la coleccion de « leologia y Liberacions. que
meluird wmos pequeiios —de unas 200 paginas — sobre el contenidode
los tratados tradicionales de la teologia (unos treinta tomos). y otros
veinte tomos sobre «Cuestiones disputadas». Esta coleccion va dirigidaa
los estudiantes de teologia (seminaristas. religiosas), seglares y
profesionistas. lideres de las comunidades. etcétera. Pareciera que fue
esta coleccion la que preocupo a la Congregacion de la Doctrina de la Fe,
que de inmediato se mavilizo para impedir la aparicion de los tomos, Fn
un primer momento, presionando a los editores (los Paulinos de Madrid
v Buenos Aires, y los Franciscanos de Petropolis). Pero como la propie-
dad de la coleecion era del CESEP (Sao Paulo). entidad ecuménica, no
pudo lograrse nada por alli. Se intentd nombrar una Comisién romana
que vigilara la coleccion o del CELAM. Ante la clara defensa de los
derechos del tedlogo reconocido por el Derecho Candnigo v por el Con-
cilio Vaticano 1. al fin el Consejo Editorial™'* decidio no publicar los
tomos como coleccion, sino como volimenes independientes. Asf co-
menzo a editarse ante la negativa de la Congregacion.

Mientras tanto el Papa Juan Pablo 11 bendijo la labor de los obispos
del Brasil en abril de 1980, v expreso sobre la teologia de la liberacion

[=

2L ANl expresamos: «lin este Encuentro se ha comenzado ya a organizar ¢l wrabajo
teoldgico de una manera mas sistematica y coherente. en vistas a producir algunos trabz
Jesenequipo. La tarca futura a realizara partir de este Encuentro. es la de comenzarun
sintesis tentativa de la teologia de la liberacion. IFsto supondri su vineulacion con Asiay
Alrica. y con algunos grupos de Estados Unidos» («Condicionamicntos historicos de
reflexion teologica en América Latinar). en Liberacion v camiiverio, pp. 3537-338).

212, Forman parte: Leonardo Bolt(BRrasil). Sereio Torres (Chile). Gustavo Gutiéme
(Pert). Jos¢ Comblin (Brasil). Ronaldo Munoz (Chile). Inrique Dussel (México). José 0.
Beozzo (Brasil). Pedro Trigo { Venczucla). Yvone Gebara (Brasil). Jon Sobrino i El Salva-
dor). Virgilio lizondo (Estades Unidos), Juan Luis Scgunde (U ruguay ). como asesords
Lemas cennénicos Julio de Santa Ana (Brasil).
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que no «sdlo era oportuna sino Gtil y necesariar.” en la tradicion de la
teologia que comenzd con los Padres Apostolicos y de la lglesia. con la
teclogia medieval v las que le sucedieron. El Papa dio asi a la teologia de
laliberacion rango de teologia central en la tradicion eclesial. Esto no se
gpondrd a que, de hecho. por el proceso de «Restauracion» creciente
quesufre la Iglesia- —sobre todo en el nombramiento de obispos conser-
vadores v de nuncios que unanimemente se oponen a la teologia de la
liberacion—, los tedlogos que apovan esta tradicion de liberacion sean
sisematicamente excluidos de las catedras de las universidades pontificias
(que deben tener la aprobacion romana) o de los puestos de ensefanza:
que sean cambiadas de orientacion las revistas teologicas (como Vida
Nuevaen Espaia. o de autoridades como la Revista Brasifeira de Teolo-
gia que antes dirigia L. Boft), etectera. De todas mancras cn 1988, al
fin, la coleccion puede aparecer —no se le condenara | pero se coarta-
rasucapacidad de movimiento dentro de la lglesia latinoamericana.

Debe tenerse en cuenta que los destinatarios exigen una obra entendible,
que sin perder cardacter cientitico sin embargo sea comprensible a un
lector que no tenga cultura universitaria. Esto. evidentemente, es un peli-
gro pero que habia que correrlo —peligro sobre 1odo por las traduccio-
nes a ofras lenguas. va que seran leidas por académicos v no por sus
destinatarios naturales en América Latina.

Entre los tomos aparecidos en la Serie 1 (Experiencia de Dios y Justi-
tia), que obra como introduccion, se han publicado la Opcidn por los
pobres de Jorge Pixley v Clodovis BofT,> que debia iniciar la coleccion: la
reflexion teologica de liberacion supone una opeidn practica previa. Al Dios
werdaderon de Israel solo puede accederse desde una «opcion por sus
pobresy. No se accede a E] por «argumentos tedricos». sino antes por cl
aamino que su lijo reveld para acceder al Padre: porun camino praciico.
Lapraxis antecede la teoria. Los pobres son el inicio de la teologia.

Lahistoria de los pobres es por ello igualmente introductoria. [a obra
de Eduardo Hoornacrt, Lo memaoria del puchlo cristiano,”"” se sitia en
esta l6gica, ¥ es ademas de gran originalidad. Decir, por ejemplo, que
ton Eusebio de Cesarca comienza la decadencia de la historia de la [gle-
sii—porque sc clericaliza en el triunfalismo de la Cristiandad constanti-

213, Carta del Papa Juan Pablo 11 a los ohispos del Rrasil.
24 Bdiciones Paulinas. Madrid-Bucnos Adres. 1986, p. 285 (Vores, Petropolis. 1986).

215, [guales editoriales v Tugares. 1986, 308 (p. on la cdicion caslellana).
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niana, y se pierde el cristianismo profético de la Iglesia primitiva—, tiene
saludable consistencia. Por ello, es importante cuando escribe en el capi-
tulo tercero sobre «La comunidad eclesial de base»:

La actual experiencia eclesial de comunidades de basc encuentra
dificilmente modelos en la historia de la lelesia posterior al siglo 1V
[...]. Las actuales comunidades de basc encuentran cn las primeras
comunidades cristianas de los tres primeros siglos sorprendentes
paralelisimos '

I's una «relectura» de la historia de los tres primeros siglos a la luzde
la experiencia latinoamericana actual —lo que siecmpre hicieron los euro-
peos en sus historias de la lglesia, y nosotros debiamos leerlas como
«objetivasy. El autor se refiere a la experiencia de «marginalidady» del
cristianismo primitivo, la mision, las relaciones varon-mujer, el martirio
—todos temas actuales de nuestro continente latinoamericano,

La Serie 1l (El Dios que libera a su pueblo). se inicia con una obra
espiritual. comprometida, rellexionada.

Ll libro de Ronalde Muiioz. Dios de los cristianos.”” ejemplar en
todo sentido —desde el compromiso del tedlogo con los explotados,
COMO POor Su exposicion tedrica—, nos recuerda:

La experiencia de Dios como Dios —total. radical y trascenden-
te- se nos actualiza v renueva en América Latina en muestra histo-
ria colectiva: a partir de lo que sufrimos, de lo que anhelamos v va-
mos conquistando como prieblo; en nuestro camino mas consciente
como pueblo oprimido. donde también hay signos de vida. lucha so-
lidaria y esperanza.”'* [...] En una familia de mi poblacion obrera de
Santiago me decian tiempo atrds: “Ya, (laco, ya te lenemos aguachado
[domesticado] en la poblacion’. O sea. ya no eres visita para noso-
tros. va podemos contar contigo.”"”

La obra de Leonardo Boll, La Trinidad: la sociedad v la libera-
cion. =" no logra —como lo ha hecho en otras de sus excelentes traba-
Jos— vincular el misterio de la Trinidad con la opeidn por los pobres, con

216, Ihid . p. 131,

217.1987.232 p. (de la edicion castellana).
218. Op. cit. p. 14

219. fhid.. p. 29.

2200. 1987.308 p.
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lahistoria de los explotados . No logra argumentar convineentemente lo
de teologia de la liberacion de su libro —es mas bien dogmaticamente
tradicional: aun [ legel lo hizo mas historico y mostrando la contradiccion
social asumida v superada en la comunidad trascendental divina de la
Trinidad. Era una tarea dificil. pero esperamos que la emprenda. En
Argentina. los militares tienen manchadas sus manos de la sangre de una
jiventud asesinada en la «guerra sucia». Dicen que dicha sangre «salvay
la Patria. E1 «padre» de perdicion mata a su «hijo» para salvar el» espi-
it « de la nacion: ¢ »trinidad « idolatrica tan frecuente en América Lati-
na? Un «padre» que pide el sacrificio del «hijox, su sangre para redimir
¢l pecado. debe ser un idolo. un fetiche. Totem v tabu de Freud nos
sugiere que la muerte del «padre» auna a los hermanos en ¢l pacto
originario social. Ahora en cambio es la muerte del «hijo» lo que funda !
pacto social en América Latina.

De la misma manera. poco hay en la obra de Jos¢ Comblin £/ Espiri-
e Santo v la liberacion=: sobre los carismas del Espiritu en la renova-
cion historica. en los grandes cambios sociales. aun en las revoluciones.
Decia Morales y Pavon en 1811, cuando luchaba en Cuautla contra los
espaiioles en la guerra de la emancipacion: «El Espiritu Santo nos ha
despertado del sueno en el que estabamos sumidos. para gritarnos: jQue
el Anahuac sea libre!»*=* Excelente libro en la tradicion de los tratados:
referencias a América Latina:* pero todavia habria que hacer una teolo-
gia del Espiritu Santo en la linea de la liberacion.

Pedro ‘Trigo escribe Creacion e Historia en el proceso de libera-
cion.”” que como las obras anteriores siempre se refiere a ¢jemplos
latinoamericanos: plantea la cuestion de la creacion en la historia. prime-
ramente, de la e en la creacion, del mal en ella. de la creacion de la
naturaleza. creacion de la persona. Cabe preguntarse de nuevo cudl ¢s la
especificidad del tratado de la creacion en la teologia de la liberacién., al
recordar que la madre los Macabcos enuncia por primera vez el relato de
una creacion «desde ¢l no-entex» (11 Mac. 7,28), que lertuliano poste-
rormente traducira como «ex nihilo» (desde la nada). cuando le estan

221. 1987, p. 247.

222, Véase Agustin Churruca Pelicz. «O pensamiento de Morclos nas lutas pela
Independencia de Méxicon. en Histériu da Teologia na América Latina. Paulinos. Sao
Paulo. 1981, pp. 73-106.

223, Porgjemplo. pp. 36ss.

224, 1988.p. 358.
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torturande su séptimo hijo los dominadores helenistas, podemos coneluir
en dicho tratado. para la Teologia de la Liberacion indica, exactament,
la finitud de todo orden politico —también el vigente dominador—yh
posibilidad de «recrears» nuevos ordenes politicos futuros. utépicos, como
mediaciones en la realizacién del Reino de Dios. La relacion creacion
politica es lo especifico de esta leologia latinoamericana. Por ello, des-
sacralizacion. ateizacion del orden vigente. desletichizacion de los
dominadores (aungue s¢ llamen cristianos cn América latina o en Estg-
dos Unidos): la lucha de los profetas contra los idolos.

La serie Il (La libcracion en la historia), ha editado la obra del.
Comblin: Antropologia cristiana. = que toca los temas clasicos del trat-
do. quiza también le falte resaltar mas el aspecto de la antropologia dela
miscriaen la sociedad capitalista periférica, el de la corporalidad. lasen
sibilidad sutriente, el tema del martirio de esa misma corpaoralidad en
el martirio. la tortura, s decir, antropologia y politica concreta: el «po-
bre» como punto de partida y continua referencia de las determinaciones
antropologicas latinoamericanas.

La obra de Antonio Maoser v Bernardino Leers. Teologia moral. Con-

Hicios y alternativas,™ retoma desde América Latina lo mejor de la
teologias morales europeas. Cuando se habla de las « Tentativas latinos
mericanas»—' no se hace ninguna referencia a intentos de fundar un
ctica de la liberacion, y cuando se habla de la cuestion del empobregi
micnto pareciera que las categorias sociologicas y economicas (las «cien-
cias socialesy tan presentes en la Teologia de la Liberacion) estan ausen-
tes. Pero, especialmente en el capitulo diez, sobre « Teologia moral y i
sociedad nueva»™se cac en un «lercerismoy: no capitalismo ni marxis
mo. sino la moral cristiana, tesis rancamente contraria a la Teologia de
la Liberacion.

Mi Ktice comumitaria™ intenta situar al tratado teoldgico de la morl
social dentro del contexto latinoamericano, v usando estrictamente ung
categorizacion economico-politica de origen en ¢l trabajo tedrico de Man
—preciso, estricto— pere sin caer en ¢l fetichismo de las palabras. Creo

225.1985.284 p.
226, 1987, 324 p.
227, Pp. 71ss,
228, pp. 26 1=5.

220, 1986, 280 pp.
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que asi se muestra la posibilidad de una teologia estrictamente biblica.
dradicional» (Aristoteles. Santo Tomas. Enciclicas papales). v sin em-
barga, profundamente critica de la realidad del pecado cstructural en los
paises del capitalismo periférico.

La obra de Francisco Tobarda, Sacramenros, praxis v fiesta " de
excelente factura, suscita nuevamente hacer la pregunta: jcudl es la espe-
cificidad de un tratado del sacramento-liesta en la Teologia de la Libera-
dion? Como expresaba Franz Rosenzweig, «todo puchlo celebra solo sus
fiestas de liberacion». Paradojicamente en este tratadito se olvida que la
fiesta del desierto. v que todas las [iestas dicen referencia a alguna escla-
vitud como pasado. a una liberacion como presente (cuando se instituye
lafiesta), v en el futuro como recuerdo de la liberacion pasada (historica.
comode la liberacion de Egipto, en la Hagadd. en la Eucaristia) motor de
lesperanza de la liberacion lutura (histdrica: en proyectos histéricos:
ecatologica en la plena realizacion del Reino).

Sacramenios de iniciacion. Agua v Fspivitu de Libertad. de Victor
Codinay Diego lrarraval,”' es una obra que responde a las definiciones
delacoleccion (pequeiia, casi 200 paginas, clara, con titulacion continua.
eleétera), donde la referencia a América Latina es constitutiva del discur-
sode liberacion. Se privilegia con razon lo popular: asimismo, se hubiera
privilegiado. quizas, lo politico. lo econdmico. como consagracion
(proféticar.

Noé Zevallos y Victor Codina escriben Vida religiosa, Historia v teo-
logia.”* una obra esencialmente. Quiza hubicra ganado en unidades la
tistoria de la vida religiosa europea. latinoamericana v de la teologia de la
vidareligiosa se hubicra expuesto como una historia en los tres frentes (al
menos desde el siglo XVI). Hubiera sido interesante el estudio de la
reforma tan profunda de algunas comunidades en América Latina poste-
riores a Medellin. para mostrar en concreto la impresionante relevancia
delas religiosas v los religiosos en la renovacion de la [glesia en nuestro
continente desde 1968.

La obra de ). B. Libanio v Maria C. L. Bingemer, La escatologic
eristioma, ™ donde se plantean las cuestiones tradicionales de este trata-

2300 1987. 2040 pp.
2311987, 198 pp.
232, 1987. 204 pp.

233, Titulo de la obra de | ibanio-Bingemer,
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do. deja. sin embargo que descar una exposicion de la relacion entreel
proyecto del sistema vigente (politico, patriarcalista. etcétera). el «proxi-
mo» proyecto historico de liberacion (por ¢jemplo, un proyecto socialis-
ta con respecto al capitalista), y ambos «juzgados» desde ¢l proyecto
escatologico. Lo especifico de laTeologia de la Liberacion es. justamen-
te. la articulacion de los proyectos politicos (feministas, pedagogicos,
eteetera) de liberacion y el proyecto del Reino. Debe entonces comple-
tarsc ¢l discurso iniciado.

En la serie IV (La lglesia. sacramento de liberacion), ya ha aparecido
cl libro de R. Antoncich y ). M. Munarriz La doctring social de la
Iglesia, ™ cuestion ciertamente muy tratada en la teologia de la libera-
cion. Nuevamente, a juicio de algunos, pareciera que no se sitia con
claridad la tesis de la teologia latinoamericana. Es sabido que es dificil
situar el lugar de la doctrina social entre el evangelio. la teologia de la
liberacion. ¢l proyecto politico que tiene autonomia propia. y la decision
concreta de la comunidad cristiana. En la Teologia de la Liberacion la
cuestion debera todavia ser debatida.

Las tedlogas Ivone Gebara y Maria C. 1.. Bingemer exponen Marig,
Madre de Dios y Madre de los pobres. Un ensavo a partir de la mujery
de América Lating — con traduccion castellana de titulo cambiado.™ Es
una obra de pioneras v referencia de la Teologia de la Liberacion de la
mujer en América Latina. Se hubicra. como pequeno detalle, insistidoun
poco mis en la funcidn politica de Maria (como, por ¢jemplo, el que la
Virgen de Guadalupe lue la bandera del ejército de la emancipacion con
Hidalgo en México. bandera igualmente de Zapata al ocupar Cuernavaca
o de César Chaves en los sindicatos «chicanos» de California; o que la
Virgen del Carmen fue la «generalay del ejéreito de San Martin en la
liberacion de Chile y Pern).

l.a obra madura de Julio de Santa Ana. Ecumenismo y liberacion.
Reflexiones sobre la relacion entre la unidad cristiana y el reino de Dios™
trata ¢l tema tal como la coleccion lo esperaba. Ls una obra teoldgicayal
mismo tiempo historica —tan necesaria para ¢l pablico catdlico latine-
americano. En la linea de la liberacion quiza pudiera agregarse un capitu-
lo sobre la contribucion protestante en el proceso de liberacion latinoa-

234 Titulo de la obra sobre la doctrina social de la lplesia.
235. 1987. 206 pp.
236, 1987. 324 pp.
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mericana —tanto de los liberales del siglo X1X que ayudaron a superar la
infolerancia y el conservadurismao. como revolucionarios. quienes parti-
dparon en la Revolucidn mexicana de 1910, o en la revolucion centro-
americana o del Caribe: serian ejemplos a no olvidar.

Las series V a V11 no han aparccido todavia v se ocuparan de muchas
weuestiones disputadas» latinoamericanas .Solo se ha publicado hasta ¢l
presente Teologia de la tierra. de Marcelo de Barros v Jos¢ Luis
Caravias,”" que trata de una cuestion crucial latinoamericana contempo-
ranea. Is de esperar que los otros volumenes de esta parte mis concreta
de la coleccion rescate ¢l nivel mas conereto v critico, que todavia no se
hace muy presente en la parte mas abstracta de las cuatro primeras se-
ries: aunque es de descar que también esas primeras series completen
sus tex1os -y corrijan otros—, después de tomar en cuenta las criticas
que necesariamente se haran, para mejorar la coleccion desde el punto
concreto de la «especiticidad» de la Teologia de la Liberacion.

Es por cllo que Ja coleccion «Teologia v Liberaciony es un punto de
llegada —donde los antiguos ¥ nuevos tedlogos de la liberacion van abar-
cando tados los temas tradicionales de la teologia, ¢ inevitablemente
habra que contar con el didlogo v la critica en terrenos nunca explorados
sistema ticamente. pero. al mismo tiempo, un punto de partida —vya que
sedescubren nuevos territorios teméticos, a partir de una praxis siempre
cambiante. La produccion futura lo dira.

Encfecto. la teologia de la liberacion en el comienzo de la década del
1990 enfrenta ciertamente nucvos retos. muy diferentes que los que
enfrenté a fines de la década del 1960, cuando se origing. Quedarse

237. 1988.444 pp. (obra que ha superado on mucho las 200 paginas que s proponian
loseditores. por tratarse de obritas «introductorias» ). Esta es una de las anicas obras que
eila.a Marx (autocensura gue agobia la coleccion debido a la presion de grupos teologicos
del Yaticano v América Latina). Sin embargo. no se extiende sobre ¢l «pecadon on ¢l que
consiste la renta de Ta ticrra como distribucion del plusvaior, en Opoeir., pp. 37ss. (Véuse
mi obra Hacia un Marx desconocido. 1 comentario o los Manscritos del 67-63.
apitulo 9. en Obras Seiectus de Larique Dussel. 116, Lditorial Docencia. Buenos
Aires. 2013.) Los autores dudan sobre la correceion que ciertamente Marx hizo desde
873 en cuanto que L7 capitad (su obra central en las ediciones alemanas de 1867 v 1872-
1873) s0lo cra vilido para la «liuropa Occidental» {1al como lo expresa en la edicion
francesa de dicha abra de 1875: véase mi obra Ef diftimo Meary v la iberacicn (1863-
18807 ya citada, en Obras Selecias de Lavigue Dussed. 117, Fditorial Docencia. Bue-
nos Aires. 2013.) Por ello no sélo no era vilido £ capital para Rusia. sine. por supuesto.
mpoco hubicra sido valido. por extension mucho mds evidente. paraAmérica Latina, | a
doctrina marxista latinoamericana de larenta s la ticrra exige nuevos desarrollos,
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«dormida sobre los laurcles» —como indica el dicho popular—, seria
sumamente peligroso no solo para ella. sino principalmente para el pue-
blo del cual es su expresion sincera.

Puedc entenderse que este tipo de interpretacion tiende a poder per-
seguir a los tedlogos de la liberacion y a incluirlos en las listas de personas
apeligrosas» en los servicios de inteligencia de los ejércitos latinoameri-
canos, de las policias, etcétera. Lo cierto s que. de todas maneras, la
teologia de la liberacion se enfrenta al reto de fundamentar la praxis de
liberacion de los pucblos latinoamericanos, aunque ¢llo la coloque enel
banquillo de los acusados de los gobiernos que oprimen a los pobres.

Por otra parte, el proceso de «Restauracion» que sufre la [glesia en
todo el mundo. pero especialmente en América Latina, por el nombra-
miento unilateral de s6lo obispos conservadores —accion realizada de
manera no compartida (de arriba hacia abajo y con el sélo juicio de los
Nuncios, y ni siquiera de los episcopados nacionales, como es bien sabi-
do en los ejemplos de Holanda. Austria, el nombrado caso del obispode
Colonia, todos los obispos nuevos del Brasil, etcétera)—, conduciraala
teologia de la liberacion en ¢l proximo futuro a afrontar una situacion
mas dificil que en el pasado. Ante ello se debera dar sistematicamentea
la luz piblica —por los medios de comunicacion— de toda accidn injus-
ta, y se deberan defender los «derechos humanos» en la misma lglesia
—usando hasta los recursos del derecho canénico— como se hacia ante
los gobiernos de dictadura militar en la década de los setenta, para recor-
dar a los que nombran los obispos que la tradicion mas antigua —y hasta
no mas de medio siglo— consistia, al comienzo y durante ¢l primer
milenio, en la eleccion del abispos por la comunidad; posteriormente
intervino Roma —en la sola lglesia latina—, pero también los reyesy
posteriormente los gobiernos nacionales. Siempre los obispos proponian
a sus sucesores. El hecho de que se nombren obispos con el solo juicio
de los miembros de la curia romana es un mecanismo nuevo —y contra
la tradicion y la minima confianza en las iglesias locales. 1a existenciaen
Amcrica Latina de fragiles democracias, que son el resultado de la crisis
de las dictaduras militares de seguridad nacional y de la inmensa deuda
externa (contraida por dichas dictaduras contra la voluntad del pueblo,
siendo que es ¢éste ahora el que debe pagarla) vy crisis igualmente del
proyecto neoconservador de Roland Reagan y Bush. da por una parte
mas «espacio» politico y permite trabajar en la organizacion de las Co-
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munidades Eclesiales de Base. pero. por otra parte. plantea el interrogan-
te de si no volvera a repetirse el ciclo: libertad aparente (como con el
«esarrollismox del 1955). organizacion popular, represion a los organi-
zaciones populares y dictadura militar (como en Brasil desde 1964). v de
nuevo «democracias» formales. ; Es decir, es responsable organizar un
pueblo para que sea nuevamente martirizado?

Otro reto para la teologia es la exigencia de crecer en el campo de la
exégesis biblica y su lectura popular; en la historia de la Iglesia; en todos
los tratados esbozados en la coleccion de «Teologia y 1.iberacion» .
Pero igualmente crecer en profundidad. metodolégicamente, ante la cri-
sis de las ciencias sociales en América Latina (como, por ¢jemplo, las
formulaciones de la teoria de la dependencia) sera necesario redefinir la
mancra de «usuarlas» en una teologia que sin caer en criterios
academicistas debe ser sin embargo «cientifica» aun en ¢l sentido de
Santo Tomas de Aquino. La critica que pueda venirle de las teologias
hermanas (del Africa y del Asia, o de las teologias del «centro» [ Estados
Unidos o Furopal) deben ser recibidas con beneplacito a fin de avanzar
enprecision v claridad.

Desde noviembre de 1989 existe un nucvo rcto. La crisis del socialis-
mo real. tanto en Curopa del Este como en la misma ex Union Soviética.

Algunos tedlogos, como Tischner en Polonia. han creido que la crisis
del socialismo, y del marxismo como teoria, seria igualmente la crisis de
EaTeologla de la Liberacion. Sin embargo, v esto se vera claramente en
los proximos decenios, la teologia de la liberacion no depende del marxis-
mo como su inspiracion principal, ni mucho menos. Tiene, por el contra-
rio, la capacidad de revitalizarlo. si fuera necesario y en vista del proyec-
tohistorico de liberacion de los pobres. de los oprimidos en el continente
latinoamericano.”"”

238. Desde 1975 se pensd en editar un tratado conjunto sobre Teologia de la Libera-
cion. Leonardo BolT lanzo nuevamente la idea en 1981 v asi comenzo a publicarse una
coleceion de cincuenta volimenes (los diversos tratados tradicionales de teologia bajo la
inspiracion de la Teologia de la Liberacion). Han aparecido muchos voltimenes en la
editorial Vozes (petropolis, Brasil). Paulinos (Buenos Aires). Patmos (Alernania). Orbis
Books (Nueva York ). Burns and Oates (Kent). Cerl (aris). Citadella ( Asis). eleétera.

239. Por nuestra parte hemos terminado un volumen tercero sobre la obra madura de
Manx (£1 diftimo Mary [ 1863-1852/. va citado). gue abre la pucrta a una reinterpretacion
completa de la vbra de Marx.
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Y. por (ltimo, ante el proceso gigantesco de «empobrecimientos de
Amcrica Latina, dentro de un modelo de capitalismo periférico recesivo
—exigido por el FMI y el BM—, la teologia debera permanecer fiel en
saber expresar el grito de los oprimidos. Fs insoslayable, v es una res-
ponsabilidad historica.



