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1. Introduccién

El tema de la historia constituye uno de los objetos preferidos de
las criticas que los teélogos latinoamericanos han recibido, tanto por
parte de la autoridad magisterial como de otros te¢logos europeos. A
la teologia de la liberacién se le achaca una concepcitn ingenua del
devenir histdrice, caracterizada por el determinismo y el mecani-
¢ismo, que hundirian sus raices en la filosofia de la historia de Hegel
y de Marx. Blanco de estos ataques ha sido, entre otros, la concepcién
de la historia expuesta en el conocido libro de Gustave Gutiérrez
Teologia de la liberacidn. Perspectivas.! Evidentemente, esta obra
posee un valor simbdlico por constituir uno de los primeros esbozos de
la nueva teologia latinoamericana a la que, en cierto modo, ha
"bautizado.” Por esto mismo, la descalificacién de este libro, por mu-
cho que éste ya no represente total y plenamente el estado actual de
la reflexién de su autor, adquiere también alcances mayores que la
discusién de una u otra tesis en ¢l contenidas.

En concreto, la visién de la historia expuesta en su teologia de la
liberacién ha side acusada por algunos criticos de no ser mds que una
versién teologizante del proyecto filoséfico de la ilustracién "desde
Saint-Simon hasta Bloch," que se caracterizaria por unir precipitada-
mente la teoria politica a la metafisica. Ademds, lo propio de la
ilustracién seria un enfoque mecanicista, "fisicalista” de la metafisica.
De este modo, la realidad en general y la historia en concreto no
serian mfs que un ingente organismo, una mdquina donde la libertad
humana no tendria ninguin lugar. Esta maquinaria histérica seria la
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encargada de producir al "hombre nuevo" con la eficacia y la irre-
versibilidad de un engranaje. Evidentemente, una concepcién seme-
jante entraria en una insoslayable contradiccién con la fe cristiana,
pues negarfa la libertad y la responsabilidad del ser humano y, con
ello, 1a posibilidad de un encuentro con Dios en la historia. Sin poner
totalmente en tela de juicio la fe personal del tedlogo (!), esta su
primera obra mereceria segin alguno de sus criticos una tajante
desaprobacién.?

Desde una perspectiva mds cordial y moderada, otros tedlogos
europeos han formulado criticas semejantes a la primera obra de
Gutiérrez. Segiin algunos, el teélogo latinoamericano no habrfa
alcanzado todavia la madurez "post-moderna” de las mds recientes
reflexiones de la teclogia europea. Gustavo Gutiérrez se seguirfa
moviendo, como otros muchos teSlogos cldsicos alemanes (Rahner y
Pannenberg, por ejemplo), dentro de la visién ilustrada ("moderna")
del devenir histérico, caracterizada por presuponer la unidad uni-
versal de la historia humana. Esta dnica historia de la humanidad
estaria dotada de un movimiento continuo de avance y de progreso, y
ella misma seria el escenario de la historia de la salvacién, No habria
dos historias separadas, sino que la historia de la salvacién, tal coma
la entiende la fe cristiana, aconteceria en este mismo proceso as-
cendente y evolutivo llamado "historia universal,” donde el génera
humano alcanzaria, a través de fases progresivas, mayores cotas de
razén y de libertad. Ahora bien, segin esta critica habrfa una
diferencia importante entre las teologias de la historia de Rahner y
de Pannenberg, por una parte, y la de Gustavo Gutiérrez, por otra.
Para los primeros "los andlisis profanos de la historia universal no
pueden mostrarnos los caminos concretos de la salvacién histérica en
un momento dado.” Para la teologia de la liberacién, por el contrario,
la convocacién cristiana a la esperanza se concretaria simplemente
mediante los "andlisis de la dialéctica socioeconémica del avance
histérico."?

Estas criticas, a pesar de la diversidad enorme de su origen y de
sus presupuestos, coinciden en caracterizar la reflexién teoldgica
sobre la historia contenida en el libro de Gutiérrez (Teologfa de la
liberacion) con dos rasgos fundementales: por una parte, el tedlogo
peruano habria asumido acriticamente el modelo socioevolutivo de la
ilustracién y, por otra, Gutiérrez habria identificado precipitada-
mente el progreso socioeconémico con el desarrollo de la salvacién
(con la creacién del "hombre nuevo"), mientras que la teologia
europea habrfa sido mucho m4s cuidadosa en este punto.
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Estos dos reproches fundamentales determinan el contenido de
este trabajo: por una parte, habrd que ver en qué consiste exac-
tamente la concepcidn ilustrada o moderna de la historia, pues no
siempre que se habla de "libertad,” "emancipacién,” etc., se estd
diciendo con ello lo mismo que han dicho los ilusirados europeos de
los siglos XVII-XIX Por ello, e8 menester considerar primero los
rasgos generales de su visién de la historia para, después, ver si
realmente coinciden con lo que Gutiérrez propone (sobre tode en
Teologla de la liberacién, que es el objeto favorito de las criticas). Por
otra parte, serd de suma utilidad para nuestro propésito considerar
también cuél es la recepcidn que la teologia europea actual hace de
las reflexiones ilustradas sobre la historia (desde Kant hasta Marx),
para as{ entender mejor en qué consiste la originalidad de la
concepcién de la historia esbozada por la teologia latincamericana.
Dados los limites de este trabajo, nos centraremos para ello en los
trabajos de Karl Rahner sobre la historia, en cuanto exponente
cualificado de la teologia europea de este siglo.

2. La concepcidn ilustrada de Ia historia

Puede decirse que el interés principal de la reflexién de los
fil6sofos ilustrados sobre la historia* consiste en preguntarse por las
condiciones de posibilidad de una real emancipacién de los hombres
respecto a la situacién de inmadurez y de sometimiento en la que
éstos se hallan. Si atendemos al origen de la reflexién sociopolitica de
tres de los grandes filésofos ilustrados de la historia (Kant, Hegel,
Marx) tal como se halla expuesta en sus respectivos escritos de
juventud,® encontramos en todos ellos el interés fundamental de que
los hombres dejen de ser victimas de la historia que ellos ‘mismos
hacen para convertirse en sus verdaderos sujetos. Deben dejar atris,
como dice Kant, su "minoria de edad culpable” y tomar asi las riendas
de su propia historia. Esta liberacién tiene dos dimensiones. Por una
parte, la humanidad ha de emanciparse del yugo de la naturaleza
(enfermedades, catdstrofes naturales, etc.); y, por otro lado, del yugo
que unos hombres imponen a otros en el mundo de la economia y de la
politica (esclavitud, sometimiento, explotacién). Liberacién significa
entonces "auto-liberacién;’ dominio racional de la historia por sus
auténticos sujetos, para que deje de ser historia de la opresién y se
convierta en historia de la libertad. La filosofia, la difusién piiblica de
la ilustracién, el conocimiento cientifico de la realidad, tienen
evidentemente en este proceso una funcién fundamental: contribuir a
la concientizacién de la humanidad sobre las causas de su so-
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metimiente (distintas, claro estd, segin cada autor) para que los
hombres, conociende su situacién, asuman la responsabilidad de
transformarla. La ilustracién es por eso teorfa critica: al servicio de la
prdctica liberadora.

Ahora bien, este interés y esta esperanza inicial de la ilustracién
se enfrentan tarde o temprano con el problema del mal y del fracaso:
de algpin modo los hombres parecen preferir las comodidades de la
ignorancia, de la propia seguridad, de los egoismos individualistas y
mezquinos, de la explotacién, de la desconfianza y del sometimiento
mutuo a la gran empresa emancipadora que tendrian que enfrentar.
La noticia de la revolucién francesa fue para Kant no sélo motivo de
ilusién, sino una prueba de la esencial moralidad del ser humano.
Pero sus esperanzas y también las del joven Hegel pronto se des-
vanecieron: la revolucién terminé en la época del terror, decapitando
a sus propios hijos. Napoleén, encarnacién para Hegel de la Idea
universal, dej6 en Alemania una estela de guerras y de desorden.
Probablemente, una experiencia parecida significaron para Marx los
sucesivos fracasos y derrotas del movimiento cbrero, sobre todo en la
Comuna de Paris.®

Ante el mal, el fracaso y el conflicto que por doquier parecen
adueiiarse de la historia universal, los filésofos ilustrados buscardn
algiin tipo de explicacién racional: de qué sirve, dird Kant, admirarse
de la belleza y sabiduria de la creacién cuando una parte de la misma
—Ila historia universal— parece quedar fuera de los proyectos de la
Providencia, sumida en el terror, la explotacién y las continuas
luchas de los hombres entre si.” Pero no hay que desesperar: asi como
el aparente caos del cielo estrellado sobre nuestras cabezas obedece
en realidad al mds perfecto orden matemético, del mismo modo serd
posible, piensa Kanf{, encontrar una ldgica detrds del mal y del
desorden que parecen ser la unica regla de la historia humana. Se
trata, por asi decirlo, de elaborar una “teodicea de la historia:" de
mostrar que lo aparentemente cadtico y sin sentido tiene en realidad
un orden, de mostrar que la historia es en realidad racional y que
todos los males, luchas y conflictos no son un argumento contra la
razén, sino una “"arpucia:”’ de la que ésta se vale para conducir al
género humano hacia su liberacién definitiva.

