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RESUMEN DE LA TESIS

La presente investigacion se inscribe dentro de la tradicion de la
teologia de la liberacion latinoamericana y del pensamiento critico.
Estos se retoman y se revisa su vigencia. Especificamente, se efectia
un examen del concepto de sujeto, subyacente al concepto de pobre
delineado por la primera generacion de la teologia de la liberacion,
en el marco de discusiones teologicas ulteriores no saldadas dentro
de la Iglesia Catolica. Dicha exploracion es necesaria después de
truncarse el proyecto de renovacion eclesial de las comunidades
eclesiales de base y de la derrota del proyecto socialista, a fines de
la década de los 80.

Para repensar al pobre y al ser humano como sujeto, el trabajo
ofrece una fundamentacion conceptual que permita a la teologia
mostrar las novedades de la revelacion en los actuales contextos
globales. La teologia fundamental sobre la cual se propone relanzar
la teologia de la liberacion implica la critica de la racionalidad medio-
fin imperante, el desarrollo de la racionalidad reproductiva de la vida,
la formulacién de la razén mitica y un concepto de historia acorde
con la mentalidad judeo-cristiana y con las necesidades humanas del
presente. El programa teoldgico propuesto recrea los aportes de Franz
Hinkelammert y de Walter Benjamin para el pensamiento moderno.



PRESENTACION DEL EXTRACTO

El capitulo que se presenta en seguida quiere reflexionar sobre el
desafio asumido por la fe cristiana desde sus origenes: “Estén
dispuestos a dar siempre respuesta a todo el que les pida razén de la
esperanza” (1P 3,15). Hoy nos preguntamos: ;Como expresar racio-
nalmente los contenidos que cristianas y cristianos reconocemos
como revelacion? Una respuesta debe enfrentar, en primer lugar,
la racionalidad medio-fin o del calculo, todavia hegemonica en el
mundo moderno, para mostrar sus inconsistencias y su caracter irra-
cional, al descontar de su pensar el juicio de valor, la utopia y al
propio ser humano.

Asi, se trata de una racionalidad que contradice no solo la vo-
luntad divina sino la misma voluntad de vida humana. Al desvelar
su caracter, se impone, en segundo término, la necesidad de explorar
otra racionalidad: Franz Hinkelammert la denomina racionalidad re-
productiva de la vida. Tiene dos caracteristicas: es trascendental (va
mas alla del célculo factico) y es histdrica. Esta perspectiva permite
a la reflexion teoldgica asumir otra base racional donde caben los
juicios éticos, la esperanza escatologica y el ser humano concreto,
como condicion de posibilidad para hablar del Dios de Jesus. De tal
modo, a la vez que se entabla una relacion critica con el pensamiento
moderno, se abre paso a la reflexion de fe.

Es la busqueda de un modo de pensar que permita a la teologia
actual desprenderse de toda vision metafisica y dualista, en la cual
se oponen el mundo divino y el humano, lo religioso y lo secular, y
que ha sido tan caracteristica en la cultura de Occidente. A la vez, se
propende por una vuelta segura a la concepcion biblica que valoriza
en la constitucion de su fe la experiencia humana y la historia real.
En estas ultimas, la injusticia, el sufrimiento y la muerte entre los
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hombres y mujeres no tendrian la altima palabra sino que, por gracia
de la resurreccion, son posibles trascenderlas.

A partir de los basamentos mencionados de la fe primigenia,
contamos con criterios para revisar la vision antropologica del sujeto
que postuld la primera generacion de la teologia de la liberacion y
podemos proponer una epistemologia y un método de reflexion acor-
des, con los cuales se reactualicen la teologia latinoamericana y la
tradicion del pensamiento critico.
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EXTRACTO

Capitulo 1
SOBRE LAS TENSIONANTES RELACIONES
ENTRE FE Y RAZON

La pregunta permanece vigente, es siempre actual: ;Como hacer teo-
logia hoy? Esta ha sido una cuestion ininterrumpida desde cuando
los primeros seguidores de Jesus ya eran advertidos por el apdstol
mayor: “Estén dispuestos a dar siempre respuesta a todo el que les
pida razon de la esperanza” (1P 3,15). La razon nos evoca la cul-
tura helénica, mientras que la esperanza nos remite a la médula de
la tradicion judeo-cristiana. La reflexion de fe que heredamos en
Occidente es la conjuncidn de estas dos perspectivas, pero dada mas
como tensa relacion dialéctica y menos como simbiosis armonica y
concluyente. Todavia en el presente, en plena modernidad in extre-
mis, la fe que pretende hacerse razon re-cognoscible, debe plantearse
como hacerlo, y mas aun cuando la razén estd adoptando formas que
transgreden sus propios principios y reglas.

Sin embargo, el quehacer teoldgico no solo enfrenta el desafio
planteado por el conocimiento, sino se aboca a los retos procedentes
de la realidad misma. La teologia, impugnada y proscrita desde hace
varios siglos por las dindmicas y las fuerzas modernizadoras, ha sido
practicamente desterrada del ambito publico’, al punto que su cono-

| Pbukert, kort’a de la ciencia y teologia fundamental: andlisis del enfoque y del
Va naturaleza de la formacion de la teoria teoldgica, §1-216. En este apartado de
su obra (Parte II), el autor reconstruye arqueologicamente la impugnacion de que
ha sido objeto la teologia; en la tltima parte propone un camino de encuentro y
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cimiento se juzga insignificante e incapaz de hablar del mundo y para
el mundo. Larazon moderna le quito cada vez mas espacios de validez
a la reflexion teologica y, a lo sumo, la confind al espacio privado
como moral individual y cotidiana, subespecie de la razon practica.
Todavia mas, en aras de la autonomia del mundo, representada en
la construccion de la ciudadania y la civilidad, esta modernidad ni
siquiera le reconocié un papel a la teologia en la formulacion de la
¢tica, bajo la cual supuestamente se orientan las relaciones sociales.
Como hecho casi sorpresivo, un reconocido filésofo agndstico
reclamo recientemente —cual voz en el desierto— la revision de esta
impostura cultural en el contexto de nuevas reflexiones provenientes
principalmente del campo de la filosofia politica.?