Segunda Parte
Hipotesis programaticas
en la critica de la teologia
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os dicz articulos de esta parte intentan mostrar todo un progr

ma de reflexion critica que significa reconstruir la misma teolo

gia con un espiritu critico apegado al criterio metodoldgicode
elaborar la teologia desde la posicion de los pobres. las victimas, los
excluidos, que fue el intento desde «el descubrimiento de Nazareths en
1939 dialogando con Paul Gauthier: rehacer la historia v la teologia des-
de la vision de los oprimidos, que fue el mensaje esencial de fundadelr del
cristianismo :

fin estos cortos articulos. en ¢l paso del tiempo, se fucron abordando
temas. muchos circunstanciales. que sin embargo fueron tomando una
fisonomia sistemdtica dentro de la generacion de los grandes criticos de
la Teologia de la Liberacion.

Son solo algunas reflexiones. penetraciones parciales de los temas
que sc iban presentando en la vida cotidiana de millares de Comunidades
cristianas de base en todo ¢l continente. Se decia que solo un Brasil
habia mas de cien mil de esas Comunidades. Lllas inventan la nueva
teologia critica desde sus tradiciones y luchas, enfrentando a las dictadu-
ras militares. lo que produjo en el continente millares de martires, que
hemos descrito en parte en la obra De Medellin a Puebla. Un deceniode
sungre v esperanza (1965-1979). tomo 5 de estas Ohras Selectas, Secr
ciom Il sobre Historia y eritica teoldgica.



Capitulo V

Sentido socio-historico de
la Teologia de la Liberacion.
Reflexiones sobre su origen y contexto mundial'

a hemos tratado en otros trabajos el origen y desarrollo de la
Teologia de la Liberacion. desde el horizonte de una historia
de la Iglesia o de la misma teologia:® ahora, en cambio, re-
flexionaremos sobre ¢l «contexto» mundial socio-historico que origina su
aparicion.
Se trata de un «lendmeno» con signiticacion planetaria. Esto es lo
que descamos probar.

1. Las «Modernidades» vy las religiones universales en la
dialéctica Norte-Sur’

Hasta el 1492 (noantes ni después) la Curopa latino-germanica habia
sido siempre un horizonte cultural, politico y econdmico periférico v
secunderio de un sistema cuyo centro se habia situado. primero entre ¢l
Egipto y la Mesopotamia (desde 3000 anios a.C.). en la region Seléucida
y Ptolemaica posteriormente, y teniendo al area entre Bagdad v
Samarkanda como bisagra en torno a la cual se conectaba China con ¢l
Mediterranco (desde el 750 a 1350 d.C.). Hasta 1492, Europa, v ni
siquiera el Imperio romano latino desde poco antes de la era cristiana,
nunca habian sido «centroy.

I. Publicado en FFrancisco Pinon (Ed. ). Debeate acnal sobre ta Teologia de la Libe-
recion. 2003, UAM-Iztapalapa. México. pp. 49-63.

2. Véanse para una bibliogralia sobre el tema mis trabajos: Dusscl. 1989: 1993a: 263-
362: 1995h. Para el contexto historico celesial véase Dussel. 1992 (edicion en castellano:
Dusscl. 1995). Ln estos trabajos hay referencia a los aspectos sociopoliticos. economicos
ehistoricos de la sociedad politica. civil v de la [glesia en general, v de la historia de la
Teelogia de la Liberacion en particular.

3. Véanse mis trabajos: Dussel. 1993h: 65-76 (tambiénen Ton Lrfindung Amerikas
o Bntdeckung des Anderen, Patmos, Diisseldor!” 1993: 16-42): Dussel. 1994a: 835-
867: 1995a: 39-80: s/f(a) v s/1ib).
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Por otra parte (v hemos dado muchas razones en los trabajos citados
en la nota 3), Europa no habia evidenciado ninguna superioridad sobre la
cultura china, hindii o sobre la musulmana (ésta (ltima desde ¢l Marroco
Atlantico hasta las Filipinas —Mindanao— en el Pacifico en el sigl
XV). nidesde un punto de vista cientifico, filosolico o teoldgico. econd-
mico ni atn tecnoldgico. El hecho casual de dirigirse por el Atlantico
hacia ¢l «centro» del sistema (que estaba en la India) dio como resultado
la invasion de Américay la conquista de sus autoctonas culturas. La anexion
a Buropa de territorios que superaban al propio muchas veees: con millo-
nes de seres humanos subsumidos en un sistema mercantil primero, y
capitalista industrial después; con grandes riquezas en oro y plata (v
posteriormente el esclavisma practicado con inhumanidad prototipicay
nunca igualada), provocaron un desequilibrio comparativo mundial en
tavor de Luropa. que empobrecio al mundo musulman y que, situandoal
Atlantico como «eentro» del primer «sistema mundial». produce el es-
pejismo interpretativo (de la historia, la llosofia, la teologia, eteétera) de
que Europa sicmpre estuvo en dicho centro. Las historias «cientificasy
del siglo XVIII, especialmente del romanticismo aleman, ancxionan ade-
mas «ideologicamentey a Grecia a la Europa «occidental» —siendo que
sicmpre lue «oricntaly. y primeramente «recuperada» por el mundo
musulman desde Al-Kindi. filosofo aristotélico del siglo 1X d.C. en Siria
actual, mucho antes que la Paris del siglo XIII—. en un proceso de
«proyeccion’ hacia el pasado de la «centralidad» moderna de Europa.

[a invasion de América {(mal Hlamada «descubrimiento») coloca a
Europa por primera vez en la historia (solamente ahora v por vez prime-
ra como «historia mundial») como «centron. El manejo fmanagemen)
de esta «ecentralidad» constituye el fendmeno de la Modernidad. Europa-
América organiza la «centralidad» del Atlantico (incluyendo al Mar del
Norte y el Baltico). lo que «desenclaustra» la Europa nérdica que, hasta
el 1492, tenia la necesidad de pasar por el Mediterranco (y por lo tanto
por Roma). para conectarse con el sistema curoasiatico.

Los dos puntos mas alejados del «centron —Ia India (antes de la
invasion de América)— eran el Japon en el Oriente y la Europa del Mar
del Norte v del Baltico en el Occidente. El «hecho» de la invasion a
América permite a la Europa nordico-germana (heredera de vikingosy
de la Hansa del Atlantico Norte) no deber pasar ya por la Roma medite-
rranca: es decir, en un muy corto espacio de tiempo (1492-1517), se
produce el hecho mayor de la «desconexiony profestante de los pueblos
germanos nordicos de la Cristiandad romano-mediterranea, iniciada por
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Lutero en Erfurt.! El «contractecton hacia el Sur de Europa. aconteci-
miento posierior al protestantismo. es la «contrarreforma» que inicia cl
fenomeno del «catolicismon.

La «Modernidad I». hispanica. con centro en Sevilla, organiza el
primer sistema-mundo. uniendo Europa-América latina, en primer lu-
ar. y efectuando en la conquista de México v del Pera (y lentamente
entoda América Latina), la primera «modernizacion» bajo la inspira-
cion del fenomeno del catolicismo que se expresara en el Concilio de
Trento. La «Modernidad [» sera mercantilista. monetarista (el del pri-
mer capitalismo). con un proyecte de Imperio que fracasa con Carlos
Yen 1557, cuando debe abdicar por derrumbe financiero. De todas
maneras, significara la primera expansion misionera del cristianismo
mediterraneo, ahora moderno antiprotestante. en el primer mundo pe-
riférico y colonial de Furopa.

La «Modernidad 11», holandesa. con centro en Amsterdam (1630-
1680).° también mercantilista, pero reformada religiosamente. burguesa
propiamente dicha, organiza su expansion «simplificadamentes: solo funda
dos compaiiias comerciales (de las Indias Occidentales v Orientales). e
inicia el proceso propiamente capitalista. «moderno», con un nuevo pa-
rdigma cientifico. filosdfico. teoldgico. politico (piénsese en Descartes o
Spinoza). En el siglo XVIII sera Inglaterra y Escocia (con la calvinista o
presbiteriana Edimburgo por centro) las que tomaran el relevo de la he-
gemonia del sistema-mundo. organizando igualmente la primera expan-
sion misionera protestante en ¢l mundo periférico y colonial.

Ellslam, que desde cl siglo VII se habia expandido desde la peninsula
wrdbiga hasta el califato de Cardoba v los reinos de Marruecos en el
Occidente del Magreb: que se habia hecho presente en todo Egipto hasta
laprimera catarata, con los turcos habia tomado Constantinopla v estara
jnto a los muros de Viena poco después: desde los antiguos reinos
mesopotamicos hasta ¢l sultanato de Delhi. siguiendo con los comercian-
tes musulmanes hasta Malacca v Mindanao. Su expansion continuara

4. Lacreforma profestante» sin la«centralidad» del Atlantico. gracias a la invasion de
Américaen 1492, hubicra sido una «herejia» mas de las va [recuentemente conocidas en
laEdad Media. que miraba hacia ¢l Sur (¢l Mediterraneo romano). Ahora la «hercjian
tenia conexion direeta con el «centroy del sistema mundo reciente. Paradajicamente. la
invasion de Amdérica da un sentido «historico mundials a fa relorma luterani.

3. Véase Wallerstein. 1974 (para la Modermidad 1 el L 1z para la Modernidad 11 de
Amsterdam el 1. Uz para Inglaterra el C 11, v Wallerstein, 1984,
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hacia el Sur del Sahara, desde el siglo 1X hasta ¢l presente. La crisis
militar y economica (piénsese que la batalla de Lepanto acaccid en 1571,
veinticinco anos despues del descubrimiento de las minas de plata en
Potosi y Zacatecas por parte de [spana) del mundo musulman. lo hara
pasar de «centro» del sistema euroasiatico a una «periferia» del sistema-
mundo hegemonizado por Europa. hasta 1945,

Dc csta mancra, las religiones universales que reciben cl impacto de
la organizacion politico-econdmica del sistema-mundo por parte de Eu-
ropa (confucianismo, tacismo. hinduismo, budismo. Islam vy otras), rec-
ben igualmente la presencia del cristianismo (como catolicismo o protes-
tantismo). Es decir, en el mundo «peritérico y colonial» sc¢ hace presenteel
cristianismo por primera vez (desde el siglo XV, sdlo en América Latina
constituye una Cristiandad catdlica practicamente exclusiva, v esto tiene
importancia para nuestro tema, del tipo de la «Modernidad [», imperial;
desde el siglo XVII, en Estados Unidos hay hegemonia protestante
anglosajona, del tipo de «Modernidad L», propiamente burguesa: a tinesdel
siglo XIX. en el Africa las misiones son protestantes o caldlicas. ante una
expansion creciente islamica: en el Asia el cristianismo es francamente ming-
ritario, a excepeion de Filipinas). La «implantacion™ del cristianismo enel
mundo periférico v colonial tan diverso. permitira analizar la peculiaridad del
horizonte dentro del cual se origina la Teologia de la Liberacion.

Enefecto, y desde ya. la Teologia de la Liberacion sera una reflexion
reipterpretativa v eritica que surge en un momento [inal de la Moderni-
dad. en ¢l antiguo mundo colonial de la «Modernidad 1» (hispanicay
preindustrial). y dentro de la Gnica Cristiandad periférica, del «Sur,
pobre. lo que determina: a) desde un cristianismo culturalmente mayori-
tario. que no existente en Africa o Asia, el despertar una responsabilidad
profético-politica (radicalmente diversa a la de los «tundamentalismoss
islamicos. que pretenden el poder directo desde la «derecha»); b) un
cristianismo que transforma por dentro. sin traicionarlo, el imaginario
popular conformado desde el impacto de la «Modcernidad 1». catdlico?

6. Aun ¢l prolestantismo latinoamericano debe contar con ese «imaginario catolico-
popular (desde el horizonte de las religiones amerindias transformadas en la época colo-
nial). Michacl Novak opina. por esto. que la Teologia de la Liberacion os fruto de un
menfalidad conservadora preindustrial (v por esto eriticaria al capitalismo). La compren-
sion del «imaginario populars parte de un respeto por la religiosidad del pueblo. pero vist
desde una conciencia progresista abierta a procesos de desarrollo teenoldgico. ccondmi-
co. politico-democrdtico y cultural autdnomos, participativos, autocentrados. como alter
nativas hacia un future mejor para las erandes mayorias,
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ehuncristianismo critico. desde el punto de vista de las masas empobre-
cidas del «Sur», imposible para los cristianismos del «Norte» rico (de
Europa o Estados Unidos): d) una reflexion transmoderna v
postecumenica. porque el punto de partida no son ya las iglesias «dividi-
das» en la Modernidad (catalica o protestante). sino la referencia a las
masas oprimidas o cxcluidas.

2. La situacion del «Sur» desde el colapso del «populismo»
hasta el del «socialismo real» (1945-1989)

Al final de la llamada «11 Guerra Mundial» —que no es mundial. sino
una guerra por la hegemonia en el centro del capitalismo mundial. la mas
violenta, irracional y numéricamente catastrofica que haya contemplado
elgénero humano desde su origen... v la realizé la «civilizada» Europa—.
en 1945, Estados Unidos vence a Alemania y Tapon. y ¢jerce su dominio
sobre el Reino Unida (que pierde su hegemonia detentada durante mas
dedos siglos). Casi dicz afios le lleva a la nueva potencia reorganizar su
hegemonia en ¢l «centro» (1945-1954): el Plan Marshall para la recons-
triceion de Alemania y de Europa, ante la Union Soviética de Stalin; la
ayuda al vencido Japon. ante la China de Mao. Terminada dicha reorgani-
acion del «centro» del sistema-mundo en su nueva etapa. Estados Unidos
enfrenta en la periferia una China siempre soberana, una Amdérica Latina
mdependiente politicamente desde comienzos del siglo X1X. o las colonias
de Europa. ahora «emancipadas» por la presencia de Estados Unidos, ya
que el antiguo colonialismo curopeo serd modificado por el proceso de
gglobalizacion» del mercado v el capital en Asiay Africa desde 19457

En América [atina. desde la crisis economica de 1929 hasta 1954
(golpe de Estado contra Arbenz en Guatemala organizado por la CIA)®
un cierto desarrollo industrial. gestionado por una naciente burguesia
nacionalista (varguismo en Brasil, cardenismo en México, peronismo en
Argentina, etcétera). habia hecho creer que era posible un desarrollo
econdmico autocentrado en las decisiones nacionalistas desde un pacto

7. Laemancipacion de posguerra en Asiay Alricano cs sino ol pusaje de la domina-
¢idn colonial curopea a la nueva manera de hegemonizar el canercado-mundo» por parte
de Estados Unidos. Es ¢l proceso de «americanizacions. primer momento de Ia
aelobalizacion» que hoy se contempla,

8. Elmismo tipo de presiones se ¢jercerin sobre Nazer en Ligipto. ¢l partide naciona-
listaen Iran, Sukarno en Indonesia, cleélera.
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social en el que la burguesia, y las clases obrera y campesina, pretendian
¢jercer conjuntamente el poder de un Estado populista bajo el liderazgo
carismatico —usando la categoria weberiana- - de un caudillo popular
(Vargas, Cardenas, Peron, etcétera). Fue el comienzo promisorio de un
desarrollo capitalista, el mas estable acontecido en América Latina.

La «globalizacion» del mercado comienza con la «penetraciony nore-
amecricana por medio de la «doctrina del desarrollo» (propugnada por la
Comision Feondmica para América Latina, de la ONU). las inversiones
cconomicas y la dependencia tecnologica «para sustituir importacionesy
(inicio de la expansion de las corporaciones trasnacionales), el apovoa
militares para electuar los «golpes de Estadoy contra los populismos.”y
posteriormente la Alianza para el Progreso, abre la llamada «Década del
Desarrollon (1954-1964). El proclamado «desarrollo» no se realizd; los
paises sulrieron enormes procesos de extraceion de riqueza. inestabilidad
inflacionaria, movilizaciones populares y empobrecimiento creciente. Debe
entonces comprenderse que desde 1954 (hasta el presente, mas de cuaren-
ta ahos) s¢ inicia un proceso que no ha concluido: el de la «globalizacion
bajo la hegemonia de Estados Unidos sobre América Latina. Este proceso
recorre una historia en la que por etapas sc instalara una estructura de
creciente dependencia. Por otra parte. habrd corrientes y hasta movimientos
revolucionarios de resistencia contra esa tendencia, con triunfos y fracasos.
[:s solo teniendo en cuenta ¢l horizonte de este contexto historico que podrd
comprenderse el origen y desarrollo de la Teologia de la Liberacion.

La (nica manera de detener el deterioro —opinaban las oligarquias
nacionales y los servicios de inteligencia norteamericanos— era pasara
otra forma de ¢jercicio del poder del Estado, para crear estabilidad: la
dictadura militar de scguridad nacional (cuyo primer paradigma fue for-
mulado por el llamado «Grupo de La Sorbonne», de la Lscuela Militar
brasileiia. bajo el liderazgo de Golbery do Coto e Silva). El paradigma
ccondmico de la «globalizacion» que se aplicara profundizara la depen-
dencia va comenzada en la «Década del Desarrollo» —y debe indicarse
que dicho paradigma se profundiza sin fisuras hasta ¢l presente. pasando
de gobiernos militares a las «democracias formalesy desde 1983—. Las
dictaduras militares recientes (desde la brasilena de 1964 hasta la haitiana
vencida en 1994), que produjeron represion popular de la sociedad civil

9. En 19534 en Guatemala con Castillo Armas: en 19335 en Argenting contra Perdn;en
1937 en Colombia con Rojas Pinilla y en Venezucta con Pérez Jiménez, hasta el de 195%n
Cuba  que womara olro giro. nesperado por otra parte — con Fidel Castro.
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vde las iglesias. de efectos devastadores. pretendian hacer posible un
capitalismo de dependencia creciente. Los fracasos sucesivos. desde el
del «milagro brasilefion hasta la Guerra de las Malvinas de los militares
argentinos, la crisis de productividad norteamericana (que le impedia
ayudar a sus «aliadosy» militares del continente), v el comienzo de los
efectos del tener que pagar los intereses de irresponsables deudas asumi-
das (con complicidad de prestadores y presta- tarios) y hechas pablicas
(aunque de origen privadas frecuentemente). orienta a la «conveniencia»
dedevolver el gobierno a los «civiles», mediante elecciones democrati-
cas (desde la de Raul Alfonsin en Argentina en 1983, o Tancredo Neves
en Brasil en 1985).

La altima ctapa del proceso de las democracias formales recientes de
America | atina se caracteriza por una estabilizacion politica del régimen
electivo de representantes del pueblo, pero con un creciente empobreci-
miento debido a una generalizada politica econémica de «globalizacidny
neoliberal. no tan «ortodoxa» hasta 1989,

En cfecto. paralclamente a las dictaduras militares. y desde la Revo-
lucion Cubana de 1959, hubo durante algo mas de 30 aios (hasta la
derrota electoral del sandinismo en 1990, no sin influencia de la Guerra
de Diez Aios organizada por Estados Unidos. v, también, por ¢l efecto
de la «caida del Muro de Berlin» semanas antes) un proceso revolucio-
nario que s¢ proponia diversas alternativas no-capitalistas. que solo
lograron tomar el Estado en el caso de Cuba y Nicaragua, v
gsporadicamente en Chile con el rrente Popular en los setenta, Estos
movimientos despertaron —v despiertan atin hoy como en el caso de la
rebelion maya de Chiapas— enormes esperanzas populares, a las que
sevincularan muchos jovenes. movimientos sociales, partidos politicos
con inspiracion cristiana.

Laencrucijada de la pobreza y la opresion creciente de masas mayo-
ritarias creyentes, de procesos revolucionarios o alternativos al capitalis-
mo, de movimientos de Accion Catolica de elite obrera o universitaria.
eristianos comprometidos con movilizaciones, el diagnostico aproximadao
de las causas del deterioro econdomico posterior al derrocamicnto de los
populismos («teoria de la dependenciar), v desde dentro de una Iglesia
renovada en toda su estructura por el Concilio Vaticano I1. en particular a
partir del Conscjo Episcopal Latinoamericano (CELAM. fundado en
1953). crearan las condiciones proximas para la aparicion, en 1968 exac-
tamente. de una teologia que adquirird desde ese ano el nombre de Teo-
logia de la I .iberacion.
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3. La Teologia de la Liberacién como ruptura de la identidad
religion-dominacién en el proceso de globalizacidn-exclusién

[.as religiones universales. después de un largo periodo de gestacion
(que dura siglos). llegan a identificarse con las culturas (y los estados
respectivos) que colaboraron en su origen. Esta identificacion con la
cultura. con las clases dominantes, se da en China en el confucianismo
(religion o ética burocratica): en la India en la «brahamanizacion del
hinduismo: en el mundo musulman se trata de la interpretacion oficialy
del manejo de £/ Koren desde el poder del califato, y es el fendmeno de
la Cristiandad (como cultura ¢ lImperio desde Constantino o Teodosio)
en la historia cristiana.

Mientras las ecumenes regionales coexistian (desde la China, la India,
hasta el mundo musulméan o Europa), aunque se interpenctraban, des-
truian o dominaban en las regiones de contacto o periféricas. esa identifi
cacion entre religion universal v cultura no tuvo oponentes de importan-
cia, ya que eran solo oposiciones internas. Por ¢l contrario, por la expan-
sion desde el siglo XV1 de las cristiandades europeas (espaiola o portu-
guesa catdlicas, holandesa calvinista, inglesa anglicana, dinamarquesa ly-
terana. cteétera). ya que todas eran cristiandades (con sus respectivas
iglesias nacionales. sus reyes confesionales, etcétera) hasta el siglo XVIIL,
s¢ produjeron diferentes tipos de crisis en las religiones universales del
Sur —y en el caso de América Latina la penetracion de una religion
universal antes inexistente—." Pero tue sobre todo el proceso de secula-
rizacion procedente de la Hustracion (Aufkidrime) curopea del siglo XVIII
lo que impactd mas decisivamente, poniendo en cuestion, desde el siglo
XIX. laidentidad religiosa y cultural con el poder politico.

Por lo general, las religiones universales tradicionales jugaron un pa-
pel de opusicion ante el proceso «modernizadory extranjerizante —pro-
pio del impulso colonizador. de la influencia cultural curopea y simulté-
neamente secularizador- . [stos tres aspectos permitian a las religiones

10, Ein el Afvica por la presencia de la Cristiandad copla de Itiopia. o en Asia por los
Cristianos de Sunto Tomas en Kerala (India). hubo antecedentes cristianos antes dela
instalacion del sistema mundo desde ¢l siglo XV, En América Latina. una tradicion del sigly
XV¥Vlyuiere creer en la presencia del apostol Tomas (que seria waleoatl). que. procedentz de
la India. habria predicado el eristianisimo v la Virgen Guadalupe, desde ¢l siglo 1. Eran los
crivllos americanos que en su intencion de equipararse en antiglicdad a Lspana, y con espi-
ritn emancipatorio. no deseaban agradecer a Espana ni ¢l «dons del cristianismo.
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miversales del Sur defender las tradiciones populares (de la dominacion
colonizadora empobrecedora. del extranjerismo cultural, del ateismo o
increencia propios de la Hustracion). Pero. paradéjicamente, identifica-
das con los poderes politicos v economicos ancestrales, proponian un
proyecto de «retorno a la autenticidad del pasadon». como en los
(fundamentalismos». De manera que [os movimientos de «renacimicnto
religioson en Africa o Asia tuvieron frecuentemente. y tienen en el pre-
sente, la ambigiiedad de defensa de la propia identidad v, al mismo tiem-
po. de afirmacion de un pasado premoderno que dificilmente puede su-
perar «hacia adelante» la Modernidad.

La Teologia de 1a Liberacion, aunque se origina en elites intelectuales
(universitarias y obreras desde 1968). no tiene un ideal de «retorno» a
wna identidad pasada. va que se diferencia eriticamente de los grupos de
poder cultural. politico. economico o religioso herencia de la antigua
Cristiandad que la pone en erisis, e igualmente de las oligarquias. y aun
burguesias. Esto es posible por una ruptura o critica con dichos estamentos
hegemonicos (tanto culturales, econdmicos o politicos como cclesiales).
ypor un compromiso con las clases, grupos, movimientos populares de
los oprimidos del capitalismo dependiente o excluidos del proceso de
globalizacidn modernizadora. Iicho compromiso proviene de una doble
vertiente: por una parte v originariamente, por larelectura hermenéutica
delos Evangelios y. por otra, por una reinterpretacion de la vida v predi-
cacion del Jesus historico. lo que permite a la «few cristiana descubrir un
nevo sentido de los acontecimientos de cambio social (v hasta revolu-
cionarios) al final de la década de los sesenta en América Latina.

Elcompromiso con el cambio social (v hasta revolucionario) de mu-
chos jovenes cristianos que descubrian dicha responsabilidad. comao de-
sarrollo natural del «espiritu» de la Aceion Catdlica, cn movimientos
pofundamente secularizados (v hasta de atcos militantes. como los mar-
wistas). conducia a los cristianos a la «crisis de fe» v hasta a la pérdida de
lamisma. Lo que acontecia en realidad era que una cierta «interpreta-
cibny tradicional no respondia va a los requerimientos de una praxis
palitica en una época de profunda crisis. 1.a Tealogia de la Liberacidn
surge asi como un repensar, como una reformulacién de la interpretacion
eristiana (toda la cuestidn de «fe v politica») a Nin de posibilitar una
nweva vision de los «hechos» (del cambio social v aun revolucionario) en
la que ¢l compromise con los «pobres» v el participar en sus luchas
significa un construir el «Reino de Diosy». tal v come ¢l fundador del
eristianismo lo habia ensefado.
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Se trata de un acontecimiento historico mundial. Entre 1968 v 1972,
bajo la direccion del CELAM, es decir, la maxima instancia institucional
eclesial en América Latina. ciertos grupos de militantes de una religion
universal. por encontrarse en el «Sur» (que es donde la Modernidad oel
capitalismo muestran en la miseria de las mayorias excluidas del proceso
de globalizacion su contradiccion mas profunda), efectian una relectura
de su texto fundacional (el Evangelio. la Biblia). religandose de manera
dirccta con el fundador Jesucristo. que vino para «evangelizar a los po-
bres», v que juzga éticamente desde el criterio de «j Tuve hambre y me
dieron de comer!», en el contexto de masas miserables de una colonia
periférica dominada por ¢l lmperio romano, y que ¢s crucilicado por los
paderes politico-religiosos de su tiempo (el Imperio, el gobernador yel
Sanedrin), v asi promueven la justificacion de las luchas de los oprimi-
dos y excluidos. Dichas luchas pueden ahora fundarse en el Evangelio(y
no lo contradicen, como antes se opinaba), v cuentan con los recursos
del «imaginario popular». sus tradiciones. sus mitos, sus ritos. La Teolo-
gia de la Liberacion no intenta destruirlos como muchos movimientos
revolucionarios de izquicrda de la época (cuya condicion de posibilidad,
por ser para ellos las estructuras de las religiones fundamento de los
sistemas represivos del pueblo, presuponian el atcismo y la negacion de
la religion). Por el contrario, esta teologia. partiendo de los supuestos
religiosos existentes en la conciencia historico-popular, los reinterpreta
hermenéuticamente v permite que se efectie la accion liberadora de los
pobres a fin de transformar las instituciones politicas. ccondmicas, socia-
les. culturales v aun religiosas, recordando ¢ inspirandose en momentos
fundamentales, y los mas antiguos de la propia (e cristiana: la liberacion
de los esclavos de Egipto. la predicacion de los profetas profundamente
antirritualista v en lavor de la justicia de los oprimidos, la integra predica-
cion del fundador del cristianismo contenida en los Evangelios. y tam-
bién la nueva luz aportada sobre acciones liberadoras tales como lasde
Bartolom¢ de Las Casas en el siglo XVI en favor de los indios o del
sacerdote Miguel Hidalgo en el siglo X1X, fundador de México.