La busqueda de una racionalidad del devenir histérico condujo a
los grandes autores de la ilustracién a disefiar los grandes modelos
de desarrollo socicevolutivo de cardcter marcadamente determinista:
los grandes autores de la ilustracién formulan, de uno u otro modo,
una "ley" de la historia que pretende ser tan rigida y rigurosa como
las leyes de las ciencias fisicas. La légica de la historia es para Kant
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un mecanismo totalmente independiente de la libertad humana. Para
¢1, la libertad es una determinacién transcendental del sujeto, que no
se muestra ni se puede mostrar en el tratamiento racional y cientifico
de la accién empirica de los hombres. La accién humana se puede
explicar, mediante la aplicacién de las categorias del entendimiento,
como un puro mecanismo natural.® El "progreso” y el avance en la
historia son por ello independientes de la libertad trascendental del
sujeto y de su cualidad moral: las simples inclinaciones naturales y
egofstas de los hombres conducirdn a la humanidad, a través de
muiltiples luchas, hacia su realizacién y plenitud final (la constitucién
interior y exterior perfecta), porque esto es, en definitiva, lo que
conviene al cdlculo egoista de los individuos. Con ello, éstos realizan
sin saberlo el plan oculto de la Naturaleza.® Igualmente Hegel
buscard mostrar que en el mundo histérico-politico es donde ple-
namente se realiza su célebre aforismo que "todo lo real es racional y
todo lo racional es real." Para él, la historia entera de la humanidad
no es sino el desarrollo y manifestacién de la Razén universal: ésta no
hace mds que servirse de los hombres y de su aparente sensacién de
libertad para realizar sus fines racicnales en formas estatales cada
vez mds perfectas,' También Marx, o al menos la lectura “oficial” de
algunos de sus textos de madurez, pretenderd haber dado con una
"ley de la historia,” tan férrea e inflexible como las leyes naturales,
que parecerfa no dejar lugar elguno a la iniciativa de la praxis
humana."

De este modo, el mal, las constantes luchas y horrores de la
historia quedan de algiin modo justificados: no son obstdculo para la
emancipacién humana, sino mds bhien un medio para la misma, El
conflicto es para la ilustracién justamente el motor de la historia, lo
que la mueve y lo que realmente la gufa. Este principio tiene diversas
formulaciones: en Kant, ia "insociable sociabilidad" como dinamismo
natural egoista que lleva a los hombres al enfrentamiento constante
con los dem4s; en Hegel, las guerras entre los distintos estados como
dinamismo que va dando lugar a formas cada vez mas avanzadas de
organizacién politica; en las versiones mecanicistas de ciertos
manuales marxistas, la lucha de clases como principio mecdnico del
desarrollo y del progreso histérico. No s6lo se trata en estos casos de
explicaciones sobre el origen del mal y del conflicto en la historia
humana, no solamente se dice con ellas que el conflicto es de hecho
con frecuencia éticamente necesario e ineludible, sino que ademds —y
esto es lo grave— se convierte la explotacién y el sometimiento de
unos hombres a otros en la dindmica misma de la historia, en
principios ontoldgicos y racionales de la misma. Con esto no so-
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lamente se corre el peligro de legitimar a todas las victimas de la
historia como "necesarias,” sino que ademéds se altera sensiblemente
el proyecto inicial de la ilustracién.

En primer lugar, loa hombres ya no aparecen en la filosofia
madura de Kant y de Hegel (y, en parte, tampoco en la de Marx)
como syjetos responsables de su propia historia. En Kant era la
Naturaleza humana con sus tendencias egoistas, prescindiendo de la
libertad trascendental de los sujetos, el factor determinante y
directivo del proceso histérico. En Hegel, la Razén absoluta como
Espiritn se convierte en el mecanismo secreto y necesario de la
historia universal, que ignora y se burla de la aparente libertad y
responsabilidad de los individuos y de los pueblos para llevar a la
historia hacia su plenitud racional. En varios textos del Marx adulto
y en las versiones oficiales y deterministas del marxiemo ya no son
las masas oprimidas quienes han de hacerse duefias de su propia
historia, como Marx pretendia en sus escritos de juventud, sino que
las fuerzas productivas aparecen como un magno sujeto que, segdin
sus leyes propias, conduce al devenir hacia su culminacién en la
sociedad socialista.’? En contraposicién a los intereses originarios
mencionados mds armba, en todas estas "versiones oficiales” o
“maduras” de la ilustracién, el género humano dejaria de ser
propiamente el sujeto de la historia y en su lugar aparecerfa un
macro-sujeto: la naturaleza, el Espiritu, las fuerzas productivas, ete.

En segundo lugar, si solamente hay un sujeto, no puede haber sino
una sola y unica historia. Toda la historia de los distintos pueblos y
naciones, a pesar de su aparente diversidad e incluso de su secular
aislamiento respecto a otros grupos humanos (pensemos en las
culturas precolombinas), seria otra cosa que la realizacién y el
cumplimiento de ciertas “fases” o estadios ya preestablecidos desde el
principio mismo de la historia. En la naturaleza misma del hombre,
en la Razdén universal o en unas cuasi-eternas leyes econémicas ya
estd desde el principio prescrito cudéles son esas fases y cudl es el
orden de las mismas, La creatividad de los distintos pueblos es en
este sentido irrelevante: cémodas etiquetas como "modo de produccién
asidtico” sirven para caracterizar situaciones y culturas considerable-
mente diversas. En realidad todos estdn desde el inicio de los tiempos
predeterminados a atravesar todas las etapas de una tnica historia.
De este modo, la historicidad misma del hombre es suprimida e
ignorada: en la historia no hay contingente innovacién, avance y
creacién de nuevas postbilidades, sino que la historia es mera
evolucién, des-arrollo en acto de lo que, en potencia, ya estd dade
desde el principio mismo de la historia, ya sea en la naturaleza
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humana (Kant), en 1a Razén universal (Hegel), o en las leyes eternas
de la materia (marxismo oficial).’® El mismo Habermas, a pesar de su
critica a la ilustracién, termina aplicando a la historia los eaquemas
de la psicologia evolutiva de Piaget y Kohlberg,' esbozando asf un
modelo evolutivo que prescribe universalmente una gradacién de
estadios de desarrollo de la racionalidad ética, que van desde las
legitimaciones miticas de los asi llamados pueblos "primitivos" hasta
el supuesto discurso comunicative de los avanzadisimos ciudadanos
de las sociedades industrializadas (!).}®

Las consecuencias politicas son obvias: la concepcién ilustrada de
la historia es de todo punto eurocéntrica. Tanto en Kant, Hegel como
en las versiones oficiales del marxismo o en la teoria critica haber-
masiana, las sociedades europeas aparecen como la fase méds
avanzada de la historia, que estd en todas ellas prdcticamente a
punto de llegar a la culminacién final, a la realizacién definitiva de
los anhelos de la razén. Las monearquias ilustradas en Kant, el
Estado prusiano en Hegel, el socialismo "real" en los manuales
stalinianos, el capitalismo tardio en Habermas, etc., son por eso
también modelo absoluto de imitacién précticamente obligada para el
resto del mundo. Los demds pueblos, que son vistes naturalmente
como “atrasadoes,” “subdesarrollados,” etc.,, han de recorrer las ya
prescritas etapas de la historia para llegar indefectiblemente a la
situacién de las naciones en la que los respectivos ilustrados
viven: "Africa —decia Hegel— no ha entrado aiin en la historia uni-
versal."’® Del mismo modo, Engels opina que una vez sucedide la
revolucién socialista en Europa y Norteamérica, "habrd un poder tan
colosal y un ejemplo tal, que los pafses medio civilizados vendrén a
remolque. De eso se ocupardn simplemente las necesidades econémi-
cas.”’” La colonizacién y el imperialismo son vistos como "males
necesarios e inevitables;" sus victimas son el precio que la historia
universal se cobra para realizar sus grandiosos fines racionales de
civilizacién y progreso.'®

3. La recepcién del modelo ilustrado en la teologia europea

Evidentemente, el modelo ilustrado de la historia ha encontrado
importantes criticas dentro de la filosofia europea. Incluso dentro de
la tradicién filoséfica marxista hay corrientes importantes (jy no sélo
en occidente!) que no se identifican en absoluto con la concepcién de
la historia propia de los textos y manuales oficiales.!® Otras corrientes
filoséficas de corte mds académico también se han ocupado de revisar
los supuestos metafisicos de este modo de concebir la historia.?® No
nos vamos a ocupar aqui de esto, sino de la recepcién que este modelo
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ha experimentado en la teologia europea reciente, centrdndonos
especialmente en la obra de Rahner.

3.1. El dilema de la teologia de 1la historia

Evidentemente, los esfuerzos teoldgicos mds cercanos, espacial,
temporal y sociolégicamente a los grandes pensadores ilustrados,
resienten la huella del gran intento moderno de pensar la historia
segin el modelo moderno (y burgués) de racionalidad. La teologia
repiensa sus temas tradicionales de un modo acorde a esta visién del
devenir histérico. Jess, por ejemplo, aparece retratado como un
maesiro y campeén moral, portador de los valores de racionalidad,
libertad y progreso tfpicos de la ilustracién.?’ Aunque pronto se
comienzan a ver los l{mites de este modo de pensar, no resulta fécil
librarse de sus consecuencias si se aceptan sus presupuestos. El
enfrentamiento teolégico con la concepcién ilustrada de la historia se
encuentra, por asi decirlo, ante un dilema.

Por una parte, si se quiere de algin modo asegurar la libertad
humana en el encuentro con Dios y, con ello, la posibilidad de pensar
de algin modo la salvacién, es claro que la historia real y empirica,
tal como la concibe la ilustracién, no parece el lugar mds adecuado
para situar la salvacién. En el pensamiento de Kant, por ejemplo,
resulta claro que la actividad concreta del hombre ha de concebirse
segin las mismas categorias que los fenémenos del mundo fisico. Y
allf, claro estd, no hay ningiin lugar para la libre aceién de Dios y del
hombre. La libertad, la moralidad y, por tanto, también el tema de
Dios son situados fuera del plano espacio-temporal, en el nivel de la
subjetividad transcendental.

Este esquemas, asumido teclégicamente, significa lo siguiente: la
salvacién y el encuentro con Dios no se realizan en el Ambito de la
historia empirica de la humanidad, sino en un plano puramente
transcendental: “la historia de la salvacidn neotestamentaria —afir-
ma Cullmann— se distingue radicalmente de toda otra historia,” y
consiste en la seleccién de determinados hechos que Dios escoge y
ordena a su modo, y que para el creyente resultan solamente ac-
cesibles en la fe. De este modo, la historia profana y la historia de la
salvacién aparecen como dos procesos paralelos e independientes
entre sf: la salvacién no concierne a la historia "mundana” y los
acontecimientos histérico-salvificos que en esta aparecen (Jesis, por
ejemplo) no tienen especial relevancia dentro de la misma, sino que
constituyen una unidad de significado mds bien arbitraria que
contradice a la —supuesta— "ley de continuidad de la historia."™
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Por otra parte, parece todavia mds grave querer evitar tan
marcado dualismo: la dnica alternativa posible dentro de esta con-
cepcién de la historia pareciera ser la identificacién de la historia de
la salvacién con el progreso de la historia universal. No es necesario,
claro estd, llegar al extremo de Hegel, quien convierte la historia en
una verdadera teogonfa del Espiritu absoluto, y por tanto en
verdadero y tinico "juicio final" (Weltgericht), con lo que las victimas
del "progreso” quedan también condenadas difinitivamente ante tan
alto tribunal. Desde otras categorfas teolégicas es también posible
identificar la historia de la salvacién con la historia universal de
manera tal que las naciones, las culturas o las religiones més
"avanzadas” y "desarrolladas’ serfan de algin modo las que mejor
habrian realizado o expresado temdticamente el proyecto salvifico de
Dios.