Ni siquiera el novedoso resurgimiento del hecho religioso ha
conferido otro lugar a la reflexion teologica. En el mejor de los casos,
el asunto se le viene confiando a los estudios de la religion ligados a
la filosofia, la antropologia, la historia y la sociologia. Probablemente
se sospeche que la teologia capitalizaria para si esta inocultable
evidencia, perteneciente al tltimo periodo de nuestra historia.

Sin negar el beneplacito presuroso con el que ciertas corrientes
teologicas, sin mas, podrian celebrar el fendémeno, en todo caso
consideramos que las aproximaciones cientificas sociales, efectua-
das hasta el momento, no conducen a indagar por los significados
fundamentales de este renacer en medio de un proyecto cultural
civilizatorio que ha pretendido aislarlo, cuando no, incluso, socavarlo.
Quizas la teologia, en cuanto reflexion de fe sobre la fe, deba pagar
la deuda que atn tiene con este necesario acercamiento.’

El presente estudio trata de seguir profundizando acerca de la
relacion fe-razon y teoria-praxis para hacer posible el anuncio evan-

dialogo entre la teologia y la ciencia. También ver a Metz, Por una cultura de la
memoria, especialmente, 1-25y 79-95.

2 Habermas, “;Fundamentos prepoliticos del Estado democratico de derecho?”,
12 y 53. Esta es una discusion actual que abre posibilidades inéditas en el didlogo
teologia, filosofia y politica.

3Las aproximaciones teoldgicas y religiosas con las que se cuentan en el momento
oscilan entre la apologia de tal resurgimiento y la defensa a ultranza de las teorias
secularistas, ademas de que las lecturas atienden fenémenos aislados, como la
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gélico, del sefor Jesus, con sentido. No basta la fe; hay que dar razon
de ella; y las claves para llevar a cabo este programa siguen siendo
susceptibles de esclarecimiento, so pena de no ser comprendidos o
siquiera escuchados como creyentes. Una manera de experimentar,
sentir, interpretar la existencia y ver el mundo, que se articula en
torno del concepto teologico-religioso de revelacion, ademas de que
no ha desaparecido, sigue reclamando su estatus de cara a la racio-
nalidad dominante en nuestra cultura actual; pero semejante pre-
tension no se resuelve con dosis de tolerancia, que dejan vigentes
mutuas sospechas y situaciones enconadas de distanciamiento entre
las diversas visiones del mundo. Se requiere sobre todo de articula-
ciones epistemologicas internas que deben transitar los dificiles sen-
deros de los replanteamientos de todas las perspectivas que deban
concurrir al debate y al didlogo abierto.

Para tal fin, primero nos acercaremos de manera sucinta a dos
criticas sobre la racionalidad moderna, lo cual nos permitira alle-
gar elementos claves concernientes a la relacion razon-fe. Luego
podremos precisar el problema que —a nuestro juicio— aparece para
el conocimiento, la comprension e interpretacion de la experiencia
humana y de la realidad social, si se intenta una convergencia entre
las perspectivas racional y teologica, indicando al tiempo las posi-
bilidades y limites para tal programa epistemologico.

De este modo, en la mayor parte de este capitulo introductorio,
trataremos de ir despejando el camino teoldgico que nos permita
hacer posible el dialogo razon-fe. Para ello, reconstruimos el modo
general como lo atendieron los primeros cristianos, haciendo visible
su testimonio de revelacion (lo cual nos sugiere una linea metddica
para nuestra reflexion), asi como los conceptos de historia y gracia
que de alli se pueden desprender. En este proceso entreveramos algu-
nas perspectivas actuales referidas a todos esos asuntos, siempre con
el proposito de mostrar la significacion en el presente de nuestras

reaparicion de religiones, la vuelta de franjas poblacionales otrora indiferentes
o reacias a la fe religiosa o la reedicion de viejos fundamentalismos, pero sin
correlacionarlos o diferenciarlos entre si. Una reflexion teologica sensata puede
sugerir lo que en términos de fe o de idolatria significa el fenomeno en el presente,
en el contexto de una cultura globalizadora.
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reflexiones. En nuestro enfoque, se fundamenta teologicamente la
importancia del ser humano y de la historia para el doble objetivo
tanto de hacer teologia como de articularse con otras disciplinas del
conocimiento.

1. DOS CRITICAS A LA PERSPECTIVA DE LA
RACIONALIDAD MODERNA

1.1 LAETICA SECULAR Y LA RELIGION ANTE LAS
UTOPIAS Y EL “RACIONALISMO CRITICO”:
EL ANALISIS DE EDWARD SCHILLEBEECKX

Desde la experiencia de la Europa occidental, Edward Schillebeeckx
(1982) encuadraba la situacion de la siguiente manera:

En mi opinidn, el problema capital, decisivo en los proximos treinta
afios, para el futuro del mundo y del cristianismo, es qué impulso termi-
naréd por imponerse en la historia de la humanidad: el “marxismo”, el
“Evangelio cristiano”, o la tecnocracia del “racionalismo critico” hu-
manista (en la linea de H. Albert, K. Popper y sus numerosos adeptos
occidentales). Estas son, en efecto, las fuerzas que hoy se presentan
como impulsos histéricos encaminados a mejorar nuestra sociedad.
A pesar de sus afinidades y puntos en comun, la postura humana y la
“visién” (suefio, promesa y proyecto) de estos tres proyectos son por
su naturaleza muy diferentes. No reconocer este hecho es para mi inge-
nuidad o, simplemente, ignorancia.*

A nuestro modo de ver, la manera especifica de plantear el
asunto ya presentaba limites e inconsistencias de entrada, lo cual
daba lugar a las dificultades que todavia existen en el presente para
que la teologia alcance significacion en el marco de las tendencias
hegemonicas del conocimiento en Occidente.