LaTeologia de la Liberacion es una creativa y compleja sintesis (su-
mamente elaborada, novedosa v al mismo tiempo dentro del horizonte
de la tradicion mas auténtica) de tensiones aparentemente contradicto-
rias. El reclamarse de las mas antiguas tradiciones de los profetas v del
fundador del cristianismo mismo, sin caer en ¢l tradicionalismo: el luchar
por un tipo de vida mas justo para las grandes mayorias excluidas del
proceso de globalizacion modernizador. sin caer en anacronismos tecno-
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lgicos. pero tampoco destructivos ecologicamente: el afirmar la religion
ancestral del pueblo pero bajo la exigencia de protunda transformacion
hermenéutica de liberacion. contra la tragica resignacion historica: el mostrar
la importancia de la politica. pero ¢l negarse a ejercer el poder directa-
mente como tedlogos (a diferencia del «fundamentalismoy islamico): el
ser criticos del capitalismo (asumiendo tesis economicas o politicas de
Marx o Gramsci. por ejemplo). y no desde el pasado, desde ¢l feudalismo
odesde el conservadurismo pre moderno. sino con una aspiracion de rea-
lizar alternativas [uturas de mayor justicia para las mayorias. ain corriendo
el riesgo de haberse comprometido con propuestas tales como la media-
cion del socialismo democratico, y sabiendo aprender de su fracaso pre-
sente. El compromiso con el pueblo de los pobres, y desde las experiencias
de las comunidades de base, mueve a esta teologia a aprender a convivir
dentro del respeto, la tolerancia y la participacion democratica.
Paraddjicamente. la ‘Teologia de la Liberacion, aun siendo perseguida
desde fuera de la Iglesia (por los gobiernos militares de Seguridad Nacio-
nal o conservadores), o desde dentro de clla (desde 1972, en América
Latina y desde el Vaticano, por una Iglesia que «restauray sus estructu-
ras burocraticas anteriores al Concilio Vaticano I1). generaliza su presen-
ciadentro de la Iglesia (va que sus ejemplos de vida. reuniones. cursos y
conferencias. articulos, libros. manifiestos. interpretaciones. son referen-
cia continua de estudiantes. militantes, sacerdotes. religiosas, etcétera).
pero al mismo tiempo, y més profundamente. fuera de ella. Cuando se
produce la rebelion maya en Chiapas en enero de 1994, cuando ¢l padre
Aristide lidera el movimiento popular lavalds en Haiti, o cuando Frei
Betto hace declaraciones de la crisis de ocupacion de tierras en Brasil
(dende cl presidente Cardoso debe Hamar a los cristianos comprometidos
con el «Movimicnto de los sin tierra» para llegar a una solucion de la
erisis). la opinion publica, los medios de comunicacion. atribuyen estos
actos a la Teologiade la Liberacion. Ciertamente no se estan refiriendo
ahoraa un simple movimiento de algunos tedlogos. a una reflexion teolo-
gico-académica catolica o protestante (de las Modernidades 1 v 11)
intraeclesial; se estan refiriendo a unu relectura del cristianismo que ha
prendido en las masas oprimidas v mayvoritarias del continente exclui-
das del proceso de globalizacion, en alguno de sus militantes mas dinami-
¢0s. ¥ que produce un relanzamiento del «imaginario populary. de sus
mitos. de sus ritos, de los recuerdos historicos de sus liberadores... entre
los que s¢ encuentran Moisés. Isaias. Jesucristo, Francisco de Asis,
Bartolomé de Las Casas, Hidalgo. Rutilie Grande, Romero. Fllacurria...
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y tantos otros miles de héroes, martires v santos recientes. conocidoso
ignorados. que ¢l pueblo tiene en su memoria, en tantos rincones del
continente latinoamericano que sufre un parto de liberacion. iberacion
de una dominacion que comenzo con la conquista. con la invasion del
continente Americano hace quinientos aiios y de la cual no se vislum-
bra una proxima resolucion. Es por ello que, contra la opinién de mu-
chos y visto el crecimiento del empobrecimiento de las grandes mayo-
rias excluidas del proceso de globalizacion del mercado, del capital, la
Teologia de la Liberacion seguira cumpliendo su funcion critica enel
futuro, practicandose igualmente en otras regiones del mundo cristiano
(como en Africa y el Asia),"! v entre teologos de otras religiones uni-
versales —y por ello no ¢s extrafio ver aparecer ya obras de tedlogos
de la liberacion entre los musulmanes de Irdn o en Bombay, en el
hinduismo de la India (mas alla del movimiento de Gandhi) o entre los
budistas de Sri Lanka o Tailandia.

En la Teologia de la Liberacion. entonces, se sintetizan y superan las
contradicciones de dos teologias {de la Modernidad 1 y 1), desde el
compromiso con los pobres del Sur, los excluidos del proceso modernizador
de globalizacion presente (donde se encuentran marginados las dos ter-
ceras partes de la humanidad). por lo que significa una reflexion critica
que moviliza una esperanza transmoderna hacia una alternativa de ma-
vor justicia futura para los pueblos periféricos.
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Capitulo VI

El paradigma del Exodo en
la Teologia de la Liberacion'

arelectura del Exodo atraviesa la historia de la lglesia latinoa-

mericana. A mediados del siglo XVI1, poco después de la con

quista. ¢l santo obispo de Popayan. Juan del Valle. dice que
estos primitivos habitantes «estan peor tratados que los esclavos en Cgip-
to.” El valiente revolucionario, el inca Tupac Amaru, en el acta porcl que
convocaba a cientos de miles de indigenas a levantarse contra Espaiia en
el Pert, el 14 de noviembre de 1780, escribe: «[] catdlico celo de un hijo
de la Iglesia. como profeso cristiano en el sacrosanto bautismo... espe-
rando que otro y otros sacudiesen el vugo de este furacn, los corregido-
res. sali a la voz v defensa de todo el reino... Los designios de mi sana
intencion son conseguir la libertad absoluta de rodo género de opresiones
a mi nacion».’

Hasta llegar a nuestro siglo. donde la expresion «tierra donde mana
leche v miel» se encuentra al final del himno sandinista en Nicaragua. O
que un Fidel Castro. en Cuba, haya expresado en su defensa: «l.a histo-

1.« L] paradigma del xodoen la [cologia de la Liberacidny, Concifivm, Revisia e
teolagia internacional. n° 209, enero. 1987, 99-114.

2. De manera que parece esta tierra mas tierra de Babilonia que de Don Carlos. v a
gsla causa no ha habido doctrina ni la puede haber entre los naturales. .2 que es cierto que
soi mds fatigados que los iseaclitas en Lgipro. (Ar chivo General de Indias. Sevilla.
Quito 78. carta de 8 de enero de 1551, desde Cali). CF. mi obra E/ episcopado hispeano-
americano ¥ la liberacion de loy pobres (1304-1620;. en Obras Selectas de Enrigue
Dussel. 1.4 |Seccion 1], Editoral Docencia. Buenos Aires. 2014,

3. Ciw B. Lewis. La rebelion de Tupae Amarn (Buenos Aires, 1967) 452, CLL mi
obra «Introduccion gencraly a la Historia genera de la lglesia en América Latina. en
Obras Selectas de Enrigue Dussel. . 3 |Scecion 11]. Editorial Docencia. Buenos Aires,
2014 pp. 268-280. Tupac lue excomulgado por el abispo de Cuzco. Mons, Juan Manuel
Moscoso. que la historia interpretari tan negativamente. Tupac se autointerpreta corno
Moisés: «Desde que di principio a libertar de fa esclavitud en que se hallaban los natu-
rales de este Reino...» (carta de 3 de encro de 1781: op. ci, p. 436). Lsto me hace
pensar. corno veremos, en la dificil posicion de Migucl d”Escota hoy en la revolucion
nicaraguense ante su prelado v cardenal.



174 Enrique Dussel

ria me absolvera»: «Los cien mil agricultores pequeios. que viven [en
1956] y mueren trabajando una tierra que no es suya, contemplandola
siempre tristemente como Moisés u lu tierra prometida...»."

Por ese motivo, dentro de esta tradicion historica del pueblo latine-
americano, la Teologia de la Liberacion. desde su inicio, comprendi el
paradigma del Exodo como su propio esquema fundamental. A tal punto,
que hasla se le critico esta recurrencia continua a la re lectura exodica.’

1. Pertinencia del paradigma del Exodo
para el tercer mundo hoy

El Exodo aparece en un lugar central en la Teologia de la 1iberacion
africana” —no debiéndose olvidar que ¢l teatro del relato exédico fueel
norte del Africa real— Lo mismo puede decirse de la Teologfa de la
Liberacion asidtica,” donde. quizé mas pertinentemente que en la misma
Ameérica Latina, la opresion y la explotacion de los pobres es un hecho
inocultable. evidente. En América Latina. desde el comienzo recurrimos
siempre al Exodo. Recuerdo que, desde 1967. iniciaba mis cursos enel
IPLA (Instituto Pastoral Latinoamericano del CELAM, en Quito) con la
exégesis del Exodoz® alli se encontraban, explicitas, las grandes catego-
rias de la Teologia de la Liberacion. De la misma mancra. en diversos
tiempos. los tcolonos de la liberacion debieron siempre referirse a los
textos constituyentes del Exodo.”

4. Fidel Castro. La revolucion cubana (1933-1962) México, 1976. 39.

3. Este uso eacesivo del Exodo fue indicado al comienzo de los anos setenta por
Héctor Borrar (e mi trabajo Hipdeesis para la  historia de fa teologia en América
Latina, en A Histoiy of de Church in Latin A\merica (Grand Rapids. 1981) 324ss. o en
Historia de la lglesia en América Lating. Medio milenio de coloniaje v fiberacion
(1492-1992), en Obirus Selectas de Enrigue Dussel 1. 2 [Seecion [1]. Editorial Docen-
i, Buenos Aires. 2014, 42 1 ss,

6. Considérese Une leciure africainede 1lxode en cl trabajo de Jean Marc Ela e
et de Uhamme afiicain (Paris 19807 40-51.

7. Tissa Balasuriva. Plamerary Pheology (Nucva York 19843 154,

8. Vease Cuminos de liberacion latinoamericana donde la exégesis del éxodo ini-
ciaba toda la reflexion weologica. en Obras Selecias de Enrigue Dussel |Scecion .1 8
Ly 811 Caminos de liberacion latinoamericana 1. lerpretacion eologico hisiorica,

v Caminos de liberacion lariioamericana I1 lnterpretacion weologico éica. Fditorial
Docencia. Buenos Aires. 2015,

9. Consultese Hugo Assmann. Teologia desde fu praxis de la liberacion (Salamanea
1973) 54-55: Samucl Silva Gotay. La liberacion del Lxodo como cenro estructurante
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Rubem Alves. desde 1970, expresa: «Fl I xodo fue la expe- rienda
generadora de la conciencia del pueblo de Israel. [F] s¢ constituyé en el
centro estructurante que: determina su manera de organizar ¢l (tunpo b
el espacio. Notese que no estoy diciendo simplemente que ¢l Exodo es
parte del contenido de la conciencia del pueblo de Isracl. Si asi fuese. el
Exodo serfa una informacion entre otras. Més que informacion. ¢s su
centro estiructurante, pues determina la logica integradora. el pr incipio de
organizacion e interpretacion de los hechos de la experiencia historica.
Por eso ¢l Exodo no permanece como una experiencia secundaria... Pasa
aser el paradigne para la interpretacion de rodo el espacio v de todo ¢l
tiempo»'* Hace dieciséis anos que el gran tedlogo brasileio protestantc
indico explicitamente (hasta en su denominacion: «paradigman) el tema
que nos ocupa. Veamos la cuestion por partes.

Queremos indicar por paradigma, matriz generante o «esquema (en
el sentido kantiano mas bien). la estruciura que. en base a categorius
fundamentales. origina un ndmero bien determinado de relaciones que
se tornan generantes no sélo de una teologia. sino de la hermenéutica
cotidiana de la fe del pueblo cristiano. Esas categorias son fundamental-
mente seis:'' 1) el Egipto con la ¢lase faradnica (F), los dominadores,

de la fe. en Ll pensamiento cristivno revolucionario en Amdrica Lating (Salamanca
1981) 141-147: 11, Bojorge. Exodo v liberacion, Fispera 19-20 (1970) 33ss: Andiés
Lanson. Liberer a los aprimidos (Tuenos Aires 1967): Pedro Negre, Biblia v liberacion:
iCristianismo y socicdad» 24-25 (1970) 49ss: Jorge Pixley. fvodo, Una fectire evangdli-
ca popdar (MExico 1983 id.. £ Nuevo Testamento v el socialismo: «1: ]‘lpmlubs 31
(1973) 1dss R, Sartor. Fxado-liberacion: tema de actualided jara una reflexion
feoldgica: «Revista Biblica» 13932 (1971) 73-77: Luis Rivera. La liberacion en el Fxo-
do: «Revista Biblicar» 13932 (1971) 23-26. Lalista podria ser inmensa. porgue en la ‘Teolo-
gla de Ta Liberacion Ta referencia al Exodo es continua, Masta la segunda fosiriccion
[f-{nqlrucunn sobre libertad eristiana v liberacione. del 22 de marzo de 1986 de la Congrega-
cionde la Doctrina de la ey, en sumimero 44, trata el asunto: «11 Exodo y las intervenciones
liberadoras de Yahvéw. Pero no podemos olvidar Porfirio Miranda, i/ ios del éxode, en
Mars v lo Biblicr (México 197 1) 82ss: Lisa Vémer La Biblia de (os aprimidos {San José,
1979): Seeundo Galilea. L liberacicn como encuentro de la politica ¥ la comenipla-
cidn. en Espirituadidad ¥ fiberacion (San José. 1982) 33ss: [enacio llacuria. frecdom
made flesh (Nueva York. 1976) 16: la posicion de lmesto Cardenal [CL Phillip Berrviman.,
The refigious ooty of rebeflion (Nueva York, 1984) 20. 23, cte.|: S. Croato. Liberacion v
libertad. Reflexiones hermenéuticas en tornmo of Anticuo Tesicamento; «Revista Biblicas
32(1971) 3-7: id.. Liberacion v iberiad (Buenos Adres 1973).

10. En Puehio de Dios v la liberacion dei hombre: «l'ichas 1SAL» 3/26 (1970)

1. Veuse mi articulo Dominacion-liberacion. en Concilivm 96 (1974)328-352: va
usibamos de hecho todas estas categorias. relaciones v «ambitoss (pasado-ligipto.
presente-Desierto, futuro-ticrra prometida).
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puadorgs(["\ [.8): 2) los esclavos (L) explotados, ]ll‘alOS(l‘\] 11):3)el
profeta, Moisés (M) (I'x 2.1ss): 4} el Dios que escucha y convierte (D)
(Ex 3.Iss): 5} el pasaje (P) por el desierto. la Pascua, las pruebas, la
ambigiiedad tan actual del sacerdote Aarén (F\ 12,37s8). y 6) la fierra
prometida (T) (F\ .8).

Las relaciones constituyentes, desde las categorias, de la estructura
del pdtddl*'md SOn nueve ucnudimente ) la dominacion o el pecado
(Cx 1.1-22): by el grito del put‘blo(i X 3,7 ¢/ La conversion, el llamado
de la Pdldhm al profeta (Ex 2.11-4.17). d) interpelacion del dominador,
pecador (Ex 4,18-6,1); ¢) interpelacion al puchlo de Dios (Ex 6.2-27);
fla salida, la liberacion (Ex 7.8ss): g/ la accion profética eritica, aun
contra el sacerdote Aardn (dialécetica profeta-sacerdote) (en todo el relato
del pasajc por ¢l desierto): /1) entrada. construccion del nuevo sistema
(Jos 3.16ss): i) salvacion, Reino, comunidad de vida. que puede ser un
nuevo Egipto (1 Sm 8.10-18). v por cllo se escinde: la tierra prometida
historica (siempre superable) y ¢l Reino de Dios (absoluto v solo plena-
mente realizado después de la historia).

Pero, como indica R. Alves. hay tres ambitos espacio-tiempo que
organizan ¢l discurso. la praxis: 1) Egipto como el pasado, «primeray
tierra: 2) ¢l desierto como «tiempo intermedio» v espacio de pasaje, y
3) la tierra prometida como término utdpico. futuro, «segundas tiera.

La totalidad del discurso. de la praxis historica, del paradigma tiene
un sujeto: «los hijos de Israel», = el pueblo de los oprimidos liberandose
de la esclavitud de la explotacion. del pecado; en alianza con su Dios:
«Yo descenderé contigo a Egiplo. v yo también te har¢ subir» (Gn 46.4).
El paradigma se deja ver, teoldgicamente, en la relectura que la misma
Biblia hace de st misma: «Por la fe, Moisés va crecido, rehuso ser
adoptado por la hija del Taraon, prefiriendo ser maltratado con el pue-
b]o de Dios al goce efimero del pecado... Por la fe se marcho de Egip-

.. Porla [e celebrd la Pascua v unté la sangre... Por la fe atravesaron

cl Mm Rojo como tierra firme... Por la fe se derrumbaron los muros de
Jerico... (Heb 11.24-30).%

12, 1. Pixley. Exodo, ed. cir. p. 19.

13, Recuerda que en la celebracion final del curso de «@istoria de la Iglesias en el
IPLA tInstituto Pastoral) releiamos frecucntemente este wento desde 1967, porque en
una sintesis teologica de la historia de Isvacl. Rutilio Grande (posteriormente martirizado
en Bl Salvador) 1o celebrd de manera especial {como puede verse en su diario de estudian-
Le. que ha trabajado Rodollo Cardenal)y.
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A los latinoamericanos. de todas maneras. ¢l texto del Fxodo nos
llamo siempre poderosamente la atencion. La causa cs clara: «Ahora
bien: la liberacion de Lgipto es un acto politico. Es la ruptura con una
sitiacion de despojo y de miseria y ¢l inicio de la construccion de una
swciedad justa y fraterna. Is la supresion del desorden v la creacion de
morden nuevo. Los primeras capitulos del Exodo nos describen la si-
fuacion de opresion en ques vivia el pueblo judio en Egipto, en csa cusa
deservichumbre (Fx 13.2: 20.2: Dt 5.6): represion (Ex 1.10-11)... Yahvé
suscita entonces la vocacion de un liberador: Moisés..."

Veamos ahora como. historicamente y de hecho, la Teologia de la
Liberacion se fue moviendo dentro y a través del paradigma del [xodo.

2. Diacronico despliegue del paradigma

No se piense que todo se dio desde ¢l comienzo ni que todo se ha
dado todavia. Ha habido una historia (una «diacronia» de los momentos
gsincronicosy del paradigma) que todavia debera escribirse. Lo que si-
gue son apuntes introductorios para dicha historia.

Pienso que los teologos de la liberacion. come «escuela de profetas»
—no como individualidades geniales, porque son fenomenos comunita-
rios de América Latina—. fueron «tomando corncienciar paulatinamente
de las categorias v relaciones indicadas. Que fueron profundizando
semanticamente su contenido. v que, por ¢llo, a partir de la «conciencia
del pueblo cristiano» latinoamericano mismo, la teologia fue creciendo
junto, a partir y « posieriori de la praxis historica de dicho puebla. No
podia darse todo cn fos afios sesenta. porque ¢l mismo pueblo cristiano
no habia vivido experiencias espirituales historicas fundamentales. La
historia fuc determinando la toma de conciencia explicita de los momen-
tosdel paradigma exddico en la Teologia de la Liberacion. Ningin tedlo-
g0, de solo algin pais latinoamericano, pudo cfectuar esta tarea que la
realizaron comunitariamente la «escuela de los profetas» (por mutua
fecundacion) y desde la experiencia del pueblo eristiano de diversos pai-
ses. El minimizar en la Teologia de la Liberacion a algunos tedlogos, o el
dardemasiada importancia a la experiencia de algunos paises. empobre-

L4 Gustavo Gutiérres. Teofogia de la Liberacicn (Salamanca 1972). p. 204, Véanse
olros t\.\lﬂ\' en Liberacion politica: autocreacion del hombre (pp. 203-211 v en pp.
171,37

373-373). Ver ahora en Obras Escogidas de Gustaveo Guiidrrez, U3, Teologia de fa
u.hemuma‘ Perspectivas. Mirar fefos. Lditorial Docencia. Buenos Adres, 2018,
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ce un fendémeno eclesial v continental que es ya hoy un «hecho histéri-
co» que ha atravesado en mucho el estrecho horizonte de la teologia y
aun de la mera lglesia.

Al menos en cinco niveles ha habido una maduracion diacronica de la
tomc de conciencia feofr}gjc-u de las estructuras del paradigma. Ln primer
lugar. el pasaje de una experiencia «personaly» (individual v abstracta) y
«subjetivay de la pobreza (como virtud) a la pobreza como una exigencia
de toda la Iglesia. La «lglesia de los pobres» como una [glesia pobre (el
Papa. Vaticano. obispos. sacerdotes, militantes. con espiritu de pobreza,
sin triunfalismos. donando las riquezas innecesarias, las tierras, etc.).

[-n segundo lugar. el pasaje de dicha pobreza «subjetiva». como vir-
tud o «infancia espiritual». al hecho «objetivox de «el pobres, el otra.
Ya no es Moiscés pobre en el deslenu es Moisés que descubre al pobre
maltratado por el mayordomo (Fx 2.11-12),

En tercer lugar, el pasaje del pobre descubierto en la experiencia espi-
ritual del evangelio, a la determinacion de dicho pobre (gracias a las
ciencias sociales como mediacion hermenéutica) como «clase» —prime-
ro en ciertos paises— y posteriormente como «pueblo» —en otros pai-
ses latinoamericanos——. Se habia pasado de la «subjetividady.
(pobreza-virtud) a la «objetividad» (pobre-clase-pucblo).

n cuarto lugar. el pasaje de dicho pobre, clase, pueblo como objeto
de una «opcion-por» (yo. subjetividad, opto-por otro), a la afirmacion
de dicho pobre, clase. pueblo como «sujeto» de la lglesia y de la historia
(se pasa del pueblo como «objetor. de retorno. a él misimo como «suje-
to»). Salo ahora surge (gracias a la mediacion superada de la «lglesia
populary. pera mediacion necesaria) la «lglesia de los pobresy. pero no
va como en tiempos del Concilio Vaticano I como Iglesia «pobre» (obis-
pos. sacerdotes, etc.). sino la Iglesia que tiene por «sujeto privilegiadoy
al pueblo historico cristiano de los pobres reales v concretos, de carne,
hueso. hambre y opresion, v al cual las estructuras jerdarquicas (Papa,
Vaticano, obispos, sacerdotes, cte. ) deben servir v tener como referencia,

Y. por altimo, en quinto lugar, la diacronia quiza mas en consonancia
con el Lixodo. Es decir, ¢l pueblo cristiano va relevendo la Escritura
desde su situacion historica concreta. En la opresion, las dictaduras, la
explotacion sin esperanza como un Egipto latinoamericano (hoyv, 1986,
en Chile; pera, en 1976, Brasil, Argentina, Nicaragua. ete.). En las situa-
ciones prerrevolucionarias, como en la terrible situacion de las «plagasy
de Egipto (hoy Guatemala, por ejemplo: el comienzo de la liberacion).
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En situaciones propiamente revolucionarias como en [l Salvador, Ll
memento de internarse en el desierto, la persccucion violenta de los
giércitos del faradn (;los contras en Nicaragua? Asi lo interpretan las
comunidades eclesiales de base en Esteli). la traicion de Aardn (el sacer-
dote: ;jhoy cl obispo?...). la furia del profeta (;Miguel d Escoto™.
jeoncordismos nuestros?...), etc. Al fin, la construccion del nuevo orden
(ante el / Lncuentro Nacional Eclesial Cubano —ENEC—, en febrero
de 1986.nos parecicra ver ya un nuevo orden que, de todas maneras.
nmea es el Reino final."”” Veamos todo esto por partes. siempre
resumidamente. mas como sugerencia que como acabado analisis.

3. Primer deslizamiento semantico: del «individuo» a
laiglesia «pobre»

Todavia en la prehistoria de la Teologia de la Liberacion. © en los
aiios cincuenta. se vivio la experiencia espiritual de una profunda exigen-
¢ia de pobreza, Charles de Foucauld. una renovacion franciscana en
diversos sectores eclesiales, la vivencia de los sacerdotes obreros france-
s en los campos de refugiados en la Segunda Guerra Mundial, etc.
Personalmente. desde 1959 a 1961 estuve con Paul Gauthicr en Nazaret.'”
Alliteniamos como regla de vida: «I1 Espiritu del Senor me ha consagra-
do para evangelizar a4 los pobres» (1s 61,11 Le 4.18). Trabajadores en el
Sikkun arabe de Nazaret (como carpintero) o como pescadores en
Tiberiades (en el Kibutz Ginnosar) descubrimos al Jesus pobre y al po-
bre obrera Jesus. ™ Mons. Hakan (obispo de Nazarct), Mons. Hammer
{de Tournai) y. entre otros, Helder Camara. desde ¢l equipo de Nazaret
e lanzo desde el comienzo del Concilio Vaticano 11 tema de la «lglesia
de los pobres»., que ¢l mismao papa Juan XXIII asumio personalmente.
Erala exigencia personal. individual de la pobreza: desde ¢l Papay los

15. Ellibro de Frei Betwo. Fidel v fa religicn (La Habana 1985). con un millon de
giemplares ¢n solo Cuba. ¢s un «hechor del nuevo orden de cosas logradas por una lglesia
pobre. comprometida con los pobres. gracias a la Teologia de la Liberacion. ¥ no por
rnfalismos. lglesia-poder. exigencia de prebendas politicas.