Para Pannenberg, por ejemplo, no hay més que una historia, la
historia profana que es a la vez la historia de la salvacién. Qué sea la
salvacién es algo que se ha de entender primariamente desde la
siempre parcial felicidad terrena de los individuos y de los grupos
sociales. Dios es el Seilor de la historia; el hombre no es por tanto
propiamente el sujeto de la misma, sino su tema. La tematizacién de
la salvacién del hombre en la historia tiene lugar a través de la
experiencia religiosa, Sobre el mayor o menor valor de esa te-
matizacién no decide una autoridad infalible, sino la razén humana,
la cual compara criticamente las distintas religiones para concluir
que la judeo-cristiana es la que mejor ha tematizédo la revelacién de
Dios y, con ello, la salvacién del hombre, justo por concebirlas
histéricamente.® El peligro que de ah{ se deriva es la minusvalora-
cién del significado salvifico de la eruz?* y la identificacién de la
historia de la salvacién con la historia de la revelacién, y en definitiva
con una determinada tradicién religioso-cultural, que resulta ser la
de occidente. Que Dios se pueda revelar preferentemente en los
"Cristos azotados de las Indias," como decia Las Casas,® y no en el
eristianismo de sus azotadores, no es tan fdcil de explicar desde esta
teologia

3.2. El punto de partida de K. Rahner

La reflexién teolégica de K. Rahner sobre la historia presenta, a
mi modo de ver, algunos elementos que la capacitan para un
enfrentamiento mds critico con la perspectiva ilustrada.® Dos rasgos
fundamentales de su pensamiento son de importancia para el tema
que nos ocupa: por una parte, Rahner se distancia de las aporias a las
que habia conducido la reflexién tradicional sobre el tema de la
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relacién entre naturaleza y gracia (¢fr. NG, 339), introduciendo su
conocido concepto del "existencial sobrenatural:" en el fondo se afirma
que la realidad humana tal! como la conocemos hoy estd ya cons-
tituida por la gracia y que, por tanto, la "naturaleza” de la teologia
escoldstica no ha de ser considerada como un concepto-residual, un
Restbegriff (NG, 340), De este modo, se abre la puerta a considera-
ciones menos metafisicas: (en el pero de los sentidos) y mds histéricas
de la salvaci6n: el concepto opuesto a "gracia” no es necesariamente la
naturaleza, sino el pecado en todos sus aspectos.?

Por otra parte, Rahner intenta superar el concepto kantiano de
libertad, recibido en su caso de la tradicién neo-escoldstica, con una
reflexion de acentos més existenciales: el hombre es para él una
unidad indiscluble de concrecién corpérea (lo que Rahner denomina
"lo categorial”} y apertura a la transcendencia {cfr. GG., 35-53). Por
eso mismo no se puede reducir la libertad a un date empirico
concreto, pero tampoco se la puede separar, como pretendia Kant, de
la realidad espacio-temporal e histérica del hombre (¢fr. GG, 47). La
libertad no es, como pretendia la ilustracién, un siempre-poder-
decidir-de-nuevo, sino m4s bien la capacidad de realizarse definitoria
y definitivamente ante los demds y ante Dios (¢fr. GG, 102). Tampoco
es una propiedad "que habite tras la temporalidad fisica, biolégica o
histérica del hombre, sino que se realiza (...) justamente a través de
esa temporalidad" (GG, 101). La libertad es mds bien "el cardcter
definitivo del hombre ante Dios en la historia” (PH, 12ss).

3.3. Historia de la salvacién ¢ historia profana

Todo esto tiene, claro estd, consecuencias inmediatas para su
teologia de la historia. Por una parte, la libertad humana, a pesar de
todos sus condicionamientos psicoldgicos, sociales o politicos, no es
algo extrafio a la historia, sino que es un elemento integrante de la
misma. El hombre permanece libre y por tanto responsable: es
imposible entregar la responsabilidad por la historia y sus victimas a
los ciegos mecanismos, & la naturaleza o a la Razén absoluta. El
género humano, con su siempre limitada libertad, es inevitablemente
el verdadero sujeto de la historia, y ningiin macro-sujeto metafisico le
puede arrancar esta pesada carga, Por esto mismo, por mucho que la
historiografia necesite esquemas metodolégicos {como el de "modo de
produccién asidtico”), estos esquemas no pueden ya concebirse como
fases necesarias del desarrollo histérico, todo pueblo ha de atravesar
indefectiblemente en virtud de un imperativo de corte cuasi-
metafisico. E] devenir histérico no posee una unidad y unas pautas
universales de desarrollo que le hayan sido dadas de antemano.
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Cuando Rahner insiste en la unidad, ésta no es concebida mds que
como un hecho al que la historia se estaba aproximando en el
momento de la encarnacién, no en virtud de una necesidad metafisica
a priori, sino como resultado de la prexis humana misma (¢fr. GG,
146; 165ss).

Por otra parte, dada la unidad del ser humano y de su libertad, el
encuentro libre del hombre con Dios estd siempre categorial e
histéricamente mediado. La histérica salvacién del hombre no ha de
acontecer en un dmbito distinto del de la historia (Kant, Cullmann),
sino a lo largo de la historia mundana misma, estrechamente unida a
ella. Si a esto se le afiade la doctrina rahneriana del existencial
sobrenatural, hay que afirmar que la realidad humana estd "elevada”
(cfr. GG, 1323s), y que la salvacién es una realidad ya presente en
todos los hombres (cfr. NCR, 343). Por estar la transcendentalidad del
hombre siempre categorial e histéricamente mediada, hay que
afirmar que “el mismo existencial sobrenatural tiene una historia™
individual y colectiva (cfr. GG, 146 y PH, 21-22). "Hay ciertamente,”
dice Rahner, "una historia de las luchas de clase; pero en el interior,
en el fondo y por encima de estas luchas sociopoliticas tiene lugar una
historia de la libertad, de la fe, de la esperanza y del amor ante Dics
y en direccién hacia su vida eterna” (PH, 11). La salvacién no es por
todo ello algo que afecte sélo a una determinada regién del mundo o
de la historia (lo "religioso,” lo "santo,” etc.), sino que la historia de la
salvacién es coextensiva con la historia entera de la humanidad (cfr.
GG, 149; WH, 116-117): "no hay ninguna accién salvadora del hombre
que no sea al mismo tiempo hacer salvifico de Dios" (GG, 147).

Sin embargo, el que sea coextensiva no significa para Rahner que
sea idéntica {cfr. WH, 119ss). Y esto, por dos razones. Por un lado, la
libertad de Dios en su entrega a los hombres: la salvacién, es en
definitiva, Dios mismo y por mds que ya se le pueda descubrir
mediatamente en la historia, el encuentro definitivo con él no se deja
someter a los condicionamientos histéricos, sino que es la superacién
misma de la historia en la visién beatifica (cfr. WH, 120). Por oira
parte, la libertad del hombre: la iiltima cualidad de la libertad
humana permanece siempre oculta a la historia universal: si en una
determinada decisién ¢l hombre acepta definitivamente a Dios o se
cierra a él es algo que no se puede decidir definitivamente en vistas a
los datos objetivos y empiricos que hay en la historia. En virtud de
criterios éticos podemos suponer, esperar o temer, pero no podemos
Juzgar (cfr, WH, 119-120). La historia universal no es la palabra final
sobre si misma, como pretendia Hegel. El iiltimo sentido de la
historia como salvacién universal permanece por tanto oculto en Dios
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(cfr. PH, 16).

Esta afirmacién es enormemente importante, pero insuficiente. Es
importante porque la no-identidad entre historia de la salvacién e
historia universal le salva a Rahner del peligro que vimos al
referimos a Pannenberg: la legitimacién de los "triunfadores” de la
historia, identificando sus éxitos y progresos con la salvacién misma,
lo cual mucho tiene que ver con Hegel y poco con las afirmaciones del
sermén de la montaria o de Mateo 25, 31-46. El problema consiste en
que Rahner ha tenido que pagar un precio muy alto para evitar tal
identificacién. Si la iltima cualidad de la libertad humana permanece
oculta, se podria pensar entonces que cualquier acontecimiento
histérico puede ser una mediacién de la salvacién, Rahner mismo
admite que hechos aparentemente inmorales y depravados pueden
realizar esa mediacién (¢fr. NCR, 348). Pero entonces, jen virtud de
qué criterios decimos que el amor y no el odio, que la liberacién y no
el genocidio conciernen directamente a la salvacién cristiana?

Rahner evita el peligro de la arbitrariedad recurriendo a los
"signos” de la salvacién que en la historia universal se hacen
presentes. En virtud del "existencial sebrenatural” se puede afirmar
que la salvacién es ya una realidad operante, aunque en distinta
medida, en todos los hombres, sean o no creyentes (cfr. NCR, 347;
GG, 176). El cristiano, claro estd, interpreta todo suceso histérico
desde la “revelacién especial” acaecida en Jesucristo (cfr. GG, 161ss,
177; WH, 129; NR, 348; PH, 18). Desde esta perspectiva, toda la
historia tiene para el cristiano un sentido: la aceptacién incondicional
de Dios por todos los hombres que ha de culminar en la visio
beattfica. Este "sentido” es, seguin Rahner, la verdadera "Entelequia”
del devenir histérico (cfr. GG, 123-124; NR, 345). Si bien la
realizacién concreta de este iltimo sentido es mds bien un misterio
que sblo se puede esperar, lo cierto es que, desde ese punto de vista,
determinadas coyunturas histéricas en las que se hace presente el
amor a la liberacién pueden ser interpretadas por los cristianos como
verdaderos "signos de la salvacién.”