Para empezar, debemos decir que el tedlogo holandés vislum-
braba un escenario en el que, en el lapso de treinta afios, “[terminaria]
por imponerse” alguna de las tres fuerzas de las que identificaba en
disputa. Aunque la tension en la época podia ser algida, y aunque al-
guna de las mencionadas saliera gananciosa, no por ello tendria nece-

#Schillebeeckx, Cristo y los cristianos: gracia y liberacion, 636.
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sariamente asegurado su triunfo y su estabilidad en el largo plazo.
La pugna se sentia extremada, pero desde una vision mas global tal
vez no daba para pensarla de esa forma. Lo cierto es que, en lo que
aqui concierne, ninguna de esas fuerzas alcanzé su hegemonia pues,
aunque la correlacion de fuerzas cambi6 en favor de la tltima de las
mencionadas, ninguna de las otras ha recibido carta de defuncion.

En el mismo orden de ideas, al caracterizar dichas fuerzas como
“impulsos histéricos encaminados a mejorar nuestra sociedad”, daba
la impresion de que en el conflicto se estaba definiendo no una batalla
a corto plazo sino “el futuro del mundo y del cristianismo”, especie
de destino general de la humanidad. Era el espiritu de la época, a no
dudarlo; pero dicha mentalidad impedia precisar mejor el lugar del
Evangelio cristiano en relacion con otras visiones del momento.

A nuestro juicio, Schillebeeckx se movié en dos extremos a
este respecto: por un lado, le concedia entonces un lugar muy notable
al cristianismo entre sus contendientes, colocandolo al mismo nivel
de las otras dos fuerzas y subestimando asi el peso secular de un
proyecto ilustrado todavia en vigor; de otra parte, alentado por el
deseo de que el cristianismo triunfara se preocupo por detallar el
sentido de la historia para la teologia cristiana, aportando con ello
una fundamentacidon que aqui recogeremos. El desafio nuestro ante
este hiato, entre la contextualizacion y la reflexion teologica, es lo-
grar avanzar en lineamientos que permitan articular internamente y
en discusion critica la reflexion de fe con los fundamentos racionales
del entorno cultural actual.

El problema central a enfrentar en la racionalidad moderna
—segun Schillebeeckx— tiene que ver con la ética. A su juicio, han
ocurrido dos fendémenos: primero, la ética fue escindida de la religion
y empezd a ocuparse de contextos macro-estructurales relativos a la
industrializacion y tecnificacion de las sociedades (ciencia), mientras
que la religion quedo relegada al ambito individual y privado; pero,
luego, “se pasd a una emancipacion del hombre frente a la ética...
[que] apela abiertamente a una ética libre de normas”.’ Esto ultimo

31bid., 640. Las cursivas son del autor. Asi citaremos siempre; en caso de que éste
la introduzca, se advertira debidamente.
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aparece como reaccion a los excesos tanto cristiano como ilustrado,
los cuales elevaron “a la categoria de normas absolutas e inmutables
lo que en realidad no era mas que el ideal de una sociedad liberal,
burguesa y capitalista. Sin embargo, todo este proceso, en opinion
del autor, nos aboca ahora al problema de que “con el ethos esta en
juego nuestra propia humanidad”®, de modo que “no se puede dejar
lo ético [...] al arbitrio de cada uno sin que el mundo tambalee”.” En
ese sentido, el problema no esta en la indiscutible secularizacion, ya
que el “‘etsi Deus non daretur’ (vivir como si Dios no existiese) es
indudablemente para muchos una profunda experiencia que nosotros
no debemos menospreciar”.® Lo verdaderamente decisivo reside en
que la expansion de la civilizacion técnico-cientifica produce unos
efectos de alcance universal que atafien a los intereses de todos los
hombres y reclaman la necesidad de una ética universal:

Al margen de las tradiciones éticas y culturales especificas de cada
grupo, la civilizacion actual plantea a todos los pueblos y culturas una
misma problematica ética comun. Esto significa que, por primera vez
en la historia, la humanidad en cuanto tal se halla ante la tarea de asumir
una responsabilidad solidaria por las consecuencias derivadas de su
propia actuacion. Y esta solidaridad internacional, universal, exige nor-
mas o principios éticos universalmente validos, que obliguen a todos
los hombres, so pena de que la situacion degenere en una farsa o en
una catastrofe mundial. La necesidad de esa responsabilidad solidaria
requiere, por tanto, una ética basada en una responsabilidad universal.’

Por ende, de acuerdo con al te6logo europeo, el criterio de auten-
ticidad humana y religiosa estriba en la ética. Dicha vision se genera-
liz6 en la Modernidad y todavia seria aceptado como piso comun para
todos los hombres. No obstante, antes de que se expanda e impere la
vision individual del ethos, el autor ve indispensable construir una
propuesta ética universal que enfrente el peligro de comportamientos
que amenazan a toda la humanidad. En tal proyecto observa, ademas,

¢Tbid.
Ibid.
$Tbid.
?Ibid., 643.
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que debe comprometerse el anuncio cristiano de la fe para el cual la
¢tica secular es camino ineludible, asi como el punto del cual parte:
“el hombre ya vulnerado” y el ser humano amenazado. Como con-
secuencia de todo ello, para Edward Schillebeeckx, la ética adquiere
hoy prioridad sobre lo religioso.

Con todo, el tedlogo holandés se pregunta si hoy dia hay
algo universalmente valido. En su respuesta parece encontrar que
en Occidente lo universal esta ligado a la formulacion de las uto-
pias, donde se expresa la vision humana y social de futuro. En la
enunciacion de éstas se busca, o bien preservar el pasado como un
modelo a recuperar (utopias conservadoras), o bien enfatizar el cam-
bio respecto de la tradicion (utopias progresistas). Unas y otras tie-
nen el defecto de confundir la imagen con la posibilidad de lo real,
por lo que caen en el absolutismo del mundo mejor que proponen, a
la vez que pierden su funcion critico-practica (respecto del presente
adverso) y su funcion hermenéutica (para comprender la dindmica
de la realidad).