16. Véase el art. cil. en nota 3 sobre la historia de la teologia en América latina

17.CL Methol Ierrd. «La lelesia lajinoomericanay de Rio a Puebla (1933-1970),
en Historta de ta Ielesia. ed. por Fliche-Martin, trad. castellana (Valencia. | complemen-
tario, 1981) 697-721: Gustavo Guticrrer, Tealogia de la liberacion v ciencias sociales
{texto mimeografiado). CL Paul Gauthier, Les pewvres, Jésus et 'lEalive (Paris 1963).

18. Paul Gauthier, Les pewvees, Jésus er 8 Eglise, Paris, 1963, pp. 1 3ss,
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cardenales hasta obispos y sacerdotes. religiosas y militantes. El arzobis-
po de Medellin dejo su palacio episcopal y [ue a vivir en un barrio pobre.
Mons. Manuel Larrain distribuira las tierras de su didcesis por exigencia
de pobreza. Vendian los obispos sus cruces pectorales de oro v se las
reemplazaba por otras que no tenian metales preciosos. De la pobreza
personal, de la «infancia espiritual» —de Teresita de Lisicux, que tanto
nos impactd en nuestra adolescencia—, a la pobreza comunitaria y eclesial
de la Institucion universal. Una lglesia no triunfalista, humilde, servidora,
pobre. Esto acontecio en muchos ambientes latinoamericanos desde 1962
a 1965, Esto tambieén repercutio posteriormente en las primeras obras de
la‘leologia de la Liberacion. ™

4. Segundo deslizamiento: de la «pobreza» al «pobre»

LLa pobreza «subjetivay (del eristiano o de la Iglesia) era todavia como
un momento preparatorio. Lra el «quitate las sandalias de los piesy (Ex
3.5): exigencia y conversion: experiencia espiritual anticipatoria (origen
por ello de la (utura Teologia de la Liberacion).™ Pero ahora el profeta,
en el desierto, convertido, puede comenzar un discurso. Al comienzo fue
aquel de «Ie y politicar. La posibilidad de compromiso politico, de estu-
diantes universitarios (JUC), de obreros militantes (JOC). La Revolucion
cubana (1959, en el mismo momento del lanzamiento por Juan XXI111 de
la idea de un concilio), habia llamado a muchos jovenes a superar una
espiritualidad subjetivista y era el momento de la accion. ain revolucio-
naria (recucrdese a Camilo Torres: la fe v caridad unidos a la eficacia).”
La «objetividad» de la exigencia de compromiso llamaba al uso de las
ciencias sociales v de andlisis aun marxista si fuera necesario (recuérdese
la Accion Populardel Brasil a comicnzos de los anos sesenta).

Pienso que solo en el momento en el que ¢l tema politico revolucio-
nario logro reunirse sintéticamente con la experiencia espiritual de la po-

19. Por ejemplo. G Gutiérrez. Teologia de la Liberacion. ed. cil., 363-386.

20, In esta ctapa [undamenial. contra lo que picnsan algunos superlicialmente. nada
lenia que ver todavia la mediacion de las ciencias sociales o del marsismo. Fueron largos
anos de «bisqueda espiriaral». de un camino individual. pero también eclesial. Desde
finales de los anos cincuenta v on los sesenta.

21 Lamisa. que es clobjetivo linal de la accion sacerdotal. es unaaceion fundamental-
nente comunitaria. Pero la comunidad cristiana no puede ofrecer en forma auténtica el
sacrificio si antes no ha realizado. en forma efecitva, ¢l preceplo de amor al prajimon,
Canifo Torres, porel padre Camilo Torres Restrepa. 1936- 1966, Cucrnavana, 1966, p. 286,
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breza subjetiva se produce un momento fundamental. Y este tema fue ¢l
de«el pobre».** Recuerdo la eritica llena de sentido de Assmann sobre la
ambigiiedad de la categoria «pobre».” Hasta cste momento no habia
sido incorporada por la Teologia de la Liberacion [uera de Argentina.”’
Enelencuentro de El Escorial (1972) se planteé el tema explicitamen-
te;” era la primera vez que nos reuniamos tan gran namero de teologos
de la liberacion. Alli estallo explicitamente el tema: «el pobres como
categoria v realidad.

Ahora podia hablarse no ya de una Iglesia «pobre» (aspecto subjeti-
voy jerarquico), sino de una «opeidn por los pobresy» (aspecto objeti-
vo). Pero, adviértase. si la lglesia. el profeta opra por el esclavo, significa
que conoce «no-es» todavia por nacimiento ¢l pobre. s un momento de
maduracion. pero de ninguna manera el fin del proceso ni de la conver-
sion objetiva de la Iglesia.

5. Tercer deslizamiento: del «pobre» a
la «elaser y ¢l «pueblox»

¢Quién ¢s ¢l «pobres»? ;El pobre abstracto o el pobre individual
concreto? Bien pronto. y en El Escorial s¢ planted cl tema. ¢l pobre es
una «clasex» social también. Pero puede. igualmente. ser ¢l «pueblos.
Pobre. aun para el pensamiento marxista. no pucde identificarse con

22, Esto pudo producirse en laconfluencia de la experiencia de Nazaret (1959-1961)
eon la lectura de [ Levinas (1969): «el pobres (Is 61,12 Le 4.18). ¢l pobre latinoamerica-
nes el pobre como persona real v como categoria teologica. Véase el cap. 11 de mi obra
Para una élica de fa liheracion fatinoamericana. en Obras Sefectas v Fnrique
Dussed. t. 8/1. Lditorial Docencia, Buenos Aires, 2012,

23, En Stromata (13uenos Aires) 1-2 (197 1), sobre Dicléctica de la liberacion lati-
noamericana. Llectivamente. su estatuto epistemologico era todavia ambiguo. por eso
muchos no la aceplan como categoria.

24. 8¢ hablaba de «pobrezas_ de «projimon, pero todavia no de «pobres objetivamen-
te. Enun estudio historico que hay que realizar todavia se vera con claridad 1o que esta-
mos indicando.

25, Enel encuentro de Ll Escorial se produjo una sintesis primera, en medio de un
debate que el mismo J. Luis Segundo indica (Lo fiberacion de fa tealogia, uenos Aires,
1974, pp. 207-232). » que ha quedado claro en las actas del encuentro [Fe cristiano v
cambio social en América Lating, Salamanca, 1973]. Is interesante que A. Alvares
Bolado. en 1972. llegara a eseribir que la Teologia de la |iberacion ha «tomado la palabra,
aunque [a mayor parte de los hombres de esta famidia de opeiones Tueran un dia reduci-
dosalsilencion. p. 24.
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«clasen social. pero se lo tomo ambiguamente para darle toda su rele-
vancia social y evangélica.™ Una linea chilena (en pleno gobiernc de la
Unidad Popular) y peruana afirmaba mas ¢l «clasismoy. La linea del
Cono Sur argentina (con la experiencia del retorno del peronismo) se
inclinaba hacia la categoria «pueblor.” El «clasismo» tenia algo de
parcial: ¢l «populismo» igualmente.~ Lo cierto es que ambas corrien-
tes conlluyen en lo que tienen de mejor de si ambas en torno al 1973;
«lle ofdo el clamor de mi pueblo» (considérese la expresion del Exodo)
de los obispos del noreste del Brasil es. aproximadamente, ¢l inicio de la

26, Vease mi obra L prodceidn redvica de Marx, Un comentario a los Gronditsse
(1983), en Obras Seleetas de Foarigue Dussel. 113, Lditorial Docencia. Buenos Aires,
2003, cap. 7.1 (pp. 138550 cap. Lipp. 26.s8). Pauper (en latin (recuentemente) para
Mars s el miserable que no estaen la relacian capital-trabajo usalariado (el sin trabajo,
pero como «trabajo disponibler). Biblicamente (ef, Eisa Tz, gp, eit). ¢l pobre es tanto
la clase explotada como el miscrable sin trabajo.

27, Véase ) L. segundo. Socrologismo, poprlismo v fe ante la velivion popular
en o edt. (pp. 218ss). contra Bintig. Gera v Scannone. In ¢l mismo sentido. Pablo
Richard. La teologiu de la liberacidn en la situacion politica actual de América
Latina: «Servirn 67 (1977) 50-53. 0 Roberto Oliveros. Liberacian v reologia. Génesisy
crecimicmo de una veflexion. 1966-1967 (México 1977). en especial (na verriente de
artet teologia: fa reologia popudista (pp. 349ss). Es interesante que on esta linea argen-
tina sc eritique a Gera y Scannone. Sin embareo. recuerdo gue fii ¢l que comencé en 1968
estas cuestiones (con una conferencia sobre leologia y cultura en la Facultad de Teologia
du Villa Devoto). i teologia argenting hubo una linea perfectamente critica del populismo
que. sin embargo. apoyvaba al «puchlos como ¢l sujeto de la historia. bsta corriente, para-
dojicamente, terminari porimponerse (v el «populismos posterior de mis amigos Geray
Scannone. antimarxista expreso. es mas bien un proceso que se define, acentio y retrotre,
desde 1975 en adelante, cuando la dictadura se acrecienta).

28, Véase, sobre «clases y «pueblos, una discusion explicitaen mi obra Méiodo para
una filosofia de la liberacion, en Qbras Selectas de Farigue Dussel. 17, Editorial
Docencia, Buenos Adres, 2012, pp. 22200 De a clase al pueblo. Te tratado esto. en
delensa. en la polémica con Horacio Cerutti sobre el «populismor. en ¢l cap. 18: La
crestion popufar de mi obriw va citada. la La produceion weorica de Marx, Un comen-
tario g los Grimdrisse (1983). en Obras Selectas de Farigue Dussel, 1. 135, Editorial
Docencia, Buenos Ares. 2013, pp. 200-413 v Culrura latinoamervicaa mds all del
paopudisio v del dogmatsmo: «Cristianismo y Socicdad» 80 (1984) 9-45. 15 «populistas
la obra editada por 1. C. Scannone Sahidfuria popadar: simbolo y filosofia, ver en Obras
Fseogidas de Juain Carlos Scannane. X1 Ediorial Docencia, Buenos Aires. 2010; el
misma profesor Peperzak o 1evinas lo dejan ver acertadamente. por ¢jemplo. en laexpo-
sicion Marcque (pp. 23ss5). Pero no todo lo elaborado en el Cono Sur desde 1969 a 1975 e
«populisian: es mis. la posicion de que el pueblo es ¢l sujeto de la historia serd asumida por
la'Teologia de la Liberacion cominental. y muy especialmente por Nicaragua, como vere-
maosen laobra de G Girardi.
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experiencia espiritual de una «lglesia popular» —cl aporte argentino se
sintetiza con ¢l clasista. pero. al misme tiempo. la categoria «pobrey.
anfes ausente, es central ahora.

En realidad sc ha producido una doble maduracion. Por una parte,
como hemos dicho, la lglesia «pobre» (subjetivo) opta por «los po-
bres» (objetivo): pero el «pobre» (gracias a la mediacion de las cien-
cias sociales y de los compromisos politicos de los cristianos) es ahora
«clase». y mas atn «pueblo». El «pobre» se ha complejizado,
historificado. concretizado, Es ahora real, latinoamericano: el «puehlo
cristiano latinoamericanoy.

Pero, ademas, la [glesia de subjetivamentc pobre se descubre ahora
ipueblo de Dios» coma lglesia popufar (objetivamente). No va como
opeion (opta el profeta o la Iglesia profética), sino como alirmacion de si
misma: e/ pueblo mismo deviene sujeto. ks decir. ¢l pobre. clase. pue-
blo, por quienes se opta objetivamente, ahora devienen sujetos (es la
subjetivacion del proceso. pero no ya como virtud: virtud individual de
pebreza. de los afos cincuenta. sino subjetivacion de los pobres mismos
que tienen «concicncia de ser el pueblo de Dios», la parte escogida de la
Iglesia, la necesaria referencia para la evangelizacion: los pobres
evangelizados |las «comunidades eclesiales de base», ete.] devienen
evangelizadores).”™

Este altimo paso, posterior a la revolucion nicaragiicnse (1979). hace
entrar en conciencia que no ¢s va necesario hablar mas de Iglesia popular
yseretorna a la denominacian de Juan XXUI: «lglesia de los pobresy.
Pero ahora «de los pobres» no cs una lglesia pobre solamente, sino. v
fundamentalmente, «los pobres» reales ¢ historicos como el «sujetor
privilegiado de la misma Iglesia. Esto significaria que los esclavos son
wsujetos» de un proceso posible de liberacion. La «praxis de liberacion»
fue entonces cambiando igualmente de sentido: desde la praxis liberadora
de los profctas v héroes hasta la praxis del pueblo mismo en su libera-
cion. Facil seria mostrar ese «deslizamiento semantico» del paradigma
en todos los tedlogos de la liberacion,

La Teologia de la Liberacion, como humilde expresion de dicha praxis.
puede cumplir también una luncion proféiica critica que permite la re-
produccion de csa practica.

29. 1. Sobrino. Resurreceion de la verdadera lalesia. Los pobres, lugar teoldeico
de la eclesiologia (Santander 1981).
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0. Desarrollo historico del paradigma

Es interesante, por otra parte. intentar comenzar a estudiar historica-
mente el como la Teologia de la Liberacion fue pasando diacronicamente
a dar prioridad. en ciertos momentos historicos v en diferentes paises o
regiones. a unos momentos del paradigma, dejando necesariamente a
otros en la sombra.

Desde 1968. fecha explicita de su inicio. la Teologia de la Liberacion
parte de la situacion de pecado. de opresion. Sea de opresion intranacional
(de una clase sobre otra), sea de una nacion dependiente v explotada por
otras naciones (doble dominacidn del pecado va presente cle
los documentos de Medellin en 1968, en especial en Puz v Justicia). El
compromiso desde la fe en la politica abre el camino. La Teologia del
caadiverio, de 1eonardo Bott.™ expresa no vaen Egipto. sino en Babilonia,
esta situacion como punto de partida. Hoy (1986) la mayoria latinoame-
ricana se encuentra todavia «en Egipton. y la Teologia de la Liberacion
cumple una labor propedéutica. profética. de interpelacion al faraényal
mismo pueblo de Dios. Y en esta accion permanccera hasta que Dios,
por su historia, le muestre otra tarea.” Hay veces que al tedlogo le entra
la tentacion de exclamar: «;Para qué me has enviado? Desde que me
presente al faraon para hablar en tu nombre el pueblo es maltratado y ti
no has liberado a tu pueblo» (Ex 5.22-23).

Hay. sin embargo. y como hemos va indicado, pucblos como el de
Guatemala que estan en una situacion prerrevolucionaria. Nos pareciera
que cl tiempao de las «plagas» se aproxima: «El faraon se ha puesto terco
¥ se nicga a dejar marchar al pueblon (Ex 7.14). Alli el tedlogo vive la
angustia de una situacion cada vez mas tensa; con represion creciente
(aunque comenzo en el lejano 1954),

Mis clara cs la tercera situacion, cuando un pueblo cristiano entra
en la situacion propiamente revolucionaria como El Salvador: « Todael
agua del Nilo se convirtio en sangre. Los peces murieron. ¢l Nilo apes-

30. Desde 1975, L. BolT. comprende que la sitwacion del Brasil estd lejos de mostrar
ninguin signo de proxima liberacion. s mas bien Babilonia v Fgipto. el «cautiverion. logue
se le parece

31 Lacoleccion « Teologia v Liberacions. con siele series ¥ més de cincuenta voliime-
nes editada primeramente por Vozes (Petrapolis) v Paulinos (Madrid-1Buenos Aires). esel
comivnzo de laexpresion sistematica. inicial, perfeetible. eriticable del equipo de tedlogos de
L Tiberacion latinoamericana. Is parte de una tarca preparataria en Fgipto todavia,
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taba y los egipcios no podran beber agua, v hubo sangre por todo el
pais de Egipto (Ex 7.21).

La sangre de los Rutilo Grande. Oscar Arnulfo Romero v tantos mi-
llares de martires. hérocs y santos ha inundado el Golfo de Tonsecaen el
Pacifico. Alli la Teologia de la Liberacion. la del pueblo mismo que
lucha. los de las zonas liberadas™ rellexionan sobre el dolor de las «pla-
gas de Egiplon. porque «el faraon se empefiaba en no dejar marchar a
los israclitas de su territorio» (Ex 11,10).%

Diacronicamente, mas adelante se encuentra el pueblo cristiano que
va ha atravesado la frontera de Egipto v s¢ ha internado en el desierto.
En Esteli he visto todo un plan pastoral. de reflexion para las comunida-
des eclesiales —con meditaciones, celebraciones litirgicas. ete.—. de la
travesia del desierton. Ll pueblo cristiano nicaragiiense tiene explicita
conciencia de fe de encontrarse en dicha situacion. Por otra parte, ante
los hechos. la semejanza es asombrosa. Ellos sufren el ataque de los
«contras» como si fueran soldados del faradn en pleno Mar Rojo (tam-
bién se interpretan como David luchando contra Goliat: al tiempo que
como Esdras y Nehemias reconstruyen ¢l templo —la comunidad
eclesial— y los muros de Jerusalén —delienden sus fronteras milita-
res—). En medio del desierto. la peor contradiceion fue la que se pro-
dujo entre el profeta y el sacerdote: «Moisés dijo a Aaron: ;Qué tc ha
hecho este pueblo para que lo hayas arrastrado a tan enorme pecado?»
(Ex 32,21y

En csta situacion. el reciente libro de Giulio Girardi, Sandinismo.
marxisimao, cristionismo en fa nueva Nicaragua, ha colocando al «pue-

32. CLomi articulo L puebio de Vi Satvador: un Job comunitario. «Concilium» 189
(1983) 416-427.

33, Aungue a muchos les parezea una ridicula analogia. para las comunidades eclesiales
de base es elaro que los ataques de los ccontrarrevolucionarioss desde Honduras o Costa
Rica. agrediendo a Nicaragua sc les aparecen como los soldados del faradn (que. sin lugar
adudas. ¢s R. Reagan). S¢ impide que estas pequeiias naciones «salgan» del mercado
capitalista. Y si estan «fucra» va no se puede hacer «ncgocioss, ganancias con cllas.

34, En esta situacion se encuentra. hasta o desesperacion v la angustia. un padre
Miguel d"Fscoto, al exclamar: « Y 1o que es peor. justifican nuestros pastores los asesina-
s del gobicrno invasor. porque permiten que se use ¢l nombre de la [glesia para que Ta
Casa Blanca otorgue ayuda cconomica a los contrarrey olucionarios» [ 15 Dia Interncicin-
el (México, 28 de mano de 1986) p. 2A [ Los profctas pueden ser «falsoss: el magisierio
ticne ¢l deber de «probarlos». juzgarlos: pero s terrible cuando equivocan su juicio s
condenan como lalse profeta al verdadero. como el Sanedrin en el caso de Jesis.
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blo» como el sujero de la historia. es una novedad teoldgica.™ Lo mismo
puede decirse de la obra de Franz Hinkelammert, Critica de la razon
uropica.” en la que esta planteada con toda presion cientifica la cuestion
de la Tierra Prometida, como utopia historica que nunca se conlunde
con el Reino o la Tierra Prometida final: la utopia escatologica.

Cabria todavia una tltima posicion latinoamericana. Después del afian-
zamicento de una revolucion (como la cubana. por ¢jemplo). los cristia-
nos (y con cllos sus tedlogos, piénsese en el texto de la Teologia de la
Reconciliacion, que en Cuba tiene un sentido inverso al de otras partes:
weonciliacion» con la revolucian), habiendo atravesado el desierte, ha-
biendo también atravesado los muros de Jericd. comienzan a vivir la
«nuevar vida sin aparentes contradicciones. LI mismo papa Juan Pablo
[l envio un mensaje al Encuentro Nacional Ficlesial Cubano, realizado
entre ¢l 17 al 23 de febrero de 1986: «l.0s resultados de la encuesta v de
las consultas llevadas a cabo [...] dan a la lglesia en Cuba un renovado
entusiasmo apostolico. gracias a la fidelidad personal de los miembros
del pueblo de Dios v a su esfuerzo conjunto de evangelizaciony»™

El paradigma del Exodo no ha terminado... porque no debemos olvi-
dar que la Jerusalén a la que aspiraban Moisés o Josué... pucde matara
los proletas. El Reino totalmente cumplido no ¢s historico, aunque co-
micnza ya cada dia que servimos al pobre. que damos de comer al ham-
briento... Pero al mismo tiempo comienza la «institucionalidad». el sacri-
ficio para eliminar todo sacrificio futuro.... pero sacrificio al fin.

35, Nuevomar. México 1986. Si se compara esta obra ron Christianisme, fibération
fenainie on fuike des elasses (Paris 1972) podra observarse una enorme dilerencia, Aqui
clouse era la categoria lundamental: ahora. en cambio, es piehlo. 1.0 que antes era abs-
tracto ahora es conerelo ¢ historico. Althusser no es tan concreto como CGramsc. y. ade-
mas. larevolucion nicaragiicnse ha venido a afirmar un movimiento popular no populista,

36, 5an Jose 1984

37, Mensafe del Papa o ta Telesia cubana: «Vida cristianas 1130 (La Habana, 16
demarzo de 1980) 1.



Capitulo I1I

El pan de la celebracion,
signo comunitario de justicia'

«lla pasado win aiio desde la wdgica muerte del arzo-
hispo monseior Romero, el celoso pastor muerto ef 24 de
marze de 1980 mientras celebraba fa santa misa. JAsi coro-
naba con la sangre su ministerio. particularmente preoci-
pado por los mads pobres y marginados. bra wn supremeo
testimonio que constituyve el simbolo del 1ormento de wn
puehlo. pero tamhicn un motiva de espevanza en un fitiro
mejors Cluan Pablo 1, 24.3.81).

e trata de comprender la articulacion entre el pan fruto del tra-

bajo comunitario de los hombres v que se intercambia entre los

productores. v ¢l pan materia de la ofrenda eucaristica. En un
segundo nivel de profundidad, hay que articular el pan del sacrificio con
el cuerpo mismo del profeta que se ofrece en la historia en las luchas por
la justicia, por la construccion del reino. Pan del trabajo. pan de la ofren-
da, el cuerpo del martir como pan cucaristico. Es decir, saber articular
econonia v cucaristio, la esencia del cristianismo.

Nos referiremos a un hecho histérico de la Iglesia. como lo hemos
hecho en otras ocasiones.” Se trata de la conversion profética de Bartolomé
de las Casas. cumplida en abril de 1514, acontecimiento que relatacn la
Historia de las Indias, libro 111, capitulo 79 Bartolomé habia llegado a
América el 15 de abril de 1502, a los nueve aios del descubrimiento del
continente por Colon, v habia participado con Ovando en la violenta

L. «El pan de la celebracion. signo comunitario de justiciar. en Coneifium. 172, 1982,
. 236-249,

2. CF Avie eristiano del oprimido en América Latina: «Concilium» 132 (1980):
«Estatuto econdmico de la cucaristion (pp. 215-218): Puchla: relaciones entre ética
cristiana v economia: «Conciliumy 169 ( 1980) 576-388: sobre Bartolomé de las Casas.
el ¢l cap. L de la obra colectiva de CEHILA: Historia general de a lefesia en Américe
Latina | (1982). en Obras Selectas e Farigue Dussel. (.3 |Seecion 1. Editorial Docen-
cia. Buenos Aires, 2014,

3. BAE (Madrid 1961) 11, 356ss.
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conquista de los indios tainos. Ya como sacerdote, fue la primera voca-
cion sacerdotal americana y el que rezo por vez primera la primera misa
comao sacerdote en 1511, siendo su padrino el mismo Diego de Coldn,
hijo del descubridor. Conocio en la Hispanola a los dominicos Pedrode
Cordoba y Anton de Montesinos. Con Panlilo de Narvaez participd,
desde enero de 1513, en la conquista de la isla de Cuba. donde la
dominacion europea de los cristianos se impuso «a sangre v fuegoy,
Bartolom¢ recibio como pago de sus servicios un grupo de indios que
trabajaban para él (el sistema del repartimicnio). Durante doce afios
habia sido complice de la violencia en el Caribe: « El clérigo Bartolomé
de las Casas —escribe autobiograficamente— andaba bicn ocupadoy
muy solicito en sus granjerias, como los otros, enviando sus indios de
su repartimienio a las minas, a sacar oro y hacer sementeras, y apro-
vechandose dellos cuanto mas podiar.

Llegando Diego Veldzquez a la villa del Espiritu Santo, vy como «no
habia en toda la isla clérigo ni frailexs, le pidio a Bartolomé celebrara la
eucaristia v les predicara ¢l evangelio. Por cllo. Bartolomé se decidié
«dejar su casa que tenia en ¢l rio de Arimao» y «comenzd a considerar
consigo mesmo sobre algunas autoridades de la Sagrada Escrituray. Es
importante el texto biblico que sirvio de punto de apoyo para la conver-
sion profética del gran luchador del siglo XV1: «Fue aquella principal y
primera del Eelesiastico (Ben Sirai cap. 34: -Sacrificios de bienes injus-
tos son impuros. no son aceptadas las ofrendas de los impios. El Altisimo
no acepta las ofrendas de los impios ni por sus muchos sacrificios les
perdona el pecado. Es sacrificar al hijo en presencia de su padre, robara
los pobres para ofrceer sacrificio. EI pan es vida del pobre, ¢l que selo
defrauda es homicida. Mata a su projimo quien le quita su salario, quien
no paga el justo salario derrama su sangre’. Comenzé —continla
Bartolomé—, digo. a considerar la miscria v servidumbre que padecian
aquellas gentes (los indios). Aplicando 1o uno (el texto biblico) a lo otro
(la realidad economica caribeia), determing en si mismo. convencido de
la misma verdad. ser injusto v tiranico todo cuanto acerca de los indios
en esta India se cometiax.

