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La teologia latinoamericana de la liberacién constituye un fendmeno sin
precedentes en la reciente historia del pensamiento cristiano. Por primera vez una
creacién teol6gica del tercer mundo ha adquirido relevancia y significacién en
Europa, donde ha producido un impacto insospechado y ha concitado las més
enconiradas reacciones. Por una parte, ha penetrado en las viejas anlas de semi-
narios y facultades de teologia y ha dejado su impronta en los mis prestigiosos y
creativos tedlogos europeos. Por otra, ha recibido duras condenas (si bien
ilimamente matizadas) de los més altos organismos vaticanos y de los tedlogos
oficiales.

Se trata, como es bien sabido, de un discurso teolégico no estnicturado mimé-
ticamente a partir del europeo, sino elaborado desde la propia realidad latino-
americana, con unas sefias de identidad propias, con una metodologia original, y
que quiere responder, desde 1a fe, a los desaffos pollticos, socioeconémicos, cul-
mrales y religiosos del continente y, mfis en concreto, a Ia situacién de depen-
dencia en que vive América Latina multisecularmente.

El testimonio de dos tedlogos latincamericanos de comienzos de los aflos se-
senta confirma lo dicho.

Afimaba el teflogo wruguayo Juan-Luis Segundo: "La teologia latino-
americana no lo serd por ‘aplicar' a América Latina a Ia teologfa hecha en Europa,
8 1a manera que una sucursal se limita a tratar una cieria temética mis concreta
que la casa central... Nuestro intento aqui es reflexionar en la condicién de alie-
nacién propia de la teologia en el continente latinoamericano. Porque es evidente
que una realidad humana con caracterfsticas prapias no debe carecer de teologia, es
decir, de una traduccién del mensaje cristiano a la propia realidad.”!

Hugo Assman escribfa: "Si la situacién de dependencia y dominacién de dos
tercios de 1a humanidad con sus treinta millones anuales de muertos de hambre y
desnutricién, no se convierte en el punto de partida de cualquier teologia cristiana
hoy, aun en los palses ricos y dominadores, 1a teologia no podrd situar y con-
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cretizar histdricamente sus temas fundamentales. Sus preguntas no serdin pregun-
tas reales... Por eso... es necesario salvar a la teologfa de su cinismo. Parque
realmente frente a los problemas del mundo de hoy, muchos escritos teolégicos
se reducen a cinismo."2

La teologfa de la liberacidn (TL) tuvo conciencia, desde el inicio, de su ca-
récter particular o regicnal, segiin el contexto en que se gestaba, pero, al mismo
tiempo, en ningiin momento ha renunciado a su voluntad de universalidad.

A su vez, esta teologia, que pretende ser tal y no puro testimonialismo y que
tiene unos presupuestos noéticos bien definidos, posee sus peculiaridades. En
primer lugar, no se elabora en lo recdndito de las bibliotecas monacales de
antaflo, ni en los emporios académicos del saber, ni en los clésicos lugares donde
se concentran el saber teoldgico y el poder eclesidstico.

En segundo lugar, se gesta en el marco de los procesos y movimientos
histéricos de liberacién que existen en América Latina —de ahf su dimensi6n
socio-politica que le es consustancial—, en los espacios del no saber y del no
tener —de ahf su cardcter profético y de denuncia—, en la periferia del mundo
—de ahf que sea acusada con frecuencia de marginal y parcial. Ello no significa
renunciar a lo que ha definido tradicionalmente a la teologia, es decir, a dar razén
de la fe y de 1a esperanza. La pretensién de 1a TL es dar razdn de 1a fe en el Dios
de los pobres o, en la expresidn feliz de Ignacio Ellacuria, "dar razones de la razén
del pueblo creyente.”

Hasta no hace mucho tiempo, y todavia hoy entre no pocos tedlogos de
escuela, la Wnica teologia reconocida como tal era la académica, la elaborada por
tedlogos de profesién en facultades de teologia, al servicio de la institucidn
eclesidstica y del magisterio. Hoy, como observa atinadamente Metz, junto a esta
forma de hacer teologia aparece otra no menos importante, que no pueds carac-
terizarse simplemenie como teologia de base, uno de cuyos cjemplos es 1a TL,
ademds de la teologia negm y la teologfa feminista;3 una teologfa que quiere
armonizar y combinar adecuadamente esfuerzo metodolégico y voluntad profética.

Mi propdsito en esta intervencién no es hacer una presentacién de la TL, de
sobra conocida por quienes van a tener acceso a este texto, sino analizar las
relaciones entre ¢lla y la teologia elaborada en Europa, centrando la atencién de
manera preferente en la llamada "progresista™ ver si existen relaciones entre
ambas y de qué tipo; si se da didlogo y escucha, si hay intercomunicacién y
apertura, si hay confrontacién y debate sin escamotear las cuestiones de fondo; o
si, por el contrario, priman el recelo y la desconfianza, la indiferencia o el rechazo
global. Y ello teniendo en cuenta los testimonios de algunos de los represen-
tantes m4s significativos de ambas teologfas.

La exposicién se estnuciura en fres partes; la primera, mis breve y sencilla,
intentard aproximarse a los diferentes coniextos en que ambas se enmarcan; la
segunda estudiard el posicionamiento de la TL ante la teologfa progresista euro-
pea; 1a tercera analizard la acogida prestada por ésta a la TL.
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L. Un marco histérico, social y religioso diferente

Empecemos por recordar algo que parece obvio, pero que con demasiada
frecuencia suele olvidarse: Evropa no es América Latina ni culmral, ni politica,
ni social, ni religiosamente. Clodovis Boff, tras una prolongada estancia en
Europa que le permitié conocer més de cerca el eristianismo europeo, establecia
tres diferencias fundamentales entre las iglesias europea y latinoamericana y sus
respectivos contextos.

1, Diferencia histfrica

El cristipnismo, recuerda, estd implantado en Europa desde hace casi dos
milenios; tiens, por ende, una larga y dilatada historia tras de sf. El cristianismo
latinoamericano es m4s joven, apenas tiene quinientos afios (estamos a punto de
celebrar el quinto centenario del "descubrimiento”™ y, en consecuencia, del
nacimiento de la fe cristiana en ese continente).

Pues bien, esa diferencia histérica no deja de ser ambivalente: por una parte,
la Iglesia europea puede apelar a una tradicién mds amaigada en el tiempo; por
ofra, la tradicién suele jugar, a veces, en contra de 1a genuinidad del mensaje y a
favor de su desnaturalizacién. Merece 1a pena citar a este respecto el testimonio de
Sandhu Singh:

Un dia me encontraba yo sentado

a orillas de un rio, Metd

la mano en el agua, cogf un

guijamro redondeado y lo partl

Par dentro estaba seco. Esa

piedra habia permanecido mucho tiempo dentro del rio,

y sin embargo

el agua no habia penetrado en
ella. Entonces pensé que lo
mismo les ocurria a los hombres
de Europa. Durante centurias
han estado sumergidos en el
cristianismo, pero éste no ha
penetrado en ellos.’

De lp que no cabe duda es que resulta més facil, como observa C. Boff,
"construir una comunidad eclesial en un terreno nuevo™ que "en un terreno ya
eatructurado.” Las posibilidades de novedad, de creatividad y de apertura son
mayares en ¢l primer caso que en el segundo. Ello explica, en cierta medida, por
qué la Iglesia latinoamericana ha conseguido dar pasos de gigante en estos
iiltimos veinte afios de posconcilio, mientras que las iglesias europeas han ido
mds despacio e incluso han dado marcha atrds en muchos campos.
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2. Diferencia social

La Iglesia europea vive en medio de una sociedad desarrollada, de capitalismo
avanzado, con una estructura democritico-liberal de cardcter estable; y no es pre-
visible que en su seno se produzcan convulsiones significativas. La Iglesia
latinoamericana, por el contrario, estd inmersa en una sociedad subdesarrollada, en
una sociedad de capitalismo todavfa salvaje, con una estructura politica dictatorial
en varios pafses del continente y con la amenaza permanente en otros.