Sin embargo, segun Schillebeeckx, mas recientemente las socie-
dades occidentales, antes que procurar el delineamiento de utopias,
vienen proponiendo la produccion racional del futuro, entendida ésta
como una actividad neutral y objetiva de prevision o prognosis y de
sucesion de acciones metodicas a través de las cuales concretar los
suefios. En este proposito no cabe la ética; al contrario, se tiende a
desterrarla, pues su aplicacion distorsionaria la pretendida obje-
tividad. El conflicto principal que afronta dicho proyecto tiene que
ver con el dilema de si las decisiones se toman mdas en el &mbito
politico (decisionismo) o mas con criterios cientificos o técnicos (zec-
nocracia), solo quienes aceptan ambas competencias (pragmatismo)
dan cabida a la interaccion critica de los dos modelos y a la discusion
de los valores y objetivos de cualquier proceso social y humano. Lo
cierto es que globalmente impera la tendencia de buscar un futuro,
cualquiera que sea, separandolo de opciones éticas, las cuales quedan
reducidas al ambito privado e individual. Si asi es, creemos aqui
que la idea de una ética universal esta unida al fracaso y la pregunta
por las posibilidades del universalismo, a nuestro modo de ver, se
mantendria vigente.

Desde la critica formulada por el autor a la racionalidad moder-
na, a través del examen de las utopias, podemos concluir que por ese
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camino no es factible la busqueda del universalismo, en tanto que las
utopias son dogmadticas. sus imagenes y visiones no son susceptibles
de comprobacion ni critica. Por muchos cambios o variaciones que
pueda haber, estas utopias tienen como base una imagen dogmatica
del hombre, la cual lleva l6gica y necesariamente a una absolutizacion
del poder.!® En este sentido, el futuro no puede ser interpretado en
clave teleoldgica. Adicionalmente, la especie de suplantacion de la
utopia efectuada por el racionalismo critico no reconoce los limites
de la razon para conocer el futuro e incluso el presente mismo, en su
intento de someter la realidad humana al control tecnolégico:

El futuro [...] trasciende la racionalidad humana, y no solo de momento,
sino por principio. Incluso desde el punto de vista exclusivamente
humano (prescindiendo totalmente de cualquier concepcion religiosa),
el futuro de la humanidad esta sujeto a la reserva fundamental de la
ignorantia futuri: el futuro desconocido (que puede quizas llevar al
hombre a plantearse el problema de Dios)."

Por consiguiente, Schillebeeckx entiende que “futuro es lo que
continuamente viene al encuentro del hombre que vive en el hoy [y]
se hace de hecho presente en sus elementos previstos y no previstos,
inesperados”.'? En este sentido, el futuro es materia de experiencia,
de asumir el mundo y de acoger la realidad, antes que objeto de co-
nocimiento, y menos de conocimiento objetivo.

Ahora bien, si aceptamos el anterior analisis tendremos que
concluir que este racionalismo exacerbado al que arrib6 la Ilustracion
efectivamente no da cabida a la ética y menos a la ética universal con
el concurso de la religion. Al llevar la argumentacion del autor hasta
las ultimas consecuencias, la ética quedaria solo como una necesidad
y un deseo, pero no como una posibilidad real; y la religién no obten-
dria el espacio para hacerse presente a través de la mediacion de
la ética secular. Schillebeeckx no siguid explorando la tnica puerta
abierta que encontr6 en el pragmatismo racional, sino sucumbid ante
el racionalismo imperante, el que no discute valores en nombre de

1 Ibid., 651.
" Ibid., 652.
12 Ibid.
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la neutralidad y objetividad del conocimiento. Ante semejante sin
salida con la que se topo, el tedlogo holandés recurrié entonces a la
religion, argumentando que solo ésta plantea el sufrimiento humano
como un problema, mientras que el racionalismo cientifico lo elude.
Si es asi ;en qué queda el papel de la ética secular como condicion
necesaria para la significacion de la religion? O, aun mas, ;qué nos
hace pensar que las utopias racionales y seculares estan interesadas
en lo que la religion si trata, esto es, el sufrimiento?

Siestas cuestiones no se afrontan en el analisis, el reconocimien-
to del papel de la religion y de la teologia seria tarea de creyentes que
no tendrian para su universalizacion otra alternativa que imponerla,
con el consiguiente peligro de reeditar viejas cristiandades que so-
metieron otras visiones en la historia de Occidente, hasta padecer el
innegable fracaso de hoy.

Al reconocer que en su analisis sobre la articulacion de lo reli-
gioso con lo secular, Edward Schillebeeckx avanza en la presentacion
de factores que son de crucial importancia (racionalidad, ética y uto-
pia) y sefiala asuntos decisivos de sus relaciones, a nuestro entender
no queda abierta la puerta para que el conocimiento proveniente de
la revelacion se articule con otras formas de conocimiento. A pesar
de sus busquedas, el problema prevalece con una doble opcion: o se
mantiene la idea de la autonomia casi absoluta de cada concepcion,
la cual se valida por sus propios criterios y, de cara a otras posibles,
debera intentar someterlas, cuando no, incluso, exterminarlas; o, de
otra manera mas positiva, en el mejor de los casos, cada conocimiento
tendria un lugar y un derecho de ser tolerado, dentro de lo cual la
teologia y la religion no serian la excepcion. En cualquiera de los
dos casos, la aforada universalizacion y las aproximaciones epis-
temologicas serian una falacia. Por tanto, la blisqueda de lugares
comunes mantiene su necesidad.