Bartolomé no pudo celebrar su misa., su culto cucaristico. Primero
liberd a sus indios («acordd totalmente dejarlos») v comenzé su accion
profética. primero en Cuba. despucs en Santo Domingo. posteriormente
en Espaiia y despucs en todos los reinos de las Indias, «quedando todos
admirados y aun espantados de lo que les dijo». «Tractando de la vida
contemplativa y activa, que es la materia del evangelio de aquel domin-
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go. tocando las obras de caridad. fuele necesario mostrarles la obligacion
que tenian a las cumplir y ¢jercitar en aquellas gentes de quien tan cruel-
mente se servian».' Lo cierto es que ¢l texto de Eclo 34.18-22 tenia una
estructura sorprendente.

. E1 «PAN»

El texto releido en Cuba decia: «El pan® es vida del pobre». En el
Mediterraneo. cultura del trigo, el «pan» es la realidad y ¢l simbolo del
praducto del trabajo del hombre. Es decir. es el fruto primordial de la
relacion hombre-naturaleza, del trabajo. Esta relacion se establece en el
orden productivo (el ordo de los fuctibilia)® al que se refiere la oracion
del ofertorio de la misa catdlica: te ofrecemos este «pan fruto de la tierra
vel trabajo del hombrey». Vemos entonces los tres términos: tierra. tra-
bajo. pan.

Esquema 1
Circulo productivo
hombre I 2. trabajo (accion) lierra
la —> .
sujeto neces. | materia
vida pan
5. 4 | e———
consumo producto

Esta relacion del sujeto-naturaleza a través del trabajo es una relacion
material. La tierra devienc «materiay (in guo y con lo qué) de trabajo.
Sin trabajo hay tierra, hay cosmos, pero no hay «materia». La «mate-
ria» (el materialismo sacramental) estd constituida v es un a posieriori
dela priori humano y subjetivo del trabajo. El materialismo cosmologico
(«todo es materia») es ingenuo v facilmente retutable. EI materialismo
productivo es irrefutable y sacramental: la tierra s materia del trabajo. Sin
tierra y trabajo no hay pan. Sin pan no hay cucaristia. Pero ; qué es el pan?

El pan es un pro-ducto. es aquello que se «avanza» (pro-) delante de
la vista como un fenémeno en ¢l mundo. Es creacion humana: es conti-

4. BAE (Madrid 1961) 11, 338.
5. CLLarticulo arios. en Kittel TWNT 1. £75-476 (bibliogralia actualizada en 1. X:2.
p.99.3). Behm.



190 Enrique Dussel

nuacion de la creacion divina. Es exteriorizacion, extranacion, objetivacion
de la subjetividad humana. Iis culturalizacion de la tierra. Es cultura,
téenica, teenologia. Son los pro-ductos que nos rodean como sistema,
como civilizacion. De todas manceras, ese «pan» es fruto de lo més digno
que el mismo pan: ¢l trabajo. En la Biblia, fiuhodah.” Es trabajo manual
(pero tambicn es. como veremos mas adelante en el punto 7. el trabajo
del templo, el «servicion divino).” El «Siervo» (hebed) de Y ahvé es el
atrabajador» del Senor. Trabajan los profetas, los fariseos. los apdstoles
y el mismao Jesis. El trabajo es la aceion humana digna por excelencia
que objetiva en la naturaleza la dignidad del hombre, Sin trabajo. el
hombre serfa una pura subjetividad infecunda sin «pan» para el sacrifi-
¢l0: sus manos estarian vacias.

2. El pan es «vida»

Eltexto de la conversion profética de Bartolomé dice que «el pan es
vicler»” Vive aquel que es «Otrox distinto de todo otro, que ¢s libre, que
se autodetermina, que es auténomo en su existencia. cuya carnalidad se
moviliza para cumplir sus fines, que goza. que sc satisface. que adora,
que como vivo rinde culto al Dios vivo.

L.a vida se opone a la muerte. Toda necesidad es una cierta muerte
(¢t nivel | del esquemea 1). «Tuve hambre... » es la necesidad primera.
EThambre ¢s una falta de alimento. El pan es el alimento por excelencia.
[:s decir, si el pan es producto del trabajo, antes todavia ¢s exigencia de
una necesidad: se¢ produce pan porque tengo necesidad de comer. El pan
es antes alimento de la vida que producto del trabajo (la relacion 14 3 es
mas lundamental todavia que la relacion 2 4 4 del esquema 1. El consu-
mo del producto es negacion de negacion: es matar a la muerte: s dar

7. ClLarticulo érgom, en’ TWNT 1L 631-653 (bibl. X/2. 1084-1083). Bertam. v ¢lart.
pais. V. 636-T12. de varios autores, s importante el art. fairedo, 1V, 38-68. Bornkamm.
donde sc muestra que en griego fatreia ¥ fatredqein responden al hebreo habodah y
habad (p. 39. linea 45: p. 61. lincas 27-28).

8. Véase mi articulo Dominacion-fiberacion: «Concilium» 96 (1974): «Praxis
liberadoray (pp. 338s8). Es sugestivo recordar que fdiris (de donde viene en gricgo ¢l
«cultor) signilica «salario del obreray: rendir culto es pagar ¢l salario al trabajador (cf.
Kittel TWNT 1V, 59).

9. Clarticulo 7zdo. zoé, en TWIN'T 1L 834-874, v thdnaros. 111, 7-21. ambos de Bultmann
(bibl_ reciente en X720 1094-1093). La vida gjading es el bien supremo (Prov 3.16: Mc 8.36).
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vida a la vida. «Tuve hambre y me dieron de comer» ¢s asi, en su
materialidad sacramental. ¢l criterio absoluto del juicio final.

De ahi que Jests diga. en sentido cucaristico y por ello pro- ductivo:
«Yo soy el pan de vida» (Jn 6.35). EI pan que alimenta. antes de ser
producto (el mand era un «pan del cielo»' v, por ello. un don gratuito de
Dios pre-economico: pan sin trabajo), es satisfactor, es goce. es vida. es
vael reino cumplido.”!

El «comer» («tomad, comed, éste es mi cuerpox»: Mt 26,26) cs des-
truir el pan, despedazarlo, masticarlo, negarlo. La negacion de la
objetivacion del esfuerzo carnal del hombre (el pan: producto) es negada
para realizar la vida. La muerte del pan es la vida de la vida. EI pan era
como una muerte del hombre en su trabajo. Misteriosa v sagrada dialée-
tica de muerte-vida. de destruccion-resurreceion. Lo cierto ¢s que la vida
¢s la causa originaria ¥ tinal del pan. «Pan de vida» que alimenta v que
muerc al dar la vida.

3. El pan es la vida del «pobre»

No dice el texto biblico: «El pan ¢s la vida del hombres. sino «del
pobrex. Ll «<hombre» somos todos. Los «pabres» son algunos,

Esquema 2
Circulo practico-productive: econdmico

1. hombre A c
rlcg —— 3. pan

2. hombre B b producto
pobre _

Para entender la categoria biblica de «pobre» hay que hacer previa-
mente algunas distinciones. Para que haya pobres ¢s necesario que haya
més de un hombre. Sisdlo estuviera Robinson Crusoc. no scria ni pobre
ni rico, seria simplemente un «hombres. Ser «pobrey es situarse en un

100 L «pan del cielos ( drios ek fan ourditon. In 631 enrelerencia a Lx 16.4: Neh
9.15: Sab 16.20: ete.). CL Dt de la Bible V1 (1960). col. 965-976,

11, «Dichoso ¢l que coma en el banquete del reino de Dioss (Le 14.15). 1] reino es
representado desde la experiencia del comer v estar saciado. satisiecho.
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lugar muy preciso en la relacion hombre-hombre. Si la relacion
hombre-naturaleza es productiva. la relacion hombre-hombre es practi-
cua (operabilia).la relacion interpersonal es érica. La relacion
hombre-naturaleza es técnica. La relacion ética es de bondad o maldad,
de virtud o vicio. La relacion téenica es de eliciencia o productividad. La
relacion entre personas es de servido o respeto al otro o de dominacion o
alienacion del otro. El pecado es una relacion practica, ética. Para que
haya un «pobre» es necesario que hava un «ricox. Si no hay pobre, no
hay rico, y viceversa. Es un concepto dialéctico: incluye su contrario.
Pero ambos términos no son equivalentes. No se puede ser rico v pobre
en la misma relacion hic ef nunc. Ll rico es ¢l dominador. el pecador; el
pobre es el dominado, el que sufre el pecado del pecador (por ello, en
dicha relacion, es el justo, el sujeto actual del reino de los cielos). La
relacion practica o ética rico-pobre es de dominador-dominado (flecha g
del esquema 2j. «Pobre segiin el espirituy o «espiritual» no puede serun
rico pobre en intencion mental. La «intencion mentaly no es el Espiritu
Santo." «Pobres de espiritu» son aquellos que por opeidn profética asu-
men la condicion de dominados: «Siendo de naturaleza divina se alienda
si mismo y asumio la condicion de esclavor (Flp 2,7). Pero no sdlo esto.

Pobre es ¢l que ha producido o trabajado su producto (flecha A para
satisfacer su necesidad. El «pan» (3 del esquema 2), sin embargo, no
regresa al productor en ¢l consumo. sino que pasa. por un proceso de
desapropiacion (flecha ¢j, al dominador. El dominador préactico se transfor-
ma en «ricon (puede haber un dominador que no llegue a ser rico
porgque. por ejemplo, libera a su dominado inmediatamente después de
su acto de dominacion) cuando se apropia del producto del trabajo del
otra. De csta manera acumula ¢l fruto de su trabajo y el del otro.
«Ricon, como categoria biblica. no es s6lo el pecador. sino el pecador
estructural, historico, ccondmico, * es decir, aquel que usufructaa, con-
sume, utiliza ¢l producto del trabajo del otro como instrumento de la
dominacion sobre el otro.

12. Frecuentemente se confunde «espiritualys (prewnatikas, cf. articulo predma en
TWNT VI, 3.30453. varios autores) con algo mcramente «mental». en la intencion. Como
si fuera un aecto de una facultad antropolégica (la inteligencia en acto). Confundir la invenrio
o intencion con el Espiritu Sante es de lo que se trata. Lo «psikhikos» (animico o humano)
debe distinguirse de lo «pneumatikas» (que procede del Espiritu Santo) en el texto de Mt
3.3, que el traductor castellane Juan Mateos traduce correctamente: «Dichosos los gue
eligei ser pobresy, ¥ no. por gjemplo. como traduce al franeés la Biblia de Jerusalén,

13. CL lo que hemos dicho sobre «pecado social». en «Conciliums 160 (1980) 581ss.
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De manera que, cuando sc dice «pobre». de ninguna mancra sc indi-
casolo que no tiene bienes o que tiene libertad o disponibilidad ante los
bienes. Esto no es suficiente: para que haya pobre ticne que haber tam-
bién rico, dominacidn, produccion, producto. desapropiacion v
estructuracion productiva de aquella dominacion. Pobre es el dominado.
el desapropiado estructuralmente del fruto de su trabajo.

Ahora se entiende el texto biblico de que «el pan es la vida del po-
bren. El pan es el producto-alimento para el pobre-desapropiado que
necesitado trabaja. pero no consume: su vida se objetiva en el producto,
pero no regresa como vida-consumo. Cuando el pan no es vida del po-
bre, el pobre muere.

4. Robar el pan es «matar»

Cuando alguien domina a otro. se da un pecado practico, ético. como
cuando alguien da una botetada a otro irrespetuoso ante su dignidad
sagrada de persona. Pero cuando alguien guita a otro ¢l producto de su
trabajo. la relacion no sélo es practica (hombre-hombre) ni solo produc-
tiva (hombre-producto). sino practico-productiva: econdmica. Se domi-
na a otra persona. pero a través de un producto de su trabajo. El «no
robaras» se cncuentra asi en un nivel practico-productivo: economico.
Pero. en tiltima instancia. nos remite al «no mataras». El texto biblico de
laconversion de Las Casas indicaba: «El pan es vida del pobre, ¢l que se
lo defrauda cs homicida. Mata a su projimo quien le guita su salario,
quien no paga el justo salario derrama su sangren». La (dgica de la teolo-
gia hebraica es coherente: si ¢l pan consumido es vida. el pan no consu-
mido deja en el sujeto que trabaja (v que se des-vive ohjetivando su vida
enel producto) la pura negatividad de la necesidad necesitante: la muer-
te. EI pan producido y no comido es «pan de muerte» —v «quien lo
come come su perdiciony», diria san Pablo—.

Por cllo, la muerte es el fruto del pecado —en su primer sentido v
radical—: quien domina al préjimo v le quita ¢l fruto de su trabajo lo deja
en su hambre: «Tuve hambre y no me disteis de comer» es el criterio
absoluto de la perdicion eterna.’® Dejar al productor sin su producto es

14 CL articulo en «Concilium» 96 (1974) sobre ¢f pobre como «epilania» (pp. 343-347).
Pero el pobre es igualmente la epilania del culto: serviral pobre es servira Dios: dar de
-eormer al hambriento es ofrecer dicho pan a Dios mismo. Dios se nos revela per el pobre.

ynoselros le rendimaos culto por el pobre (el «circulo practicos de la revelacion-culto).
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asesinar. matar, destruir la epilania de Dios: tanto de su revelacion como
de su culto: el otro dominado. el pobre.

Los indigenas del rio Arimao debian entregar a Bartolomé. como
tributo y bajo la violencia de la dominacion, una parte del trigo y de su
tiempo de trabajo en el sistema econdmico del re-pertimicnto. Bartolomé
entendio entonces «la miseria y servidumbre que padecian aquellas
gentesy. y descubrio «la ceguedad. injusticias y tiranias que cometiany
los conquistadores. Descubrié de pronto que ¢l «pan» que pensaba
ofrecer habia sido arrebatado a los pobres; que era pan no consumido:
que era asesinar a los indios arrebatarles el fruto de su trabajo. Y como
estaba «por decirles misa», dijo a los europeos que «no se podian
salvars si trataban de esta manera a los indios. Vio entonces la relacién
entre la liturgia eucaristica y ¢l sistema econdmico de opresion. Vioel
pan manchado de sangre. Se cuenta de san Francisco Solano OFM,
santo predicador en el Perii y Argentina en el siglo XV1. que una vez,
invitado por unos conquistadores a comer, al bendecir la mesa tomé un
pedazo de pan y lo apretd en sus manos, y comenzé a salir sangre. El
santo dijo entonces: «Esta sangre es la de los indios». Y se retiré a su
convento sin comer bocado. dejando a los ricos europeos confundidos
y espantados.”

5. El pan de la economia es el pan de la eucaristia

Entiéndase bien: ¢l pan de la eucaristia, el pan preparado para el
sacrilicio, es pan real. es realniente producto de algin trabajo historico,
concreto. humano. kn efecto, ofrecer algo a Dios tiene no solo un senti-
do sacramental. si por sacramento se entiende un «si £no sensible (mate-
riaf) de la gracia» que indica la relacion hombre-naturaleza (agua, aceite,
sal. pan...). sino también econdmica.

Dar, ofrecer, intercambiar. regalar o robar algo a otro es una relacién
economica. Ofrecer a Dios un pedazo de pan («te ofrecemos Scfior este
pan fruto de la tierra v del trabajo») es un acto de culto, de economia
teologal '

15. El sunlo habia dicho despucs: « Yo no puedo comer en la mesa que se come el pan
amasado con la sangre de los humildes y de los oprimidoss: 14, de Vidal de Batlini, Leven-
das de San Francisco Solano, en Selecciones follddricas Codex V' (Buenos Aires
1963) 78.

16. CLoarr. cit en «Coneiliumy 152, esquema en p. 216.
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Esquema 3
Relaciones productivas-practicas del culto: la eucaristia

;:ifélgbrante & b pan eucaristco b Dios
AL Ei —> el Padre
| & el martir
pobre B a pan econdémico
el hijo — 5 |(materia)

Bartolomé (conquistador, 4 del esguemea 3) habia desposeido al indio
(el pobre explotado. B) del fruto de su trabajo. El trabajo del indio (fle-
cha ¢ no vuelve al indio como vida, sino como apropiacion del domina-
dor (flecha ¢s. Ese pan robado es ahora el mismo pan. colocado en el
altar como «pan eucaristicon, El profeta latinoamericano entendié la
dialéctica economico-eucaristica en el texto biblico del Eclesidstico: «Es
sacrificar al hijo en presencia de su padre, robar a los pobres para ofrecer
sacrificio. El pan es vida del pobre, ¢l que s¢ lo defrauda es homicidax. Y
poco antes habia leido: «El Altisimo no acepta las ofrendas de los impioss.

La identidad del pan-producto del trabajo cotidiano. cambiado ¢
intercambiado, respetado o robado, y ¢l pan del altar es la cuestion. Ll
pan econdmico es el mismo pan eucaristico para ser consagrado. Ln el
pan esta la vida del trabajador objetivada, su sangre, su inteligencia. su
esfuerzo, suamar, su goce, su felicidad. el reino. Arrebatarle injustamen-
te dicho pan y ofrecerlo a Dios es de lo que se trata. Para que ese pan sc
convierta en el «cuerpo» mismo del «Cordero inmolado» tiene que ser
pan de vida, pan que haya saciado. alimentado, negado la negacion de la
muerte, de la nceesidad. de la dominacion. del pecado: pan de justicia.

6. La idolatria no es la eucaristia

Quien ofrece entonces a Dios un pan robado al pobre ofrenda, a Dios
lavida del pobre. El pobre es el «hijo» (el indio). v el celebrante (Bartolomé
de las Casas, el «rico»). que ofrece dicho pan arrebatado en la injusticia
al pobre, ofrece al «Padren (Dios) la vida misma de su hijo: «es sacrifi-
car ol frijo en presencia de su pacre». il padre que anhela perversamen-
te el sacrificio de su hijo. que desea su sangre. no puede ser un Padre de
amor. sino un idolo sanguinaric. Moloc. Mammon, el dinero.

Por eso dice el texto biblico: « EIl Altisimo no acepta las ofrendas... ».
<Como podria aceptar dicha ofrenda que se sacrifica al idolo, al letiche,
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a Satan? Dios no desea que se le ofrezea la vida del hijo asesinandolo en
su presencia. Dios desea la vida del hijo como existencia libre; desea
Jjustamente como sactificio que se niegue la muerte del muerto: la necesi-
dad del pobre. del oprimido.

Dar de comer al hambriento, devolver la vida al muerto. dar la vida
al que le falta vida es ¢l culto que ama el Altisimo. El culto fetichista
ofrece al idolo el pan robado, la sangre del pobre: el culto eucaristico
ofrece al Padre de bondad el pan de justicia, ¢l pan que ha saciado el
hambre: «l.os creventes vivian todos unides y 1o tenian todo en co-
nnr. Vendian posesiones y bienes v los repartian entre todos segiin sus
necesidades. Adiario frecuentaban el templo en grupo. Partian el pan
cn las casas y comian juntos alabando a Dios con alegria v de todo
corazdony (Heh 2.44-46).

El pan cucaristico de la «comunidad de creyentes» era un pan que
habia saciado la necesidud. en la justicia («los repartian... »), en la ale-
gria del consumo. del comer. de la satisfaccion. Era un pan de vida,
comunitario, de amor. Es la utopia del cristianismo originario v la utopia
del reino dltimo; es el horizonte de comprension critica de todo sistema
ceondmico historico, justicia como condicion practica de posibilidad
de la celebracion cucaristica que salva,

7. El «cuerpo» del martir y el culto fetichista

Ll pan que es comido da la vida en su propia destruccion, en su
consumirse, en su negacion. La muerte del panes el origen de la vida del
que lo recibe. Jesus es el «pan de vidar: «Fl hijo del hombre no ha
venido a que lo sirvan, sino a serviry a dar la vida en redencién de la
multitud» (Mt 20.28).

Servir (diakonein, en griego. traduce ¢l habodeh hebreo) es trabajar
y rendir culto. El «servidor» (didcono v trabajador) lucha por Dios ven
ellorinde culto a Yahvé. El «trabajo» historico de Cristo no fue solamen-
te para producir, como artesano, productos (casas, mesas. sillas, que
debid de tabricar en Nazaret). sino que hizo de su propio cuerpo el
producto ofrecido al Padre para que la «multitud»'” llegara a ser un

I7. Cf.articulo okffds, en TWNTV, 382-389. Meyor-Katz (hibl, X/2, 1208). Estodo
3 7.9 ete.). Esun grupo

el tema del bem baarets. Tasmasay (Me 3.20: Le 3.1 MUI32 [eh 7,
de hombres sin organizacion. sin destine. sin conciencia, sin memoria histérica.
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«pueblox.' Dar vida no va sin muerte. Jesus mismo es la vida (Jn [1.25)
vesel pan (Jn 6.35) que se ofrece en el sacrificio: « Tomad. comed. éste
esmicuerpoy (ML 26.26). Su «cuerpoy. su «carne» misma de martir se
ransforma historicamente en el «Cordero degollado». Ahora la
corporalidad, la carnalidad. ¢l ser mismo del profeta, en la historia, en las
contradicciones de clasc entre ricos y pobres, en la coyuntura politica. en
el jugarse por los oprimidos, en el oponerse a los dominadores. a sus
gjércitos, a sus armas..., ahora es la carne del Redentor la que se ofrece
enel altar de la historia: «Alli lo crucificaron con otros dos, uno a cada
lado, y Jesus en medio» (Jn 19,18). Su cuerpo suspendido es ahora el
«pan» del sacrificio para vida de la multitud.

El «euerpoy» del pobre muere cuando el pan le es arrebatado: el ham-
bre como desapropiacion del pan del trabajo. Interponer el propio «cuer-
po» (material) entre ¢l pobre v ¢l rico. entre ¢l dominador en favor del
dominado, es hacer del propio «cucrpos ¢l objeto del brutal acto domi-
nador, acto mortal, ¢l acto mismo satanico del fetiche. del idolo. 1 feti-
che vive de la sangre del pobre: la vida del idolo es la muerte del pobre.
Arrebatar la vida del fetiche por la justicia es matarlo. Pero el idolo, antes
de morir, mata. Mata al martir (al que testimonia al pobre la posibilidad
de consumir el pan de su trabajo: el reino como banquete en la justicia).
que lucha por la vida del pobre. La vida del pobre es el pan: luchar para
que tenga su pan es ofrecer el propio «cuerpo» como objeto de la violen-
cia del pecado, de la dominacion del idolo. El idolo desea la vida dcl
Hijo, su muerte. El Hijo ofrenda la vida que le arrebata el idolo al Padre
—que no desea sumuerte, pero la recibe, porque la muerte del justo, del
pobre, del Hijo, es el paso de la muerte a la vida: paso por el desierto de
la esclavitud de Egipto a la tierra prometida. tierra de csta tierra v ticrra
escatologica del reino. que ya ha comenzado cuando ¢l pobre come,
cuando sacia su hambre. en la historia.

Cristo se identifica con el cuerpo material. con la carnalidad sufriente
v necesitada del pobre: «Cada ver que lo hicisteis con uno de estos
hermanos mios mas pequefios. lo hicisteis conmigo» (Mt 25.40). Pero
Cristo se hace «pan» de la historia y ofrece su cuerpo por la liberacion de

18. Clarticula lads, en TWNT TV, 29-57. Strathmann. La palabra hebrea b apa-
rece en ¢l texto biblico mas de 2.000 veces: gav aparece solo 40 veees. v Ihom 11 veces.
Elepucblox ticne ya ¢l sentido de una comunidad con unidad. en alianza. con memoria
histérica. con destino. con esperanza. s una categoria positiva. como en la leologia rabinica
«puehla santow ( ficom gedoshs.
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los pobres. De la misma manera Mons. Antonio de Valdivieso. en el siglo
XVl en Nicaragua, o Mons. Oscar Romero, en ¢l siglo XX en El Salva-
dor. Como Juan Pablo 11 indica. fue martirizado el cuerpo de Mons.
Romero «mientras celebraba la santa misa. Coronaba con su sangre su
ministerion sacerdotal. El pan de justicia hizo que Mons. Romero se
identificara con la lucha del pueblo salvadoreno. para que ¢l pobre recu-
perase el fruto de su trabajo. Pero ¢l idolo. sus ¢jéreitos, arrebataron la
vida del cuerpo del profeta, lo mismo que antes habian arrebatado la vida
del cuerpo del pobre al robarle su pan. Mons. Romero podia celebrar la
eticaristia, porque su pan eucaristico era un pan economico en la justicia.
LI habia predicado a los militares y a la Junta demdocerata cristiana que no
reprimicran mas el cuerpo pobre de su pucbhlo. En respuesta, asesinaron
su cuerpo de martir. Con esto se cumplia una vez mas la profecia de
Jesiis. que ligaba la vida del martir con la liturgia: «Llegara el diaen que
todo el que os quite la vidu crea rendir cudio (latreian) a Dios» (Jn 16,2).

El que quita la vida al cuerpo del martir —que antes habia quitado
por la dominacion y el robo la vida del cuerpo del pobre— rinde culto al
fetiche. Por cllo. Cristo dice «creeran». es decir, pensaran rendir culto a
Dios. pero en verdad rendiran culto al fetiche. Y aqui llegamos a la
cuestion fundamental: ;cual es el criterio de discernimiento del culto
idolatrico y del culto cucaristico?

8. La «condicién practica de posibilidad» del culto
eucaristico

Un mismo grupo de hombres, en torno al mismo sacerdote. pueden
ofrecer panes semejantes por su estructura real. Sin embargo, uno rendi-
ra culto al idolo y. al comer el pan, «comerd su propia perdicion», mien-
tras que otro comulgara de la vida del Cordero degollado. ;Cual esel
criterio que permite discernir la rectitud del que ofrece rex opere
Operantis)?

Después de todo lo expuesto, creemos que la conclusion es clara,
Dios no puede recibir el pan robado al pobre, ¢l pan de la injusticia. Pero
no se trata solo de una injusticia personal. mdividual, puntual. ;Como
interpretar la injusticia estructural. el pecado historico de los sistemas?
oPuede ofrecerse como pan cuca- ristico ¢l fruto robado a los pobres, a
las clases oprimidas. a las naciones explotadas? ; Se habra cumplido la
condicton practica del pan eucaristico que pueda ser ofrecido a Dios en
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un sistema don- de estructuralmente se despoja al trabajador {va no es
hoy el indio del repartimiento del siglo XV1) asalariado en el capitalismo
de parte del fruto de su trabajo? El pecado estructural. ;no mancha todo
el pan e impide tener un pan de justicia ofrendable? ;Como podran
oftecer la eucaristia los que viven de los dividendos de las transnacionales
(como la Nestlé. que hace propaganda en el Tercer Mundo para que las
pobres madres no den su leche a los nifios, sino mas bien la «leche en
polvow industrial) en los paises ricos?