Y tdo hace pensar que la Iglesia europea se encuentra perfectamente instalada
en esa sociedad, legitima el sistema y, como premio, se ve legitimada por el
sistemna. Se observa cierla connivencia con el statu quo. Al no ser 1an fuertes las
contradicciones, resulta diffcil que resurja el viejo esplritu de profecia, salvo en
grupos marginales, que no son tenidos en cuenta por la institucién eclesidstica.

La Iglesia latinoamericana vive en medio de un volcén que amenaza con hacer
erupcidén en cada momento. Por ello "la fe se encuentra mds fuertemente com-
pelida a la profecle y al martirio” (C. Boff).

Lo mis que puede esperarse de las iglesias enropeas son llamadas a la pru-
dencia, al equilibrio, a la moderacién; y dificilmente invitaciones al radicalismo
evangélico, a hacer realidad los valores del reino, a vivir el espfritu de las
bienavenhuranzas, Pues dichas invitaciones convertirian, ipso facto, a la insd-
tucidn eclesinl en fuerza marginal y comunidad de contraste, Y no parece que las
iglesiag europeas en su conjunto estén dispuestas a pagar tan caro precio. A la
Iglesia europea se le podria aplicar lo que de la Iglesia en general afirmaba la
revista Iglesia viva:

Ha cedido con frecuencia a la tentacién del “término medio.” Ha recortado
los extremismos evangélicos para hacer posible que el camello pase por el
ojo de 1a aguja. Ha inventado, segiin una expresién feliz, el camello enano.6

La Iglesia europea siente un miedo cerval, enfermizo dirfa yo, hacia el mar-
xismo, hacia 1as revoluciones socialeshacia los cambios profundos. Y uno no
puede menos que preguntarse si es¢ miedo no serd, mis bien, una coraza para
defenderse del evangelio, si detrds del ese miedo no se esconde, en realidad, un
verdadero pavor a los pobres, que pueden echarle en cara su silencio cémplice o
sus alianzas con los cansantes de los pobres y de la pobreza.

Con todo, a pesar de las diferencias, sigue existiendo una base comin a
Europa y a América Lating: el sistema capitalista, la sociedad de clases, que, en
ambas lafitudes constitiye, aunque con matices importanies, el dogma mids
afirmado y el fetiche o idolo més reverenciado. En ambas se da una estructura
social piramidal, aunque la pirmide latinoamericana es més puntiaguda.

3. Dlferencia religiosa

Mientras en Europa viene produciéndose desde hace varios siglos un proceso
de secularizacién en todos los dmbitos de 1a vida (social, cultural, politico, eco-
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némico, etc.), a través del cual la sociedad se siente liberada de toda mtela re-
ligiosa, en América Latina la sociedad sigue siendo mayoritariamente cristiana y
estructuralmente religiosa.

Mientras en Europa la secularizacién ha estado marcada por actitudes ra-
biosamente anticlericales, en América Latina el cambio religioso no ha revestido
formas irreligiosas o anticlericales.

Mientras en Europa se ha dado un fenémeno generalizado de desafeccién del
pueblo, y més en concreto de la clase trabajadora, hacia las instituciones ecle-
sidsticas, en América Latina el pueblo sencillo continiia siendo extremadamente
sensible a la llamada religiosa y sigue abierio a la presencia de la Iglesia,

Mientras en Europa los movimientos cristianos proféticos de después del
Concilio Vaticano Il surgieron en conflicto con la estructura jerdrquica
eclesidstica, en América Latina las comunidades de base y otros movimientos
eclesiales han contado con el apoyo y la animacién incondicionales de un
importante sector de obispos. Si en el primer caso la Iglesia institucional ha
marginado a esos movimientos, en el segundo ha sido la propia institucién, en
muchos casos, la que ha hecho de ellos cauces prioritarios de evangelizacién.

Mientras en Europa el cristianismo progresista se ha despreocupado, con
frecuencia, de la religiosidad popular por considerarla alienante y la anatematizado
en bloque sin un anilisis previo, en América Latina la religiosidad del pueblo
sencillo ha side y sigue siendo hoy un instrumento vélido de evangelizaci6n, con
no pocos elementos liberadores.

IL La teologia de la liberacién ante la teologia progresista
europea

Suele acusarse con relativa frecuencia a los tedlogos latinoamericanos de la
liberacidn de sentir desprecio o rechazo, o al menos desinterés, hacia 1a teologia
enropea de corte progresista. El tedlogo francés Claude Geffré afirmaba lo
siguiente en la presentacién del mimero 96 de la revista Concilium, dedicado todo
entero a 1a TL y en el que colaboraba buena parte de los creadores de 1a TL: “Pero
lo que a nuestro parecer resulta mis sorprendente es que los tedlogos lati-
noamericanos rechazan de manera aiin m4s radical (que el necintegrismo que se
desarrclla actualmente en los Estados Unidos y en algunos pafses de Europa) las
distintas teologias ‘progresistas’ del mundo occidental, ya se trate de las ‘teologias
de 1a secularizacién' o de la ‘politica’.””

Un aflo después, en el congreso de teologfa latinoamericana celebrado en
México, Jon Sobrino retomaba esa apreciacién de Geffré y malizaba el sentido
preciso de ese desinterés, que, a su juicio, no debfa entenderse como descono-
cimiento de la teologfa europea, ni como desprecio o sentimiento de superioridad,
ni como desdén hacia los logros innegables de esa teologfa. Se trata, més bien, de
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la falta de sintonfa de interés del conocimiento teolégico. Sobrino observaba
entonces, y con razfn, qu¢ mieniras la teclogia ewropea se comprenda a
si misma desde el centro geopolitico del mundo, le serd imposible captar la
miseria y hard el juego, aun inconscientemente, a la sociedad capitalista
occidental

Con todo, hay que constatar que buena parte de los teflogos latinoamericanos
de 1a liberacién se han formado en universidades europeas y en ellas han adquirido
un bagaje intelecmal que les ha servido para mejor articular su reflexion teo-
légica. Ellos mismos utilizan instrumentos propios de la tradicién y de la
teologia europea, y muy especialmente de la llamada teologfa progresista
Reconocen de forma explicita la riqueza conceptual y los importantes logros de
esa teologia, fijindose, entre otros, en los siguientes: los avances en la inves-
tigacién exegética, 1a liberacién del dogmatismo y de la ortodoxin abstracta; la
preocupacién por dar sentido a una fe que parecfa carecer de él; el
redescubrimiento de las mediaciones sociopoliticas de 1a fe, con el consiguiente
esfuerzo por superar actitudes privatizadoras del cristianismo; la recuperacién de la
memoria peligrosa y la subversiva de la tradicidn judeo-cristiana, que pone en
marcha un proceso de ransformacién social, etc.

Los teflogos de la liberacién no rechazan globalmente las teologias elabo-
radas en el centro, si bien toman sus distancias, adoptan una actitud critica y, con
la intencién de resfirmar su identidad y peculiaridad, destacan el momenio de
ruptura con ellas. De una parte, ruptura polftica, como subraya G. Gutiémez,
definida por 1a conflictividad politica entre sus respectivos interlocutores; de otra,
ruptura epistemoldgica con los viejos modos de conocer, que no son capaces de
dar cuenta de los problemas propios del tercer mundo.