1.2 RACIONALIDAD DE LA REPRODUCCION DE LA VIDA
VS. LAIRRACIONALIDAD DE LO RACIONALIZADO:
LA CRITICA DE FRANZ HINKELAMMERT

Las falencias y los limites de la racionalidad imperante y del papel
de la ética en el conocimiento y en las practicas humanas solo pue-
den ser develados desde sus propias logicas, no desde visiones ex-
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ternas que —con criterios distintos— establecen juicios valorativos
descalificatorios o absolutorios sobre teorias que les son ajenas. Las
propuestas alternativas deben partir de la visibilizacion de tales con-
tradicciones e insolvencias, asi como de la mostracion de que los
propositos validos de posturas adversas pueden ser realizados con
nuevos enfoques. Lo dicho exige un ejercicio critico riguroso de los
modos de conocimiento vigentes y de las tradiciones en las cuales
se soportan, asi como la propuesta de fundamentos que conciten en
torno de nicleos humanos y sociales comunes. A nuestro modo de
ver, este es el reto que tienen hoy los creyentes cuya manera de com-
prender el mundo se funda en la revelacion y cuyo basamento no es
aceptado por la racionalidad moderna. Y es lo que, a nuestro juicio,
no fue culminado suficientemente en el esfuerzo emprendido por
Edward Schillebeeckx, segun lo acabamos de observar.

En este orden de ideas, nos parece ttil explorar las reflexiones
adelantadas por Franz Hinkelammert, principalmente en lo que tiene
que ver con el examen critico de la racionalidad moderna actual y con
la postulacién de elementos comunes en torno de los cuales confluir,
a fin de impugnar y replantear el hegemonismo de esta racionalidad.
Su teoria ha tenido el propdsito de aportar en la construccion de un
pensamiento critico que, desde el devenir de América Latina, recoja
tradiciones autoctonas de resistencia y rebelion, presentes sobre todo
amanera de practicas sociales y culturales. Asimismo, Hinkelammert
ha pretendido articular todo ello con tradiciones tedricas libertarias
de Occidente que han sido marginales, especialmente desde las ulti-
mas dos décadas. Su programa cuenta con la virtud de nutrirse de
multiples fuentes disciplinarias, en particular, de las ciencias sociales
y humanas, asi como de la filosofia y de la teologia de la liberacion.'
Todos estos factores le sirven como base para reconfigurar la idea de
universalizacion, la cual venimos problematizando.

Para comenzar, el autor de origen aleman se cuida de invalidar
de conjunto el proyecto moderno con sus correspondientes racio-

3 Se recoge aca a Hinkelammert, El sujeto y la Ley. El retorno del sujeto re-
primido, 31-73. En el presente apartado seguimos en especial el Capitulo I, “La
irracionalidad de lo racionalizado. Comentarios metodologicos sobre la racionali-
dad instrumental y su totalizacion”.
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nalidades. Asi, la critica a la Modernidad y a su pensamiento he-
gemonico no busca su negacion taxativa, sino relacionarse de otro
modo con estos, en el entendido de que ain seguiran su curso. Lo
especifico de la Modernidad, de acuerdo con su criterio, consiste en
que entre los siglos XIV y XVI se generaliza un tratamiento de la
sociedad a partir del individuo, de la racionalidad formal o racio-
nalidad medio-fin y de la instauracién de la utopia como técnica
social. En esta dinamica que desata la Modernidad, hay una tendencia
a eliminar la critica, evidente ya en los pensamientos de Rousseau
y Marx, en los siglos XVIII y XIX, respectivamente. Lo que se im-
pone a la postre es un “relato de legitimacion” moderno, bajo la
¢égida de la racionalidad econémica de mercado formulada por los
tres principales exponentes del iluminismo inglés: John Locke, Da-
vid Hume y Adam Smith. Asi, el relacionamiento diferente con la
Modernidad implica la critica a sus fundamentos, consignados en la
racionalidad que formula este iluminismo, y el rescate del espiritu
critico que, aun cuando siempre marginal, nunca ha dejado de estar
presente en el propio proyecto moderno. Esta doble faceta se plasma
hoy dia en el desarrollo del modelo social capitalista neoliberal
—carente de modelos sociales alternativos después de la caida del so-
cialismo histdrico— y del pensamiento Unico que lo justifica, al lado
de dinamicas de rebelion (que no de revolucion) que reclaman la
necesidad de modos de vivir diferentes aunque no propongan todavia
modelos alternativos acabados. Por consiguiente, la Modernidad no
puede ser comprendida como una entidad univoca sino como una
realidad compleja y contradictoria.

Aunque Hinkelammert realiza en distintos lugares un examen
de cada uno de los autores ingleses mencionados, globaliza sus ana-
lisis de la racionalidad moderna imperante en la revision de la teoria
de la accion racional de Max Weber, desarrollada por este socid-
logo en las dos primeras décadas del siglo XX, que sirve como
base para la teoria econdmica neoclasica y para la epistemologia
de toda la ciencia moderna actual. En su estudio, el economista
y filésofo demuestra el caracter irracional de esta racionalidad
que reduce el pensamiento a una relacion lineal medio-fin, al ser
humano a una condicioén abstracta de individuo y a la utopia y la
ética a principios facticos y controlables. De este modo, el autor de-
vela las contradicciones internas de dicha racionalidad y, por tan-
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to, la negacidon que hace de si misma. Se trata, entonces, de una
critica desde dentro de la racionalidad moderna, mediante la cual
se evidencian los factores presentes y ausentes que provocan su ca-
racter absurdo y abren la necesidad de preguntarse por otro modo de
conocimiento de la realidad.