Cuando Bartolomé descubrio todo esto, la relacion entre ¢l trabajo, la
vida, el producto del trabajo. la ofrenda del sacrificio. ¢l pobre, la
desapropiacion del fruto del trabajo como muerte. el ofrecer el [ruto
robado como ofrenda del hijo ante ¢l padre... Cuando descubrié que ese
pobre era el indio... Cuando descubrié que él era el que explotaba al
indio... Cuando descubrio que. como sacerdote. pensaba ofrecer en la
eucaristia el pan robado a los pobres cn el sistema estructural del reparti-
miento... Cuando percibio la relacion entre la eucaristia, la liturgia v la
economia, el sistema de distribucion e intercambio injusto de los produc-
tos... jno pudo celebrar mas la eucaristia! Libero antes a sus indigenas el
15 de agosto de 1514, y «deliberd, como quiera que pudiese. aungue no
tenia un solo centavo, ni de donde sacarlo, sino una vegua que tenia que
podia vender hasta por cien pesos oro. ir a Castilla v hacer relacion al
Rey de lo que pasaba»."

Comenzaba su lucha por la justicia. que ocupard el resto de su vida,
cincuenta y dos anos de muchas persecuciones. Lo cierto es que pudo
volver a celebrar su eucaristia... porque tenia pan que no arrcbata a los
pobres. Tenia el pan de justicia. el mand del cielo, el pan amasado en el
compromiso por ¢l interés del pobre. por la constitucion de estructuras
economicas mas justas, condicion prdactica de posibilidad de poder
ofrecer el pan eucaristico, ¢l «pan de viday.

19. Op. cit., 339,






Capitulo VIII

Etica de la liberacién
Hipotesis fundamentales'

i Paul Tillich debio esforzarse para explicar en Estados Unidos

la diferente funcion de la Iglesia en Europa, ;cuanto mas debe

ra esforzarse un tedlogo de América latina o del mundo periféri-
co para mostrar la funcion critica de la ética en situaciones de exigencia
de profundos cambios sociales??

. Morales en el interior de los sistemas

En los Giltimos cincuenta afios se produjo en Estados Unidos y Euro-
pa un transito de la critica al sistema como fotalidad, a la critica solo
reformista del orden social. Por tomar una fecha, indicativa, recordemos
aquel 13 de abril de 1933, cuando el nombre de Tillich® aparecid en la
lista que el gobierno nacional-capitalista de Hitler habia confeccionado
paraeliminar a los «intelectuales criticos» del sistema.* El mismo escribi-
ra después que, «como en el caso de muchos otros acontecimientos
creadores de los ailos veinte. que seran destruidos por la persecucion o el
exilio. es un hecho que no lograron superar, en la Iglesia y en la cultura,
el horizonte de Alemania y Europa».” En 1932. Reinhold Niebuhr publi-

I. «Una I:tica de la Liberacion» (1984). cn Concilium. 172, pp. 249-262.

2. Cf. Paul Tillich, Die Bedeutung der Kirche fiir die Gesellschaitsordnung in
Lwropa wid America, en Gesammelie Werke 111 (Stuttgart 1962) 107ss. Escribe: «la
funcion social de la Iglesia no se puede realmente entender sin esclarecer su cstructura
social y economica, v sin relacionarla con el orden social» (p. 119).

3. Cémo no recordar el 30 de marzo de 1975. cuando fuimos incluidos en semejantes
listas, cn Mendoza (Argentina). y expulsados de la Universidad Nacional de Cuvo porel
mismo tipo de molivos. como en tanfas otras partes de América latina.

4. El «nazismon de Hitler fue un gobierno de derechas que permitio la «viabilidad» del
capitalismo nacional aleman (Krupp. Thiessen, Siemens, ¢te.), pretendiendo la hegemo-
nia mundial del mercado capitalista. Los gobicrnos militares latinoamericanos (posteriores
a 1964) permiten la «viabilidad» de un capitalismo dependiente de Estados Unidos. 1o que
es mucho peor.

5. Prologo del tomo [1 de sus obras. Cristentum und Sozialgestaltung (1919-1933) 11.
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caba su Moral and Immoral Society® y Emil Brunner, Das Gebot und
die Ordmumgen.”

La crisis de 1929 —crisis del capitalismo y represion creciente de la
clase obrera del «centron—, el triunfo de la revolucion rusa y la ascen-
sion de Stalin produjeron un vuelco en la teologia. El «primer» Tillich, el
«primer» Niebuhr (y algo antes el «primer» Barth) nos hablan del paso
de una critica del sistema a una moral reformista. prudente: el «realismo
cristiano» —«la ilusion es peligrosa porque alienta terribles fanatismos»
(asi terminaba su obra Niebuhr):* Tillich habia escrito Die sozialistische
Entscheidung’— ira después mas bien hacia una teologia de la cultura.

En esos afios termina por morir también un movimiento de gran im-
portancia: el «evangelio social»." Es admirable leer hoy la obra de Richard
Ely French and Germen Socialism (Nueva York 1883), 0. en la obra de
Washington Gladden, Tools and the Man. Property and Industry under
the Christian Law, en el cap. X, sobre el «socialismo cristiano»,'' cuan-
doexplica: «En las mas recientes obras sobre el socialismo encontramos
siempre un capitulo titulado *Socialismo cristiano’. ; Tiene esta frase al-
gun significado? ; Es el cristianismo en algin sentido socialista, o quizael
socialismo es cristiano?».'* Hoy no importan las explicaciones —ni tam-
poco el modo como criticaba a Marx (que es admirable, porque lo_
conocia)*— lo importante es la actitud cristiana de critica al sistema

6. Ed. Scribner, Nueva York 1932,

7. Mohr, Tubinga 1932,

8. O cit, 277, «Asocial analysis which is written (este libro), at least partially, from
the perspective ol a disillusioned generation... » (p. XX V). «In Germany F. Bernstein ...
changed the expectations of catastroplie into hope of evolutionary progress toward equal
Justice» (p. 181).

9. Op. ¢it., tomo 11 (trad. inglesa, Harper. Nueva York 1977).

10. Cf. Ch. Howard Hopkins, The Rise of the Social Gospel in American
Protestantism (1863-1915) (Yale Studies. New Haven 1940): Robert Handy, The So-
cial Gospel in America 1870-1920/(Oxlord Univ. Press, 1966): Aaron Abell, American
Catholicism and Social Action 1863..-1930 (Garden City. Nueva York 1960).

11. Houghton-Miftlin, Boston 1893, pp. 273ss.

12 bid., 275.

13. En pp. 257ss hay una discusion sobre el sentido del valor en Marx (cincuenta aios
antes de la publicacion de los Manuscrires de 1544, v por ello hay ingenuas delormacio-
nes). En un momento se preguntia: « We go part way with Marx and Robertus: then we
part company with them. How far can we wisely go with them? How many of their
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capitalista como totalidad. W. Rauschenbusch critica vehementemente
«nuestro semicristiano orden social». que esta regido «por la leyv del
beneticion.' Esos cristianos, articulados con las luchas sociales de fines
del siglo XI1X hasta 1929, seran sepultados por la violencia del capitalis-
mo europeo-norteamericano y, entre las dos guerras (1914-1945). por la
hegemonia de dicho capitalismo. de las cuales Estados Unidos salio triun-
fante (y el Commonwealth derrotado, lo mismo que Alemania y Japon).

Las teologias morales de posguerra no pudieron salir del molde refor-
mista. Se acepta el sistema como es; se reforma en parte. Esta es la
conclusion si observamos los grandes tratados morales.'* Es interesante
considerar la antigua obra de Brunner. Desde el capitulo 34 —muy supe-
rior en su tratamiento a las morales catdlicas de la época—, sobre «esen-
ciay funcion de la economian.'® se las arregla para criticar al capitalismo
(«el capitalismo es una anarquia econdomica: por ello el cristiano esta
obligado a luchar contra €l y en favor de un verdadero orden social»)"’
pero después también critica al socialismo real.’® De la misma manera,

projects may we safely adopt?s (p. 280). «Socialism, as we have seen. is simply a proposition
to extend the functions of the state so that it shall include and control nearly all the interests
of live (sic). Now. | take il we arc agreed that. as Christians. we have a right 1o make use
of the power of the state, both in protecting life and property. and in promoting. to same
extent. the general welfares (p. 281). jUn texto en Estados Unidos en 18931 ; Qué paso
despuds? Se produjo una brutal represion contra el movimicnto obrero (¢l James Weinstein.
The decline of Socialism in Americe 1912-1925 (MR Press. 1967).

14, Christianizing the social order (INueva York 1919) 2224,

15. CL. por cjemplo. Bernhard Haring. frei in Christus 1-11: Moral Theologie fiir
die Praxis des christliches Leben (Friburga 1979-1980). Aunque muy superior a las
otras teologias morales catélicas, trata come apéndice cuestiones tales como la élica
econdmica y politica (tomo 1, cap. V1L, pp. 270ss). o relaciona la «viday solo con las
cuestiones médicas o el aborto (tomo 1L pp. 21-130). pero no con el trabajo o la vida
social (represion de los pobres. cte.). leual en ¢l Handhuch der christiichen Fthik: od.
por A. Hertz.- W. Korll- 1. Rendiorff - H. Ringeling (Friburgo 1978-1982). Los grandes
problemas son: la «modernidady: el primer tema moral: «la normax (toma L pp. 108ss): I
evida» solo se relaciona con la medicina: la politica es planteada desde ¢
«Verfassungsprinzipy (tomo [1. pp. 215ss): algo sobre economia. pero bajo el titulo (para
los paises periléricos) de «Hntwicklungshilfes (tomo 11 pp. 417ss: ¢l «nuevo orden inter-
nacional» no es fundado ni biblica. ni ontolégica, ni antropologicamente. sine desde un
punto de vista sociologico Gmicamente (temo 111, pp. 337ss): ete.

16. Op. cit.. 380ss.

17. 1hid.. 411.

[8. fhiel, 412ss. La posicion eristiana ¢s una especie de atereera vias socialdemoera-
ta para ¢l autor (p. 417ss).
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Helmut Thielicke, en su Theologische Ethik,"” muestra su reformismo
claramente en la cuestion que trata sobre «la revolucion como #tima
ratio».™ Por supuesto, como en todos los casos ya nombrados ¥ que
nombraremos, no hallamos ninguna referencia a la opresion de los paises
periféricos —cuestion que ya en el siglo X VI habia planteado con clari-
dad teoldgicamente Bartolomé de Las Casas—.

Se puede observar que se paso de una critica al capitalismo a una
aceptacion critica del mismo y. por ultimo, en la presente crisis, a una
Justificacion moral del mismo. Todo el movimiento neoconservador no-
teamericano (y conservador europeo)’! podria repetir aproximadamente
las conclusiones de Robert Benne en su obra The Ethic of Democratic
Capitalism. A Moral Reassessment.”™ que, en su capitulo 7. sobre «las
virtudes del capitalismo democraticon, en el que, después de mostrar sus
valores, termina diciendo: «El capitalismo democratico ha sido un siste-
ma social desvalorizado, especialmente por la comunidad intelectual libe-
ral, tanto religiosa como secular... Nosotros, én cambio, retornamos al
capitalismo democratico y le damos su posibilidad histdrica a partir de
sus valores practicos y moralesy».™

Para estas morales intrasistémicas. la utopia. la critica radical al siste-
ma es anarquia, fanatismo; es la irracionalidad del «historicismon. apa-

19. Mohr. Tubinga, especialmente el tomao 1172 (1958). Dgja el problema de 1a propie-
dad como un apéndice separado (tomo [, 1964, pp. 224ss), mostrando como una “oegue-
raeconomicar. Sus andlisis son casi exclusivamente juridicos o sociopoliticos.

20, 1biel, tomo 11, pp. 423ss.

21 CE Jirgen Nabermas, Die Kulturkritik der Neokonseroativen in den USA und
in der Bundesrepubiik, en Praxis (Haverford) 1174 (1983) 339ss. Véase la obra de |,
Habermas Theorie des Konununikativen Handelns (Francfort 1981). donde. de todas
maneras, no trata el tema de los paises periléricos —en relacion esencial con la cuestion
de la«razon instramental»,

22. Fortress, Filadelfia 1981, Considérese el caso de Michael Novak. que. habiendo
comenzado su carrera de tedlogoe catdlico liberal con The Open Church (1964) o The
Men who Make the Counetl {1964), termina por publicar The Spivit of Democratic
Capitalism (1982) o Toward a Theology of the (transnational) Corporation (1981),
editados por la American Enterprise [nstitute. Fstas teologias neoconservadoras no tienen
aceguera econdmicas: « The oflicial docwments ofthe popes and the Protestant ccumenical
boclics are notably strong on moral vision, much le scribing economic principies
and realities. The coming generation will inherit as a task the need Lo ereate and 1o sel
forth systematically a theology ol cconomics» (p. 21},

23. Op. cir. 174,
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rentemente refutada por Popper y traducida econdmicamente por Milton
Friedman en el neocapitalismo del «equilibrio autorregulado del mercado
libre». En este caso, las teologias morales deben tratar la cuestion de la
«normay (o ley), la cuestion de los valores, las virtudes, el bien y el mal.
el problema del lenguaje. de la tecnologia, y aun de la paz, sin poner
nunca en cuestion el «sistema» como tal. El pensar analitico se opone
radicalmente a toda propuesta dialéctica.

2. La Etica de la Liberacion

Por el contrario, los cristianos de los paises periféricos del capitalis-
moy las clases oprimidas de dichos paises entran. con posterioridad a la
segunda guerra, v por la hegemonia capitalista. en una crisis irreversible.
Diez aios después del término de la guerra (en 1954 se suicida Vargas en
Brasil: en 1955 cae Perén en Argentina; en 1957, Rojas Pinilla en Co-
lombia: Abdel Nasser, en Egipto, o Sukarno, en Indonesia, son casos
paralelos en Africa o Asia), la expansion del capitalismo norteamericano
destruye los proyectos del capitalismo nacional periférico (los «populismos»
en la periferia significan el (ltimo intento de un capitalismo nacional
autonomo, no dependiente. bajo la hegemonia de una burguesia nacio-
nal. como el Partido del Congreso en la India). La crisis del modelo de
capitalismo «dependiente» (1955-1965) en América latina (desde
Kubistchek a Goulard en Brasil. o de Frondizi a Ilia en Argentina hasta el
golpe de Ongania en 1966) muestra la «inviabilidad» del capitalismo-
periférico. La pretendida ayuda de «capital» y «tecnologia» (contra el
«capital» y la «tecnologia» del capitalismo nacional. pobre y atrasado,
de la periferia) no produjo el «desarrolloy, sino que implanto las «corpo-
raciones transnacionales». que aumentaron la extraccion de riqueza (eco-
nomicamente «ganancia», teologicamente «vida» y «sangre» de los pue-
blos y trabajadores de la periferia).*

La ética de la liberacion arranca historicamente como un intento
teorico (como teologia y filosofia) de clarificacion de una praxis que se

24, Véase mi articulo Ef pan de la celebracion. Signo comunitario de justicia:
«Conciliumy 172 ( 1982) 236-249. [ahora en Obras Selectas de Enrigue Dussel. 1.1
[Seccion II]. Hinerario de wn militante. Editorial Docencia. Buenos Aires, 2018].en don-
de mostramos la relacion entre vida. sangre. trabajo. producto. Una «teologia del dinero»
y de la economia debe partir de estos supuestos metafisicos v biblicos |cl. art. zde (vida.
vivir), en Kittel. TWNT 11 (1935)833-877 (Bultmann)].
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origina ante el fracaso del «desarrollismo».” Por ello. si Karl- Barth
dijo de la teologia en general que «la relacion de este Dios con este
hombre y de este hombre con este Dios son para mi el tema de la Biblia
y de la teologia.” queriendo indicar asi lo concreto y existencial de la
relacion, para la ética de la liberacion (y por ello para la teologia funda-
mental. como veremos) deberiamos decir que la relacion del Dios vivo
con este pohre v de este pobre con ¢l Dios vivo es el tema de la Biblia
v de la teologia.

De esta manera entroncamos. y continuamos sobre nuevas bases (no
yaeuropeo-norteamericana, sino mundicales), los grandes temas del «pri-
mer» Barth, Tillich, Niebuhr y tantos otros. Pero el entronque fedrico es
posible porque hay un entronque practico-historico. Aquellos cristianos
se opusieron al capitalismo en crisis (y fueron sepultados por el capitalis-
mo fascista en Europa y Estados Unidos): nosotros también nos opone-
mos al capitalismo, pero en crisis estructural y mucho mas profunda,
porque el capitalismo autonomo y nacional es ya imposible en la perife-
ria. La produccion. en los paises periféricos y subdesarrollados. de rique-
zay sudistribucion a las inmensas mayorias empobrecidas es imposible
para ¢l capitalismo.

La érica de fa liberacion nace como una teoria antecedida v exigi-
da por una praxis que se opone al sistema como tofalidad. El
«desarrollismo» reformista propone —infructuosamente— modelos
sustitutivos («desarrollismos» de la CEPAL, «Seguridad Nacional»,
ancopopulismosy», «democracias cristianas». etcétera), pero acepta el
sistema como totalidad. Es nuevamente una moral de «normass, «vir-
tudesy», «valoresy como fundamenio. Por el contrario, la primera tarea
de la ¢tica de la liberacion es desfondar, perforar el fundamento del
sistema Aacia otro fundamento «mds alla» o trascendental al presente
sistema. El pensar analitico deja lugar al dialéctico, y la dialéctica nega-
tiva. a la «analéctican (o a la afirmacion como origen de la negacion,
seglin veremos).

25. Ll concepto negativo y despectivo de «desarrollismon {de «desarrollon) quiere
indicar ¢l cardcter ideologico y falso de 1a «doctrina del desarrollos (v de las «ayudas al
desarrollo») curopeo-norteamericanas. hegemdnico en los medios cristianos (v de la
CEPAL). Sc quieren remediar efecros parciales, agravando ¢l mal al no atacar las cau-
sax estructurales v globales de la «erisiss.

26. Der Romerbrief (Zurich 1934) p. X111
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2.1. La «carne» (totalidad)

Las morales reformistas se preguntan: «;,Como ser buenos en Egip-
to?» (contestan sobre las normas, virtudes, etc.. pero aceptan Egipto
como el sistema vigente). Moisés, en cambio. se pregunta: «;Como salir
de Egipto?». Pero para «salir»®” tiene que haber conciencia de que existe
una totalidad en la que estoy dentro v un fuera por donde puedo transi-
tar. Efectivamente, la érica de la liberacion (contra las morales
«intrasistémicas» )™ parte de la descripcion del sistema «dentro del cual»
el sujeto siempre se encuentra ya. tanto el sujeto practico (como
opresor-oprimido) o el sujeto tedrico (el mismo tedlogo). En la Biblia, el
sistema como totalidad es «este mundo»™ o la «carne» (basar en he-
breo. sarx en griego), que no debe confundirse con «cuerpo» (sona en
griego. aunque a veces se confunde en los LXX v en . san Pablo). [l
«pecado de la carne» o el «pecado de Adan» es exactamente la idolatria,
el fetichismo: es afirmar la «totalidad» como ultima totalidad absoluta v
negar en tal afirmacion la existencia del otro (Abel) y por ello de Dios (el
Otro absoluto). La absolutizacion de la totalidad es el pecado de la carne,
en tanto que anies practicamente se nego al otro: «Cain se arroj6 sobre
su hermano Abel y lo maté» (Gn 4.8).

Hoy. en América latina (sin concordismos). «el sistema» es el capita-
lismo anglosajon en el plano social; el machismo, en el plano de la eréti-

27. Elconeepto de «salirs, «ser conducido fuera., » (Gn 12.1: «... sal de W tierra... »:
Ex 13.16: «... condheelo luera de Bgipto ... »; ete.) indica una metafora teoldgica funda-
mental.

28. Véase la diferencia entre «moraly y «ética» a los fines de este articulo ¢n Para
una ética de la liberacion latinoamericana (Buenos Aires 1973) tomao 11, § 20 |cf.
ahora en Obras Selectas de Enrigue Dussel. 1. 8/11. Fditorial Docencia. Buenos Aires.
2012 y en ;Puede legitimarse una ética ante la pluralidad histérica de las mora-
les?; «Concilium» 170 (1981) 515-525.

29. CI. Para una ética de la liberacidn (= E1Lytomo 11, § 21, 22ss. Sobre la catego-
ria de «carnc» o «totalidad». véasc EL. cap. 1-2 (tomo L. pp. 33ss) [ver Para una ética de
la liberacitn latinoamericana. Obras Selectas de Enrigue Dussel. 1. 8/1. 11 y 111
Editorial Docencia. Buenos Aires. 2012]: Filosofia da libertagao (S. Paulo 1982) 28ss
[ahora. con ampliaciones. en Qhbras Selectas de Fnrigue Dussel, 1. 11. Editorial Docen-
cia. Buenos Aires. 2012]: £f humanismo seniita (Buenos Aires, 1969) [ver Obras Selec-
tas de Enrigue Dussel. L. 4. Editorial Docencia, Buenos Aires, 2011]: Ef dualismo en la
antropologia de la cristiandad (Buenos Aires, 1974} |ver Obras Selectas de LEnrigue
Dussel. . 5. Editorial Docencia. Bucnos Aires, 2011): Hisiory and Theology of Liberation
{Nueva York 1976) cap. L. etcétera.
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ca: ladominacion ideologica. en la pedagdgica: la idolatria, en todos sus
niveles. El tema tiene la insondable profundidad de la realidad, v en él se
manifiesta la infinita capacidad de crear «sistemas» que €l hombre tie-
ne... y que pueden oponerse a Dios como idolos.

2.2. El «otro» (la exterioridad analéctica)

La ¢tica (antes que tratar onticamente multitud de problemas mora-
les) debe esclarecer el hecho vy la realidad de que «mas alld» de la totali-
dad se encuentra todavia el otro. La obra Totalidad e infinito ha mostra-
do esto desde la fenomenologia,™ pero no desde la economia politica.”
Contra sus criticos, la ética de la liberacién no es un «marxismo para el
pueblo» —recordando a Nietzsche—, sino que tiene una implantacion
profunda en la metafisica (Xavier Zubiri afirma justamente la realidad
como trascendente del ser en Sobre la esencia). en una ética como filoso-
fia primera (como repite frecuentemente Levinas: por eso, como veremos,
una ¢tica teologica es la teologia fundamental en su esencia primera).

«Mas allar. trascendental (ontoldgicamente trascendental) al horizonte
del sistema (de la carne, totalidad). «el otro» se presenta o aparece (es
«epifania» y no mero «fendmeno») como quien «provocay (llama. vocare
en latin: desde delante. pro en latin) v exige justicia. El «otro» («la
viuda, el huérfano. el extranjero» de los profetas: bajo su nombre univer-
sal de «el pobre») ante el sistema es la realidad metafisica mas alla del
ser ontologico del sistema. Por ello es «exterioridad».* lo mas ajeno al
sistema totalizado: trascendentalidad interior lo llama F. Hinkelammert:*
es el «lugary de la epifania de Dios: el pobre. En el sistema. el tnico
lugar posible para la epifania de Dios son aquellos que o son sistema el
distinto del sistema, el pobre. La identificacion de Jests con el pobre (Mt
25) no es una metafora: es una logica. Dios, el Absoluto otro, se revela

30. Titulo de la obra de Emmanuel Levinas, Totalité et Infini. Essai sur | exterioriié
(LalTaya 1961).

31 Véase nuestro punto de vista sobre L. Levinas en Emmanue! Levinas v ba libe-
racion latinoamericana (Buenos Alires 1975).

32, bn Filosofia da libertagdo, 2.4 (pp. 43ss); EL. tomo L. cap. 1~ paginas 97ss;
tomo L cap. V1L § 46. pp. 97ssz ihid., § 52, pp. 168ss: tomo 1V. cap. IX. § 65. pp. 94ss;
tomo V. cap. X. § 72. pp. 706ss.

33. Las arimas ideoldgicas de la muerte (San José 1977) 61: «La praxis se orienta a
una trascendentalidad al interior de la vida real v material. Se trata de una vision de la
vivencia plena de esta vida real sin su negatividads.
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en la carne (el sistema) por el otro: el pobre. La exterioridad metafisica
(v escatoldgica) del pobre (al mismo tiempo teoldgico v econdmico. si se
entiende lo que significa una «economia teologal»y* lo sitlia como la
realidad (histérica) v la categoria (epistemoldgica) clave de toda la ética
de la liberacion (o de la teologia fundamental en cuanto tal).

2.3. Alienacion, pecado, opresion

En el sistema (primer momento metodico y primer concepto). el otro
(segundo momento, pero «clave» y mas radical que el primero) es aliena-
do (tercer momento y categoria). La «otrificaciony» (hacerlo «otroy, dis-
tinto de si) del «otrow es. metalisicamente, hacerlo «lo mismo»: una
mera parte funcional interna al sistema. El hombre, el sujeto vivo y libre
de trabajo creador vende su trabajo y pasa a ser «asalariado» —momen-
to intrinseco, ontico. fundado en el ser del capital, en el capitalismo—. El
«otroy (libre) pasa a ser otro, distinto de si. una cosa. Asi como Cristo
«se aliend a si mismo y tomd forma de siervo»™ asi el «otro» se con-
vierte en oprimido, «pobre» como categoria compleja (como exteriori-
dad y como interioridad dominada en la carne). El «pobres., el que no
disfruta del fruto de su trabajo. es en el sistema la manifestacion del
pecado. El pecado. que solo es dominacion del otro, se revela cuando
hay algin pobre. El pobre es el otro despojado de su exterioridad. de su
dignidad. de sus derechos. de su libertad, y transformado en instrumento
para los fines del dominador, el sefior: el idolo, el fetiche.