El momento de ruptura deriva, cree Girardi,de la centralidad que la TL reco-
noce, en su andlisis de la realidad, a la conflictividad social y de la centralidad que
concede a la praxis de liberacién.

Un primer momento de ruptura y de diferencia se refiere a los intereses y al
modo de acercarse a la realidad en una y otra teologia. Es algo que ha puesto de
relieve con agudeza y precisi6n Jon Sobrino,8 pama quien 1a teologia europea se
acerca a la realidad en cuanto pensada, es decir, preferentemente desde las media-
ciones del pensamiento (cultura, filosoffa, teologia) y tiende a reconciliar la
miseria dentro del pensamiento teoldgico, y no a liberer a la realided de su mise-
ria.

La teologia europea enlaza con la primera ilustracién, y su interés se centra en
liberar a la razdn del autoritarismo y del dogmatismo, en liberar a la subjetividad
esclavizada,

La TL intenta responder, mis bien, al reto de la llamada segunda ilustracién.
Para ella, 1a funcién liberadora del conocimiento se concreta en la transformacién
de la realidad, recuperando, asi, ¢l senlido amenazado de la fe. Para la TL, el
conocimiento no posee un cardcter puramente interpretativo, "no es nunca ni
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prixica ni valorativamente neutral, tiene siempre implicita o explicitamente un
caricter prixico y ético."

Un segundo punto de diferencia-ruptura se refiere a los interlocutores, sujetos
sociales, desafios y preguntas a los que una y otra teologia intentan responder. En
este aspecto ha profundizado Gustavo Gutiérrez.? quien constata que el inter-
locutor privilegiado de Ia teologfa europea progresista es el burgués no creyente,
ateo o escéptico, el espiritu modemo y la ideologfa liberal, cuyo sujeto es la
clase burguesa. Segin esto, el desafio le viene a esa teologfa de la critica de la
religién, de la secularizacién, del atefsmo. La tensién se da entre lefsmo-atefsmo,
y ello de forma mds acusada en la teologla europea oficial. Un buen ejemplo de
ello puede verse en la contraposicién que delerminados tedlogos espafloles
establecen entre 1a cultura laica y la cultura de 1a fe.

Las preguntas a las que intenta responder la teologia eurcpea son las mismas
que ya se planteara el Bonhoeffer de las cartas de 1a prisién: ;cémo hablar de Dios
en un mundo adulto y mayor de edad que se ha emancipado de la religién? ;c6mo
hacer crefble a Dios en medio de 1a increencia?

Pues bien, 1a wologla elaborada como respuesta a esas preguntas, por lo de-
mi4s insoslayables y muy importantes en Europa, no tiene en cuenta con frecuen-
cia, cre¢ Gutiérrez, "que las personas son los nuevos sujetos dominantes en la
humanidad y que ellas han dado, como subproducto, las no personas, los pobres
de hoy."10 Es mis, "pensar dentro de la mentalidad modemna, sin asumir teols-
gicamente que ella ha acompafiado, y justificado, un proceso creador de un mundo
nuevo de despojo e injusticia, no da mds.” Porque si bien es cierto que el origen
de la gpresién humana no se encuentra en la modernidad, también es cierto que el
hombre modemo que interroga a la fe y al que intenta responder la teologia
euaropea "es el mismo que pertenece a grupos sociales, a culturas, a pafses que
crean nuevas formas de dominacién.”!!

Los interlocutores privilegiados de la TL son, por el contarrio, las mayorias
oprimidas de América Latina, "los ausentes y andnimos de la historia, los
"Cristos azotados™ clases explotadas, culturas despreciadas, razas marginadas. Y
las preguntas a las que quiere dar respuesta son de otro orden que las de la teologfa
modema: ;Cémo anunciar a Dios como padre de todos y generador de hermandad,
en un mundo no humano, injusto e insolidario? ;Cémo hablar de Dios a las
victimas de la historia moderna de la libertad? ; Cémo hablar de Dios desde 1a otra
cara, desde "el reverso de la historia"? (Cémo anunciar el evangelio que es
proclama de vida en una situcién que lleva el sello de la muerte? ;Cémo ser
cristianos en un mundo pobre y empobrecido, sin rebelarse contra la miseria que
clama al cielo? Y, asi, otras muchas interrogantes que podriamos lanzar,

En consecuencia, el desafio de la TL no es el atefsmo, sino la idolatria, ese

conjunto de fdolos que siembran la muerte por doquier y exigen sacrificios de
vidas humana en aras del mantenimiento de un orden que favorece sélo a unos

pocos.
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Una tercera diferencia radica en ¢l modo de entender las relaciones entre
esperanza cristiana y realidad histdrica. Sobre ella ha llamado la atencién de
manera especial Juan-Luis Segundo,!2 quien observa c6mo la teologfa europea,
partiendo de la reserva escatolégica, relativiza utopfas intrahistéricas par igual,
como si todas ellas fueran equidistantes del reino de Dios. Mientras que la TL
entiende que no todos los proyectos histdricos se encuentran a la misma distancia
del reino de Dios. Por ello establece una jerarquizacidn de los mismos: en la
medida en que determinados proyectos consigan mayores cotas de justicia,
fraternidad, igualdad, libertad y reconcializacién entre los hombres y los pueblos,
€508 proyectos se encuentran més cerca {el reino de Dios que los que actian en
contra de los valores mencionados. Es més, Juan Luis Segundo establece una
relacién de causalidad, si bien efimera y frigil, entre los proyectos histéricos de
liberacidén y el reino de Dios.

La TL echa en falta, en cuarto lugar, en las teologias europeas la importancia
de 1a praxis liberadora en la construccién del reino. Laguna que hay que corregir, a
juicio de Sobrine, insistiendo en que el reino de Dios exige una pritica que lleva
a realizaciones parciales de ese reino a través de mediaciones histdricas concretas.
Porque, aun cuando el reino de Dios, en cuanto utépico, no llega a ser
adecuadamente realizable, lo cierto es que "principia realidades, pricticas, actimdes
y valores histéricos."13 Por eso, ser ficles al reino comporta "realizarlo, ser
atrafdo siempre de nuevo por esa plenitud y ser movido siempre de nuevo a su
realizacién. Esa realizacién del reino de Dios es la finalidad dltima de la TL, que
por ello ha sido comprendido como el momento ideolégico de una praxis eclesial
¢ histdrica (Ellacuria)."14

Hay, en quinto lugar, una critica del cautiverio intrasistémico en que se
encuentra la teologia europea, teologia constituida en un sistema de conceptos y
elaborada mediante interpretaciones de inlerpretaciones, como observa Boff,13
Critica que se extiende a su allo grado de abstraccidn, lo que le hace sentir miedo
a nombrar directamente los mecanismos de dominacién, Critica también, y por
igual, al imperio y a la omnipotencia de 1a razdn ilustrada como instancia dltima,
lo que comporta, a su vez, una gran fragilidad, como en el caso del dinosaurio,
que recuerdan Boff y Alves, el animal mis grande y poderoso de la tiemra, que
desaparecid por ser excesivamente fuerte y, a la postre, demasiado frégil para
resistr las transformaciones de 1a vida.

La critica s¢ centra de manera especial en la ieologia de la esperanza de
Molimann y en [a teologfa politica de Metz.