La forma de pensamiento instaurada por la teoria de la accion
racional vincula linealmente medios y fines. Los fines no son gene-
rales sino especificos, objetivables y perceptibles. De este modo se
opera una reduccion de la realidad al ambito de lo que se puede
determinar como alcanzable, disolviendo cualquier posibilidad de
trascendencia. La racionalidad, en este caso, de la ciencia, consiste
en que los medios para conseguir los fines sean adecuados y que pro-
porcionalmente no sobrepasen a estos ultimos. Si el costo y el uso de
los medios son mayores que los resultados a obtener, la accion sera
catalogada como irracional. Si la relacion es a la inversa, es decir,
los medios resultan inferiores a los fines, la accidén se considerara
eficiente. Este conjunto de relaciones medio-fin que se da en la
sociedad es cuantificable, objeto de célculos, y supuestamente se
puede medir con mayor certeza en términos monetarios. A la ciencia,
en estricto rigor, se le asigna la funcion de calcular la eficiencia de
dichas relaciones, lo que equivale a determinar juicios de hecho que
correlacionan la proporcionalidad entre medios y fines. A la ciencia
no le corresponde determinar el tipo de fines, pues si se inmiscuye
en este terreno produciria juicios de valor y con ello transgrediria
su propia naturaleza. En este sentido, la ética —como ejercicio de
definicion de valores y como juicios subjetivos de su realizacion— se
deslinda del conocimiento; pero, ain mas, sucede que esta forma de
pensamiento se ha generalizado en esferas no cientificas, de tal manera
que todos los seres humanos tendemos a actuar en las sociedades
modernas conforme a la racionalidad del calculo y guiados por los
juicios de hecho provenientes de los campos cientificos. Se trata de
una impronta cultural que nos envuelve y que reconocemos como
cultura moderna.

Las relaciones medio-fin en cada sector de las relaciones
sociales no son armonicas, sino responden a luchas por hacerlas
mas eficientes. En este sentido se convierten en relaciones de
competencia. Segun la teoria de Adam Smith, el mercado es el lugar
donde se regulan todas estas relaciones, hasta el punto en que es alli
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donde se hace posible que “la competencia [produzca] de forma no
intencional la armonia social y [realice] el interés general”.'* Asi, hay
lucha, competencia, pero se supone que al entrelazarse las relaciones
sociales se genera un proceso de decantacion en el cual sobreviven
las producciones que son eficientes, y entonces el sistema se inclina
a su equilibrio por una suerte de perfeccionamiento. Segln esta con-
cepcion, la competitividad se erige como el valor supremo que rige
todas las relaciones humanas y la eficiencia es su manifestacion
objetiva: asi, lo que realmente ocurre no es la expulsion de la ética
sino su resignificacion, no en torno de valores generales sino alre-
dedor de un principio practico e instrumental que orienta todas las
relaciones medio-fin especificas.

En este planteamiento basico tenemos que la realidad, para
esta racionalidad, se limita a las relaciones medio-fin. Entiende que
estas relaciones se dan, aparecen de manera natural, no las determina
la ciencia sino que ésta las descubre y las lee, conoce su grado de
racionalidad (proporcionalidad entre medios y fines) y su tendencia
para mantenerse racionales o no. Con el propdsito de preservar su
objetividad, la ciencia no se pregunta mas cuestiones; desde este
enfoque, si el pensamiento cientifico pretendiera hacerlo, dejaria de
ser ciencia.

Sin embargo, desde una perspectiva critica, se sabe que hay
mas factores, pues la realidad no se agota en ese sistema de relaciones
mecanicas. Por ejemplo, hay actores que producen esas relaciones y
que no se constrifien a ser parte funcional de las mismas; ellos po-
seen subjetividad, son capaces de determinar fines, de tal manera
que los fines no se le imponen a la voluntad del actor como una
fuerza puramente externa y extrafia. Asimismo, hay efectos de esas
relaciones que recaen sobre el entorno en donde se efectiian y sobre
los mismos actores que las producen. Dichos efectos representan un
mas alla de la mera relacion medio-fin, se manifiestan como conse-
cuencia de los resultados eficientes y hablan del sentido o no de la
accion racional. El sentido, en este caso, esta dado por el caracter del
efecto de la accidn, del siguiente modo: el efecto puede, por ejemplo,

4 Ibid., 35.
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destruir al agente de la accion o al medio donde existe, y con ello de-
saparecen los fines (que los crea el actor) y la relacion medio-fin.

Por lo anterior, la racionalidad medio-fin no puede —permita-
senos la redundancia— racionalmente hacer abstraccion del actor; al
contrario, debe involucrarlo explicitamente en la relacion, a riesgo
de destruirlo y de disolver la misma racionalidad. Al considerarlo, el
contenido de la accion se transforma, pues se hace presente el sentido,
que es la vida del actor. Una accidn es verdaderamente racional si
incorpora la vida del actor, es decir, a quien produce la accién, como
criterio de discernimiento y de sentido de la accidn misma. Este mas
alla de la relacion medio-fin, contenido en los efectos de la accion
y en la vida del actor, puede y debe hacer parte del pensamiento, en
particular, del pensamiento cientifico.

Semejante omision no ha obedecido a una simple negligencia
del pensamiento moderno, sino a la logica intrinseca que soporta la
racionalidad medio-fin. Este pensamiento esta completamente deter-
minado por la competitividad que busca hacer mas eficientes las
relaciones medio-fin. En consecuencia, la vida del actor no puede ser
objeto de ese célculo, es decir, no puede ser tratada como un fin en
competencia con otros fines. Si asi lo pretendiera, esta racionalidad
no podria llevarlo a cabo porque la vida no es objeto de calculo al-
guno; esta mas alla. Por ende, la vida del actor antecede a cualquier
fin determinable y, en cuanto ser vivo, es anterior a cualquier relacion
medio-fin, esto es, la trasciende radicalmente.