Rahner comprende estos signos bajo el denominador comin de
"amor al prdjimo,” no sélo en un sentido individual, sino también
social e histérico: amor a la clase oprimida o a los pueblos del llamado
tercer mundo (c¢fr. PH, 21). La razén de concebir asi estos signos es
unga vez mds la estructura transcendental del ser humano, tal como
Rahner la ha definido. La transcendentalidad humana, en cuanto
posibilidad de una experiencia se da solamente en el encuentro con
un determinado objeto resl, y estd siempre medida por el recono-
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cimiento de un Tu personal (crf. NL, 284). La apertura a un Td es un
momento esencial y constitutivo de la subjetividad humana, de tal
modo que el hombre sélo puede ser verdaderamente libre mediante el
encuentro concreto y real con otros hombres (cfr. NL, 287-288).
Solamente quien estd ya a priori referido a un Td y quien en
prioridad légica ya tiene la experiencia de un Td humano puede
realizar la experiencia transcendental de su referencia al misterio
absoluto que llamamos Dios {c/fr. NL, 293). El amor a Dios es posible
por ello en la apertura confiada que tiene lugar en el amor al préjimo.
Y el amor al préjimo, también en sus dimensiones colectivas, es
entonces el acto primero del amor a Dios (cfr. NL, 295), De este modo
es posible afirmar que alli donde se realiza individual, social o po-
liticamente este amor, hay un signo de la presencia real de la sal-
vacién.

3.4. Pervivencia de los presupuestos ilustrados

Como veremos, hay en esta reflexién de Rahner sobre la historia
importantes puntos de contacto con la perspectiva de Gutiérrez. No
obstante, hemos de considerar aqui también algunos de sus limites.
En primer lugar, Rahner afirma la necesidad de no identificar la
historia de la salvacién con la historia profana para salvaguardar la
libertad de Dios. Ahora bien, hay que preguntarse si realmente la
libertad de Dios queda rebajada si afirmamos que Dios mismo ha
querido libremente hacer de esta nuestra historia profana una
historia de la salvacién, y que eso es lo que nos ha manifestado
justamente en su revelacién. Dios puede perfectamente haber
dispuesto que la partida de la salvacién definitiva del hombre, de su
libre aceptacién o rechazo de Dios, se juegue precisamente en esta
historia. Pues, ;dénde se habria de jugar si no? ;No es eso justamente
lo que pone de manifiesto la encarnacién del Hijo? A mi modo de ver,
en ¢l fondo de este recelo de Rahner se esconde un presupuesto tipico
de la concepcién ilustrada de la historia profana: se piensa que el
devenir histérico de algiin modo estd sometido a leyes férreas que
poco espacio dejan a la libertad del hombre y de Dios. Y por ello se
sitia (pensemos en Kant) el encuentro definitivo con Dios en un
plano distinto, transcendental. Rahner ha insistido en gue esa tran-
scendentalidad estd siempre categorialmente mediada. Lo que habri
que ver es si esa solucién es suficiente o no.

Consideremos entonces, en segundo lugar, la otra razén aducida
por Rahner: la iiltima cualidad de la libertad humana no nos es
accesible y por ello no podemos juzgar. A mi modo de ver, Rahner ha
confundido aqui el plano epistemoldgico con el ontoldgico: una cosa es
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que nunca podamos eaber con certeza definitiva si una determinada
accién, sean cuales sean sus apariencias, es o no una definitiva
aceptacién libre de Dios, y que por eso no podamos juzgar (nuestra
limitacién epistemolégica; sélo Dios conoce lo profundo de los
corazones). Y otra cosa muy distinta es que eso que Rahner llama "la
cualidad iltima de la libertad” no pertenezca a nuestra historia, sea
un tipo de realidad distinta, ajena al devenir histérico. Y aquf es
donde se descubre en Rahner la pervivencia del eequema kantiano:
cuando Rahner da una definicién de lo que él entiende por historia
(cfr. WH, 123-124), pues la salvacién no concierne a lo empirico y
categorial, sino a la subjetividad transcendental del hombre.

Rahner trata, claro estdi, de sortear el dualismo kantiano, pero
moviéndose en definitiva en sus mismas categorias. Por eso, por
mucho que insista en que lo transcendental estd siempre categori-
calmente mediado, se trata inevitablemente de una mediacidn entre
dos realidades ajenas entre si. La salvacién no concierne a la realidad
fenoménica de la historia, sino a la subjetividad transcendental. Ella
es para Rahner el auténtico objeto de la accién salvadora de Dios, y
no la historia mundana, que pertenece a un plano meramente
empirico. Esto se ve claramente en su concepcién del amor al préjimo
como luger preferencial de la mediacién entre salvacidn e historia
profana: a pesar de todos los intentos de Rahner, éste no puede evitar
el instrumentalismo: el préjimo es la ocasién de que mi subjetividad
transcendental se abra al misterio absoluto de Dios. Pero lo que estd
propiamente en juego es mi subjetividad transcendental y no el
préjimo como tal. El préjimo, en esta perspectiva, no deja de ser una
pura mediacisn categorial de mi apertura transcendental a Dios. El
evangelic de Lucas, en cambio, altera radicalmente el centro de la
cuestién: no se trata de saber quién es mi préjimo, sino de decir quién
fue préximo al necesitado (Lc 10, 30-37).

Desde un punto de vista filoséfico, hay que preguntarse si, en
definitiva, la idea de transcendentalidad que maneja Rahner ha
superado los presupuestos filoséficos de la ilustracién. JEs la apertura
transcendental una propiedad del sujeto o es m#s bien primariamente
un cardcter de la realidad misma? No ciertamente en el sentido de los
transcendentales cldsicos de la escoldstica, inseparables de una
metafisica conceptivista del ser hoy poco defendible, Pero sf como un
cardcter de la realidad presente en la actividad sentiente del
hombre,® Si asi se concibiera la transcendentalidad, serfa méds fd-
cilmente penseble la ubicacién del "lugar” (teologal) de la transcen-
dencia no en el viejo sujeto kantiano y en sus preocupaciones morales
o existenciales, sino justamente en el necesitado.

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



EL PROBLEMA DE LA HISTORIA.. 349

Hemos reconocido ciertamente un valor critico en la distincién
rahneriana entre historia de la salvacién e historia profana al impe-
dir la identificacién ideolégica del progreso de la cultura occidental
con el plan de salvacién, como algunos teélogos europeos podrian
pensar. Como Rahner bien dice, la cruz permanece alzada sobre la
historia. Pero para mantener esta distancia critica no es necesaria la
dualidad ontolégica de dos historias, sino més bien pensar la historia
con categorfas distintas de las ilustradas: si la historia es puro
desarrollo de potencialidades ya dadas desde un principio, es obvio
que la salvacién, de suceder en esta historia, se identificarfa con el
desenvolvimiento progresivo de esas potencias. En cambio, si el
devenir histérico consiste en entrega contingente de posibilidades, es
perfectamente pensable que el fracaso y la misma muerte puedan
resultar salvificamente decisivas, en cuanto apertura de nuevas
posibilidades que poco tienen que ver con el progreso en el poder
cientffico-técnico. La cruz, sf, permanece alzada sobre la historia, pero
sobre esta unica historia que es también historia de salvacién. Esto es
lo que hemos de ver en Gutiérrez.

4. La concepcidn de la historia en la teologia de Gutiérrez

4.1, Punto de partida: opcién por los pobres

Para comprender adecuadamente el enfoque del problema de la
historia en la teologia de Gutiérrez es menester comenzar por re-
ferirse al punto de partida mismo de esta teologia, que constituiria
precisamente la diferencia decisiva con la tradicién teol6gica europea
(¢fr. FH, 215-290). El interlocutor y el destinatario de la teologia
latinoamericana no es la nueva civilizacién burguesa y secular
surgida en Europa a partir de la ilustracién, sino el mundo pobre: no
se trata por eso de recuperar teolégicamente los impulsos criticos y
emancipadores de la ilustracidn, al estilo de la teologia politica, sino
de hablar de Dios desde las victimas de la historia, que no dejan de
ser en buena medida también las victimas de la mentada civilizacién.
La opcién por los pobres de la Iglesia latinoamericana es el "hecho
mayor" a partir del cual surge la teologia como "acto segundo;” es
decir, como reflexién critica sobre la praxis liberadora a la luz de la
palabra de Dios (cfr. TL, 21-41).

Este punto de arranque de la teologfa latincamericana estd
sostenido por una experiencia espiritual fundamental: el descubrim-
iento del rostro de Jesucristo en las mayorias pobres y oprimidas del
continente {(cfr. TL, 250-255; FH, 69-72, passim). Los pobres en
quienes se hace presente Jesucristo, y no los problemas existenciales
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del sujeto, por importantes que éstos sean, constituyen el centro de la
espiritualidad de la liberacién (cfr. BPP). El “lugar teolégico” fun-
damental no es la conciencia del hombre moderno, sino el "otro” de la
historia (FH, 52, 54), el "pueblo profundo” de América Latina. En esta
experiencia, el préjimo no es sin méds cualquier "Thi personal,” sino
preferentemente el pobre, el necesitado y oprimido (¢fr. Mt 25, 31-46).
La revelacién del amor libre y gratuito de Dios, no en los "sabios e
inteligentes," sino en "el pueblo sencillo” (Mt 11, 25-25) determina un
nuevo modo de hacer teologia, un nuevo método teolégico (¢fr. HD, 14-
18). Pues sélo desde la aprehensién primordial que se da en la
mistica y en la prdctica es posible un logos "auténtico y respetuoso”
sobre Dios (¢fr. HD, 17; véase también TL, 387s).