Al primero se le critica su dificultad para proponer, mis alld del proyecto
vigente del sistema y més ac4 del proyecto escatolégico, un proyecto histérico de
liberacién politica, econémica, culral y sexuall® A juicio de Dussel, la
teologia de la esperanza de Molimann opera solamente como reactivante ético
profesional, y no como movimiento subversivo de la totalidad del sistema.
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Especialmente critico con la teologia de la esperanza de Moltmann se ha
mostrado el tedlogo brasilefio Rubén Alves,17 segiin el cual el futuro al que se
refiere Moltmann ya estd predeterminado, es un objeto y no un horizonte; el
futro que se anticipa ya como presente no tiene capacidad para negar el presente,
para cuestionarlo en sus elementos constitutives. En la teologfa de 1a esperanza
ve Alves una tendencia hacia el docetismo, pues no es la encamnacién la madre del
futuro, sino que es el furo oascendental el que hace al hombre sabedor de la
encamacién,

A Metz la TL le hace ver que su critica profética se enmarca dentro del 4mbito
nacional, paséndole inadvertida 1a injusticia intemacional provocada por el primer
mundo, ¥ su critica desprivatizadora sélo afecta a elementos intemos del sistema,
no al sistema en cuanto tal ni a sus ralces.

Pero, aum reconociendo la existencia de las diferencias y de un momento de
nuptura entre 1a TL y la teologia europea progresista, 1a cuestion fundamental no
pasa necesariamente por la contraposicién entre una y otra leologia, El limile
entre opresién y liberacidn, como apunta Pablo Richard, no pasa entre conti-
nentes, sino entre opresores y oprimidos, y se encuentra también en el interior de
cada uno de nosotros. Conviene recordar a este respecto que también en América
Lating se elabora una teologfa ligada a los centros de poder y dependiente de
Europa, y que en Europa s¢ elabora una teologfa sensible y ligada al tercer mundo
y a las periferias,

La raiz de la contradiccién principal en la actual confrontacién teolégica hay
que buscarla en 1a dialéctica opresién-liberacién. Ello explica que los te6logos de
1a liberacién luchen denodadamente por huir tanto de cierto chauvinismo como de
cierto complejo de culpa general enropea.

Concluyendo, podemos decir que la actitnd critica y el hecho de acentuar €l
momento de ruptura no significan cerrarse al didlogo con la teologia europea
progresista. Antes al contrario, cada vez son mayores y més amplias las plata-
formas de comunicacién. En los dilerentes encuentros de la Asociacién Ecu-
ménica de Tedlogos del Tercer Mundo, la mano sigue tendida y las llamadas al
dislogo entre la teologia de la periferia y la del centro son constantes, aunque con
importantes salvedades, como pone de manifesto Dussel: "En los didlogos de la
periferia se han manifestado las diferencias entre Africa, Asia y América Latina y
también las del centro con la periferia. También se han descubierio los puentes de
posibles soluciones para comprender 1a posicién del otro y, asi, alcanzar métodos
y categorias (paradigmas) capaces de abrirse a una futura teologfa mundial, nueva
totalidad analégica que se construird en el siglo XXI desde los panticularismos
afirmados y desarrollados (entre ellos, como particulares, Europa y EE.UU.)."18

Para que el didlogo sea posible y fructifero es preciso, de una parte, que las
tcologias norallénticas dejen de operar como formas de dominacién cultural para
con el tercer mundo; y, de otra, que unas y ofras (eologias se reconozcan como
respuestas particulares a situaciones particulares, pues €5 desde los particula-
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rismos como puede construirse esa futura teologia universal por la que aboga
Dussel.

III. La teologia europea ante la TL

La TL ha tenido un amplio eco en toda Europa, aunque con reacciones muy
dispares y encontradas: ha sido objeto de estudio en mimeros monograficos de
pricticamente todas las revistas de pensamiento cristiano, en simposios, con-
gresos, cursos de teologla, encuentros de pastoral. Ha servido de fuente de
inspiracidn para la reflexién teolégica, la vida y la praxis emancipadora de las
comunidades de base y de los movimientos crislianos proféticos surgidos en la
Iglesia después del Vaticano II.

Buena parte de los cultivadores de la TL han sido honrados por diferentes
universidades catdlicas y facultades de leologia europeas con el titulo de doctores
honoris causa; lo que, més allf del tltulo en sf, significa un reconocimiento
académico a su quehacer teoldgico.

Tedlogos nada sospechosos de jugar a tercermundistas, como Rahner, Schi-
lebeeckx, Chenu, Duquoc, Alfaro, Metz, Molimann, han ejercido el no siempre
bien visto papel de defensores de esa teologia.

Pero las reacciones de los tedlogos emropeos estdn muy lejos de ser undnimes
y van desde 1a sospecha, la amenaza y la condena hasta el apoyo més entusiasta.

Vamos a pasar revista a algunas de esas reacciones, ordendndolas por razones
de afinidad.

1, Indiferencia y condena

Cuando la TL comenzé a difundirse en Europa en los inicios de 1a década de
los setenta, no pocos sectores teolégicos europeos, los vinculados sobre todo a la
teologia oficial y académica, adoptaron una actitud de desinterés e indiferencia,
mezclada con un no disimulado complejo de superioridad, por enteder que la TL
no podla aportar nada nuevo al debate teoldgico. Lo mismo que [os coetdneos de
Jesiis se preguntaban con escepticismo si de Nazaret podia salir algo bueno,
dichos sectores s¢ preguntaban si de Amérca Latina, continente subdesarrollado
cultural y teolégicamente, podian surgir aporiaciones importantes para la teologfa
europea, para responder negativamente, habida cuenta de que Europa era la cuna
del pensamiento, de las revoluciones cientfficas, del buen hacer teologfa, de los
métodos histérico-criticos y de otras conquistas. Con una arrogancia desmedida
consideraban a la TL una cormiente de moda a la que no habla que prestar dema-
siada atencidn por tratarse de un producto pasajero y poco consistente.

Quienes asf reaccionaban entonces venfan a demostrar lo arraigado que se
encontraba el eurocentrismo teol6gico y eclesial. Con su actitud denotaban una
gran insensibilidad hacia 1a problemética norte/sur, paises pobres/palses ricos,
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pueblos desarrollados/pueblos subdesarrollados, iglesias del primer mundo/igle-
gias del tercer mundo. Denomban, asimismo, una injustificable insolidaridad con
los més desfavorecidos y un desdén ante la invitacién que habfa hecho el Concilio
Vaticano II a hacer la reflexién teolégica a partir de las sefias de identidad de cada
pueblo. Su estrechez teoldgica quedaba bien a las claras, pues para esos sectores
—Y ése era el problema de fondo— la problemdtica planteada por la TL resultaba
ajena de todo punto a la teologfa.

Una variante de esta postura que estamos comentando la constituyen quienes
no reconocen a la TL el estatuto teoldgico y la reducen a mera teorfa sociolégica
de 1a sociedad latinoamericana o consideran a sus cultivadores como teblogos
menores. Este es el caso del secretario de la conferencia episcopal espafiola,
Femando Sebastidn, quien ha llegado a afirmar recientemente que los tedlogos de
la liberacién no son tedlogos de raza, pues no se ocupan de los grandes temas
teolégicos como la trinidad.

Tres las tomas de postura romanas contra la TL, algunos de estos seclores,
otrom indiferentes, han adoptado una actitud beligerante. Se han aproximado a
ella desde una lectura deformada y llena de prejuicios, para atacarla méds de forma
visceral que con argumentos de fondo.