Ademas, la vida del actor no es una generalidad ni una abstrac-
cion susceptible de mas abstracciones por parte del pensamiento. La
vida del actor es resultado de una trama de interacciones en la que ¢l
participa, que junto con otros actores y con la naturaleza hacen po-
sible la vida de todos. Son relaciones complejas y trascendentales,
no relaciones simples e inmediatas como lo son las relaciones
medio-fin. No se trata de relaciones lineales tipo causa-efecto, sino
de relaciones circulares donde el resultado causado sobre el otro
afecta necesariamente al actor que lo suscitd. Las relaciones van y
vuelven y se dirigen en multiples direcciones. Hinkelammert deno-
mina el conjunto de estas relaciones circuito natural de vida. Son
las relaciones que garantizan que la vida se reproduzca, pues ésta no
existe unicamente de antemano sino que requiere, para seguir sien-
do, ser producidas de manera constante. Se trata de relaciones que
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—simultaneamente— le son dadas al ser humano y sobre las que puede
decidir: le son dadas porque el actor se encuentra con el circuito natural
de vida, es decir, no lo elige sino que se le ofrece; y puede decidir
porque el actor no se encuentra determinado de manera absoluta por
el circuito donde se halla, sino que cuenta con las posibilidades de
transformarlo y recrearlo. Por tanto, la vida se asume aqui como un
sistema dindmico de interacciones que se reproducen constantemente
y dentro del cual el ser humano puede decidir la manera de hacerlo:
en funcidn de que la vida se reproduzca o en funcion de neutralizarla
o negarla; cuando se decide lo primero, el ser humano se hace sujeto;
cuando se decide lo segundo, ademas de oponerse a la reproduccion
de la vida, se niegan las potencialidades del ser humano en cuanto
sujeto, esto es, el ser humano deja de humanizarse pues tiende mas
bien a autodestruirse y a desaparecer con ello la existencia de quien
puede decidir.

Con el concepto de circuito natural de vida se nos abre un
horizonte de trascendencia historica. El ser humano no se basta
a si mismo de modo individual (necesita contar con la vida de los
otros pues el sujeto “tiene que afirmar la vida del otro, para que sea
posible afirmar la propia”'?), asi como no puede hacer caso omiso
de su entorno (necesita contar con otras formas de vida que hagan
posible la suya). Y esa vida —lo hemos dicho— no es un estado
eterno y fijo, sino dinamismos de relacion que deben recrearse o
reproducirse permanentemente, so pena de conducir a la muerte. Se
trata de relaciones fundantes que anteceden a cualquier otro tipo de
relaciones, incluso a quienes las establecen y constituyen la exis-
tencia y posibilidad de todas las relaciones especificas.

Dichas relaciones constituyen la realidad y proporcionan lo
que llamamos “sentido de realidad”. Al tenerlas presentes, el ser
humano se sabe enfrentado histéricamente a la vida y a la muerte
mediante su actuar y su pensar; esto es, el ser humano se abre ante su
potencialidad como sujeto; al ignorarlas, el ser humano se muestra
como un actor irracional que, en nombre de una racionalidad efi-
ciente —externa a su existencia—, amenaza la reproduccion de la vida,
la de si mismo y la del conjunto del circuito natural al que se debe;

5 Ibid., 67.
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es decir, amenaza las condiciones reales que lo trascienden y le per-
miten vivir en concreto.

Toda esta construccion racional que acabamos de sintetizar
la denomina y propone Hinkelammert como racionalidad de la re-
produccion de la vida. En ésta, los fines que se determinen, como
los conceptos y los métodos que se usen, deben ser compatibles con
la existencia del sujeto y de la naturaleza. En esa direccion, sujeto y
naturaleza no pueden ser tratados como fines a agenciar, sino como
condiciones de posibilidad que, articulados hacen viable la definicion
de fines por obtener.

Asi pues, en esta racionalidad reproductiva se debe preservar,
por encima de cualquier consideracion, la satisfaccion de una nece-
sidad: que el sujeto siempre pertenezca a un circuito natural de vida,
pues si se excluye, la vida de ambos queda amenazada. Por tanto,
este principio se postula como el nucleo alrededor del cual se arti-
cularian las diversas racionalidades, incluidas sus expresiones secu-
lares y religiosas.

2. ELPROBLEMA DE LA JUSTIFICACION RACIONAL
DE LA FE EN EL CONTEXTO MODERNO

Develados desde una perspectiva critica, los limites y lairracionalidad
de la racionalidad medio-fin —hegemonica en nuestro actual contexto
moderno—, y mostrados, asi fuera brevemente, los fundamentos de la
racionalidad reproductiva, proponemos en seguida la posible articu-
lacion del modo de conocimiento de la fe cristiana derivado de la
revelacion con esta ultima alternativa de acercamiento a la realidad.
Para tal fin, es menester indicar, antes que cualquier otra cosa, el
nlcleo constitutivo del saber revelado al cual se refiere la teologia.
Inmediatamente, indicaremos su diferenciacion radical con la racio-
nalidad medio-fin y el punto de entronque con la racionalidad re-
productiva de la vida.

2.1 REVELACION O EL SABER DERIVADO
DE LA EXPERIENCIA

En general, hoy la teologia asume que la revelacion es sobre todo
experiencia. Edward Schillebeeckx lo dice de manera transparente
y taxativa: “La revelacion se basa en la experiencia: sin experiencia
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no hay revelacion.”’® Y entiende que en ese basamento se funda una
peculiar fuerza cognitiva y critica, pues el conocimiento esta asido
a la realidad y permanentemente se revisa a si mismo y a la propia
realidad.