Este método teolégico estd sin duda cargado de consecuencias para
los contenidos mismos de la teologia. Asf, por ejemplo, los "signos” de
la salvacién cobran un significado radicalmente nuevo: éstos no
consisten en la mediacién de la apertura de mi subjetividad hacia
Dios, sino mds bien la "salud" del pobre (pensemos por ejemplo en los
milagros del Nuevo Testamento como signos del reino). Ciertamente,
la salvacién concreta y real del pobre no agota todo el contenido de la
salvacién cristiana, pero la "significa” real e histéricamente. De este
modo, no cualquier hecho histérico es igualmente susceptible de
mediar la salvacién: la perspectiva del pobre (jy no el "progreso” de la
civilizacién!) es el criterio fundamental para detectar qué hay de
salvacién y qué hay de perdicién en la historia.®

4,2, Mas alld del dilema de la teologia cldsica

Todo esto, claro estd, tiene muchas mds consecuencias importantes
para nuestro tema. Para la teologia de la liberacién el problema no
consiste primariamente en conciliar el progreso o, y el avance
histérico con el plan de salvacién, ya sea mostrando la independencia
de los dos planos (Kant, Cullmann, en parte Rahner), ya sea
subrayando la coincidencia del desarrollo cultural y tecnolégico con
los designios divinos (Hegel, en parte Pannenberg), sino en "releer la
historia" desde los "vencidos” de la misma (c¢fr. FH, 259s). Y, para
hacer esto, la teologia de la liberacién parte de la conciencia actual de
la insuficiencia de las soluciones cldsicas.

Por una parte, la crisis del esquema de la distincién de planos: la
teologia de la liberacién hereda de la teologia contempordnea la
conciencia clara de la insuficiencia de las distinciones tradicionales
entre lo sagrado y lo profano, entre lo mundano y lo transcendental
{cfr. TL, 98-102), entre naturaleza y sobrenaturaleza. En este punto,
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Gutiérrez nombra expresamente la contribucién de Rahner: habiendo
convertido la "naturaleza pura” de la escoléstica en un Restbegriff, se
abre la puerta a una concepcién mds existencial e histérica de la
salvacién. El inico hombre que histéricamente conccemos es el
efectivamente llamado al encuentre con Dios. Esto conlleva la
recuperacién de la conciencia de la unidad de la vocacién divina;
todos los hombres estdn llamados a la salvacién y en ellos actiia ya la
gracia. En este sentido hay que afirmar al menos, como Rahner, la
coextension de la historia de la salvacién con la historia universal (cfr.
TL, 102-190). Queda en pie, sin embargo, la cuestién de si es
verdaderamente necesario seguir hablando de dos historias.

Por olra parte, las esperanzas puestas inicialmente por algunos
tedricos sociales y también por algunos sectores de la Iglesia en un
répido desarrollo de América Latina como prolongacién del desarrollo
de los grandes centros capitalistas se vieron pronto defraudadas. Al
optimismo histérico del "desarrollismo" (que no deja de ser una
continuacién del optimismo ilustrado) pronto se afiadié la conciencia
de una profunda dependencia que impide estructuralmente cualquier
mejora social y econémica dentro de los cauces previstos, tendiendo
mds bien a ahondar las diferencias (¢fr. TL, 113-134), como el
problema actual de la deuda externa no deja dolorosamente de
recordar. Para la teologia, esto significa el imperativo de no
identificar precipitadamente cualquier desarrollo histérico con el
avance mismo de la salvacidn, sino mds bien de distinguir
cuidadosamente entre las distintas dimensiones del progreso, pues el
avance cientifico-técnico puede ir unido a cotas enormes de opresién
socio-politica, tanto nacional como internacionalmente (¢fr. TL, 232,
277).

He aquf el grave problema: por una parte se quiere pensar la
salvacién en la historia real de los hombres, y no fuera de la misma.
Pero, por otra parte, la teologia latinoamericana arranca de la clara
conciencia de lo peligrosc que es identificar sin mds cualquier
desarrollo histérico con la salvacién. Ninguno de los dos términos en
los que se planteaba el dilema a la teologia europea (o dos historias o
la pura identificacién) es ya aceptable.

Pero la pregunta es mas bien si ese dilema est4 correctamente
planteado, pues éste es en el fondo la consecuencia de una teodicea de
la Providencia, de la Naturaleza o de la Razén que convertia el mal y
sus victimas en la historia en el precio "necesario” para el triunfo
definitivo del bien y del progreso. La legitimacién de tales victimas
es, sin embargo, algo muy dificil de presuponer cuando se quiere
hacer teologia desde el contacto, 1a amistad y la solidaridad real con
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los oprimidos.™® Desde ahi, el problema no consiste primariamente en
mostrar la racionalidad de la historia; no se trata tampoco de
"justificar” la existencia de Dios y su relevancia para la historia
frente a una concepcién secular, "cientifica” y mecénica de la misma,
sino mds bien de "justificar” al pobre en sus luchas, en su resistencia
y en su esperanza. O, en términos de Gutiérrez, de "hablar de Dios
desde el sufrimiento del inocente," desde la experiencia de Job (cfr.
HD): allf no es posible banalizar el problema del mal, sino hay que
enfrentarlo en toda su radical crudeza. Si se quiere hablar de un
"sentido de la historia” (TL, 265, 272, 387), éste hay que buscarlo en
los pobres, que son el cuerpo de Cristo en la misma;" en su pasién y
resurreccién, y no en una conciliacién metafisica de desarrollo
histérico y salvacién. Pero para hacer esto es menester situarse mds
allé de muchos presupuestos filoséficos y teolégicos de la ilustracién.
Es lo que hemos de ver en el siguiente apartado.

4.3. La eubversién de la historia

Partir de la perspectiva del pobre significa constatar la progresiva
percepcién, por parte de las mayorfas oprimidas, de lo inaceptable de
su situacién (cfr. TL, 44), contribuyendo al mismo tiempo a iluminar
esta toma de conciencia desde la palabra de Dios. El fin al que apunta
esta concientizacién no es otro que el que los pobres mismos pasen a
ser los syjelos de su propia historia,” y no sélo sus victimas (¢fr. TL,
132s, 148, 153, 1603). Sujetos también de la evangelizacién, y no sus
gsimples destinatarios; sujetos de la teologia, y no meramente el
“tema" de la misma (cfr, TL, 387; FH, 87, 268s). Que los pobres pasen
a ser sujetos de la historia significa no solamente releerla, sino
rehacerla desde abajo: "serd, por tanto, una historia subversiva. Hay
que convertir la historia no desde arriba, sino desde abajo" (FH, 32).

Ciertamente, la teologia de la liberacién es consciente de las
dificultades a las que se enfrenta semejante tarea (cfr. FH, 96-98;
HD, passim), pero la fidelidad al rostro de Cristo que se manifiesta en
los oprimidos es un continuo acicate que impide la entrega del
proyecto histérico en manos de algin "macro-sujeto” que, en virtud de
algiin tipo de ciega necesidad, lleve la historia a un buen fin. Se
puede decir que la esperanza contra toda esperanza en el "Dios de los
pobres” es justamente lo que evita que la teologia de la liberacién
renuncie a su fidelidad a las victimas de la historia para confiar,
como hizo la ilustracién, en que la historia, en virtud de algun tipo de
determinacién metafisica, se libere a si misma. Dios no es para la
teologia de la liberacién el sabio ordenador del cosmos y de la
historia, como lo ha sido frecuentemente para la filosofia y para la
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teologia europeas, sino el Go'el, el Dios liberador que toma partido por
los oprimidos (cfr. HD, 123-124).

Esta confianza fundemental en Dios y en los pobres exige un
nuevo tipo de conceptuacién de la historia, en la cual los hombres
reales de carne y hueso aparecen como sujetos de la misma (¢fr. TL,
52-62). Lo cual no significa, claro estd, pasar por alto los miiltiples
condicionamientos reales a los que la praxis histérica estd sometida,
sino mds bien subrayar que, con todo, es la humanidad real, y no la
Naturaleza o la Razén quien hace la historia. Justamente por eso es
que se puede esperar, en primer lugar, que los pobres puedan llegar a
ser algin dia sujetos de su propia historia. Y por eso mismo es posible
también, en segundo lugar, exigir responsabilidades a los actuales
"gefiores de la historia,” pues sus victimas no son meros productos de
la necesidad, sino consecuencias de un pecado socialmente estructu-
rado. Cuando la teologfa de la liberacidn habla de "pecado estruc-
tural,” no lo hace como algunos ingenuos —o mal intencionados—
apresuradamente entienden, para ocultar las responsabilidades
personales en el mismo, sino justamente, por el contrario, para
indicar que las estructuras socio-econémicas no se pueden entregar
sin mds a sus "férreas leyes” (argumento tipicamente conservador),
pues tras ellas siempre hay una responsabilidad ante Dios y ante los
demds hombres por parie de sus beneficiarios y defensores (cfr. TL,
67).

Filoséficamente, todo esto implica reconocer el valor central de la
actividad humana y la "ruptura epistemolégica” fundamental que la
“filosofia de la praxis” representa respecto a toda la tradicién
filoséfica precedente (cfr. TL, 57).2 En esta perspectiva, los hombres
aparecen como los sujetos transformadores tanto de la naturaleza
externa mediante el progreso cientifico técnico, como de su propia
realidad espiritual, social y politica (cfr. TL, 209, 232ss, 277, 374; FH,
64-68, 218ss). Si los hombres son y permanecen sujetos de la historia,
ésta no puede consistir en el desenvolvimiento en acto de unas
supuestas potencialidades ya prescritas desde el comienzo de la
historia. A diferencia de la tradicién filoséfica en la que se mueve la
ilustracién, hay que afirmar que “la historia, contra toda perspectiva
esencialista y fijista, no es el desarrollo de virtualidades pre-
existentes en el hombre, sino la conquista de nuevas formas (...) de
ser hombre” (TL, 62). Evidentemente que en la historia hay avances y
mejoras cualitativas, pero éstas no se entienden como desarrollo de la
racionalidad o de la libertad, tal como pretendia la ilustracién, sino
como acumulacién —siempre contingente— de experiencias y logros
pasados de la humanidad en cuanto fuente de nuevas posibilidades
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(cfr. TL, 43). El evangelio no viene a confirmar el proceso evolutivo,
como pretenderfa cierta teologia liberal, sino justamente a anunciar
la gran posibilided de la fraternidad humana en la historia (¢fr. TL,
352).

