TEOLOGIA DE LA LIBERACION

(Introduccién a un problema) '

Joaquin Garcia.-Humbosro GORREA®

SUMARID

l. Religién y marxismo. 2. La reaccidn frente al marxismo, 3. Jus-
tificacién doctrinaria. 4, Una verdad que se hace. 5. Para una li-
beracién radical. 6. Fl cristianismo en la revolucién. 7. El uso del
poder. . & Inmanentismo.

1. Religién y marxismo

Es importante establecer la significacion del marxismo en relacién 2
Ia Iglesia y su naturaleza, Para esto debemos detenernos en dos de
las caracteristicas del credo marxista. Por una Parte, es una visidn de
toda posible realidad humana, pues se ocupa de la economia, histo-

*Actualmente Ayudante ge la Facultad de Ciencias Juridicas, Econémi-
cas ¥ Saciales de la Universidad de Valparaiso.

'Este articulo recoge, extractado, un capitulo de nuestro Religidn y po-
der: el orden piiblico y la expresidn politica de creencias religiosas, Memo-
Tia para optar al grade de licenciado en Ciencias Juridicas por la Facuitad
de Derecho de la Universidad de Chile,

*Emplcamos la expresion teologia de Iz liberacién en una acepcidn res-
tringida: la de aquella corriente teoldgica cuyos seguidores han, de alguna
forma, hecho una opeién marxista. Por eso la uitilizamos en singular. No
nos pronunciamos sobre otras corrientcs de pensamiento que también se
autoincluyen entre las teologias de la liberacién, Pero que no presentan el
Tasgo fundamental antes sefialado. Estas intentan profundizar en diversas
verdades que parecen haber sido descuidadas por la actividad teolégica tra-
dicional. Se trata de un desarroilo teoldgico en mayor o menor continwi-
dad con el pensamiente pretérito segun los casos. No pretende cuestionar
el sentido mismo de esta ciencia ni Preseniarse coma una nueva manera de
hacer teologia.

En cambio, Ia teologiz de la liberacidn en su sentido estricto. es una nue-
va forma de entender y practicar el cristianismo: afecta sustancialmente
las diversas manifestaciones de la religion (moral, disciplina, liturgia) e in-
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tia, politica, religién y todo cuanto el hombre hace o padece. Ade-
més de esto tiene un contenide mesidnico: a través de una ransfor-
macién estructural pretende llevar al hombre a un estado muy supe-
rior al presente, especie de paraiso, que lo alejaré definitivamente de
sz miserable condicién actual, permitiéndole ser plenamente hombre
al devolverle todo lo que por enajenacién ha perdido3. Por su con-
tenido cosmovisional abarca todas las interrogantes fundamentales de
la existencia y da respuestas que antes eran patrimonio de la religién,
Por su dimensidén mesidnica ofrece liberar al hombre de toda opresitn
y limitacién, dando lugar a un hombre nuevo tan perfecto que no
requerird, en la etapa final, ni del Estado ni-del Derecho para vivir.

Estas dos caracteristicas —cosmovisién y mesianismo— dan al mar-
xismo un status cuasi-religioso que, sumado a un cardcter pretendi-
damente cientifico, puede pasar ficilmente a desplazar toda idea re-
ligiosa de Ia conciencia humana.

La “redencién” marxista hace innecesaria la redencidn cristiana.
Su efectividad parece ser tal que llega a usurpar algo tan inherente
al mensaje cristiano como es su “dimensién horizontal”, el amor al

cluso se sitia por encima de las barreras confesionales de cardcter histdri-
co: pertenecen a ella tanto catélicos como protestantes. (Cfr. J. Ratzinger
Teologia de la liberacidn, en Palabra N9 227. Ed. Palabra. Madrid. 1984,
20-23). ) :

*Se nos dice que Ia piopia creencia trascendente es la mas abyecta de
las alienaciones pues, junte con paralizar las fuerzas motoras del hombre
con la esperanza de lo que no existe, le hace atribuir a un sujeto distinto
de sf la infinita perfeccibn que es propia del género humano. En efecto,
al tener conciencia del conjunto de bienes y perfecciones de los cuales se
siente privado en su actual condicién, al sentir el enojo y duro “estar aca”
—que es el Gnico que conoce—, produce una representacién ficticia donde
colocz en grado sumo todas esas perfecciones. Dios y ¢l Cielo son represen-
taciones, compensaciones, que el hombre se figura al sentirse en el abismo
de su desgracia. Ta influencia del cristianismo habria sido mds nefasta que
cualquier otra religién pues, como ninguna, conselida en el hombre la ac-
tual servidumbre a cambio de una esperanza de ultratumba. La redencion
no sblo habrfa sido imposible para el pensamiento religioso: es este mis-
mo pensamiento un grave obsticulo para su realizacién.

Dice Marx: “La miseria religiosa es, a la vez, la expresién de la mise-
ria real, y, 2 Ia vez, la protesta contra la miseria real. La religidn es el sus
"piro de la criatura oprimida, la conciencia de un mundo sin corazén, asi
como ella misma es el espfritu de una sitvacién sin espiritu. Es el opio del
pucblo”, : :
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préjimo, que resume gran parte de la Ley de Dios. La importancia
prictica que en la vida religiosa tiene esta dimensién hacia el préji-
Mo es enorme, pues en su cumplimiento se¢ prueba el cumplimiento
del mandato principal, el amor a Dios (“si no amdis al que veis no po-
déis amar al que no veis”). Esto estd ligado con la misién suprema
de la Iglesia, la salvacién de los hombres, hasta tal punto que la des-
cripcién més completa que del juicio final se hace en Ia Biblia (Mt
25, 35-40) estd relacionada con dar de comer, beber, hospedar a los
hombres, pues lo que se hace con ellos se hace con Cristo. La hori-
zontalidad estd elevada a un nivel tan alto como que en ella se com-
promete la identificacidn del préjimo con Cristo. Es por eso que
cualquier espiritu religioso de cierta profundidad puede entender que
el desafio que el marxismo presenta a la Iglesia se dirige a su médu-
la, pues ofrece realizar en forma “cientifica” aquella misién para la
cual Ja Iglesia existe y de cuyo adecuado cumplimiento tendra que
rendir cuentas. De ahi aquel grito dramitico: “E! gran escindalo del
siglo XX es la apostasia de las masas”. Cuando éstas se van tras el mar-
xismo es el plan mismo de la Redencién de Cristo €l que se pone
en peligro, al tiempo que la Iglesia se queda —hablando a lo huma-
no- sin destinatarios de su actuar.