Ven en la TL una grave y mortifera amenaza contra la fe cristiana, ya que, a
su juicio, &sta se coloca al servicio de una politica revolucionaria y de la
ideclogfa marxista, En esta linea hay que situar la "Instruccién sobre algunos
aspectos de 1a teologfa de l1a liberacién,” elaborada por la Sagrada Congregacién
para la Doctrina de 1a Fe,” que acusa a la TL de recurrir a una hermenéutica
dominada por el racionalismo; de haber tomado préstamos no demasiado criticos
de la idologla marxista, ruinosa para la fe (VI, 10); de hacer una lectura
exclusivamente polftica de la Biblia;, de entender la Iglesia popular
latinpamericana como Iglesia de clase; de reducir la fe cristiana a un proyecto
puramente ierrestre, vaciindola de su dimensién transcendente.

Los sectores europens —tanto teoldgicos como episcopales— que se mueven
en el horizonte del documento romano han hecho causa comdn con los sectores
latinoamericanos més combativamente antiliberacionistas, representados por el
cardenal Lépez Trujillo, quien afirma que, a través de la TL, el marxismo se ha
filtrado en el corazén mismo de la Iglesia y la lucha de clases ha venido a
sustituir a la palabra de Dios.!? Postura reafuada hace apenas dos afios en la
llamada Declaracién de los Andes, donde se dice que, en ciertas teologias de la
liberacidn, la praxis liberadora adquiere un sentido claramente tributario del
MArxismo y viene a constituir un peligro fundamenial para la fe del pueblo de
Dios.2? En la reunién que dio lugar a esa declaraci6n participaron, junto a
obispos y talogos latinoamericanos, tedlogos europeos (también espafioles).

En nuestro pafs esos seclores radicalmente conirarios a la TL estin or-

ganizados en toryo a 1a Universidad de Navarra y al Seminario de Toledo, bajo la
ttela del cardenal primado Marcelo Gonzilez,
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Tenemos que referimos también, aunque reconociendo una cierta distancia con
los sectores cilados, a los sucesivos pronunciamientos del secretario de la con-
ferencia episcopal espafiola Fernando Sebastiin, quien, si bien valora posi-
tivamente la actitud moral de los teSlogos latinoamericanos en favor de la
liberacién de los pobres, ha hecho descalificaciones mds en la Ifnea del cardenal
Ratzinger que en la de ofros obispos y teélogos europeos que, aun siendo
criticos, mantienen una postura de didlogo y de apertura. Asf se expresaba
Sebastidn en una "Carta abierta a Ignacio Ellacuria S.1.: "lo que muchos en la
Iglesia pensamos es que la elaboracidn tedrica de ese compromiso con los pobres
que algunos tedlogos latinoamericanos estdn haciendo no nos parece adecuda,
sino que nos parece deficiente, equivocada y peligrosa."2!

Una sospecha mis matizada es la que aparece en la declaracidn de la Comisitn
Teolégica Intemacional "Promocidn humana y salvacién cristiana” (aflo 1977),
que llama la atencién sobre 1a ambigiledad que supone el empleo de las ciencias
sociales en el trabajo teolgico y muestra su temor anle la utilizacidn del
marxismo en 1a reflexién teoldgica.

Pero los sectores a los que eslamos refiriéndonos, aun cuando ejercen una
influencia no pequefla y nada desdeflable en el conjunto de la teologia y de las
iglesias europeas, no agotan las posturas de los tedlogos europeos ante la TL.

2. Apertura y diflogo

Por ello, vamos a referimos, a continuacién, a quienes mantienen una actitud
diferente; més abierta, dialogal y permeable, como es la adoptada por la llamada
teologia progresista, que, reconoce, en lineas generales, la solidez (eoldgica de la
TL; valora positivamente, y asume en buena medida, las grandes intuiciones de la
TL (la opcidn por los pobres, la centralidad de 1a praxis liberadora, etc.), hasta el
punto de ejercer una influencia notable en el quehacer intelectual de no pocos
ledlogos; se muestra abierta a las interpelaciones que la TL lanza a las iglesias y
teologfas del primer mundo; manifiesta una decidida voluntad de didlogo, donde se
destacan tanto las contribuciones irrenunciables de la TL como sus limites.

De todos es conocido, como ya insinuamos anteriormente, el apoyo explicito
que prestigiosos tedlogos europeos han expresado a la TL y a sus culiivadores,
sobre todo ante los ataques que vienen de Roma. Rahner salié en defensa de la
ortodoxia de la TL en una carta que dirigié al cardenal arzobispo de Lima Mons.
Landézuri, en la cual indicaba que "la voz de los pobres debe ser escuchada en la
teologia en el contexto de la Iglesia latinoamericana™ y que "una teologla que
debe estar al servicio de la evangelizacién concreta nunca puede prescindir del
contexto cultural y social de la evangelizacién para que ésta sea eficaz, en la
situacién en la cual vive el destinatario,"2 Hacfa ver igualmente al arzobispo de
Lima la gran importancia de las ciencias sociales en la teologia

En un testimonio de cilida solidaridad, el anciano tedlogo francés Chenu
considera a Gustavo Gutiérrez como uno de los teélogos que més le han ilumni-
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nado y que mejor le han acompaftado en su itinerario teoldgico, que le ha llevado
a descubrir la praxis histérica como parie de la inteligencia de la fe.23

Duquoc niega fundamento a las acusaciones de mesianismo temporal y
marxistizacién que recaen sober la TL y precisa que esa teologfa no viene a
reeditar lo que fue la tentacién permanentie de 1a cristiandad: hacer del cristianismo
una utopfa polftica y el agente de una sociedad perfecta.24

Schillebeeckx reconoce que la TL es una teologia joven y, por ello, puede
mostrar "en algunos lugares enfermedades de infancia,” pero a renglén seguido
llama Ia atencién sobre los enormes resultados cosechados en poco liempo. Es
mis "se la estudia en todo el mundo, también en sus puntos débiles. ;Qué
teSlogo no se equivoca alguna vez?"

Alfaro 1a considera més que justificada y no cree que tenga que presentar
credenciales ante otras teologias. De ella destaca Ia autenticidad de su compromiso
con los pobres y su emerger del pueblo. Y mientas esto suceda, la teologia de la
liberaci6n serd una teologia viva.26

Pero estos pronunciamientos no son simples declaraciones retdricas de apoyo
moral o algo parecido. Detrés de ellas, y de otras similares que podrfamos cilar,
lo que se aprecia es la influencia notable que estd ejerciendo en la orientacidn
misma de la teologfa europea Vamos a verlo de manera mas concreta en dos
tedlogos pertenecientes a dos confesiones cristianas: en el evangélico Moltmann
y en el catdlico Metz. Ambos son ejemplos paradigmdticos de la nueva sen-
sibilidad europea hacia los problemas del tercer mundo y de la permeabilidad hacia
la TL, En ambos se ha producido una evolucién bien significativa al respecio.

En una carta abierta al teélogo argentino Miguez Bonino en 1975, que tuvo
un amplio eco en los medios teoldgicos europeos y lalinoamericanos, Moltmann
reaccionaba con dureza ante las criticas que 1a TL hacfa a su teologia. Allf
calificaba, sin matices, su utilizacién del marxismo, Hay en ella, afirmaba
entonces, mis de teorias socioldgicas de socialistas occidentales que de la historia
de 1a vida y del pueblo latinoamericano.2’ Més que andlisis detallados y precisos
de la situacién del pueblo lo que Molimann decia ver en las obras de esos
teélogos eran "declamaciones del marxismo de seminario como cosmovisién." El
proceso de liberacidn postulado para la América Latina por Gustavo Gutiérrez en
su obra Teologla de la Liberacidn le parecia calcado de la historia europea de la
libertad.