Desde este punto de vista resulta entonces clare que el "progreso”
no es un proceso mecdnico y necesario, sino una tarea abierta.
También es por ello evidente que la historia no pueda comprenderse
como una unidad de desarrollo ya prescrita, en la que solamente
habria urn camino que todos los pueblos habrian de recorrer,
atravesando una serie ya determinada de fases, segin las cuales
serfa posible ordenar gradualmente a las distintas culturas y na-
ciones, atendiendo a su mayor o menor cercanfa al supuesto fin de la
historia, el cual estaria a punto de ser alcanzado por occidente,
modelo para el resto del mundo: "Los pafses subdesarrcllados
aparecen asi como paises atrasados, situados en etapas anteriores a
la de los pueblos desarrollados, obligados, por consiguiente, a repetir,
mds o menos, la experiencia de éstos ltimos en su marcha hacia la
sociedad modema. Sociedad caracterizada, para quienes se sitiian en
el corazén del imperio, por un alto consumo en masa” (TL, 115). Pero
"a los paises pobres no les interesa repetir el modelo de los paises
ricos, entre otras cosas porque estdn cada vez mds convencidos de que
la situacién de aquéllos es el fruto de la injusticia, de la coercién.
Para ellos se trata de superar, es cierto, las limitaciones materiales,
la miseria, pero para llegar a un tipo de sociedad que sea mds
humana” (TL, 44). Nada mds lejano al esquema evolutivo de la
ilustracién.

La unidad del devenir histérico no consiste, por tanto, en la
unidad de un proceso mecdnica y metafisicamente predeterminado,
sino en un simple hecho, por lo demds contempordneo: es una unidad
creada histérica y contingentemente por la praxis humana (cfr. TL,
101, 210, 360), tanto en un sentido negativo (la interdependencia
actual de la humanidad entera es en buena medida fruto del
imperialismo y del colonialismo), como en un sentido positivo (unidad
como proyecto de superacién histérica de todo lo que divide y separa a
los hombres). Esta afirmacién nos distancia tanto del concepto de
progreso de la ilustracién como de las veleidades "postmodernas” de
algunos filésofos y teélogos que, pasando por alto la real interdepen-
dencia del mundo actual, se refugian roménticamente en la
diversidad de sentidos, de culturas, de tradiciones (restos de una real
independencia en el pasado), como si esta pluralidad determinara sin
mds la existencia actual de diferentes lineas histéricas. La historia no
consiste ni primaria ni (inicamente en "sentido,” sino en praxis real, y
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por eso la diversidad cultural, que es algo enormemente valioso, no
puede servir para ocultar el hecho de la unidad econémica y politica
de la humanidad actual, construida a sangre y fuego por los co-
lonizadores europeos y mantenida en las actuales estructuras de
opregién y de dependencia. Esto es lo que la teologia de la liberacién
quiere subrayar cuando habla de la unidad actual de la historia (cfr.
TL, 121), y desde esta unidad es desde dénde hay que entender la
denuncia del profundo abismo entre ricos y pobres que, en virtud de
los dinamismos del orden econdmico internacional, amenaza con una
profunda divisisn de la humanidad (cfr, TL, 123), tal como subraya
por cierto una reciente enciclica.

Desde esta superacién de muchos prejuicios ilustrados se entiende
que la opcién preferencial por los pobres no se base en que éstos, en
virtud de un mesianismo inserto en la dialéctica de la historia, vayan
a ser los sefiores del mafiana;*® ni tampoco en sus supuestas
disposiciones morales o espirituales, sino solamente en el amor
gratuito de Dios (cfr. FH, 118; HD, 15-16). Del mismo modo, las
luchas y conflicios sociales no son integrados en una teodicea de la
historia, convirtiéndolas en un motor metafisico de la misma, como
sucedia en el pensamiento de la ilustracién. El motor de la historia ea
para Gutiérrez otro, como veremos. El conflicto no es una teorfa o un
programa, como con frecuencia se piensa en algunos ambiente
eclesidsticos, sino un hecho (¢fr. TL, 352-356, 44) que consiste
primariamente en la explotacién de unos hombres por otros (¢fr. TL,
78ss), Como hecho, y no como doctrina, es experimentado cotidian-
amente por millones de hombres y mujeres en el tercer mundo. El
primer imperativo del teélogo es reconocer este dato y no refugiarse
en vaguedades aparentemente conciliatorias que no sirven méds que
para legitimar la pervivencia de esa explotacién (cfr. TL, 178s8). La
superacién del conflicto no sucederd en virtud de una secreta razén
dialéctica de la historia, como pretenderia Hegel, sino que constituye
una tarea abierta, la cual es siempre de algin modo conflictiva, no
por gusto de los oprimidos, sino justamente en virtud de la resistencia
de los opresores (cfr. TL, 356ss)

4.4, Salvacién en la historia

Hemos visto mds arriba ¢émo Gutiérrez hereda de la teclogia
europea contempordnea la erisis del esquema de la distincién de
planos. Sin embargo, esa teclogia, presa todavia de los presupuestos
filoséficos de la ilustracién, no lograba dejar de hablar de dos
historias, por mds que éstas fueran consideradas como coextensivas.
Ahora bien, una vez superados esos presupuestos, es posible pensar
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de un modo nuevo las relaciones entre salvacién e historia sin caer
por ello en la mera identidad. Para esto Gutiérrez apelard a varios
motivos biblicos y teolégicos.

En primer lugar, conviene recordar que el pecado, siendo cier-
tamente una ruptura del hombre con Dios, “es también una realidad
histdrica, es quiebra de la comunién de los hombres entre ellos, es
repliegue del hombre sobre si mismo" (TL, 198, cfr. 224). No se trata
simplemente de que primero se dé el pecado en la esfera individual,
privada, al margen de la historia y que despuéds este pecado se en-
carne en estructuras histéricas. Mds radicalmente hay que decir que
todo pecado, incluso cuando éste no se cristalice inmediatamente en
estructuras injustas, es algo que sucede en la historia y no fuera de
ella (¢fr. TL, 236-239). Es un prejuicio de estirpe ilustrada pensar que
solamente el "espiritu objetivo” (estructuras, instituciones) pertenece
a la historia, y no lo privado y subjetivo. Ciertamente hay una
diferencia en el sentide de que las posibilidades de "juzgar" plano
epistemolégico) son muy distintas en uno y otro caso. Ahora bien, si el
pecado es una realidad histérica, también la salvacién cristiana como
liberacién del pecado en todos sus aspectos —personales y estructu-
rales— concierne directamente a la historia profana y no a una meta-
historia (plano ontolégico).

En segundo lugar, todo esto se entiende mejor si recordamos que
el hombre aparece en la Biblia, a diferencia de la tradicién filosdfica
occidental, como una unidad indivisible (cfr. TL, 223), y el llamado a
la salvacién concierne por tanto a la realidad humana entera, tam-
bién al cuerpo. Y esto, no en un sentido individualista, como ha
tendido a interpretarlo la teologia europea, pues nc se trata tanto de
mi cuerpo, sinc del "cuerpo déhil y desfalleciente del pobre” (cfr. BPP,
133-137). El dualismo antropolégico era en la filosofia y teologia
tradicionales justamente el fundamento de la distincién entre el
mundo de la historia empirica, fenoménica, categorial, y el 4mbito de
la subjetividad transcendental, donde realmente acaecerfa la sal-
vacién. Pero si el hombre es una unidad hay que extraer entonces dos
consecuencias. Por una parte, todo su ser estd atravesado de his-
toricidad, ¥ no solamente una parte del mismo. Por otra parte, el
llamado a la salvacién concierne entonces a toda la realidad humana
y a toda su historia. El reduccionismo no consiste en decir que Dios
quiere salvar la historia entera en todos sus aspectos sino, por el
contrario, en decir que sélo una parte de la misma (lo "espiritual”) es
afectada por la redencidn (¢fr. TL, 240). Si Cristo es el Seflor de la
historia, no se puede dejar fuera de su obra redentora ninguna parte
de la misma (¢fr. FH, 272). El llamado de Dios a la salvacién acontece

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



EL PROBLEMA DE LA HISTORIA... 357

histéricamente en la historia real de la humanidad y la incluye (cfr.
TL, 102-109).

En tercer lugar, todo esto se puede comprender desde la cor-
tinuidad, en sentido biblico, entre creacidn y salvacion. Israel no parte
de la creacién pare después pensar la salvacién, como seria propio de
la mentalidad cosmolégica y naturalista de los griegos, sino que, por
el contrario, piensa la creacién desde la historia. "La creacién es
presentada en la Biblia no como una etapa previa a la salvacién, sino
como el primer acto salvifico" (TL, 201). Los otros actos salvificos de
Yahvé a lo largo de la historia de Israel, como la liberacién de la
esclavitud en Egipto, son vistos en continuidad con la creacién. Por
eso mismo, no puede llevarse a cabo de un modo dualista una se-
paracién tajante entre el "orden de la creacién,” en el cual se de-
sarrollaria el drama de la historia profana, y el “orden de la sal-
vacién,” perfectamente ajenc a los dinamismos histéricos (c¢fr. TL,
201-211). "No hay solucién de continuidad entre lo ‘natural' y la
gracia. Hay una integracién profunda y una ordenacién hacia la
plenitud de todo lo humano en el don gratuito de la autocomunicacién
de Dios" (TL, 232).% En definitiva , Cristo no es un salvador gnéstico
ajeno a la carne y a la historia, sino que se ha hecho carne en el
Nuevo Testamento dando sentido a toda la creacién, como "nueva
creacidn” (¢fr. TL, 208ss).

Todo esto lleva a una conclusién teolégica fundamental: "No hay
dos historias, una profana y otra sagrada, 'yuxtapuestas' o ‘estre-
chamente ligadas,’ sino un sole devenir humano asumido irreversible-
mente por Cristo, Sedor de la historia. Su obra redentora abarca
todas las dimensiones de la existencia y las conduce a su pleno
cumplimiento. La historia de la salvacién es la entraiia misma de la
historia humana" (TL, 199). O dicho en otros términos: "No hay dos
historias, una de la filiacién y otra de la fraternidad, una en la que
nos hacemos hijos de Dios y otra en la que nos hacemos hermanos
entre nosotros. Eso es lo que el término liberacién quiere hacer
presente” (FH, 85).