2. La reaccidn frente al marxismo

La violencia del impacto que el marxismo supone en el seno del pen-
samiento religioso es tal que necesariamente produce reacciones en
el afectado. Estas son multiples y muchas veces contradictorias. Los
movimientos religiosos estdn compuestos por hombres y la percepcion
¥ juicio que éstos hacen de los heches no siempre son univocos. Hay
dos puntos —verdaderos traumas— que nacen frente al marxismo y
que, entre otros, conviene destacar. Ei primero es ¢l temor de perder
la horizontalidad, cuyo papel central destacamos mds arriba. La ne-
cesidad de preocuparse de las carencias materiales de los demds es
una constante del pensamiento cristiano: “nunca faltarin pobres en
la tierra, por eso te digo: abre tu mano a tu hermano”; “siempre ha-
bri pobres con vosotros”, se nos repite (Dt. 15, 11 y Mt 26,11, Ade-
mis, estd la falta de bienes espirituales fundamentales, derivada de
la existencia del mal en el mundo (“es inevitable que haya escinda-
Yos™). Este estado de necesaria imperfeccién, que origina un bienes-
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tar s6lo relativo, es cuestionado radicalmente por el marxismo, quien
asume la tarea de realizar lo que otros no han podido.

El segundo aspecto en el cual se producen fisuras para el hombre
religioso se traduce en el “temor de perder el control de la historia™.
Nuestro tiempo deja de ser “saeculum senescens” y pasa a estar dota-
do de sentido en si mismo. Este sentido lo desentrafia la gnosis mar-
xiana; ella otorga “el sentimiento de seguridad y superioridad que
proviene de la conciencia de tener en el bolsillo la llave de todos los
acontecimientos del mundo, la respuesta a todas las preguntas; el sen-
timiento exaltante de estar ligddo a un proceso absoluto y el atm
mas exaltante de pertenecer a los elegidos™4.

De ahi la ensefianza que nos traerian los signos de los tiempos:
s6lo nos cabe asumir plenamente el marxismo como verdadera clave
de interpretacién y conduccién de la historia, de lo contrario queda-
remos fuera de ]a misma.

Esto no es ficil de aceptar. Por eso sc hace mecesaria la creacidn
de un determinado modo de entender ia historia de la conciencia re-
ligiosa para después hacer posible la asimilacion. Esta asimilacién
también tiene interés para el marxismo, al menos en Latinoamérica.
En este continente, del cual Marx nunca se preocupé, el catolicismo
es un elemento socioldgicamente importante y este factor debe ser te-
nido en cuenta cuando se trata de poner en marcha €l proceso revo-
lucionario (que, como bien se sabe, estd destinado a realizarse en el
mundo entero): “Durante siglos parecié que el catolicismo popular la-
tinoamericano no tenia mucho que ver con la liberacidn social o con
la politica. Hoy dia ya no podemos pensar asi. Para bien o para mal,
€l catolicismo que empapa la mentalidad de nuestro pueblo estd Ia-
mado a jugar un papel positivo o negativo en el proceso liberador po-
lftico™s,

Este proceso no puede hacerse sin redefinir la fe, revelando todo
lo que hay en ella de inmersién en el “‘aqui” y cuestionando los mo-

‘La expresion es de W. Theimer, Der Marxismus, cit. por F. Moreno,
La hevencia doctrinal y politica de Karl Marx. Ed. Salesiana. Santiago de
Chile. 1979, 9. .

%5. Galilea, en VV.AA,, Fe Cristiana y Cambio Social en América Lati-
na. Sigueme. Salamanca. 1973, 151.
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dos pretéritos de entenderla, condicionados todos ellos —segin se
dice— por situaciones econémicas alienantesS,

8. Justificacidon doctrinaria

Hemos mostrado en otra oportunidad? la indole trascendente del
mensaje cristiano. No parece ficil, por no decir que es imposible, jus-
tificar en Cristo la inmersién de lo sacro en lo temporal y la asun-
cidn de caracteres colectivizantes. De continuo nos insiste en lo que
se ha dado en llamar “cardcter individual de la fe”: libertad perso-
nal, premio y castigo a cada uno seglin sus obras, etc., asl como tam-
bién en su aspecto trascendente, m4s alld de Ia historia y —a diferen-
cia de ésta—, eterno.

Pero si bien la conducta de Cristo es indubitable, no lo seria tan-
to —en el decir de algunos— el contexto en que se produce. El am-
biente histérico de Jesucristo es el del Antiguo Testamento y ala
luz de éste, habrd de entender lo que verdaderamente constituye su
nensaje.

Es un hecho que caracteriza a la Biblia, respecto de los otros “li-
bros sagrados” de la humanidad, ¢l que ella se presenta como una
historia. No es una historia mitica, propia de seres sobrenaturales Y
dada en un comienzo intemporal, sino una historia muy real: la his-
toria del pueblo de Israel, claramente situado en el espacio y en el
tiempo y expuesto a las vicisitudes que ahf se originan. Se llega a de-
dr que la fe expresada en las Escrituras no seria otra cosa que una

*La redefinicién de la formulacién de su fe, de su insercién en la di-
ndmica histérica, de su moral, de su estilo de vida, del lenguaje de su pre-
dicacién, de su culto, se hace cada vez mds urgente”, (G. Gutiérrez, Tenlo-
ge de Ia liberacidn. Sigueme. Salamanca. 1972, 100). Elermpento fundamen-
tal de esta tarea de redefinicién es el pensamiento marxista, entendido
come un “conocimiento cientifico de la realidad histérica”, ya que “ana-
flizande la sociedad capitalista, en la que se da en concreto la explotacion
dc unos hombres por otyos, y sefialando las vias de silida hacia una etapa
histérica en la que el hombre pueda vivir como tal, Marx forja categorias
que permiten la elaboracién de una ciencia de lz historia, Tarea abierta,
esia ciencia contribuye a que ¢l hombre dé wn paso mis en la senda del .
conocimiento critico. al hacerlo mas consciente de los condicionamientos so-
cioecondmicos de sus creaciones ideolégicas y, por tanto, mas libre v hicido
frente a ellas”. (Gutiérrez, Teologia, 57,

Vid, nota I
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interpretacion de los hechos acaecidos al pueblo judic. Por lo tanto:
“La dimensién histérica estd incrustada en lo mis sustantivo de la fe
religiosa que anima a los hombres de ia Biblia. Es que para ellos la
revelacién divina ha consistido precisamente en intervenciones de
Dios en la historia”s.

Dios se revela y da 2 conocer su voluntad dirigiendo el curso de
los acontecimientos histdricos. Estos constituyen el lenguaje de Dios,
que es interpretado por los profetas. Dichos personajes son los encar-
gados de explicar lo que Dios ha mostrado en la historia, emitiendo
una multitud de juicios concretos sobre situaciones histéricas contin-

gentes.

En ellos se imponen deberes precisos y circunstanciales, que en
caso alguno pueden estimarse como eternos e inmutables. Es en la
historia donde se juega el destino religioso del pueblo: “Se ve que la
accién de Dios en la historia no tiene nada que ver con un “deux ex
machina” abstracto ¥ mecénico, sino que es clla extremadamente con-
creta y coyuntural, y, lejos de anular la accién histérica del hombre,
la suscita y Ja estimula en toda Ia dimensidn politica que le corres
ponde’’®.

Hay un caricter temporal en la médula misma de la religién que
nos muestra el Antiguo Testamento. Este cardcter es acentuado por
otros rasgos que se le suman: responsabilidad colectiva, premios o cas-
tigos para todo el pueblo y determinismo social, constituyendo todos
ellos pruebas ineludibles de su cardcter intramundano, segun esta
opinién que juzgamos en nota 10

°B. Villegas, Dios y la Historia. Conferencia en Punta de Tralca el 29/
8/81. Ignoramos la posterior publicacién del texto.