Es evidente que todo esto es facilmente aplicable a la realidad social
de las clases explotadas, de los paises dominados. del sexo violado, etcé-
tera, pero esta «aplicacion» destruye desde sus cimientos la articulacion
de las teologias morales vigentes europeo-norteamericanas v plantea pro-
blemas que no pueden «comodamente» relegarse a un apéndice de la
teologia ¢tico-social. sino que (como se trata de la constitucion misma,
del apriori mismao de la subjetividad teologizante —como teoria— y de
la subjetividad cristiana —practicamente—) son las cues- tiones prinie-
ras de toda la teologia (como teologia fundamental). La pregunta: «;Es
posible creer?y» va precedida por la pregunta: «;Cudles son las condicio-
nes practico-historicas de esa pregunta misma?». Si la planteo desde la

34. CI. art. citado en nota 24. supra.

35. Es sabido que Lutero tradujo del gricgo el texto de Flp 2.7 por «entausserte sich»
{se vacio). propio de la teologia «kenotica», de donde pasé a Hegel por sus profesores de
cristologia en Tubinga. Es un concepto cristiano fundamental.
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«clase faradnica» en Egipto no es lo mismo que si la planteo desde «los
esclavosy. ; Desde donde planteo ya mi primera pregunta en la teologia
fundamental? Ese «desde donde» historico-social es ya el primer capitu-
lo de toda la teologia y no una cuestion accesoria en la cuestion de la
«limosna»: «ayuda a paises subdesarrollados». Sabemos que nuestros
colegas del «centro» no estan de acuerdo en esto. Los proximos dece-
nios nos diran quién tiene razon.

2.4. Liberacion, salvacion, «salida»

Solo en este «cuarto» momento (metddico y real) se puede entender
la cuestion de la redencion (cristologia) como salvacion (escatologia) y
liberacion. Cada uno de esos conceptos dice lo misno, pero en relacion
con distintos términos. «Liberacion» dice relacidon a un término anterior
(ex quo), desde donde: dlesde la prision. La «prision» es al mismo tiempo
(porque es lo mismo) el sistema de opresion y pecado. El concepto (v la
realidad) de liberacion incluye dos términos y una actualidad (como el
concepto de movimiento): desde donde se parte, facia donde se parte, el
movimiento del pasaje mismo. Teologica, metaforica e historicamente:
desde Egipto, hacia la tierra prometida, en el paso por el desierto.

El concepto de «libertad» —como en la moral de Haring— no tiene
la misma densidad dialéctica, ni la complejidad histdrica, ni la claridad
practica de la categoria (y praxis) de liberacion. El hecho de que Abrahan,
Moisés: y tantos otros «partan» desde la «tierra» de Caldea o Egipto
hacia otra «tierra» que «te mostraré»™ plantea una dialéctica entre dos
términos. Las morales teologicas vigentes (las nombradas antes), al no
poner radicalmente en cuestion la «tierrax» primera (el «<hombre viejo»;
en América latina, el actual sistema de opresion que es el capitalismo
dependiente), al no colocar como necesario horizonte de todo su discur-
so la utopia de la «tierra» futura (el «hombre nuevor), todo lo que se
trata en esos tratados es moral reformista, en tierra de caldeos, en Egip-
to. Jamas «saldran» al desierto ni recibiran, en el desierto, la «nuevay
ley (la «nueva» normatividad ética).

36. La categoria «tierray ( zres) liene un sentido escatologico estricto en la Biblia. CF
Kittel. TWNT 1.676. art. gé (ticrra). En Sal 37.11. Mt 5.5 0 Heb 11.9 aparece este sentido.
Nosotros queremos mostrar la dialéctica entre las dos tierras: «... de latierra fme "areska)
a la ticrra ¢ 'el- ha ‘eres) que te mostrarés (Gn 12,1). «... de esla tierra hacia una rierra
bella y rica, tierra en la que mana leche vy miel» (Ex 3.8). Es un partir «de Egipto» fmi-
misreavim) (1:x 3.10).
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La cuestion de las normas, leyes, virtudes, valores y aun fines debe
situarse ya «dentro» de la problematica de las dos tierras (totalidad/exte-
rioridad; sistema vigente/utopia: capitalismo dependiente/ alternativas,
etectera). Por ello, la cuestion de una ética de la liberacion (genitivo
objetivo) es el como se es «bueno» (justo. salvado). no en Egipto nien la
monarquia bajo David, sino en el «pasaje» de la transicion de un orden
«viejo» al orden «nuevon todavia no vigente. Los héroes y los santos no
guian su conducta por las normas «vigentesy». Si asi fuera, Washington
hubiera permanecido buen subdito de los monarcas ingleses: el cura Hi-
dalgo hubiera obedecido las leyes de las Indias espafiolas: los héroes de
la «resistencia francesa» hubieran cumplido sumisamente los mandatos
hitlerianos en Francia, o Fidel Castro hubiera permitido que Cuba siguie-
ra siendo una colonia de «fin de semana» de Estados Unidos. ;Cual es el
fundamento de la eticidad de la praxis de los héroes cuando se levantan
contra las leyes. las normas, las pretendidas virtudes o valores, contra los
fines de un sistema injusio? Esta cuestion, que para europeos y norte-
americanos puede ocupar un apéndice de la teologia moral, para los
cristianos de la periferia es el primer capitulo de toda teologia fundamen-
tal —ya que responde a la pregunta: ; Para qué la teologia cono totali-
dad?—. Barth, Tillich, Niebuhr, antes de la crisis del 29, vislumbraron
estas cuestiones, pero estuvieron muy lejos de poder abordarlas con la
complejidad actual en el plano mundial.

La ética de la liberacion es un repensar la totalidad de los problemas
morales desde la perspectiva y las exigencias de la «responsabilidad»®”
por el pobre. por una alternativa historica que permita luchar en Egipto.
caminar en el desierto en el tiempo de la transicion y construir la tierra
prometida, tierra prometida historica que siempre sera juzgada por la
tierra escatologica «mas alla de toda posibilidad de produccion material
historican, el reino de los cielos que nunca sera del todo construido en la
historia (pero que se construye va en las construcciones de las tierras
perecederas de la misma historia).

37. La «responsabilidad» por ef otro, por ¢l oprimido, ante el sistema economico
conereto de opresion. Hans Jonas. Das Prinzip Ferantwortung (Frank(urt 1982) no plantea
el sentido concreto de la «responsabilidad»: permanece en un nivel abstracto: considera la
«teenologiar, pero nunca como momentoe «del capital (als Kapital). no comprende csta
«subsuncions /Subsumptio).
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3. Algo sobre el método

Es comprensible que cuando, como Popper (La sociedad abierta y
sus enemigos), sc piensa probar que toda alternativa es una utopia origen
de todas las catastrofes. lo que en teologia fundamenta un cristianismo
antiutopico, el método de la moral teoldgica no pueda ser sino analitico
(en la tradicion de un Ayer, Wittgenstein, etc.)™ o mas o menos ecléctico
(tomando algo de la sociologia, de la medicina. de la politica, segtin las
diferentes ramas de la moral). Estos métodos son validos, pero mientras
se entiendan como medios para un discurso moral teologico parcial. Se
transforman en métodos ideologicos o de en-cubrimiento de la realidad
cuando pretenden ser los nicos validos y cuando critican los métodos
holisticos como imprecisos. acientificos.

En efecto, la puesta en cuestion del sistema conmo totalidad es lo
propio del método dialéetico, desde Platon a Aristoteles™ pasando por
Tomas de Aquino, Kant, Hegel o Sartre. En realidad —como diria
Heidegger. cuyo concepto de «mundo» es estrictamente dialéctico—, es
un situar ontologicamente todo objeto o cosa que se me aparece
onticamente. El saber referir el medio, el instrumento «a la manox. el
objeto a su fundamento (al ser) es lo propio del método dialéctico. En
esto Marx no hace sino preguntarse por la mercancia, el dinero, la pro-
duccion, etc.. desde la luz y el fundamento del ser del capital (esencia del
capitalismo).

El método ontoldgico (en este caso ontologia econdmica).”™ sin em-
bargo, ha insistido en la «negacion de la negacion» o la «dialéctica nega-
tiva» (por ejemplo, Adomo o la Escuela de Frankfurt, incluyendo al

38, CILen Handbuch der chrisilichen Frhik 1. 68ss. el articulo de . Boeckle, Der
sprachanalviiscbe Ansatz,

39 Viéase mi Método para una filosofla de la liberacion (Salamanca 1974). en
Obras Selectas de Enrigue Dussel. 1. 7. Editorial Docencia. Buenos Aires. 2010,

40. Los Grundrisse der Kritik der politischen Qekonomie (1837-1538) (Berlin
1974) de Karl Marx, y méas recientemente los Manuscritos de 1861-1863 (Zw Kritik
der politischen Qekonomie | Manuskripn 1861-1863 . Véase Obras Selectas de
Enrigue Dussel 13, La produccion tedrica de Marx. Un comentario a los Grimdrisse
(1983): . 16, Hacia un Marx desconocido. Un comentario a los Manuscriios del 61-
63 (1988). L 7. El dftimo Marx v la liberacion (1863-1850) (1990): Las metcjoras
teoldgicas de Marx (1994). Editorial Docencia. Buenos Aires, 2013, MEGA. 11172, tomos
[-VL [977-1982) nos autorizan a reinterpretar a Marx desde una ontologia en sentido
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mismo Ernst Bloch). El proceso revolucionario, de negacion de la totali-
dad vigente (Lukacs), es una praxis que surge desde la negacion de la
negacion: de la negacion de la opresion producida por el sistema en los
oprimidos. En cierta manera, la negacion de la negacion tiene al sistema
como horizonte y s6lo es superado desde una utopia que, como fantasia
artistica (Marcuse, Eros y civilizacion) o como alternativa proyectada,
en realidad es posibilidad desde «el mismo» sistema. El origen de la
negacion es el mismo sistema o es un horizonte vacio (pura posibilidad u -
horizonte trascendental: reino de la libertad, como absoluto tiempo libre).

Por el contrario, la ética de la liberacion se mueve desde la afirmacion
del otro real, existente, histérico. Hemos denominado este momento positi-
vo transontologico (metafisico) del arranque o punto activo de inicio de
la negacion de la negacion: lo analéctico.” Queremos indicar con ana-
(del griego) un «mas alla» del horizonte ontologico (del sistema. de la
«carne»), «mas allax» o trascendental al ser. Ese logos (ana-logos). dis-
curso que se origina desde la trascendencia del sistema, contiene la origi-
nalidad de la experiencia hebreo-cristiana. Si «al comienzo creé Dios»
(Gn 1,1), es porque el otro es anterior al principio mismo del cosmos. el
sistema, la «carne». La «anterioridad» metafisica del otro (que crea, se
revela) tiene igualmente su momento historico, politico, erdtico.

El pobre, la clase oprimida, la nacion periférica, la mujer objeto sexual,
tienen realidad «mas allay del horizonte del sistema que los aliena, los
reprime, los deshumaniza. La «realidad» que el pueblo nicaragiiense
contenia, «mas alla» del horizonte del somocismo, del capitalismo de-
pendiente, es el punto de apoyo para la negacion de la opresion y motiva-
cion para la praxis de liberacion. El oprimido contiene (en la estructura
de su subjetividad, de su cultura, de su economia subterranea, etc., en su
exterioridad analéctica) el resorte transistémico (escatologico) que le per-
mite descubrirse como oprimido en el sistema. Se descubre «como opri-
mido» si se experimenta escatologicamente como distinto del sistema en
su exterioridad al mismo. La afirmacion analéctica de su dignidad. de su
libertad (negada en el sistema), de su cultura, de su trabajo («trabajo
improductivo» para el capital, pero real para si) fuera del sistema (y
«fuera» del sistema no porque el pobre lo haya conquistado, sino fre-
cuentemente porque el sistema lo considera «nada». no ser, y es desde

41. Véase mi articulo reciente sobre la «analéctica» Pensée analectique en
pbhilosopbie de la libération, en Analogie et Dialectique (Ginebra 1982) 93-120.
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esa nada [real| desde donde se construyen los ruevos sistemas) es lo
que- origina la movilidad misma de la dialéctica.

El método y la realidad histérica no comienzan por la negacion de la
opresion, sino que la negacion de la opresion comienza por la afirmacion
analéctica de la exterioridad del otro (escatologica e historica), desde
cuyo provecto de liberacion se efectua la negacion de la negacion v la
construccion de nuevos sistemas. Esos sistemas no son solo realizacio-
nes univocas de la actualizacion de lo que estaba en potencia en el
antiguo sistema injusto. El nuevo sistema es la realizacion analogica que
incluye algo del antiguo sistema (similitudo), pero algo absolutamente
nuevo (distinctio). El nuevo sistema era imposible para el antiguo: hay
creacion por la irrupeion de la alteridad analéctica del pobre en su propia
liberacion.*

El método de la ética de la liberacion —como momento del acto
creador de la libertad incondicionada de Dios v del acto redentor de la
subsuncion (suhsumptio) en Cristo de la carne (el sistema) por la irrup-
cidn analéctica del Verbo. la negacion del pecado y la construccion del
reino— es analéctico. No sélo una dialéctica negativa, sino una dialéctica
positiva, donde la exterioridad del otro (el Creador, Cristo, el pobre) es
condicion practico-positiva del movimiento metodico mismo. El pobre.
su praxis liberadora misma, como anterioridad analéctica, es por ello el
momento fundamental v primero. La ética viene después, pero afirman-
do en primer lugar la prioridad absoluta de/ pobre: este hombre pobre en
el que se revela como interpelacion y responsabilidad absoluta Cristo
pobre, Dios mismo.

En Ameérica latina, érica de la liberacion es justificar la bondad,
heroicidad y santidad de la praxis de liberacion de un pueblo oprimido en
El Salvador, Guatemala, Argentina o Brasil (en Egipto), que camina ya
por el desierto (como Nicaragua). donde el «sacerdote Aardén» —
que-riendo volver a Egipto— rinde culto al becerro de oro (el idolo).
debiendo el profeta (Moisés: ; la ética de la liberacion?) no solo destruir al
fetiche, sino ofrecer al pueblo que se libera la «nuevay» ley. Pero la
«nuevay ley nace en dialéctica oposicion a la ley de Egipto. No es posi-
ble comenzar planteando —como hacen las morales— la moralidad del
acto por su relacion trascendental a la norma o ley. Por el contrario, la

42 EL. § 25. tomo I pp. 58ss: S 47 tomo UL pp. 109ss: § 66. tomo IV, pp. 109ss: §
73.tomo V. pp. 91ss.
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eticidad absoluta del acto dice relacion trascendental a la construccion
del reino en los procesos histdricos de liberacion de los pobres concretos,
materiales, «que tienen hambre». Desde este horizonte, sdlo después,
pueden plantearse todos los problemas de la subjetividad abstracta moral
(con la que comienzan todas las teologias morales).

Desde laenciclica Laborem exercens tenemos un buen punto de arran-
--que para fundamentar una ética de la liberacion en la carnalidad explota-
da del pobre en su trabajo, radicalidad eucaristica o econémica que ha-
bra que profundizar en el futuro.*

il

43. Con razén el pensamiento polaco (cf. Josef Tischner, La soolta storica. trad.
italiana, Bolonia 1981; v Efica del lavoro, Bolonia 1982, en especial «Il lavoro privo di
senso». pp. 76ss) ha tomado el «trabajo» como centro de reflexion teologica. Para Polo-
nia, el problema es el control del producto del trabajo por parte del trabajador. Para
América latina, el problema es el con- sumo (porque hay hambre, producto de la opresion
v del robo estructural) del producto del trabajo. En Polonia, el trabajador (la nacion)
quiere saber para gué produce ¢l pan y tener control de su produccion. En América latina
eltrabajador (el pueblo) quiere poseer el fruto de su trabajo. ¢l pan eucaristico. Véase la
obra de John Desrochers The Social Teaching of the Church (edicion privada, Bangalore
1982), en especial pp. 637ss. Es evidente que la Laborem exercens permite a la ética de
la liberacion radicalizar materialmente su discurso.






Capitulo IX
El Reino de Dios y el pobre'

ienso que la dialéctica relacion entre el pobre y el Reino de Dios

es el tema central de la situacion de la fe y la praxis cristiana en

: América Latina, y, porello, de la reflexion teologica v las opcio-
nes eclesiales.

El Reino de Dios es un «ya» que ha comenzado entre los hombres
por la presencia de Cristo, por su sefiorio, por su Iglesia. Pero es igual-
mente un «no-todavia» que adviene, que lanza la esperanza hacia la
Parusia que viene hacia nosotros como el futuro. El Reino como el pre-
sente «ya» y como el futuro «no-todavia», como la historia «ya»
transformada por la encamacion del Cristo pobre y crucificado y como el
- «mas-alla» de la historia o la Historia verdadera. el Reino. repito. es la
unidad dialéctica de una accidn real pero cumpliéndose ain sin término.

Eliminar del Reino su presente es aceptar la historia meramente como
un “’valle de lagrimas» sin sentido; eliminar del Reino su futuro es fetichizar
el presente y caer en la idolatria. Aceptar la tension del «ya» pero «no-
todavia» tiene relacion esencial con la realidad material del pobre que, en
su estatuto de oprimido y como presencia de la injusticia (la imperfec-
cion o no-identidad como ausencia del Reino). manifiesta en su misma
miseria la necesidad del adviento del cumplimiento infinito de las caren-
cias historicas. La realidad del pobre permite descubrir la realidad del
«no-todavia» del Reino, impide la fetichizacion del «ya» del Reino v le
da la movilidad dialéctica necesaria para que la fe. la esperanza y el amor
sean todavia posibles.

Si no hubiera pobres: o estariamos «ya» en el Reino sin un «toda-
viar, o estarfamos en un idolatrico Reino de este mundo. y en este caso
no es que no haya pobres sino que se los ha ocultado, exportado o
asesinado, pero no por ello dejara de haberlos. La pretension historica de
una sociedad sin pobres es la pretension idolatrica de ser el Reino de
Dios en la tierra.

1. «El Reino de Dios y el pobre». en Lednidas Proaiio. 25 aiios de obispo de
Riobamba. CEP. Lima, (1979). pp. 255-267.
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Esta cuestion es central en la realidad del capitalismo, que tiende a
pensar que ya no hay pobres en Europa o Estados Unidos (porque el
sistema los «producey» afuera del ‘centro’, en la «periferia» subdesa-
rrollada por el desarrollo de los desarrollados), y es igualmente central en
la realidad de los paises subdesarrollados y periféricos, que tienden a
secularizar o absolutizar el proyecto de liberacion de los oprimidos y
pobres (tentacion de hacer de un proyecto histérico el Reino).

Por ello, la dialéctica del «ya» pero «no-todaviay del Reino permite
desfetichizar una vision presentista o idolétrica del capitalismo y dar flui-
dez histdrica a los proyectos de liberacion de las naciones y clases opri-
midas.

Veamos esto por parte y teniendo en cuenta algunas cortas tesis a
manera de resumen anticipado de conclusiones para la discusion.

En la opresion de Egipto o Babilonia el pueblo de Israel se descubre
como el pobre oprimido. En la Monarquia —y posteriormente en la
cristiandad bizantino-latina— se tiene a confundir el Reino de Dios con
la ciudad terrena. En el posexilio se llega a definir definitivamente el
sentido espiritual de la pobreza real de la opresién con significacion
escatologica.’

Siendo ésta una ponencia teoldgica, damos por conocida la exégesis
escrituristica de los temas que expondremos.

l. E1 pobre es el oprimido, y en tanto oprimido tiene la
apertura o disponibilidad espiritual para el Reino

La praxis de dominacion, el pecado —como lo hemos explicado en
otro trabajo—° es la accion misma del «Principe de este Mundo». de
otra manera, de los que poseen el poder y lo ejercen (sea a nivel eco-
nomico, politico o ideoldgico). La praxis del dominador se ejerce sobre
otro hombre: sobre el dominado, sobre el oprimido. Cristo, por ello «tomé
la forma de esclavo» (Fil 2.7), porque el justo es el que no comete

2. Cfr. Jorge Pixley, «El Reino de Dios: ;Buena Nueva para los pobres de América
Latina?». en Servir (México) 73 (1978). pp. 7-46: Alvaro Barreiro, «Comunidades Eclesiales
de Basc y Evangelizacion de los pobres», en Servir 67-70 (1977). pp. 279-346.

3. Viéase mi articulo «Dominacion-Liberacion», pardgrafo 5, en Concilium 96 (1974).
ed. inglesa, pp. 40-42.
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pecado. El que no comete pecado no es dominador; es entonces el domi-
nado, porque en el nivel de la praxis no hay un tertium quid. No es
posible la neutralidad, la no opcion.

El pobre es el oprimido. mucho mas que el carente de bienes. La

carencia de bienes es el fruto de la opresion. Por supuesto que se trata de
la opresion real, quiere decir econdmica, politica, ideologica (mas que
meramente material; sin embargo, la materialidad de la pobreza es su
objetiva existencia).
* Siel pobre es ante todo el oprimido como oprimido, la pobreza es un
concepto dialéctico: tiene dos términos para su comprension. No es la
pura carencia de alguien de algo (relacion sujeto-objeto). Es la carencia
de algo por parte de alguien oprimido por otro (relacion sujeto-objeto-
sujeto). El dominador entra en el contenido del concepto de pobre. No
hay un pobre absoluto ante Dios [como disponibilidad espiritual absolu-
ta). Hay un pobre real ante Dios, porque hay un dominador que hace al
pobre lo que es: un oprimido, un ser carente de sus posibilidades.

Absolutizar, fetichizar o sacar al pobre de su dialéctica y constitutiva
relacion con el rico u opresor es el primer mecanismo ideoldgico (teologi-
co) que usa el dominador para definirse después como pobre «espiri-
tual» o «de espiritup (desviando el contenido semantico hacia lo que
nunca es el «pobre seglin el espiritu»).

Desmaterializar o desrealizar el concepto de pobreza es absolutizarlo
o no referirlo a su término constitutivo: el dominador.

Sin rico, dominador o pecado (mejor: pecador) no hay pobre ni po-
breza.

El pobre y la pobreza es un fruto del pecado, del pecador. Definir la
pobreza como una virtud o como una actitud absoluta ante Dios, como
una disponibilidad semejante a la humildad, es desrealizarla para poder
usarla como justificacion o legitimacion de la riqueza: « También los ricos
son pobres en su espiritu, en su intencién, en su disposicion». Asi
desmaterializada o desrealizada la pobreza ha sido aniquilada como
concepto biblico critico v se transforma en una ideologia de dominacion.
En efecto hay muchos ejemplos contemporaneos de ese deseo de «uni-
versalizary la pobreza (todos somos pobres») o simplemente relativizarla
o disminudrla («;los pobres no son tan pobres y dejaran de serlo si imitan
nuestras virtudes de laboriosidad!»).

Veamos tres ejemplos:
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Ante la convocacion de la Il Conferencia General del Episcopado
latinoamericano, se redact6 en diciembre de 1977 un «Documento de
Consulta». En el niimero 651 se dice:

«En su significado inmediato pobre es el hombre que esta afecta-
do por situaciones reales de carencia o privacion. Es conveniente
darle un sentido mds amplio. Puede designar en sentido econdmico,
a quien carece de bienes materiales, pero también, ampliando este
significado, a quien carece de participacion en los servicios de la
sociedad. En una palabra pobres son los débiles, los faltos de poder
economico, social, politico o vital»,

Adviértase, como es una carencia sin contrapartida dialéctica.

Es una carencia sin causa, sin culpable. Es una pura negatividad
«absoluta» («absuelta» de toda relacion real). No hay dominador, opre-
sor, causa de la pobreza, de la carencia.

Pero lo mas grave es que para los redactores del Documento dicha
definicion abstracta, absoluta o fetichizada de pobreza no es «religiosa».
Es decir, pareciera que la pobreza real. objetiva, material. es diferente de
la pobreza «religiosa»:

«(La) pobreza mas profunda, religiosa y especificamente cristia-
na designa la actitud espiritual del hombre que, reconociéndose dé-
bil e impotente, se abre por la esperanza, a la salvacion de Dios» —
dice en el nimero 652.

Al no definirse la pobreza como un aspecto de la opresion, y al no
definir la opresion objetiva, real, material (econdmica, politica, etc.) como
pecado, se llega a un doble error. Por una parte, a no comprender la
realidad «religiosa» de la pobreza material, y, por otra, a establecer la
pobreza «religiosa» en un nivel irreal. En realidad. los dos errores son
consecuencia de lo mismo: no se ha descubierto que la esencia de la
pobreza no es la carencia sino ser el objeto de la opresion del dominador
o del pecado.

Este mecanismo ideologico-teologico de desrealizacion de la pobreza.
que parece tan «religioso», no va sin consecuencias ni deja de tener
oscuras causas. En realidad. es un mecanismo que al permitir hasta a los
ricos (dominadores) materiales ser pobres «espirituales-religiosos», des-
naturaliza el Evangelio. Es el primer paso hacia la fetichizacion del siste-
ma. Lo peor es que se trata de una fetichizacion cristiana del sistema.
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En el documento de la Trilateral Commission de Cooper, Kaiser y
Kosaka —titulado Toward a renovated international system, algo asi
como una declaracion de principios del equipo Carter, o de Brzezinski—
Rockefeller— se expresa que «las disparidades de condiciones entre las
entidades politicas son naturales [disparities in conditions between political
entities are natural)» (p. 21), lo que no se opone a que ante la «extrema
pobreza (extreme poverty)» y teniendo en cuenta los principios morales
de la civilizacion occidental y cristiana, «creemos que los paises trilaterales
deberian aumentar sustancialmente el flujo de recursos destinado a
mitigar la pobreza mundial (We believe that the trilateral countries should
substantially increase the flow of resources addressed to alliviating world
poverty)» (p, 44). Es decir, para los ideologos del capitalismo norte-
americano la pobreza es una realidad sin historia, sin término, es como
un absoluto natural. No se explica por la dominacion, explotacion, opre-
sion, sino por la extension del territorio de los paises, su poblacion. sus
recursos, etc. (p. 21). Sin culpabilidad de ningin tipo, sin verse
involucrados en ser la causa de dicha pobreza con limosnas, ayudas,
proyectos parciales. De esta manera los que dan limosnas, ayudas.
proyectos tienen «la conciencia tranquila», mas que eso: son virtuosos
cristianos que «aman al projimon.

Estos «Trilateralistas» .no descubren que por el intercambio desigual
del comercio, por las «ganancias» desmesuradas de sus inversiones o
créditos, por la presencia militar de sus ejércitos. por el ejercicio de la
dictadura de los Jefes de Estados formados en sus escuelas y universida-
des, por esas causas esos paises estan en la «extrema pobrezay. Pobreza
para ellos es pura carencia de bienes —como para el Documento de
Consulta del equipo que lo redacté—, pero no nocion dialéctica.