4 5. Tranecendencia e historia

Gutiérrez es consciente de las dificultades que esta afirmacién
supondria dentro de las categorias de la teologia europes, incluso de
la m4s reciente, pues acabaria conduciendo al viejo dilema formulado
m4s arriba: si se niega el dualismo se destruye la libertad del hombre
y la libertad de la gratuidad divina (¢fr. TL, 200). Sin embargo, su
concepcién de la historia lo pone a salvo de esta falsa alternativa. Por
una parte, 1a libertad del hombre queda asegurada —a pesar de todos
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los condicionamientos— desde el momento en que, como vimos, su
praxis es el punto de partida para la conceptuacién de lo histérico: no
tendria sentido querer contribuir a que los pobres se conviertan en
sujetos de su historia si a la vez se concibe la historia como un
proceso independiente de todo sujeto humano. Por otro lado, hemos
de ver ahora si la gratuidad de la salvacién permanece verdadera-
mente a salvo o si la mencionada praxis histérica y su andlisis
socioecondmico agota "la convocacién cristiana a la esperanza” como
pretende algiin critico, no dejando ningiin lugar a la trascendencia de
la accién salvifica de Dios.

Contra tal sospecha hay que afirmar lo siguiente: la comprensién
del devenir histérico fuera del determinismo tipico de la ilustracién
deja la historia abierta hacia el future y, por tanto, en principio al
menos, a la actuacién salvadora de Dios. Ademds, esta apertura al
futuro es conceptuada por Gutiérrez desde el motivo neotestamen-
tario del reino escatoldgico. Por una parte, se afirma que cualquier
realizacién histérica no se puede identificar sin m4s con el reino de
Dios y con la supresién de todos los males (¢fr. TL, 67, 308, 351-352),
por lo que toda forma de zelotismo, queda excluida (cfr. TL, 299ss). La
actividad sociopolitica est4 siempre relativizada por la esperanza de
la venida del reino al final de la historia, pues la liberacién en Cristo
“conduce esta misma historia més alld de si misma, a una plenitud
que estd fuera del alcance de toda previsién y de todo quehacer
humano" (FH, 91). Por otra parte, sin embargo, se sostiene que ese
reino escatolégico estd ya presente y actuante "entre nosotros” en los
acontecimientos histéricos (¢fr. TL, 213ss}: no basta con apelar al
futuro de la parusfa, sino que hay que entender ese futuro desde la
actualidad histérica de la encarnacién; "La muerte y la resurreccién
de Jesds son nuestro future, porque son nuestro presente riesgoso y
esperanzado” (TL, 283s).

En este sentido puede decirse con Gutiérrez que la esperanza en
cuanto "atraccién de 'lo que vendri' es el motor de la historia. La
accién de Yahvé en la historia y su accién al final de la historia son
pues inseparables” (TL, 219). Rahner, como vimos, hacia también de
la escatologia la "entelequia” de la historia. Pero en su esquema,
dltimamente dual, la "atraccién" de Dios no afecta primeramente a la
historia entera, también a sus aspectos "categoriales,” sino mds bien
a la subjetividad transcendental, llamada al encuentro definitivo con
Dios en la "visién beatifica.” Para Gutiérrez, en cambio, que la es-
catologia sea la entelequia de la historia significa que toda la ac-
tividad histérica de la humanidad estd llamada al cumplimiento
definitivo del reino. La perspectiva es més integradora en dos sen-
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tidos: por una parte, todo el hombre, y no una parte del mismo, queda
incluido en la escatologia; por otra, el tema biblico del reino sustituye
al mds helénico e individualista de la visio beatifica.

Desde esta perspective, la actuacidn de Dios y el quehacer del
hombre no entran necesariamente en conflicto. Dios estd presente en
el devenir histérico, estimuldndonos a ser artifices de esa marcha (cfr.
TL, 178, 202, 360). Ciertamente "la palabra es un don gratuito del
Sefior. Pero el evangelio no es ajeno al proyecto histdrico, por el
contrario, proyecto humano y don de Dios se implican mutuamente”
(TL, 320). Este don de Dios es el fundamento de las posibilidades de
la praxis liberadora, la cual, a su vez, hace concreto e histdérico ese
don (cfr. ibid). Como recuerda Gutiérrez, ya la constitucién Gaudium
et spes presenta al hombre como colaborador de Dios en la creacién y
en el crecimiento del reino (cfr. 226-232), por mds que en ella se
propende a limitar el contenido de esa colaboracién al dominio cien-
tifico-técnico de la naturaleza, tendiendo a subestimar la otra
dimensién de la praxis histérica: la liberacidn socio-politica (¢fr. TL,
2328).5 Desde una perspectiva biblica, la accién auto-liberadora del
hombre (salida de Egipto) es, al mismo tiempo, accién salvifica de
Dios y "creacién" de Israel (¢fr. TL, 209-210, 233). Igualmente, la
accién de Dios derribando a los poderosos y alzando a los oprimidos
(Lc 1, 4735) es también aceién del oprimido mismo, pues en él “el
Senor salva la historia” (FH, 72, ¢fr. TL, 210).

Con esto no peligra en absoluto la transcendencia de Dios ni se
reduce a lo analiticamente calculable mediante un andlisis socio-
econdmico. Muy al contrario, ¢l amor preferencial de Dios por los
pobres, no porque éstos sean mds buenos o tengan mads méritos, sino
simplemente porque son pobres, es justamente la paradoja que
escapa a todo célculo fariseo y en ella se revela la gratuidad del don
de su reino de amor y justicia {¢fr. FH, 188). Lo que sucede es que la
transcendencia ya no es pensada con categorias duales y estdticas,
mds tipicas del pensamiento griego que del biblico: 1a transcendencia
no se asegura mediante una distincién metafisica entre lo espiritual y
lo temporal, entre lo trascendental y lo categorial, sino en términos
miés histéricos y dindmicos. La Biblia nos presenta un Dios que hace
de la humanidad su propio templo, que pone su tienda en medio del
pueblo y lo acompaiia en el camine hacia su liberacién (¢fr, TL, 244-
250), convirtiendo a los pobres y oprimidos en sacramento vivo de su
presencia (cfr. TL, 254ss). En virtud de esto, la cuestién de la
transcendencia no se plantea en términos de "promesa temporal o
promesa espiritual,” sino como tensidn entre las liberaciones parciales
y el cumplimiento plerno al fin de la historia (cfr. TL, 223; FH, 236).
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Desde esta perspectiva habria que decir que Dios no es, como ha
tendido a pensar la teologia cldsica, transcendente a la historia, sino
transcendente en la historia.?® Es decir, el reino de Dios estd presente
er la historia llevdndola hacia su culminacién final mds alld de si
misma. Dios no estd fuera de la historia (Kant), pero tampoco se
constituye en ella (Hegel), sino que la historia misma se constituye
desde su iltimo fundamento posibilitante de futuro, desde el Dios de
Jesus (¢fr. TL, 332s),

5. Conclusién

La concepcién de la historia de Gutiérrez se distancia significati-
vamente de la concepcién socio-evolutiva de la ilustracién en la me-
dida en que (1) mantiene la praxis humana como el centro de su
reflexién sobre la historia, sin entregarla a ningin macro-sujeto; y
sobre todo en la medida en que (2) esta praxis es entendida desde el
amor preferencial y liberador de Dios por la victimas de la histeria.
Justamente porque (3) la teologia de la liberacidn es mucho mds
independiente y critica frente a los presupuestos ilustrados que la
teologia europea cldsica, (4) Gutiérrez puede situarse mds alld de la
falsa alternativa entre paralelismo o identidad: solamente hay una
historia, la historia profana, a la cual Dios hace historia de la
salvacién desde las primicias ya presentes del reino.

Notas

1. Las obras de Gutiérrez se citardn segiin el siguiente sistema de siglas:
TL: Teologfa de la liberacién. Perspectivas, Salamanca, 1972. 399 pp.
FH: La fuerza histérica de los pobres, Salamance, 1982, 292 pp.

BPP: Beber en su propio pozo, Salamanca, 1984, 182 pp.

HD: Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente. Una reflexidn
sobre el libro de Job, Salamanea, 1986, 187 pp.

DO: Dios o el oro en las Indias, siglo XVI, Lima, 1969,

2. Cfr. Joseph Ratzinger, Politik und Erlésung: zum Verhiltnis von Glaube,
Rationalitit und irrationalem in der sogenannten Theologie der Be-
freiung. Oppladen, Westdeutschen Verlag, 1986. Véase sobre todo la
pégina 21. Frente a la visién ilustrada de la historia, asf definida, que
serfa la propia del libro de Gutiérrez, Ratzinger propone regresar al
modelo de AristSteles, quien, segiin él, habrfa subordinado la politica no
a la metafisica ni a la fisica, sino a la ética. Una lectura atenta del
segundo capitulo del primer libro de la Etica a Nicémaco (1094 a-b)
muestra, sin embargo, que para Aristiteles es la ética la que se
subordina a la polftica, puesto que la polftica es para el Estagirita la
disciplina que se ocupa del bien superior del hombre: su bienestar
colectivo (jAristételes no conoce ningin bien extraterreno!). Por otra
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11.

12.
13.

parte, la dependencia de la politica aristotélica respecto a su metafisica
eé de todo punto evidente. Una recensién de M. Sievernich puede verse
en Theologie und Philosophie, 64 (1989), pp. 314-15.

Cfr. Andrés Tornos, "Esperanza e historie,” Misceldnea Comillas,
Madrid, num. 45 (1987), pp. 13-14. Frente a esta visién "moderna” o
ilustrada el autor propone una interesante idea de la historia, ca-
racterizada por la pluralidad e independencia de los procesca, por la
ausencia de un dnice sentido de la historia, de una sola razén univeraal,
ete. No nos ocuparemos en este trabajo directamente del valor que tal
aportacién puede tener, sino més bien de su critica a Gutiérrez.
Seguiremos aquf, parcialmente, la lectura que de la ilustracién hace J.
Habermas en sus obras Erkenntnie und Interesse, Frankfurt, 1968, pp.
14-35; 57-64, 72a; 2438; Tecknik und Wissenschaft als “Ideologie,"
Frankfurt, 1968, pp. 9-47; Theorie und Praxis, Neuwied/Berlin, 1969 (3a.
ed.), pp. 89-107; Kultur und Kritik, Frankfurt, 1973, pp. 389.398; Zur
Rekonstruktion des historishen Materialismus, Frankfurt, 1976, pp. 9-48;
56-58; 159-162. También puede verse E. M. Urefa, La critica kantiana
de la sociedad y de la religiébn. Kant, predecesor de Marz y de Freud,
Madrid, 1979, pp. 129-151.