¢B. Villegas, Dios, cit.

*Nes parece conveniente hacer algunas observaciones acerca de estas opi-
niones que, en ¢l fondo, pueden lievar a una involucién materialista del
cristianismo que —en definitiva— justificarfa doctrinalmente unz politiza-
cién de la Iglesia, la reduccién de su misién 2 lo puramente temporal. (Cfr.
Cuestiones y Respuestas, Andnimos y Colectivos. OBisa. Madrid. 1977).

1. Una idea fundamental de la teologia catblica es que el Antiguo Tes-
tamento se interpreta a la luz del Nuevo Testamento y no al revés. No
podia ser de otro modo, desde el momento en que éste se nos presenta
como pienitud y cumplimiento de lo anunciade en los tiempos pretéritos.
Siendo Dios autor de ambos Testamentos, hay entre ellos una unidad, de
mode que el Antiguo Testamento contiene una anticipacién, profecia y fi-
gura las realidades del Nuevo. (Cfr. 1 Cor. 16,11).
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Este seria el contexto en que acrué Cristo. Su papel habria sido
sGlo corregir este acento excesivamente colectivo y temporal. El ma-
yor énfasis que dio a la dimensién espiritual de la acrividad religio-
s2 no debe entenderse como una negacidn de las categorfas culturales
de su época y, mucho menos, como una postergacién de las esperan-
zas mesidnicas para un mis alld de la actual existencia histdrica,

2. Esta argumentacidn —que en parte parece sostener B. Villegas— hace
del Nuevo Testamento no Ia “plenitud” de 1a Revelacién sino sélo vno de
Sl MOMenios ¥ —Como tal— swjeto a superacién. Esta superacidn se darfa
hoy con el surgimiento de las nuevas teclogias (de la muerte de Dios. de
Ia vevolucién, de la liberacién, etc.. -)- Se alvida que “no hay que esperar
¥a ninguna revelacién piblica antes de la manifestacién gloriosa de Nues
tra Seftor Jesucristo”. (Dei Verbum No 4).

3. Tampoco es verdad ¢l que la religién veterotestamentaria sea prefe-
rentemente de orden temporal v terreno. En elia encontramos una verda-
dera pedagogia en Ia que poco 1 poco se va elevande a los creyentes hacia
realidades mis elevadas.

4. Por otra parte, en cuanto a lns textos biblicos mas utilizados por estz
corriente de pensamiento, cabe sefialar que “las teologfas de Ia liberacién
tienen en cuenta ampliamente la marracién del Exodo. En efecto, éste cons-
tituye el acontecimiento fundamental en la formacitn del pueblo elegido™.
Sin embargo “la significacién cspecifica del acontecimiento le viene de su
finalidad, pues esta liberacién estd ordenada a la fundacidn del puchlo de
Dios y al culto de la Alianza celebrado en el Monte Sinaf (Cfr. Ex. 24). Por
esto la liberacidn del Exodo no puede referirse a una liberacidn de naty-
raleza principal y exclusivamente politica”, Ademds, “es significative que
¢l término liberacidn sea a veces reemplazaco en Ia Escritura por el otro,
muy cercano, de redencién”. (5. Congregacidn para la Doctrina de la Fe,
Instruccidn sobre algunos aspectos de la “teologla de la liberacién”, Ciudad
del Vaticano. 6/8/1984, 11.3).

5. También se muestra el cardcrer espirituat del Antiguo Testamento por
Ia naturaleza del pecado mis grave, el mis aborrecible. Se trata de un pe-
cado especizlmente religioso, la idolatria. (Cfr. Deut. 32, 17 ¥y 25).

6. La religién revelada en el Antiguo Testamento era trascendente, es-
piritual y personal. Cosa distinta es que Ja incredulidad del pueblo elegi-
do la haya distorsionado o parcializado. (fn. 1, 45) De ahf los reproches
proféticos por buscar mds lo terreno que Io eterno. Por esta misma razén
tuvo Dies que condescender y tolerar no pocas realidades v situaciones a
causa de “"la durera de su corazén”. (Gfr. Dt, 24, 1.4).

7. No parece tan facil justificar wna interpretacién intramundana de Ia
religidn que nos muesira el Antiguo Testamento, El esfuem'_) se .ha inten-
tado y constituye una necesaria introduccién doctrinal que justifica teold-
gicamente a los mesianisinos. Tal justificacién les ex indispensable para
obtener ¢l asentimiento de los creyentes y su posterior movilizacién politica
entendida como Ia puesta en prictica de la fe.
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En esta visién1l, el error del cristianismo habria sidoe el tomar
como rasgo configurante lo que sélo era un elemento parcial y co-
rrector. Esta espiritualizacién y verticalismo explica las insuficiencias
de Ia doctrina tradicional de la Iglesia respecto de lo temporal y, en
especial, del problema econdémico social. Recién durante el siglo pa-
sado, corrientes ajepas al cristianismo habrian venido a recordarle la
necesidad de una redencién histdrica. Gracias a eso hoy entendemos
que €l Antiguo Testamento se nos presente como una “tesis”. a la
cual se opone como ‘“‘antitesis” el individualismo espiritualista del
Nuevo Testamento. Este antagonismo viene a ser superado en una
era de “sintesis”: la que actualmente vemos nacer.

Si se efectia —siempre segin esta opinién— una adecuada lectura,
nos es “[dcil percibir que el Evangelio lleva en su entrafia m4s honda
un programa de transformacién del mundo concreto e historico en
que vive el hombre”12. En este nuevo estilo de existencia bumana
histérica, se dice, el reinado divino pasa de la zona de la “esperanza™
a la de la “experiencia”. Y, en la misma medida en que muestra que
el reino de Dios ¢5 posible aqui y ahora, se presenta entonces como
un deber imperioso.

“El lenguaje de la fe, como lengnaje que estd determinado por y
para la historia, no habla de un reino metahistérico, metamundano,
en ¢l cual se cumplen las esperanzas y se acaban los sufrimientos. Es
histérico de principio a fin, tanto en sus verbos como en sus sustan-
tivos y dentro de este contexto y contenido histérico y terreno habla
de la realidad y de la posibilidad de la liberacién humana™i3,

4. Una verdad que se hace

Una vez establecida la - “historicidad” de la fe, su profunda iigazén
con lo temporal e incluso su determinacién por esta realidad, 1a con-
secuencia natural serd sostener la “historiedad” de la redencidn. Esta

#No atribuyo al profesor Villegas las opiniones que siguen mds adelan-
te. S6lo pretendo hacer ver que constituyen un contexto intelectual propi-
cie —y necesario— para el nacimiento de una teologia como la de la libe-
racién,

2B, Villegas, Dios, cit. o -

" ¥R. Alves, Cristianismo, ;O0pio o liberacién? Sigueme, Salamanca. 1973,
243. Este autor esti extvemacamente ligado con la teologia de la seculari-

zacidn.
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se hace en la tierra o s un engafio. “Aqui” y “ahora”, sin dilacio-
nes que escondan conformismos o complicidades™, Veamos lo que
nos dicen estos autores.