Diez afios después de aquella carta, Moltmann enjuicia la TL de modo muy
disnnto: reconoce sin sombra de duda su solidez teoldgica. Este es su testimonio,
que me parece elocuente: "Los tedlogos de la liberacién se han enraizado en las
comunidades de base, que son un signo prometedor de reforma de 1aIglesiay de la
sociedad, y que inyectan vida de un modo que tiene algo de milagroso en una
Iglesia, un poco apdética de centralismo. Y ahf, ahora, la teologfa de la liberaci6n
tiene su relacidn organizativa. jDistinta del marximo! Por esto puedo hoy decir
que la teologfa de la liberacién es una teologfa sélida y sana y dejo caer por
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completo las complejidades que yo formulaba en aquella carta mfa. $¢ que existen
muchas objeciones contra la teologfa de la liberacidn, sobre todo a propésito de
1a Iglesia popular, Creo, sin embargo, que la experiencia que hay bajo el nombre
de Iglesia popular es una nueva experiencia del Esplritu Santo, una nueva expe-
riencia pentecostal, Es 1a comunidad de fieles que quiere ser sujeto de su propia
historia."28 Punto de vista coincidente con el de Metz, como después veremos.

La evolucién del tedlogo de la esperanza empieza a percibirse ya en El Dios
crucificado, donde Sobrino aprecia una positiva influencia de 1a TL. En esa obra
retomna las cuestiones de la "dialéctica negativa” y de la "teoria critica” de Adomo
y Horkheimer, junto con los puntos de vista de la antigua teologia dialéctica y de
la filosofia existencial, para elaborar, desde esos interlocutores, una theologia
crucis, superadora tanic del teflsmo como del ateismo, redescubre la fuerza
subversiva y liberadora de la cruz e inicia ¢l nuevo camino por el cual van a
transitar las teologfas histdricas de la muerte de Cristo. "Sin percibir el dolor de
lo negativo,” sentencia Moltmann, "la esperanza cristiana no puede ser realista ni
actuar liberadoramente."2?

Una mayor cercania 2 la TL se observa en su obra La Iglesia fuerza del
esplritu, donde capta perfectamente el cardcter abierto y la pluridimensionalidad
con que emplean Jos ledlogos latincamericanos el concepto de liberacién: "desde
la supresién de la explotacién basada en el dominio de unas clases sobre ofras,
pasando por 1a eliminacién politica de la opresién y de la dictadura y la remocién
del racismo, hasta la liberacidn de la esclavitud del pecado, experimentada en la
fe, y la liberaci6n escatolégica del poder de la muerte."30 La opcién por la
liberacién comporta, para Moltmann, tomar partido por los humildes y opri-
midos, al tiempo que supone la conguista de un futuro libre y humano para ellos.
Aspectos ambos que cree estin presentes en la TL. De ahi que, a su juicio, esa
teologfa puede superar la mentalidad particularista, que divide y domina a la huma-
nidad, asf como la mentalidad estrecha, fanitica, que aparece en cada situacién
conflictiva."3!

Moltmann recanoce que la teologfa politica europea y la TL latinoamericana,
aun desarrolldndose en contextos diferentes, tienen una misma lucha en comin:
"por la vida contra 1a muerte, por la liberacion contra la opresién,”

También en el pensamiento del tedlogo catdlico Johannes-Baptist Metz se ha
producido una evolucién notable a este respecto desde su primera orientacién
antropolégica trascendental de los aflos sesenta, bajo la influencia de su maestro
Rahner, pasando por la teologia polilica, donde subraya el caricter piiblico,
crilico y practico de la fe, hasta sus (ltimas obras, en las cuales disefia un pa-
radigma de cristianismo profético, més all de la religién burguesa, que devuelva
¢l prolagonismo a los sufrientes de 1a historia, a los perdedores, a las victimas del
sistema y haga justicia a los muertos.

Metz, asevera Ramos Regidor, es "el tedlogo catflico europeo que mejor ha
sabido expresar el desafio de las iglesias de los pobres a las iglesias de los palses
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ricos."32 Creo, por ello, que hoy no se pueden seguir dirigiendo a su teologfa las
mismas criticas que en los primeros afios de la década de los setenta le hicieron de
forma generalizada los teélogos latingamericanos. Lejos de acorazarse ante las
criticas de entonces, las ha asumido con una gran honestidad intelectual y ha
cafdo en la cuenta de que los cristianos de su pals han de vivir con 1a sospecha de
SET OPresores.

Metz ha llevado a cabo como ningiin otro tedlogo europeo, y en sintonfa con
la TL, una critica a fondo de 1a razén modema y ha llamado la atencién sobre los
limites de los procesos de la ilustracién; procesos que, a su juicio, amenazan a la
eologia con una doble reduccion: la reduccidn privalizante, que priva a la religién
mesidnica de su consustancial dimensién critico-piblica; y la reduccién racio-
nalista, que lleva aparejada una renuncia radical a los mitos y simbolos por 1a
sobrecarga cognoscitiva del abstracto mundo de las ciencias modemas.3? Uno de
los cometidos centrales que le asigna a la teologia ante esta doble reduccién es el
de desenmascarar la idea de una sociedad totalmente secularizada y racionalizada
como el auténtico mito generado por la absolutizacién no dialéctica de la ilus-
tracién,

Metz cree que las iglesias de los pobres, las comunidades de base y 1a TL lati-
noamericanas constituyen una poderosa ayuda para superar la doble reducci6n in-
dicada, ya que en ellas se lleva a cabo una nueva relacién entre gracia y libe-
racién, entre experiencia de redencién y experiencia de liberacién; una nueva
relacién, "naturalmente no exenta de conflictos,” entre religidn y sociedad, entre
mistica y politica; una nueva forma de aglutinar algo que a nosotros se¢ nos
presenta como compartimentado: teorfa y pranis, légica y mistica, espirim y
resistencia, oracién y politica.4

Las comunidades de base y la TL. comprometida con ellas dan un vuelco con-
siderable a la manera tradicional de entender la autoridad en la teologia. La
autoridad de qQue estdn investidas les viene de la autoridad sin voz de los que
sufren, a través de los cuales se escucha la autoridad del Espiritu, y de 1a santidad
mistico-polftica que viven. Esos leSlogos pueden apelar a la autoridad de Jesis
impotente ,a la sabiduria nacida del discipulado y al consenso de buen mimero de
obispos encarnados entre los pobres.35 "La teologia,” subraya Metz, "participa de
esta autoridad en la medida en que participa en la praxis y la construccién de esta
comunidad eclesial de base."36

Este nuevo modo de hacer teologia y 1a nueva idea de autoridad en el quehacer
teoldgico comportan un cambio de lugar y posicién, de sujelo y hasta de lema
con respecto a la teologfa tradicional, y obliga, asimismo, a replantearse los
sujetos, lugares, contextos e intereses de la teologia.

Metz sigue considerando vélida y necesaria la teologia académica profesional,
que é] representa. A ella le atribuye, entre otras, las siguientes funcicnes: integrar
las nuevas experiencias en la Iglesia y la nueva praxis en la memoria total de la
Iglesia, a fin de yripedir que sg queden.en Algo paspjero yooprran el peligro de
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desintegrarse; confrontar esas experiencias con las reservas de fe de la Iglesia,
ofreciéndoles el apoyo de la tradicién; velar porque 1a base’ eclesmlnomlgnmel
aislamiento conceptual de una secta.