De Kant pueden verse, sobre todo, sus escritos Uber Pidagogik,
contenido de sus lecciones en la universidad de Kénigsberg en los afios
1776-77; cfr. Werkausgabe, Bd. XIl, Frankfurt, 1977, pp. 693-712. De
Hegel puede verse, ademés de sus Aufsitze aus dem kritischen Journal
del Philosophie und andere Shriften aus der jenenser Zeit (Stuttgart,
1927), el libro de G. Lukacs, Der junge Hegel und die Problema der
kapitalistischen Gesellschaft, Berlin, 1954, De Marx sus famosos Oko-
nomish-philosophische Manuskripte aus dem Jahre 1844, MEW, Er-
ginzungsband, Berlfn, 1968, pp. 465-590, y sus Thesen iiber Feuerbach,
MEW, Bd. 3, Berlin 1962, pp. 533-535. Ed. cast. UCA Editores, San
Salvador, 1987, 145 pp.

Sobre este punto puede verse E. M. Urena, La teorfa critica de la
sociedad de Freud. Represién y liberacién, Madrid, 1977, pp. 153-164.
Cfr. 1. Kant, "Idee zu einer allgemeinen Geschichte in weltbtrgerlichen
Absicht,” en Werkausgabe, Frankfurt, 1968, Band X1, p. 49.

Cfr. Ibid., "Kritik der praktischen Vernunft,” Werkausgabe (op. cit.), Bd.
VII, pp. 219ss.

Cfr. Ibid., "1dee zu einer allgemeinen Geschichte...” (op. cit.), pp. 37; 45.
Cfr. G. W. F. Hegel, Grundlinien der Philosophie des Rechtes oder
Naturrecht und Staatswissenschaft im Grundrisse, Stuttgart, 1928; y,
sobre todo, sus Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte, Werke,
Stuttgart, 1928, pp. 25-134.

Cfr. K. Marx, Zur Kritik der Politischen dkonomie, Prélogo (1859), MEW,
Bd. XIII, pp- 7-11.

Cfr. Ibid., Das Kapital, Bd. |, en NEW, BD. XXIII, pp. 15-16.

Una critica a los presupuestos filoséficos de la concepcién ilustrada de la
historia puede verse en X. Zubin, Naturaleza, historia, Dios, Madrid,
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14,

15.

16.

17.
18.

19.

20.

21.

22.

23.

24,

25.

26.
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1887 (9a. ed.), pp. 115-135, también en "La dimensién histérica del ser
humano,” Siete ensayos de antropologta filoséfica, USTA, Bogotd, 1982,
S.117-174.

Cfr. J. Habermas, Zur Rekonstruktion des Historischen Materialismus,
Frankfurt, 1976, pp. 9-45; 67-88; 167-194.

Cfr. su Theorie des kommunikativen Handelns, Frankfurt, 1987, Bd. 2,
P- 260 o sus consideraciones sobre la evolucién de la racionalidad misma
en la primera parte del primer volumen.

La tesis se halla en sus Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte
{op. cit.). La esclavitud era en aquel tiempo todavia préctica habitual de
los pafses "civilizados.”

Cfr. carta a Kautsky 1882, MEW, 358.

Marx mismo saludé asf la tarea colonizadora de los ingleses en la India:
“Inglaterra tiene que cumplir una doble misién en la India, destructora y
renovadora: la destruccién del antiguo orden social asidtico y la creacién
de los fundamentos materiales de un orden social occidental en Asia,”
New York Daily Tribune, 1853, MEW, Bd. 9, p. 221. Véase también p.
226.

La obra misma de Antonio Gramsci es un ejemplo de que incluso de los
textos més "duros” del Marx adulto se puede realizar una lectura no
determinista. Cfr. sus Quaderni dell carcere, IV vols. Edizione critica
dell'Instituto Gramsci. Giulio Einaudi editore, Turfn, 1975. Sobre todo
su "Introduzione alle Studio della filosofia,” vol, II, pp. 1363-1509,

Véase, por ejemplo, K. Loewith, "Mensch und Geschichte” en sus Ge-
sammelte Abhandlungen zur Kritik der geschichtlichen Existenz,
Stuttgart, 1969 (2a. ed.), pp. 152-178; "Philosophische Weltgeschicht?,"
en Aufsdtze und Vortrige 1930-1970, Stuttgart, 1971, pp. 229-256.

Cfr. A. Harmnack, Das Wesen des Christentums, Miinchen, 1964, citado en
J. Sobrino, Cristologfa desde América Latina (esbazo a partir del se-
guimiento del Jeads historico), México, 1976, p .65.

Cfr. O. Culmann, Heil als Geschichte, Tilbingen, 1965, pp. 58-58, 135.
Cfr. W. Pannenberg, "Welgeschichte und Heilsgeschichte,” en Probleme
biblischer Theologie (G. von Rad zum 70. Geburtstag), Munich, 1971, pp.
340-366.

Scbre este punto, pueden verse las criticas de Sobrino en su Cris-
tologia..., op. cit,, pp. 31-34.

Cfr. su "Historia de las Indias,” en Obras escogidas II, p. 511. Citado en
FH, 253. Véase también DO, 168ss.

Las obras de Rahner serén citadas aquf de acuerdo al siguients sistemna
de giglas:

BO: "Bermerkungen zum Begriff der Offenbarung,” en K. Rahnerl.
Ratzinger, Offenbarung und Uberlieferung, Questiones Disputatae, 25,
Herder, Freiburg, 1965.

GG: Grundkure des Glaubens. Einfithrung in den Befgriff des Christen-
tums, Herder, Freiburg, 1976.

NCR: "Ober die Heilsbedeutung der nichtchristlichen Religionen,” en
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27.

28.

29.

30.

31.

32.

33.

.
35.
36.

a7.

Schriften zur Theologie, Bd. 13., 1978, 8. 341-350.

NG: "Uber das Verhaltnis von Natur und Gnade,” en Schriften zur The-
ologie, Bd. 1., 1954, S. 323-346.

NL: "Uber die Einheit von Nachten- und Gottesliebe,” Schriften zur The-
ologie, Bd. 6, 1965, S. 277-298.

PH: "Profangeschichte und Heilsgesachichte,” Sckriften zur Theologie, Bd.
15, 1983, S. 11-23.

WH: “Weltgeschichte und Heilsgeschichte," Schriften zur Theologie, Bd.
5.,1962, 8. 115-135.

Cfr. E. Schillebeeckx, Cristo y los cristianos. Gracia y liberacién, Madrid,
1982, pp- 517-519; L. Ellacuria, "Historicidad de la salvacién cristiana,”
en la Reviste Latinoamericana de Teologfa, San Salvador, enero-abril
1984, num. 1, pp. 545.

Cfr. X. Zubiri, Inteligencia sentiente, vol 1: Inteligencia y realidad,
Madrid, 1984, pp. 113-132.

Cfr. J. Sobrino, "Los 'signos de los tiempos’ en la teologfa de la
liberacién,” Estudios eclesidsticos, vol. 64 (1989), pp. 249-269.

Gramsci toma como modelo para su teorfa de los intelectuales orgdnicos
la hebilidad que la Iglesia catdlice he tenido tradicionalmente para
mantener a los intelectuales unidos al pueblo (cfr. Quaderni 11, op. cit.,
pp. 1380-1381). La diferencia consiste en que, segiin é], esta unién tenfa
solamente el fin de mantener al pueblo en su ignorancia y no de
liberarlo. Cuando se critica e] uso de la expresién “intelectual orgdnico”
por Gutiérrez convendria no clvidar su origen.

Tal como decfa Monsefior Romero en su discurso de Lovaina. Sobre ests
punto puede verse I. Ellacurfa, "El pueblo erucificade,” en Conversién de
la Iglesia al reino de Dios para anunciarlo y realizarlo en la historia,
Santander, 1984, pp. 26-64.

Esta es, al menos, la esperanza que Gutiérrez formula. En este punto
quizés se le pudiera achacar a sus primeros escritos un optimismo tal
vez exagerado, pero de ningin modo un determinismo, como vamos a
ver.

En un plano filoséfico, Gutiérrez recurre con frecuencia a una in-
terpretacién de Marx en términos de "blosofia de la prexds,” lo que
manifiesta probablemente una cierta influencia de la filosoffa de
Gramsci y de otros sectores criticos del mamndsmo occidental y lati-
noamericano. Por desgracia no pone suficientemente de manifiesto, por
una parte, la ruptura que este modo de pensar entrafia respecto a Kant
y a Hegel; y, por otra parte, el problema de la "recafda” del mardsmo
oficial en una interpretacién determinista y objetivista de la historia, en
cuyas ant{podas desde luego se halla Gutiérrez.

Cfr. Sollicitudo rei socialis, 14.

Cfr. L. Ellacuria, "El pueblo erucificado,” op.cit.

Gutiérrez cita aquf Populorum Progressio, 21. Véase también Evangelii
Nuntiandi, 31.

Curiosamente, ésta es también la critica de Habermas a Marx: éste
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habrfa concebido el progreso histdrico, al menos en sus formulaciones
categoriales, preponderantemente en términce de desarrolle técnico de
las fuerzas preductivas, relegando a segundo término la praxis social y
politica, ¢fr. J. Habermas, Tehnik und Wiseenschaft als "Ideologie,’ op,
cit., pp. 458s; Erkenntnis und Interesse, op. cit., pp. §7-60. También
puede verse E. M. Urefia, La teorfa critica de la sociedad de Habermaa,
La crisis de lo sociedad industriolizeda, Madrid, 1978, pp. 36-39.

Sobre este punto serfa iluminador tener en cuenta la concepcién de la
transcendencia de X Zubiri, E! hombre y Dios, Madrid, 1988 (4a. ed.),
pp. 174, 202204, 308-311, 877-379, etc.
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