La actitud mantenida hasta ahora por el catolicismo en Latino-
américa dejaria mucho que desear. En otras palabras: se ha compor-
tado como una picza mds dentre del sistema imperante y ha conri-
buido para mantener la radical situacidén de injusticia. Al menos ca-
bria decir esto por no haberse wutilizado 1a influencia de la Iglesia
—"hecho macizo”— para denunciar ese estado de cosas ¥y provocar su
cambiolh,

Manifestacién de esta conducta es el lenguaje que ha utilizado y
las verdades que procura transmitir, El primero seriz un- Ienguaje
“teista”, cuya crisis pretenden resumirla en la siguiente afirmacién:
“esc lenguaje deshistoriza a Dios y al hombre”, introduce una sépara-
tién entre la facultad de pensar la historia y la de hacerla o crearla.
Es un lenguaje disociado de la realidad, fruto del tipo de verdades
que transmite: los puntos de referencia de esta teologia son verdades
eternas, inmutables, establecidas de una vez por todas y por eso
una tal actividad no puede ser sino estdtica y, en iiltimo término, es-
térills, '

Para ellos, el acceso a la ciencia de !a historia nos lleva 2 avanzar
en la senda del conocimiento critico, y nos hace conscientes de los
condicionamientos socio-econémicos que se esconden bajo esa actitud
intelectuzl: es ella una creacién ideolégica, motivada por la infraes
tructura “sotio-econbmica que sostiene a nuestra sociedadl?. Asi ad-
quirimos una profunda lucidez frente a ella, nos liberamos de la
opresién de este conjunto de verdades establecidas aprioristicamente
¥, en ese momemo, “todas las determinaciones tradicicnales de la
conciencia cristiana anteriores a nuestra experiencia —la experiencia

¥Un filésofo chilene scfiala gue en estas opiniones encontramos “subya-
cer una visién dualista y maniquea: lo espiritual parece carecer de fuerzz
operante, es inasible, inabordable y, entonces, séko queda aferrarse a un
ideal mas palpable, a una urgencia mds inmediata. Este estado de animo
s6lo conduce al compromiso politico come el tnico modo de aquilatar una
fc que puede volatilizarse cn consideraciones “espirituales” lejanas a la
vida real”, (J. Pefia, en El Mercario 29/3/1983, a2).

*Cfr. Gutidrrez, Teologia, 149,

“Cir. Gutiérzez, Teologia, 36-37.

"Cfr. nota N9 6.
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de América Latina— revelan stbitamente la precariedad y'la insufi-
ciencia de sus criterios’18, ‘

La reflexién tecldgica que se ha hecho en otro contexto cultural le
dice muy poco al cristiano, $6lo le transmite lo que sus antecesores
pemsaron acerca de la fe y esto no corresponde a Ia peculiar experien-
cia de su propio existir'®. El Evangelio no es una verdad intempo-
ral, que se conoce y se aplica. El Evangelio es una verdad que e
hace?0. Al hacer la verdad se “verifica” nuestra fe?l, Nuestra fe es
“hecha ser-verdad” en la accién. La verdad es la “praxis eficaz?2.

5. Para ung liberacion radical

¢Cémo llegar a una praxis eficaz? El pensamiento que resefiamos sos-
tiene que para esto se requiere de un instrumento que permita un
diagnéstico adecuado sobre la raiz de la actual situacién de injusti-
cia; que nos haga conocer el sentido de la historia (ya que seria en
Ia historia donde se da y hace la fe) y nos conduzca hacia la reden-
cién rerrena: histbrica y no ultramundana, presente vy no escatologi-
ca. Este instrumento seria el marxismo, “marco formal insuperable
de todo pensamiento filoséfico de hoy"23,

Aqui se produce la “ruptura epistemologica”2¢: el rompimiento
con las vicjas manera de conocer; el cuestionamiento de esas verdades
estrictas e inmutables desde la dindmica de la accién histdrica, rein-
terpretando el sentido mismo del cristianismo y la misién de la Igle-
sia. En reemplazo se asume, con un verdadere acto de fe, el pensa-
miento marxiano entendido como auténtica ciencia, —gnosis—, de

*H. Assmann, Teologia, 27.

®Cr.” Gutiérrez, Evangelio y Praxis de Liberacidn, en Fe Cristiana b4
cambio social en América Latina. Sfgueme. Salamanca. 1973, 242,

**“Verdadera, histéricamente, la fe sélo puede ser, cuando se hace ver-
dad, vale decir: cuando es histéricamente eficaz para la liberacién de los
hombres. De este modo Ja dimensién verdad de ia fe se liga estrechamente
4 la dimensién ético-politica™. (Assmann, Teologia ..., 71).

=CIr. Gutiérrez, Teologia, 32-33. ’ :

™1La nocién de verdad es identificada .en esta formulacién con la no-
¢ién de praxis eficaz”, {Assmann, Teologia ..., 65).

“Cfr. Gutiérrez, Teologla, 32. No queda clare si esta es una opinién
fuya o sélo de atros pensadores y que €l se limita a recoger. Parece ser lo
primero,

#Cir. Gutiérrez, Evangelio, 242,
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toda la realidad, llamada —al mismo tiempo— a transformarla de ma-
nera incvitable e irreversible?s,

Esta nueva sabidurfa —teoria y praxis a la vez--, nos sefialari el
camino para “liberar” al hombre, superando el conflicto que se da
cntre las pulsiones instintivas y las exigencias culturales y éticas del
medio social. No se entienda, sin embargo, esta liberacién como re-
ferida al pecado eual realidad “individual”, “privada” e “intimista”,
de caricter “espiritual” y necesitada, por tante, de una rendencién
“espiritual”2%. Se trata —para esta teologia— del pecado social, histé-
rico, “aquel que se da en estructuras opresoras, en la explotacién del
hombre por el hombre, en la dominacidn y esclavitud de pueblos, ra-
zas y clases sociales”?7, FEste pecado es el que precisa de una libera-
cidn radical, pues constituye la alienacidn fupdamental; la raiz de
la situacidn de injusticia y explotacién.

El nacimiento de las estructuras opresoras tiene su origen en la
posesién privada del capital, que conduce a la diferendiacién entre
capital y trabajo, al predominio del capitalista sobre €l trabajador, a
la diferenciacidn de la sociedad en clases enfrentadas en agonia irre-
ductible.

"En este sentido cabe distinguir entre las teologias “de la revolucién” y
de “la liberacién”. Para Ja primera, la accién revolucionaria es el campo
de aplicacién de una cicrta reflexién teoldgica; pretende hacer una refle-
xidn critica sobre la praxis Bberadora desde Jos textos revelados. La se-
gunda es una lectura de todo el Evangelio desde el compromise de l2 lu-
cha de clares. Mientras en 1a teologfa de la revolucién la accidn revolu-
cionaria puede alin ser juzgada desde los principios teologicas (la praxis es
examinada desde la theorfa), la teologia de la liberacién postulz lo con-
trario: serfa “el cuestionamiento de un tipo de inteligencia de Jz fe. Una
reflexién teolégica en el contexto del proceso de liberacién. Una reflexidn
en y sobre la praxis histérica en y sobre la fe como praxis liberadora™ (Gu-
ticrrez, Teologia, 234).