Pero tanto 1as comunidades de base como la TL hacen tomar conciencia a la
teologia académica de su modestia y de 1a necesidad de autolimitacién productiva.
O dicho con otras palabras, la teologia académica sigue siendo necesaria, pero no
ya como la tinica forma de hacer teologfa, sino como un modo subsidiario.3”

Metz considera necesario dar el paso de una Iglesia y una teologia cultural-
mente monocéntricas —que fueron las que estuvieron vigentes durante los siglos
de predominio del helenismo y de la cultura europea— a una Iglesia y una
teologia verdaderamente mundiales, universales, es decir, culturalmente policén-

tricas,38 De forma que desaparezca el predominio de la teologfa europea sobre las
teologias de los paises pobres y se d€ una inspiracién mutuayunaasunﬂamén
recfproca entre las diferentes teologfas particulares,

Esta nueva Gptica da lugar a un giro copemicano en la comprensién de la
Iglesia y lleva consigo la superacién del imperialismo ejercido por las iglesias de
Europa y Estados Unidos sabre las del tercer mundo: "La Iglesia catélica ya no
tiene simples sucursales en los pafses fuera de Europa y América del Norte..., no
‘ieng' simplemente una Iglesia del tercer mundo, sino que ésta, empfricamente
hablando, 'es’' una Iglesia del tercer mundo, cuyo origen histdrico es europeo-
occidental."39

Metz aboga por un segunda reforma como requisilo indispensable para que el
cristianismo pueda seguir afirmando su propia identidad histdrica en este paso de
1a sociedad burguesa al mundo posburgués. Pero no cree que dicha reforma venga
ni de Wittenberg, ni de Roma, ni de la Europa cristiana de occidente, ni que sus
protagonistas sean grandes reformadores, como en el pasado. Vendrd, més bien,
del cristianismo liberador, tal como es vivido y formulado por las iglesias de los
pobres, en las comunidades de base, las cuales, desde la base de la sociedad y de la
Iglesia, se esfuerzan por combinar su praxis religiosa y su praxis social y acogen,
en su comunidad eucaristica, los confliclos. De esa manera, los cristianos dejan
de ser objeto de asistencia social y eclesial y devienen sujetos de su historia
religiosa y politica 40

El catolicismo de nuestros pafses ricos tiene ante si la gran oportunidad
histérica de aceptar esa misién reformadora de las iglesias pobres ¢ integrarla en
la Iglesia universal, de acoger ese nuevo modo de entender y vivir 1a libertad, y
no bloquearla objetando que nos encontramos anie una manifestacién particular de
las iglesias del tercer mundo.

Si la TL hace de los pobres y de la opcidén preferencial por ellos el lugar
teolégico y epistemolégico por excelencia, Metz se propone "mirar al escenario
de la historia con los ojos de las victimas” y ha renunciado a hacer teologfa de
espaldas a los sufrimientos de los pobres y oprimidos del mundo.4! Las afini-
dades son manifiestas.
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En este clima de buena acogida y de intespelaciones mutuas es donde hay que
sitmar algunas de las lagunas de la TL sobre las que los 1edlogos europeos de
tplante progresista llaman la atencién y a las que muy brevemente vamos a re-
ferimos.42

La TL justifica su discurso sobre el Dios de los pobres apelando a la praxis
liberadora de los creyentes. A Dios se accede, afirma Gutiérrez, no por com-
plicadas pruebas filosdficas o por razonamientos abstractos, sino "contem-
plindolo y practicdndolo.” En la misma linea subraya Sobrino que "se va cono-
ciendo al Dios liberador en la praxis de liberacién, al Dios bueno y mi-
sericardioso en la praxis de la bondad y de la misericordia, al Dios escondido y
crucificado en el mantenerse en la persecucién y en el martirio, al Dios
plenificador de 1a utopfa en la pranis de la esperanza ”

Pero —y aquf viene la critice— se queda al nivel del lenguaje narrativo y
apenas llega a rozar el debate abierto por la negacidn atea; no consigue hincar el
diente a la critica que del discurso sobre Dios hace la modernidad, cuando esa
critica también afecta a la TL. Es més, ni siguigera se lo propone. Precisamente
por no afrontar ese desafio en toda su densidad, el discurso latinoamericano
liberadar sobre Dios es calificado de fundamentalista Aquf se encuentra, quiz4
una de las causas, y no la menos importante, de las dificultades para entablar un
didlogo entre la TL y la razén ilustrada y posilustrada.

Los teflogos eurppeos llaman también la atencién sobre la pobreza epis-
temolégica de 1a TL que, a su juicio, "permanece al nivel de la simple conciencia
cristiana como mero portavoz que la amplifica, y raras veces alcanza un rango de
reflexidn estrictamente teol6gica."43

Esos mismos tedlogos se refieren al empleo, por buena parte de los
cultivadores de 1a TL, de una fundamentacidn bibilica ingenua y precritica, que no
parece tener en cuenta la exégesis cientifica

Hay autores que radicalizan esa critica y sifiian a Ia TL del lado del discurso
proclamatorio y testimonial; no la consideran propiamente teologfa por entender
que carece del minimo critico exigible a una teologia rigurosa. 44

La TL da prioridad a la fuerza mesiinica del cristianismo y retoma las
tradiciones y experiencias biblicas mas subversivas y desestabilizadoras del orden
establecido, como el éxodo, 1a predicacién de los profetas, ¢l mensaje y la praxis
liberadoras de Jesiis, etc. Hasta aquf nada que objetar. Antes al contrario, graciasa
la TL recupera operatividad histdrica una corriente biblica largos siglos secues-
trada.

Ahora bien, la TL tiene "por adquirida la coincidencia entre el mesianismo y
la afirmacién de Dios", 1a unidad entre la praxis de liberacidn y el discurso de
Dios. Sin embargo, esa coincidencia y esa unidad no sélo no son evidentes. sino
que fueron cuestionadas por la modemnidad y han sido negadas de forma
explicita. Bloch, por ejemplo, considera el mesianismo como el niicleo central de
1a religién judeo-cristiana, que es necesario heredar, pero ello no implica, para él,
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la afirmacidn de Dios, sino su negacién. Dios es presentado por Bloch como
"ideal utdpicamente hipostasiado del hombre desconocido.”#5 El ateismo
constitrye, segpin Bloch, el verdadero presupuesio de la wtopia religiosa: "Sin
atef[smo no hay lugar para el mesianismo.” Un atefsmo que no se limita a ser
simple negaci6n, sino que es asuncién de la herencia de la religién en su sus-
tancia mesidnica.

A la vista de esa impugnacidn no vale afirmar sin mds la coincidencia antes
seflalada; hay que demostrarla 45 En esa misma linea se pide a la TL que aclare
una cuestion que permanece oscura: la relacién de las promesas biblicas con el
movimiento de nuestra hisloria, es decir, cdmo traducir ¢l mesianismo biblico y
su fuerza transgresora del orden exislente en una praxis histérica de liberacidn, sin
caer en ingenuos mesianismos politicos. Cuestidn que es necesario abordar, a
partir de la originalidad del mesianismo de Jesis, como hace, a mi juicio con
gran aciexto, Duquoc.47

Los tedlogos europeos perciben también en la TL indefinicién y ambigtiedad
en lo que se refiere a las implicaciones sociales y politicas de esa teologia. Asi,
por ejemplo, no aparece si la TL asume, aun con todos los correctivos necesarios
para la América Latina, el sistema democritico como forma de convivencia en
libertad o si se inclinan, mis bien, por ciertas formas de populismo revolu-
ciongrio, cuyo elemento fundamental es 1a movilizacién espontinea del pueblo,
gin saber muy bien en qué puede terminar,

Oto punto sobre ¢l que se pide clarificacién es el que se refiere a la relacidn
de la TL con los movimientos de liberacidn. Se tiene a veces la impresién de que
actia como sacralizadora de los mismos, sin tomar la debida distancia critica, Lo
que no quiere decir que se le exija simarse al margen de ellos; antes al contrario,
su insercién en los movimientos de liberacién constituye una de sus origi-
nalidades y una de las claves de su identidad. Aunque debe huir de toda absoln-
tizacifn no dialéctica de los mismos.