Este concepto del capitalismo norteamericano de pobreza (que es
igualmente el que tiene el capitalismo europeo y japonés), se deja ver
también en los politicos de la «periferia» que en América Latina denominamos
«desarrollistas» —que pretenden desarrollar nuestros paises en un capitalismo
dependiente de Estados Unidos, gracias a la ayuda tecnologica v de capitales
extranjeros—. Una estudiosa del tema ros dice que se debe relativizar la pobreza
para que un proyecto reformista sea posible:

«La pobreza es relativizada de tal modo por Juscelino Kubitschek
—Presidente brasilefio desde 1956— a fin de que el desarrollo pue-
da eliminarla: “El desarrollo econémico tendra como consecuencia
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la eliminacion de la pobreza’, dice Kubitschek en Directrizes Gerais
do Plano Nacionaly.!

Relativizar la pobreza, disminuirla, es lo mismo que negarla. La niega
el capitalismo norteamericano, el desarrollismo de los paises periféricos
y la teoria organica a los intereses de ambos.

En conclusion. El -pobre es el oprimido y en tanto que sufre real y
materialmente la opresion se abre religiosamente ante Dios, el Reino.
Desde su hambre, desnudez, sufrimiento, la disponibilidad al Reino es
religiosamente real, espiritual —es decir, segun el Espiritu de Dios y no
«en la intencidony solo. Esta experiencia la sufrio Israel en Egipto, en
Babilonia y la sufre todo hombre y cristiano cuando es oprimido, sea por
su situacion originaria de clase, sea por la posicion que resulta de la
opcion por los intereses de las clases oprimidas. Moisés era hijo del
Faradn, pero al optar por los intereses de los esclavos fue al fin persegui-
do como ellos y debid objetiva y materialmente —y por supuesto «reli-
giosamente»— huir al desierto.

2. El pobre es el* sujeto del Reino en tanto «sujeto-activo».
El sistema fetichizado interpreta la praxis o actividad
liberadora del pobre como subversion satinica, demoniaca,
del orden.

La dominacion del pecado estructura los sistemas historicos de tal
manera que unos son los opresores: «los principes de las naciones las
dominan» (Mat. 20,25 ), y otros los dominados u oprimidos. La praxis
de dominacion no es casual o esporadica, forma sistema. Es un sistema
practico-politico, técnico-econdmico, ideoldgico-cultural de dominacion.,
Cada hombre, quiéralo o no, sépalo o no, forma parte de estratos so-
ciales que cumplen trabajos diversos y que estan en los diversos nive-
les de las relaciones sociales. Cada individuo forma parte de una clase.
La dominacion del pecado define entonces la dominacion de unas cla-
ses sobre otras y promueve la tension entre ellas. La oposicion pasiva,
como mera dominacion aceptada, u oposicion activa, como lucha o
guerra, son el fruto de la dominacidn del pecado. El pobre, como clase
oprimida, como nacidén oprimida, como sexo oprimido, es pobre

4. Miriam Limociro Cardoso, La ideologia dominante. México. Siglo X X1, 1975. p. 94
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estructuralmente. Toda accion o lucha del pobre contra el «ordens».
dentro del cual es clase oprimida. es una accion contra la legalidad, la
estructura y el poder organico del sistema.

ElReino de Dios nunca puede identificarse con el sistema vigente. La
aceptacion pasiva del orden vigente, como orden de dominacion, es ne-
gacion del Reino de Dios en aquello de que el Reino es un «no-todavia».
Si el pobre u oprimido acepta el orden vigente con «resignaciony. en su
misma aceptacion hay negacion de su participacion con el Reino futuro.

El pobre es sujeto participante del Reino en cuanto activamente efec-
tua alguna praxis en favor de un orden distinto o en contra del orden
vigente. La praxis del pobre lo constituye en «sujeto» del Reino, si se
entiende por tal el hombre o conjunto de hombres que emergen en un
momento determinado de la historia como portadores de un nuevo pro-
yecto historico.

Por su parte el sistema. como la monarquia de Israel, la Cristiandad
bizantino-latina, o los regimenes capitalistas que exclaman: «Gott ist mit
uns» —del capitalismo nacional aleman bajo Hitler y apovado por toda
la burguesia de su pais— o «In God we trust» —inscrito en el billete de
un dolar—, todos estos sistemas se absolutizan, piensan ser Dios o estar
apoyados en Dios o defender a Dios. La fetichizacion o divinizacion del
sistema es la legitimacion ideoldgica de que el «orden» establecido se
identifica con el Reino. En la metamorfosis de la Ciudad de Dios ésta se
habria identificado con la Ciudad terrestre (al menos ésta es la pretension
de los dominadores).

Pero nunca, como en la sociedad burguesa, el «sujeto» habia sido
sujeto poseedor de propiedad privada, Para Hegel, en el comienzo de su
Rechisphilosophie (paragrafos 34 v ss.). el sujeto como «voluntad li-
bre» es un sujeto abstracto y vacio hasta tanto no se determina por algo:
el suieto deviene real en la posesion (Besitz) de la cosa con propiedad
privada.

Todo el sistema capitalista estructura a los sujetos como propieta-
rios. En este caso el pobre, como carente de bienes, es el no-propieta-
rio, el no-sujeto de derechos, porque no tiene nada sobre el cual ejercer
sus derechos. El pobre como no-propietario y no-sujeto no aparece
como «parte» constituyente del sistema. En el sistema fetichizado no
hay lugar para el pobre. El sujeto absoluto es el Capital. La ley absoluta
es la de la ganancia. La reparticion de los beneficios no se hace en vista
de las necesidades del pobre sino desde la «posibilidad» del Capital. El
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pobre es inmolado al Fetiche. Nos dice Franz Hinkelammert desde San
José de Costa Rica:

«El dinero aparece como un ser dotado de subjetividad. Pero a di-
ferencia de la subjetividad de las mercancias, entre las cuales no hay
Jjerarquia, el dinero aparece corno superior, es el rey del mundo de las
mercancias. No es una mercancia cualquiera, sino destacada, aun cuan-
do cualquier mercancia se puede transformar en dinero. “Estos tienen
un consejo. y dardn su potencia y autoridad a la bestia. Y que, ninguno
pudiese comprar o vender, sino el que tuviera la sefial o el nombre de la
bestia, o el nimero de su nombre’ (Apocalipsis). El dinero aparece
como la bestia, por la cual el hombre ha perdido su libertad».’

El sistema capitalista, el «Capital», se ha fetichizado, se define a si
mismo como el Reino, como un Reino que es «ya» del todo y eterna-
mente. Todo el que se levanta ante el fetiche es para el fetiche el mal. el
Maligno mismo, el peligro, el Enemigo. Y este Enemigo puede aparecer
en todos los ordenes: sea en el orden global o internacional (como nacién
oprimida), en el orden nacional (como clase oprimida en lucha de cla-
ses), en el orden particular (como el pobre que implora de comer):

«El enemigo principal lo constituyen ‘las fuerzas centrifugas del
nacionalismo’, ya que pueden llevar a decisiones unilaterales y po-
liticas de confrontacion, afectando la estabilidad del conjunto del
sistema. Los Triangle papers estan repletos de referencias sobre
los «efectos negativos» de las medidas nacionalistas.”®

Es evidente que la liberacion de los paises pobres v dependientes, opri-
midos, depende de un proceso de emancipacion «nacional». Lo «nacio-
nal» es considerado por las transnacionales, por el Capital [nternacional,
como el enemigo, como un sujeto sin derecho que «molesta», «fastidia»,
subvierte la globalidad del sistema. El pobre no tiene subjetividad.

" En el nivel nacional, por su parte, se niega la posibilidad de una
militancia, una actividad, una lucha de la clase oprimida. Se la considera
anticristiana, contra el amor. Vekemans. Lopez Trujillo. Pierre Bigo, por
ejemplo, en América Latina, condenan la lucha de clases como la praxis

5. Las armas ideolégicas de la muerte, EDUCA, San José (Costa Rica), 1977, pp. 25-26.

6. Cario Rico, «Interdependencia y Trilateralismon, en Estados Unidos (México). 2-
3(1978), p. 84.
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misma del Maligno. No advierten que la tension activa o actual entre
las clases se origina en la praxis de dominacion del opresor o posesor
del Capital. Cuando el pobre dice «jTengo hambre!» y extiende su
mano para saciar dicha hambre, el dominador exclama: «jlucha de cla-
ses!». En realidad. no se trata mas que de la actividad del pobre por
alcanzar los bienes que el sistema le niega y que él necesita por derecho
natural y divino.

La praxis del pobre, interpretada por el sistema fetichizado como su
‘enemigo mismo, es el acto mismo por el que el Reino avanza desde su
«ya» hacia el «no-todavia». Sélo una praxis critica contra el sistema
fetichizado, su destruccion en definitiva, permitira a la historia avanzar a
una nueva «figuran, superadora de la presente y mas proxima de la
Parusia. La praxis de aquel que para el sistema no es sujeto (de propie-
dad) es. realmente, la praxis del sujeto del Reino, como sujeto de las
naciones, las clases y los individuos emergentes nuevos, que miran hacia
el futuro y no temen dejar el presente de la opresion que es su prision.

Los «sujetos» que colaboran en la construccion del Reino no pueden
ser los sujetos de la propiedad y el poder del sistema. El pobre, en cuanto
oprimido y activo liberador, es el sujeto del Reino: «Bienaventurados los
pobres, porque de Uds. es el Reino de Dios» (Luc. 6,20). Es miembro
del Reino de Dios el que no es miembro del Reino de este Mundo. Como
el pobre es «el otro» del sistema, cabe aqui usar la definicion de Sartre:
«Autrui ¢’est I'enfer», es decir: el Maligno. En efecto, para el sistema.
para el Reino de este Mundo, para sus principes, el Reino de Dios es su
opuesto absoluto: es el infierno. Y la praxis de los pobres, los sujetos
activos del Reino de los Cielos porque no son ciudadanos de la ciudad
terrestre donde son simples oprimidos no-sujetos de propiedad ni dere-
cho, es para el Maligno que fetichistamente se hace pasar por Dios una
accion subversiva, satanica, atea.

Es asi como hoy en América Latina los dictadores satanizan la accion
liberadora de los pobres en nombre de Cristo, no sin apoyo de los cristia-
nos del «centro», norteamericanos v europeos. Hasta obras como
«Misereor» apoyan la critica a la teologia de la liberacion, es decir, pagan
para que la praxis liberadora de los pobres no obtenga su legitimacion
divina, para que los pobres no comprendan que su accioén innovadora en
la historia (en la economia, la politica, la ideologia v, por ello, en la
religion) es colaborar en la realizacion del Reino de Dios.
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3. El Reino de los Cielos exige articular adecuadamente el
proyecto histérico de liberacion con la dimension
escatologica. El cristianismo anti-utépico critica el proyecto
historico de liberacion como irracional, oscurantista.

El pobre puede ser negado por «universalizaccion» (tesis 1), y al ser
todos pobres el Reino se identifica con el sistema vigente. El pobre puede
ser negado como «sujetoy (tesis 2) y toda praxis liberadora del pobre es
satanizada por el sistema fetichizado que pretende de nuevo identificarse
con el Reino. En tercer lugar, el pobre puede ser negado en su «objeti-
vo» o proyecto (tesis 3), con lo cual el proyecto del sistema vigente no se
opone con el del Reino escatologico. Es decir, la esperanza en el Reino
sin la mediacion de una esperanza historica en el sistema futuro mas
Jjusto se toma en la alimentacion de la fetichizacion del sistema y en la
posibilidad de la explotacion del pobre. Veamos la cuestion por partes.

En el cosmopolitismo estoico o epictireo el Imperio romano era, de
alguna manera, la Ciudad de los dioses: por naturaleza el sistema era
divino, eterno, sin futuro. Por el cristianismo ningdn sistema puede pre-
tender ser natural o eterno. La esperanza del Reino escatologico critica
toda pretension de inmovilidad de todo sistema histérico. Pero —yv toda
teologia de la esperanza que no exponga con claridad esta cuestion se
torna nuevamente fetichista—, entre el sistema presente y el Reino es-
catolégico hay todavia una tercera dimension: el proyecto y la esperanza
de una utopia positiva (contra una utopia puramente negativa o veleidosa:
imposible) e histérica. Por ejemplo en América latina entre el estado
presente de opresion y dependencia del capitalismo norteamericano (pre-
sente historico donde de todas maneras se da también el «ya» del Reino)
y el Reino escatologico mas-alla de la historia (el no-todavial, existe la
dimension de un sistema historico distinto: por ejemplo el socialista se
opone al sistema vigente capitalista (que constituye al pobre como pobre
y oprimido) y puede (y debe) articularse con el proyecto escatologico de
liberacion del Reino.

La crisis de fondo de los cristianos en América Latina y quiza en todo
el mundo, es justamente como articular la dimension del proyecto his-
torico. Para unos es, simplemente, un conservar el status quo, porque
«todo futuro es peligroso». Es un conservadurismo religioso y capitalista
dependiente. Para otros, mas progresistas, desarrollistas (desde- los pu-
ramente reformistas hasta los social-democratas o terceristas), es nece-
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sario no cambiar radicalmente el sistema sino «mejorarlo». Para otros,
en cambio, dada la situacion estructural, el momento historico-mun-
dial y el andlisis racional del capitalismo, la liberacion historica de los
pobres exige en América latina un nuevo sistema mas humano, con ma-
yor solidaridad. con otros principios (no ya el de la ganancia del Capital,
sino el de la participacion en el producto del trabajo de una manera
justa). En estas tres opciones se sitian todos los cristianos. Cada opcion
tiene su comprension del pobre y de la funcion histérica del Reino. En
realidad las dos primeras se unen para criticar a la tercera. Su critica,
teoldgica, se apoya en las ciencias sociales del capitalismo y en sus pen-
sadores organicos.

Asi, por ejemplo, el grupo que critica la teologia de la liberacion en
Alemania. «Kirche und Befreiung», partiendo del pensamiento social de
Popper, critica como irracional e imposible un proyecto de liberacion no
capitalista.” En especial cuando Bossle habla de «la teologia de la libera-
cion, marxismo y oscurantismo praxeologico».® Todos dependen de Weber
quien «excluye de la discusion la posibilidad, la mera posibilidad, de las
relaciones mercantiles de tipo socialista, v llega por ello al resultado de
que el capitalismo es un limite infranqueable dela historia humanay.” Es
por ello que para Popper un proyecto socialista no es viable, factible.
Ante la no factibilidad de un proyecto caen en el irracionalismo utépico.

«Es mi firme conviccidn que esta insistencia irracional en la
emocion y la compasion (Gefiihle und Leidenschaften) conduce. en
ultima . instancia, a lo que s6lo merece el nombre de crimen»."

Para la conciencia burguesa, y para las ciencias que emanan de ella,
el proyecto historico de una sociedad futura no-capitalista es imposible,
no viable: todo intento de su formulacion es irracional v, por ultimo, la
responsabilidad, amor y compasion por el pobre es considerado un ver-
dadero crimen oscurantista. Weber genera a Popper, Popper a Bossle y
éste apoya a la critica de la teologia de la liberacion. Es una cadena
perfectamente comprensible y organica.

7. Cfi. Hengsbach - Vekernans - Lapez Trujillo - Bossie, ete., Christlicher Glaube
und geselischafiliche Praxis. Pattloch, Aschaffenburg, 1978. Publicacion de un «en-
cuentro» realizado en Roma del 2 al 7 de marzo de 1976, financiado por « Adveniaty».

8. Ibid. p. 253.
9. Hinkelammert. op. cit.. p. 74.
10. Die offene Gesellschaft und ihue Feinde. Francke. Miinchen. t. 11. 1977, p. 287.
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Si unos critican la realidad del pobre por su «sujeto»,'" otros lo criti-
can por su «salida» futura, por su proyecto, declarandolo «cientifica-
mente imposible». Este antiutopismo burgués se torna después en un
cristianismo antiutdpico. El cristianismo antiutopico le enseiia al pobre
que no hay posibilidad de otro sistema mas justo: por ello es necesario
resignarse y encontrar un lugar en el sistema actual:

«La lglesia lucha para que ellos (los pobres) obtengan un puesto
digno —dice el Documento de Consulta para Puebla—, no sélo no-
minal ¥ legal, sino real y efectivo en la sociedad civil» (n® 658).

El antiutopismo lleva al cristianismo al conformismo reformista. La
eliminacion de una utopia o proyecto historico de liberacion lleva al: 1
cristiano a consagrar al sistema. El Documento de Consulta consagra el
capitalismo al asignarle a la Iglesia la funcion de buscar para el pobre un
«puesto en la sociedad civil», en el sistema vigente. El pobre dejaria de
ser pobre y el sistema dejaria de tener falencias, errores. injusticias. El
sistema seria el Reino y los pobres habrian desaparecido.

En realidad la cuestion es mas compleja. El sistema genera los po-
bres; el capitalismo genera naciones dependientes, clases oprimidas y
marginales. La cuestion no es de «partesy; la cuestion es del «todoy.

Por otra parte, todos los cristianos antiutopicos tienen dificultad de
comprender la estructura de dominacion como pecado. El mismo Urs
von Balthasar llega a decir que «las situaciones sociales pueden ser inco-
rrectas (ungerecht), pero no de pecado (sindig)»'® —pretendiendo
cerregir con esto un texto de Medellin—, y de donde concluye que «un
sistema tan complejo como el capitalismo no puede juzgarselo rapida-
mente como de pecado»."” {Es siempre la misma cuestion!

Siel capitalismo incluye estructuralmente dominacion; si los pobres
(naciones, clases, inviduos) son el fruto de dicho sistema de dominacion;
el sistema estructuralmente es «de pecadon». Pareciera que se olvida lo
que enseila Gehlen en aquello de que las estructuras o instituciones so-
ciales no son mas que funciones o roles habitualmente desempefiados

11 En el mismo «encuentrox de la nota 7: G. Cottier, «Der Clauenkampfeine Forderung
der christlichen Liebes. pp. 212ss.

12, «Heilsgeschichtliche Uebrzlegungen zur Be freiungstheologier, en Theologie der
Befreiung Ed. Lehmann, Johannes, Einsiedeln, 1977, p. 169,

13. Ibid. p. 170.
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por individuos. Una estructura economica o social es de pecado en cuan-
to que los agentes del sistema cumplen una praxis de dominacion (o
pecado) cuando accionan dentro del sistema.

Al no criticar al sistema como «de pecado», al relativizar la pobreza
del pobre, al declarar imposible un proyecto de nueva sociedad no-capi-
talista, se cierra toda salida historica al pobre. El Reino de los Cielos debe
esperarselo desde el sistema actual, sin superarlo ni destruirlo. El «ya»
del Reino en el sistema ha negado un «no-todavia» histérico, futuro. La
esperanza se fetichiza; catequizar o evangelizar al pobre es ensenarle la
resignacion, o como dice el «Documento de Consulta» de Puebla:

«Al evangelizarlos la Iglesia hace participes a los pobres de una
suprema esperanza (sic), fundada en las promesas del Sefior. Aun cuan-
do desprovistos de todo (sic), trata de que posean la riqueza de tener
un Dios, que siendo rico se hizo pobre (2 Cor 8.9) y de que la fe,
como palabra que alimenta, les permita vivir con fortaleza y con aque-
lla alegria del Reino (sic) ya en germen que ningin dolor humano
pueda quitar» (n° 657).

Esta teologia de la resignacion del pobre en el «ya» del sistema como
si fuera el Reino, es, justamente, lo que criticamos.

4. El pobre esti «ya» en el Reino pero no del todo todavia.
La religion es el «servicio» al pobre y por ello colaboracién
en la construccion del Reino de Dios

Herman Cohen decia, en su obra Religion und Vernunft, que la esen-
cia del profetismo consistia en descubrir en todo el sistema al pobre y,
desde €I, efectuar el diagnostico patolégico del Estado. En efecto, el
pobre es en el sistema la evidencia de su desorden, injusticia, irrealidad.
El pobre, en su pobreza visible, material, inocultable, muestra claramen-
te donde el sistema no puede compartir los bienes; es decir, quienes
sufren la dominacion. El pobre en su realidad es la esencia del pecado del
sistema. El pobre es el signo. la herida sangrante de la enfermedad pro-
funda y estructural del sistema. La presencia del pobre es la ausencia del
Reino de Dios. El pobre, sin embargo, en cuanto no «parte» del sistema,
por cuanto es oprimido, marginal, no-sujeto de derechos ni propiedad, es
«exterior» al sistema. El pobre, en cuanto exterior al sistema, es interior
al Reino. De otra manera, la exterioridad del pobre con respecto a la
totalidad del sistema o al Reino de este Mundo es participacion o inte-
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rioridad del Reino escatologico. En su exterioridad consiste su pobreza.
La pobreza como carencia o negatividad radical es el hecho de no poseer
otener los valores o posibilidades del sistema (dichos valores y posibili-
dades los tienen los dominadores). La no-posesion vy la exterioridad del
sistema es posesion e interioridad del Reino. -

Los Principes de este Mundo estan ya en su reino, el de este Mundo.
Nada pueden esperar de nuevo sino la consagracion final del reino que
dominan. Se espera permanecer igual. El cambio, la revolucion es el mal
supremo.

Por .el contrario los pobres de este Mundo no son de este Mundo.
Todo lo esperan de «lo nuevo» y en especial el término, fin o destruc-
cion del sistema que los domina, que los constituye como pobres. La
esperanza de un Reino mas justo (el histérico y escatoldgico, como los
esclavos de Egipto esperan ambos reinos «donde mana leche y miel») es
propia de su pobreza. Es la misma negatividad de la pobreza el arranque
impostergable de la esperanza. La esperanza del Reino tiene su punto de
apoyo (ex guo) en el hambre, la sed, la carencia del pobre. Su esperanza
de comer y beber, como decia Feuerbach en La Esencia del Cristianis-
mo, es un acto religioso; es esperanza escatologica como la misma Euca-
ristia que es también comer y beber.

El pobre como exterioridad del sistema vigente, esta «ya» en el Reino.
Puede que no tenga conciencia de ello; puede que ninguna referencia ex-
plicitaa Cristo y su Evangelio haya llegado a sus oidos. Sin embargo, toda
praxis pobre realizada para comer, para beber, para construir un sistema
mas justo es un estar «ya» en el Reino. Esto exigiria mayores explicacio-
nes, pero la extension de esta corta ponencia nos impide extendemos.'

Es por ello que el «servicio» al pobre es culto a Dios.

La religién, como culto, es el ofrecer a Dios. el otro infinito, los
productos del trabajo (una paloma, un pedazo de pan, de vino).

El culto es praxis (en cuanto relacion de persona-persona: la criay el
Creador) manifestada por el regalo, la ofrenda del producto trabajo (rela-

cion hombre-naturaleza). El «pan» del sacrificio es producto econdmico
ofrecido a Dios sin retomo, destruido ante El.

Para los hebreos trabajar (habodah) la tierra era expresado por mis-
mo término con el que se indicaba el acto del culto en el templo. Habodah

14. V¢ase mi obra Religion como supra e infraestructura. Edicol, México. 1977.
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(accion y trabajo del «Siervo de Yahvéhy, el hebed) era trabajo y se cio,
ayuda economica al pobre y servicio divino y absoluto. ]

El culto, la esencia de la religion. se cumplia en la praxis de servicio
liberacion del hermano. Por ello los profetas, criticando el legalismo sa-
cerdotal liturgista, exclamaban: «Misericordia quiero v no sacrificios».
Para la religion, en su sentido pleno, el culto tiene un estatuto econdmico
(si por econdmico se entiende la relacion del hombre con naturaleza, con
el producto v con otros hombres). De esta manera, praxis que da de
comer al hambriento, que ayuda a una clase o nacién oprimida a liberar-
se, es un servicio al pobre como culto a Dios. La «misericordia» con el
pobre es el «sacrificio» querido por Dios. El nuevo orden econémico,
politico, ideologico, historico, que se construye como nuevo hogar del
pobre liberado —siempre parcialmente en la historia— fruto de un acto
de culto: es productividad innovadora de productos por la exterioridad
actual, para el pobre de hoy. El amor al otro como otro, como exteriori-
dad, como ciudadano del Reino futuro (dgape). es la potencia movilizante
de la infraestructura. La religion asi no es una region ideoldgica
supraestructural de justificacion del sistema; la religion es praxis y traba-
Jo infraestructural de destruccion del sistema vigente de pecado y de
construccion de un nuevo orden histdrico como ofrenda o sacrificio a
Dios, como colaboracion en la construccion del Reino de Dios que es un
Don del Sefior.

El revolucionario que es religioso no lleva entonces su posicion reli-
giosa como una accidental connotacion innecesaria. Su religion es: radi-
cal apertura y condicion posibilitante de mayor creatividad politica y’
economica en el trabajo, en el servicio al pobre.

El servicio al pobre, que esta «ya» en el Reino porque es exterior al
sistema, es culto a Dios. El pobre, entonces, es la mediacion necesaria
del acto de adoracion al infinito. El pobre, epifania del Dios crucificado
que exige ayuda, es al mismo tiempo camino necesario de salvacion. El
pobre es el origen de la vocacion (llama a su servicio) y mediacion de
salvacion (es a través del servicio al pobre que se rinde culto a Dios).

El Reino, entonces. como infinita posibilidad presente, pero esen-
cialmente futuro, dice relacion fundamental a la negatividad pobre. Sin
pobre: o estamos ya en el Reino después de la historia, o estamos en la
ausencia del Reino por fetichizacion del sistema (que, como hemos di-
cho, no es ausencia del pobre sino ocultamiento o asesinato de miseria).
Con el pobre, ante su evidencia, ante su reconocimiento y justa inter-
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pretacion de su material miseria, el Reino se revela como ausente. Sien-
do pobre, con el pobre, la esperanza del Reino otro que el sistema vigen-
te es una necesidad perentoria, tan perentoria como el comer del ham-
briento (en realidad en el mismo comer del hambriento el Reino ha co-
menzado). Es por ello que el servicio concreto, material y por ello religio-
so al pobre es culto a Dios y colaboracion de la construccion del Reino. Y
esto porque el servicio al pobre, realmente, estructuralmente, es destruc-
cion del pecado {del sistema); es construccion de un nuevo sistema his-
torico mas justo como epifania del Reino escatologico.

Negar al pobre es negar la ausencia del Reino. Es afirmarse como el
Reino, siendo en realidad el reino de este Mundo ..

Afirmar al pobre. servirlo creadoramente, estructural ¢ historicamen-
te es mostrar la presencia del Reino en la satisfaccion del pobre y la
ausencia del Reino en la misma imperfeccion de esa sociedad. Por ello,
el pobre es la epifania del Reino o de la Exterioridad infinita de Dios.