MCfr. Gutiéreez, Teologia, 58.

fGutiérrez, Teologia, 236-237.

Muy diferente es la concepcién del Magisterio: “no se puede restringir
el campo del pecado, cuyo primer efecto es introducir €l desorden en Ia
relacién entre ¢l hombre y Dios, 2 lo que se denomina “pecade social”. (8.
Congregacién para la Doctrina de la Fe, Fnstruccidn, 1v, 14).

“No se puede tampoco localizar el mal principal y tnicamente en las
eMruciuras econdmicas, sociales o politicas malas, come si todos los otros
males se derivasen, como de su causa, de estas estructuras, de suerle que la
creacién de un "hombre nuevo” dependiera de la instauracién de estructu-
1as econdmicas y sociopoliticas diferentes”. (Id. 1v. 15).
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Para los tedlogos de la liberacién, la lucha de clases es un hecho
comprobade e ignorarlo es engafiar y engafiarse. Quien pretenda ne-
gar este conflicto se estaria comportando como una pieza mas del sis
tema imperante?8. Al sistema “le conviene” negar la divisién en que
se basan los privilegios de sus usufructuarios. Asi perpetiia su exis-
tencia. Las clases dominantes buscan aparecer como conciliadoras ¥,
con ese fariselsmo, mitigan las tensiones que pueden dar origen a un
cambio en el presente estado de cosas. Prescindir de la lucha de
clases es “privarse de los medios necesarios para suprimir verdadera-
mente y radicalmente esa situacién: ir hacia una sociedad sin cle-
sest2e,

La lucha de clases es un dato incontestable. ‘Negar el hecho de
la lucha de clases es en realidad tomar partido por los sectores domi-
nantes. La neutralidad en esta materia es imposible”. El conflicto es
necesario para que evolucione la historia y seria absurdo y contradic-
torio que la Iglesia ~en nombre del amor-- luchara contra esta lu-
cha. “La influencia social de la Iglesia es un hecho macizo. No juz-
garla en favor de los oprimidos en América Latina es hacerlo en
contra’3e, ’

No tiene sentido —se sostiene— seguir considerando a la Iglesia
como locus de la verdad y la salvacién®l. Su misién esti hoy referida

*"La pretendida doctring interclasiste —escribe Girardi en un conocido
articulo sobre esta cuestibn— es, de hecho, muy clasista: refleja el punio
de vista de la clase dominante, Cuando la Iglesia rechaza la lucha de cla-
fes fe estd comportando objetivamente como una pieza del sistema imperan-
te: éste, en efecto, busca perpetuar, negando su existencia, fa situacién de
divisién social en que se basan los privilegios de sus usufructuarios”. (Gu-
tiérrez, Teologia, 356).

*Gutiérrez, Teologla, 357.

*Gutiérrez, Teologia, 82.

Lo absoluto del cristianismo no puede ser visto triunfallsticamente en
un2 perspectiva de Iglesia necesaria para la salvaciéon. Ella no es necesaria
para que los otros comiencen a llegar a la verdad y a la gracia. Esas les
son efectivamente posibles sin la Iglesia. La misién de la Iglesia es la de
ser referida al mundo”. (Assmann, Teologia, 146-147).

Al respecto comenta Mateo Seco: “Assmann, tras negar la trascendencia
divina niega la necesidad de pertenecer a Ja Iglesia para salvarse. Si por
“llegar a la verdad” se entiende comprometerse en la praxis revolucionaria
"~¥ es lo lnico que entiende Assmann— es evidente que la Iglesia no es
necesaria. Y es que, segin Assmann, para quicn el hombre es Dios para
el hombre, una Iglesia que pretenda conducirnos a un cielo que estd mds
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al mundo como accién dirigida a su transformacién, Es un “servicic”
con relacién a una salvacién, cuyo lugar es la historia. La propia uni-
dad de 1a Iglesia se debe considerar como “un mito que debe desapa-
recer si se quiere que la Iglesia se reconvierta al servicio de. los
trabajadores en Iz lucha de clases. Para esto serfa necesario que des-
aparezca el mito de la comunidad cristiana que impide el reconodi-
miento de la divisién de la sociedad en clases y en lucha de clases”se,

Vemos cémo estos autores reformulan el sentido mismo del cristia-
nismo y Ia misidn de la Iglesia para que ella pueda ser un instrumen-
to eficaz que, en colaboracién con el empefio marxista, dé origen a
la ansiada uransformacidn estruciural para aboliv la actual situacién
de injusticia y construir una sociedad nueva.

6. El cristiantsmo en la revolucidn

Cabria preguntar por qué en Latincamérica se requiere del cristianis-
mo para realizar la revolucidn y qué elementos aportaria éste al mar-
xismo en ¢l planc de las ideas.

A la primera cuestidn contesta un autor explicando la forma en
que se ha dado el encuentro entre el pueblo cristiano y las organiza-
ciones marxistas: “En Latinoamérica tienes dos cosas: las vanguardias
marxistas que poseen un anilisis de la realidad, correcto: tienen una
estrategia de la toma del poder, tienen una tradicién organizativa,
son grupos que tienen un gran temple revolucionartio, pero son mi-
noriz y con una minoria no te tomas el poder, Para tomar el poder
necesitas a muchos; al pueble entero (...).

Por otro lado tienes los movimientos de masas, que son de inspi-
racién cristiana (...) Todas las revoluciones de masas en Latino-
américa tuvieron una inspiracibn muy fuerte. Pero jamis lograron
tener una estrategia de la toma del poder, una teoria orgénica, un’
anilisis de la realidad, ni una voluntad politica de la toma del poder
¥, por lo tanto, siempre fracasaron. Los movimientos cristianos eran
€omo un gran cuerpo sin cabeza y los movimientos marxistas eran una

alld de la historia carece de tentido. Lo tnico que no carece de sentido es

el partido politico. De ahf que la Iglesia no le parezca necesaria, pero sf

ddl en tanto beneficie a su partide™. (L. Mateo S., Teologla de la Libera-

cidn. EUNSA. Pamplona. 1981, 115). Recomendamos su lectura, '
BGutiérrez, Teologia, 359. ) :
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cabeza-sin cuerpo. En Latinoamérica se han juntade dos corrientes:
¢l cristianismo revolucionario y el marxismo revolucionario™ss,

También se nos ensefia que el aporte cristiano lleva a descubrir
el profunde sentide del acto histérico o revolucionario del hombre.
Se ahonda en tal forma en su finalidad humana que se descubre en
ella el misterio de Dios: “La fe es el mismo acto historico del hombre
(que descubrimos como esencialmente politico) en la medida en que,
al radicalizar la pregunta por su sentido histdrico, ahonda de tal for- -
ma en su pagrg qué humano que se encuentra ahi con los misterios de
Dios en la historia y jamds fuera de ella™34, _

‘Esa es su opini6n: el encuentre con Dios se hace en la historia. La
fe es un acto csencialmente politico. Siguiendo a Gramsci se atribuye
a la politica el papel de interrelacionar todos los demais aspectos de
la actividad del hombre sobre la tierra (“Tuwo é politica™; todo es
politica). Entre esas redes queda también aprisionada la posibilidad
misma de encuentro con cualquier realidad que supere al hombre.
“La trascendencia de Dios reside en el hecho de que El estd delante
de nosotros en las fronteras del futuro histdrico™36.