Llama poderosamente la atencién el que la violencia, realidad cotidiana y
omnipresente en la vida del pueblo latinoamericano, apenas sea objeto de
reflexién en la TL. Cuando se aborda ¢l lema se hace sin entrar en €1 a fondo,
siguiendo, en la mayorf{a de los casos, la doctrina social de la Iglesia al respecto.
Y no es que se pida a los tedlogos de la liberacién que enren en disquisiciones
abstractas sobre el particular, pero sf puede pedirseles que hagan un esfuerzo por
enirar en esa materia ¢con ¢l mismo rigor y la misma profunidad con que abordan
otras cucstiones fimdamentales. El hecho de que sea un problema de especial
complejidad no es razén para orillarlo.

Con frecuencia suelen hacerse identificaciones Ficiles y caricaturescas entre el
cristianismo liberador latinoamericano y la defensa de la violencia por parte de no
pocos cristianos. Con frecuencia se presenta a los teSlogos de la liberacién como
legitimadores de la violencia. Cosas ambas infundadas y falseadoras de la realidad.
Con frecuencia se reduce el problema de América Latina al de la violencia y lo
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iinico que parece interesar a los de fuera es si el uso de la violencia estd
justificado o no. Con frecuencia al pedirles a los tedlogos de la liberacién que
clarifiquen su posicién en tomo a la violencia que vive el continente, se les esta
tendiendo 1a trampa saducea: si se muestran contrarios a ella, se les acusard de
pacifistas ingenuos y conformistas; si la respuesta es afirmativa, se les acusard de
dar la espalda al ideal evangélico.

Precisamente para evitar las simplificaciones que en tomo al tema existen es
necesario salvar la laguna que se observaen la TL.

3. ;Teologia europea de la liberacién?

Hemos de referimos, por fin, a aquellos tedlogos que se preguntan por las
posibilidades y por la viabilidad de una teologfa de la liberacién en el primer
mundo, y mds en concreto en Europa. Esos tedlogos comienzan por reconocer la
complejidad del problema; de ahf que hablen de la posibilidad, sin atreverse a dar
una respuesta categdrica

No se les oculta que la teologia latinoamericana y la eurgpea se sitian en dos
contextos bien diferentes, como también ha subrayado recientemente C. Boff,
quien se refiere a una triple diferencia: hisijrica, social y religiosa. Consideran
inadecuada igualmente la transposicidén mimética de la TL latinoamericana a
nuestro primer mundo, Pero, ;se dan condiciones de posibilidad para elaborar una
teologia europea de 1a liberacidn?

Para los teflogos de l1a liberacidn, la teologfa es acto segundo, y ello en un
doble sentido: en primer lugar, el discurso teolégico viene después de la
experiencia de la fe vivida como praxis en el interior de los procesos histdricos de
liberacién y como contemplacién. En segundo lugar, 1a teologfa no resulta lo
més importante, es algo secundario, pues estd al servicio de la evangelizacitn de
los pobres y de la liberacién de los oprimidos. Estas son m4s importantes que la
teologfa. Y In liberacién a la que se tiende "es en sf misma un proceso social,
histérico, laico y auténomo, con su propia racionalidad,"48

Segin esto, una primera condicién de posibilidad de una teologia de la
liberaci6n en el primer mundo serfa la existencia de procesos de liberacién, que
impulsaran la transformacitn de las estructuras actuales y la existencia signi-
ficativa y relevanie de cristianos en dichos procesos. Obviamenie esos procesos
no tienen por qué ir a la zaga de los que se dan en América Latina.

Como bien ha subrayado Girardi, la TL parte de dos presupuestos funda-
mentales: uno metodoldgico, y es que la reflexién sobre el hecho religioso y
cristiano debe realizarse a la luz de la dialéctica dominacién-liberacién; oiro his-
térico que consiste en que, en este contexto, Jests aparece como una alternativa a
la sociedad de su tiempo.49

Segin esio, cabe preguntarse si existe en el "primer mundo” la dialéctica
dominacién-liberacién, si es tan central como para exigir una toma de partido y

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana "José Simeo6n Cafas"



124 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

cudles son sus principales manifestaciones. Lo que sf parece claro es que en el
"primer mundo” las situaciones de opresidn ofrecen una gran complejidad, de
forma que no resulta ficil establecer una bipolarizacién tan definida como en el
tercer mundo. Entre los factores que dificultan el establecimiento de esa
bipolarizacidn suelen citarse los siguientes. "La diversidad y fragmentacidn de los
problemas, necesidades y conflictos; la dificultad en determinar un sujeto his-
térico calificable como 'los pobres;' la creciente importancia que en la sociedad
modema adquieren las clases medias y 1a dificultad de encuadrarlas en el conflicto
opresores-oprimidos; la fuerte diversificacién de las clases populares, parti-
cularmente la clase obrera, que no permite encuadrarlas en un proyecto histdrico
comiin; la ausencia de un proyecto revelucionario digno de credibilidad en los
mismos partidos de la izquierda que priva de contenido polltico concreto la opcién
por los pobres."50

Pues bien, teniendo en cuenta las cuestiones aqui apuntadas, hay tedlogos
europeos de talante progresista que creen necesaria en Europa la elaboracidn de
una "teologfa politica profética™! con unos rasgos peculiares: "que tome
plenamente en serio el desafio de la teologia de la liberacién y reflexione sobre
Dios y el ‘primer mundo' bajo el signo de la opcién preferencial por los
pobres;"52 que no renuncie a la historia de la libertad y a la ilustracién, pero
siendo consciente, a su vez, de la dialéctica de la ilustracidn; es decir, que sepa
responder hicida y crilicamente a los desafios provenientes de la razdn ilustrada y
posilustrada, asumiendo sus conquistas irrenunciables y descubriendo sus limites
y reduccionismos;"5 que dé centralidad a la praxis liberadora y se libere de la
abstraccién en que frecuentemente cae atrapada la teologia euwropea.

Conclusién

Espero haber conseguido con esie trabajo el objetivo que me propuse al
comienzo: dar cuenta, grosso modo, de 1a recepcidn que los tedlogos europeos, y
especialmente los llamados progresistas, han hecho de la TL. Pam ello he
intentado exponer los diferentes puntos de vista con la mayor objetividad posible,
sin dejarme llevar por el apasionamiento. Aunque no creo haber ocultado mi
sintonfa con la TL. Cosas ambas que no tienen por qué eslar reflidas, Me siento,
ademis, muy cerca de tedlogos europeos como Molimann y Metz, y comparto la
propuesta, hecha por Greinacher, de una teologfa profética en el "primer mundo”.

TL y teologia europea progresista no son hoy compartimentos estancos; entre
ambas hay m4s afinidades que las que incluso una y otra alcanzan a ver. Los
quince afios de dislogo ininterrumpido han permitido quebrar las rigideces y los
recelos iniciales, sin , por ello, hacer tabla rasa de las diferencias.

Quiero terminar esta exposicién con unas palabras de Girardi, uno de los
tedlogos europeos que con mds rigor intelectual vienen plantedndose, desde hace
afios, la posibilidad de una teologfa europea de la liberacién: "Por diffcil que
resulte en Europa una teologfa de la liberacién realizada en la Jp"erspet:tiv.ra de una
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cultura altemnativa, la fe crisliana, con su original fuerza subversiva, sigue siendo,
también en Europa, un fermento de creatividad cultural. Si no existe una total
autonomi{a de la fe, sf existe una autonomia relativa de la misma que le permite
inspirar iniciativas hist6ricas."54
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