Si el encuentro con Dios se hace en Ia historia y es esencialmente
politico debemos “reinterpretar” desde este punto de vista toda la
doctrina cristiana (si no queremos que quede como pura “ideolo-
gia"36) . “Estamos, pues, ante una hermenéutica politica del Evange-
lio"37, Este debe ser “releido” desde la praxis histdrica, pues en ella
se da la verdadera interpretacién del sentido desvelado de la teo-
logia3®, '

*P. Richard, Cristianismo y lucha ideoldgica, entrevista en Didlogo So-
cial N? 143, Panamd. 1982, 52,

%Assmann, Teologia, 21,

®Asi se habla de Dios y de trascendencia, pero en forma inmanente ¥y
atea: “La trascendencia de Dios, segiin Assmann, no consiste en la infini-
tud del ser divino, superior en grado infinito a toda criatura: la trascen- -
dencia proclamada por Assmann no es otra cosa que “trascendencia inma-
nente: Dios es el fuinro histérico. Por eso ha afirmado que el hombre en-
cuentra a Dios en Ia historia y jamds fuera de ella”. (L. Mateo S., Teolo-
gla, 112), :

*En el sentido peyorativo que para Marx tiene esta expresion.

FGutiérrez, Teologla, 38.

*=La teologfa, asi entendida, tieme un necesario y permanente papel en
la liberacién de toda forma de alienacion religiosa, a menudo alimentada
por Ia propia institucidn eclesidstica, que impide acercarse auténticamente
2 la palabra del Sefior”. (Gutiérrez, Teologia, 36).

176



En el estado actual del proceso, nos dicen los iiberacionistas, no
cualquiera puede discernir ¢l sentide profundo de la actividad histd-
rica. Se requiere de alguien que pueda leer los acontecimientos his-
téricos y explicar al pueblo su verdadera significaciéon. Un hombre
—o varios— comprometido personal vy vitalmente con los hechos histd-
ricos a través de los cuales pafses, clases sociales y hombres pugnan
por liberarse de la opresién a que los tienen sometidos otros paises,
clases y hombres; que tenga la misién de desvelar a la masa implicita
en la actividad humana.

Esta funcién “profética” corresponde al tedlogo. El, como “intelec-
tual orgdnico” contribuye a descubrir la significacién de los aconteci-
mientos histdricos “para hacer que el compromiso liberador de ios
cristianos en ellos sea més radical y ldcido™®. Al mismo tiempo se
dota de sentido religioso a la actividad liberadora.

La presencia de este mistagogo es por ahora imprescindible. Tods-
viz no es posible que los oprimidos alcen libremente su voz y se ex-
presen creadoramente en la sociedad y en €l seno del pueble de Dios.
Este proceso se estd sblo iniciando por ahora. Por eso la reflexiom
teoldgica tieme un doble papel mientras tanto. Por ufia parte serd
una pedagogia sobre la significacién misma de la historia, a 1a cual
en este momento las masas no estdn capacitadas de llegar, Por la
otra, y como consecuencia de lo anterior, deberd vitalizar la accidénr
de la comunidad cristiana en el mundo. Asl, poco a poco, las masas
llegardn por s{ mismas a dar cuenta de la esperanza de que son por-

Poco queda de la teologla un2 vez que es asf refermulada. En este con-
texto, “alienacidén religiosa” seria todo aquelln que retrase la revolucitn.
Esta teologia pasa a tener por cometido la “superacidén” de todo sentido
irascendente, la desvincunlacién del hombre del mundo sobrenatwral. Com
Tazén podriz afirmarse que estz “teclogfa de la liberacidn” no es mis que
Yla liberacién de la Teologia”. Es decir, estarlamos en presencia de una
actividad que ha dejado de ser, “ciencia sobre Dios” para adquiriv ¢l pa-
pel de una “técnica™ que sirve para dar sentigo religioso a la lucha libe-
radora”, La verdad de [e es aceptada tmientras puede ser “domesticada™
en servicio de la revolucién,

BGutidrrez, Teologla, 37. Nétese la rafz gndstice de este pensamiento.
El tedlogo que ha hecho la opcién marxista ha adquiride una nueva sabi-
durfa, gnosis, que le permite ser profeta que discierne los signos de los.
tiempos ¢n lo profunde de la historia y nos los da a conocer. K@ estd in-
merso en la historia porque “en ultima instancia, la verdadera interpreta-
cién del sentide desvelado por Ja tcologia se da en la praxis histérica™ (id).
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tadoras. Alli la teologia serd verdadera, porque la actual teologia es
sdlo un esfuerzo para desencadenar el compromiso que despierte el
nuevo mesias. En este sentido es “una teorfa que no se limita a pen-
sar el mundo, sino que busca situarse como un momento del proceso
a través del cual el mundo es transformado”0. Se trata de una teo-
ria que es prictica, que, conduciendo a la Jucha, en esa misma medi-
da se verifica, se hace verdad. )

“La teologia de la liberacién, que busca partir del compromiso
para_abolir la actual situacidén de injusticia y por construir una so-
ciedad nueva, debe ser verificada por la prictica de este compromiso;
por la participacién activa y eficaz en la lucha que las clases sociales
explotadas han emprendido contra sus opresores, La liberacién de
toda forma de explotacién; la posibilidad de una vida mds humana
y miés digna, la creacién de un hombre muevo, pasan por esta lu-
cha™41,

No es poco lo que se nos ofrece con esta lucha: la liberacién de
toda forma de explotacién; la posibilidad de una vida mds humana
y mis digna; la creacién de un hombre nuevo. Parece ser que el cum-
plimiento mismo del cristianismo se haria realidad de modo eficaz,
cientifico, inevitable e irreversible. No en vano el propio San Pablo
invita a despojarse del hombre viejo corruptible y a revestirse del
“hombre nuevo, el creado segin Dios”42, Hoy estamos en condicio-
nes —"gracias” a estos autores— de entender que el hombre nuevo se
<rea pasando por la luche de los explotados contra sus opresores. Nue-
vamente el sentido mismo de la vida cristiana —la forja del hombre
nuevo— se nos desvela en el “aqui” y “ahora” de Ia accién histérica.
La liberacién sélo se hard posible cuando saquemos del horizonte hu-
mano toda forma de certeza metahistérica, para quedarnos en los
tnicos limites que serian vilidos para llevar a cabo esta transforma-
<ién: los terrenost3.

“Gutiérrez, Teologia, 41. Nétese el parentesco con Ia tesis Il de Marx
sobre Feuerbach.

“Gutié¢rrez, Teologia, 387.

“Clr. Efesios 4, 24. Con una diferencia: el hombre nueveo del liberacio-
nismo no es “creaco segin Dios” sino mds bien en la Historia ¥ segiin las
-exigencias de ésta, cfr. nota 27, : .

“Se nos invita a “salir fuera de las entrafias de Ia religién, de las cer-
‘dezas melahistéricas, para volver a los horizontes provisionales de la histo-
ria”. (R. Alves, Cristianismo, 196).
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7. El uso del poder

Se trata —para esta nueva teologia— de cambiar las condiciones de
nuestra historia no “més alld” de ella sino en su propio desarrollo.
Cuando esto se haga se habra detenido la historia de la esclavitud ¥
kabrd comenzade una era de liberacién®®. Allf 1a libertad reinard en
la historia, porque habrdn desaparecido todas aquellas condiciones te-
menas que la hacian imposible,

La actividad destinada a engendrar el nuevo mafiana a partir de
la actual opresién es la poltica, El medio que posibilita negar la
inhumanidad y transformarla en una situacién de libertad es el poder.

“La creacién de la historia sélo es posible mediante el poder, Séle
a través de la ejercitacién histérica del poder se puede negar hoy lo
inhumano y abrirse camino a un futuro més humano (--.) Pero el
uso del poder es la politica. Y esto es por 1o que esta nueva con-
ciencia cree que el nuevo hombre y €l nuevo mafana tienen que pe-
nerarse en y a traves de una actitud cuyo cardcter es politico, en la
actividad del hombre libre en la creacién de un nueve mafana...
La polftica se convierte asi para esta conciencia, en el nueve Evange-
Ho, en el anuncio de las buenas nuevas en el sentido de que puede
generarse un nuevo futuro si el hombre sale de la pasividad y de la
inercia y se transforma en el sujeto de la historia. El desafio ahora
al hombre es como sigue: buscad primeramente el reino de la poli-
tica y su poder, y todas esas cosas serdn vuestras”45,

Entender la actividad del Mesfas como una oposicién “espiritual™
a los reinados terrenos seria alienante. Su ocupacién es la Hberacidn
de los hombres bajo esclavitud. Su reino ¥ actividad tienen un cardc-
ter politico, o mejor dicho, teopolitico. Se dirige contra “todos los po-
deres y estructuras que hacen al hombre no ser libre para el futurg,

““Sole cuando la libertad se hace histérica a través del poder, a través
de una actividad que cambia concretamente las condiciones subjetivas y ob-
jetivas de la historia, es detenida la historia de 1a esclavitud, dande lugar
con ello a la posibilidad de la liberacién”. {Alves, Cristianismo, 192-193)..
Aquf se ve clara la perspectiva mesidnica: el poder cs instrumento de cam-
bio de las condiciones sociales, con lo que abre las puertas de una libera-
cién que nada tiene que ver con la redencién interior que proclama ¢l cris-.
tianismo sino que es “despliegue de las posibilidades inmanentes de la his-
toria”, (Id, 191).

Alves, Cristianismo, $7-38.
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Para la historia™®. Estas estructuras se presentan de maneras muy di-
versas, pero todas coinciden en su afin de domesticar al hombre. Al-
gunas pretenden estar basadas en la naturaleza; otras representan va-
lores eternos trascendentes y las tltimas buscan mostrar la verdad dc
la eficacia tecnolégica. En conjunto constituyen las estructuras de
opresion. .

* Asi llegamos al “gran rechazo” de todo lo que de alguna manera
dificulta este proyecto. La radicalidad de esta postura ha quedado
esbozada en las pdginas precedentes: la fe es comprension de hechos
histéricos; la fe es fruto de la historia; si la fe es histdrica, también
ha de serlo el pecado y la redencién; la actitud religiosa tradicional
e5 insuficiente para la actwal situacidén del hombre; ia fe entendida
como un conjunto de verdades que se contemplan y repiten esté con-
dicionada por esquemas socioecondmicos alienantes; se trata de hacer
la verdad; la verdad es praxis eficaz; a partir de ésta la fe se hace
verdad. El marxismo nos sefiala un diagnéstico adecuado sobre la rafz
de nuestros males y es ciencia que nos'da el sentido de la historia, La
vinculacién con el marxismo asegura la eficacia del compromiso crig-
tiano; nos muestra que !a lucha de clases es un hecho indubitable b
que no cabe la neutralidad frente a ella; o la Iglesia se hace agente
del cambio o se comporta como sostén del sistema de dominacién; su
quehacer es politico, desde esta perspectiva se hace la hermenéutica
de su doctrina; sus tedlogos ejercerdn una funcién profética mostran-
do los signos de los tiempos, haciendo més licido el compromiso cris-
tiano en la accién revolucionaria que anticipa la nueva sociedad y
€n cuya practica se verifica la fe; la accidn que supera las estructuras
opresoras y construye el reino de la libertad es politica y se hace po-
sible con ¢i uso del poder. .

La arremetida es de un calado impresionante. Y como tal sus con-
secuencias son innumerables y abarcan absolutamente el espectro de
verdades del cristianismo asf como también la entera conducta de to-
dos y cada uno de los cristianos. Tampoco el quehacer politico es
ajeno al surgimiento de una corriente de pensamiento de esta natu-
raleza. Las distintas posiciones doctrinales tienen una profunda inci-
dencia en el diario quehacer de Ia cosa piibliza; creemos que la teo-
logia de la liberacién es un caso especialmente notable a este respecto

“Cfr. Alves, Cristianismo, 196.
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y que seria un error eludirio como una realidad que nada tiene que
ver con la politologia, Corresponde que nos detengamos en algunas
de¢ las consecuencias mis importantes de la teologia de la liberacidn.

8. Inmanentismo

la “ruptura epistemoldgica” que estos autores plantean los lleva a
centrar su atencién no en las verdades de fe sino en la praxis. Su
teologia deja de ser “theeria”, contemplacidn o visién de las verdades
que Dios ha revelado, y pasa a ser la realizacién de la praxis libera-
dora. Es mds: las propias verdades de fe se hacen verdad —se veri-
fican— en la accién. No se trata de aquel viejo principio cristiano
que requiere de las obras para la vitalidad de la fe. Aqui se va mu-
cho mas alld y se concluye que es la accién la que “'secreta” la teolo-
glat?. El peligro que para la theoria supone el ser entregada a la
praxis es grave: queda inmediatameate indefenssa ante los vaivenes
de los intereses coyunturales, de la estrategia revolucionaria o de la
pasién por el poder. En definitiva, se expone a la volubilidad del ar-
bitrio del agente.

La doctrina no queda inc6lume, Sobre los Evangelios se realiza
una “hermenéutica politica” que los deja irreconocibles, lo misme
que la figura del propio Fundador de la Iglesia. Este pasa a ser sim-
plemente el subversive de Nazareth y toda su accidn redentora es— de
ahora en adelante— teopolitica,

La fe deja de ser la garantia de las cosas que se esperan {Heb. 11,
1) v pasa a ser agente de wansformacién de las estructuras tempora-
les, ya que en éstas —y no en la intimidad espiritual del hombre—-
radicarian los males presentes, El mal en ¢l munde y la existencia de
la pobreza no se consideran como algo inherente a 1a realidad de lo
humano. Un pensamiento asi sélo podria cabeza en una conciencia
determinada por condicionamientos sociocconémicos caducos.

““Para los cristianos marxistas la praxis es de alguna forma “garant{a"
de verdad. Es dialécticamente punto de arranque y punto. de llepada de
la tcologla y de la ciencia. En dltimo término, la praxis secreia (o produ-
ce) la teologia como teorfa, aunque en cierto modo se deja también mode-
lar por ella. La praxis, locus de una “verdadera teologia” tiene entonces
una funcién tedrico-genética en relacién a 12 misma: es condicidn de po-
sibilidad y determinacién de contenido”. (F. Moreno, Cristianismo ¥y Mar-
xismo en la teologie de la liberacidn, llades. Santiago de Chile. 1976, 38).
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'Asi vemos que aparece en la historia del pensamiento un gnosti-
cistio de nuevo cufio. Otra ver hay espiritus aparentemente sensibles
que, horrorizados por el mal en el mundo, la imperfeccién de lo hu-
mano y la frustracién de sus deseos mds hondos, nos dicen que no
estdn dispuestos a esperar en el mas alld lo que acd puede ser hecho.
Tienen a su favor el que en nuestra época sus armas aparecen refor-
zadas: cuentan con una idea, la marxista, que dice ser ciencia inme-
jorable de la sociedad. Su otra arma es el poder. El Estado democrd-
tico ha reunido en si un poder como nunca antes se habia dado; las
madernas técnicas de comunicacién ¢ informacién le permiten como-
cer acabadamente las conductas de sus sibditos y dirigirlas con efi-
cacia. Estin todos los medios para intentar el cambio.

Se trata de transformar las pretéritas estructuras y dar origen a
otras que aseguren ¢n forma indefectible el buen comportamiento de
los hombres.

' Por donde se lo muire, este fendémeno se¢ nos muestra como un nue-
vo mesianismo, expresién de esa tentacidn que lleva a buscar hacer
una redencién plena y definitiva aqui en la tierra usando el poder.
Es la vieja tentacién del poder, la que Cristo rechazé de Satanas, la
que se repite hoy ante estos miembros de la Iglesia. El deseo de ob-
tener el imperio de este mundo para tomar asi la conduccién de la
historia.

Los traumas que la accién del marxismo provoca en el pensamien-
to religioso se ven con claridad: el temor de perder la horizontalidad
y el manejo de la historia. El resultado es terrible. Ya estaba expre-
sado en la proposicién de Satands a Gristo en el desierto: “Todo esto
te daré si postrdndote me adoras”. El poder sobre los reinos si s¢ ado-
ra a Lucifer, Es la posibilidad de realizar plena y eficazmente el co-
metide religioso; por eso la tentacién es “santa”8, pero también —y
en definitiva— diabélica, porque pore una condici6n que mata de
rafz la actitud religiosa. .

“De santa apariencia.” Es lo propio de la tentacién el presentar ¢l mal
bajo algin aspecto de bien. Recordemos la escena que comentamos: “el
diablo 1o ilevé consigo a un monte muy alto, le mostré todos los reinos
del mundo y la gloria de eilos en un instante y le dijo: te daré todo este
imperio y la gloria de estos reinos, porque me han sido entregados y los
doy a quien quiero, Te daré todo esto, si postrindote me adoras”. (fc. 4,
5.8).
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Es el peligro de esta teologia un peligro atrayente. De ahf que mu-
chos la sigan con entusiasmo en nuestro continente y otros la miren
con simpatiz fuera de él. Este peligro es tan atrayente como arries-
gado. El riesgo de esta teologia de la liberacidn es Ia posibilidad de
pérdida de la dimensién vertical de la vida cristiana. La pérdida de
Dios por la adoracidén de Satanis.

No es extrafio que muchos de sus autores se acerquen al atefsmo:
"Obsérvese cémo la muerte de Dios es la contraparte de una nueva
libertad para la tierra, para el futuro: nuestras naves pueden darse
de nueve a la vela... Si Ja muerte de Dios implica 12 liberacién del
hombre, entonces Ia vida de Dios significa el cautiverio del hombre,
Dios era la pared que rtestringia, era la limitacién de la libertad, la
domesticacién de la creatividad del hombre —al menos el Dios del
que hablaba el lenguaje de la Iglesia™®,

La fe es acto politico. En el sentido humano del quehacer histé-
rico se encuentra el hombre con los misterios de Dios (“en la historia
y famds fuera de ella™ ). En esta accidn no se sujeta a nada dado, a
nada previo. Esto destruiria la historicidad del hombre. Si la ley o
la naturaleza rigen su accién el hombre pierde su apertura para el
futuro, pues debe adapiarse a ellas, La liberacién es el despliegue
natural de las posibilidades inmanentes de la historia por medio de
una libertad que actda a través del poder. Esta libertad es auténo-
ma®l de toda ley o naturaleza:

“Es en el futuro y no en el pasado donde tiene que buscarse la
posibilidad de liberacién para el hoy. Esto quiere dedir que el hom-
bre es libre de la ¢eica de la ley y de los principios, los cuales impli-

“Alves, Cristignisme, 59. "Al menos el Dios del que hablaba el lengua-
je de la iglesia”™; esta wltima frase estd puesta, muy a propésito, para es-
cudarse ante la acusacién de atefsmo. Pero atencidn: “el Dios del lenguaje
de la Iglesia” no es sélo “el Dios de Ia Revelacién™ sino también ¢l mismo
“Dins trascendente”. Hay que tencr presente que la fe de estos autnres es
Ia fe tal como el historicismo filoséfico hegeliane la entiende, sirviéndose de
ella, manipulindola y destruyéndola.

®Assmann, Teologia, 21,

“Alves cs —si ezbe hablar asi— protestante. Esto se nota en la contra-
proposicién entre ley y libertad: “Cuando Ia conducta humana y la socie-
dad se hallan dominadas por conceptos de la ley y la legalidad como ma-
niiestaciones de un orden eterno de valores, se destruye la historicidad del
hombre”. (Cristignismo, 134).
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can la desconfianza en la libertad y en la responsabilidad del hom-
bre, puesto que limitan el desarrolle de la polifonia de la vida en el
futuro"52,

Asi se pierde la moral como antes se habia perdido a Dios. Es na-
tural, aquélla no puede subsistir sin Este.

Todo es politica y sélo politica. La accidn revolucionaria no co-
noce Dios ni ley. No queda més que una sistemdtica actividad desti-
nada a la obtencién del poder y ocultada bajo la jerga y modos ex-
ternos de la teologia y la religién. El resultado no podia haber sido
mejor. Se ha producido la conjuncién de los mesianismos mis pode-
rosos de la historia..’

wAlves, Cristianismo, 209,
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