Leonardo Boff va a las raices del término para explicar el con-
cepto de experiencia. Describe como la preposicion ex, que hace
parte de la palabra experiencia, denota la idea de “salir de” o “estar
fuera”. Por su parte, el sema per se halla presente tanto en la palabra
latina “experiencia” como en la griega “empeiria” y expresa la idea
de viaje, de pasar por —o a través de— lugares que carecen de caminos
y por ello representan peligro. A su vez, la particula per también se
encuentra presente en las palabras latinas periculum, o peligro, y
peritus o expertus, que significan experticia o pericia o habilidad
para algo. Todo ello habla de procesos existenciales y practicos de la
vida humana; pero adicionalmente se comprende que estos cumplen
la funcion de conducir a que los seres humanos aprendamos o adqui-
ramos un saber o un conocimiento cuya singularidad es la de situar-
nos en el mundo. Asi que la experiencia es un “saber que el hombre
ha ido adquiriendo al salir de si (ex) y enfrentarse con el mundo, con
los hombres, con toda clase de realidad, viajando a través de todo
ello (per), sufriendo, soportando, aprendiendo, corrigiendo y perfec-
cionando el saber acumulado”.!” Por ello,

...[el] hombre experimentado es el que ha pasado por la vida no en
blanca nube, sino entre sufrimientos, vaivenes y peligros y aprendiendo
una leccion con todo ello. Su saber no es libresco, sino el conseguido y
acumulado con su sudor y sangre.!®

Ahora bien, se debe tener en cuenta que la persona que vive la
experiencia no se acerca al mundo de modo aséptico sino que “lleva
consigo todo cuanto es, sus categorias aprioristicas, sus experiencias
historicas y culturales heredadas del pasado™", las cuales constituyen
un marco interpretativo que, en palabras de Schillebeeckx,

16 Schillebeeckx, Cristo y los cristianos, 38.
17 Boff, Gracia y experiencia humana, 60.
18 Ibid., 59.

¥ Ibid., 60.
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...es sometido a critica y resulta corregido, modificado o renovado [de
forma que] no consiste en almacenar un material continuamente nuevo
en unos esquemas mentales preexistentes e inmutables [sino que] el
contenido siempre imprevisible de nuevas experiencias pone constan-
temente en movimiento al propio pensamiento.*

En esto estriba la fuerza critica de la experiencia, pues obliga a
la constante revision de lo que cultural y socialmente se ha construido
en términos de conocimiento; y en dicha dinamica —no constrefiida a
vivencias subjetivas, sensoriales y emocionales del ser humano, sino
referida a tomarse en serio la vida real de las mujeres y hombres y a
la asidua revision de la conciencia que el hombre ha construido de si
mismo, del mundo y de Dios— es que los tedlogos afirman hoy que
se funda la revelacion cristiana.

2.2 LA RACIONALIDAD MEDIO-FIN'Y LA
“OBJETIVACION” DE LA EXPERIENCIA

La racionalidad medio-fin entiende la experiencia de modo diverso
a como lo acabamos de describir. Habla de la experiencia como una
serie de procesos que suceden independientemente del sujeto de
conocimiento el cual, por su parte, debe limitarse a observarlos y
describirlos de la manera mas objetiva posible. Tales dindmicas las
concibe en forma de sucesiones lineales entre causas y efectos, com-
pletamente autdnomas, hasta el punto que se le imponen al sujeto
humano. Como se puede observar, si se comprende de esta manera,
la experiencia de la que se habla en el pensamiento teoldgico resulta
ser una forma de conocimiento no compatible con la racionalidad
medio-fin, pues esta tltima la asume cual realidad puramente factica
en la que —en nombre de la objetividad— la conciencia de quien expe-
rimenta debe ser descontada.

Si en la racionalidad medio-fin se incluyera al ser humano,
las afirmaciones derivadas de ahi serian valoradas como opiniones
subjetivas o percepciones erraticas y erroneas. Al contrario, el acerca-
miento a la “realidad” lo intenta bajo dos modalidades igualmente
“objetivantes”: en relacion con el dato empirico, privilegia la com-

20 Schillebeeckx, Cristo y los cristianos, 24.
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probacion o la contrastacion de resultados mediante distintos métodos
de aproximacion al objeto de estudio; en lo que tiene que ver con
la generalizacion recurre al calculo, por medio del cual valida toda
verdad dentro del universalismo abstracto de la 16gica matematica.
La combinacion de estas dos estrategias metodicas permite revisar
una verdad cientifica, pues la simple modificacion empirica, por mas
evidente que sea, no basta para establecer otras afirmaciones de ver-
dad. Y viceversa, nuevas posibilidades de relaciones matematicas
deben encontrar lugar en las interacciones entre objetos, so pena de
caer en la especulacion. De ahi la tendencia a estabilizar y a extender
en el tiempo los hallazgos del conocimiento y, por el contrario, a
reconsiderarlos muy lentamente.

Por lo anterior, el saber proveniente de la experiencia, tal y
como se comprende desde la perspectiva de la revelacion, no es reco-
nocido por la racionalidad del célculo. En el mejor de los casos, es
aceptado como una creencia que remite a un orden distinto del real
y que, por tanto, no puede ser objeto de discusion racional ni de ve-
rificacion alguna. Su pretension critica es rechazada, pues el lugar
desde donde se formula es juzgado como fragil, ya que procede de la
experiencia inmediata y sucedanea y de un subjetivismo que sospe-
cha acerca de toda afirmacion de verdad cientifica.

Sin embargo, la brecha se agiganta y las posibilidades de apro-
ximacion se obstruyen si tenemos en cuenta que —desde la orilla de
la teologia— tradicionalmente se ha limitado a afirmar la naturaleza
y la validez de su propio saber, sin desarrollar a profundidad y desde
dentro la critica de la racionalidad imperante; se deja asi un escenario
epistemoldgico donde flotan diversas formas de construccion de pen-
samiento, cada una con su fundamento distinto. El panorama que
queda de este distanciamiento es el de una racionalidad hegemonica
que todavia procura subyugar toda forma de pensamiento alternativo
y expresiones marginales de disciplinas que, como la teoldgica, a du-
ras penas reclaman tolerancia y un lugar de subsistencia para si en el
marco del proyecto moderno.
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2.3 EXCURSO. EL PRESENTE SOCIAL: ENTRE LA VIDA
Y LA MUERTE (ASESINATO Y SUICIDIO)

Lateologia latinoamericana de la liberacion siempre se ha formulado
una pregunta fundamental: “;Doénde esta Dios?”.?! Se trata de una
cuestion que remite a la experiencia en la historia, no a una reflexion
metafisica o abstracta. Sin embargo, en el contexto del mundo que
vivimos tiene la dificultad de no contar con una respuesta positiva a
mano; al contrario, la experiencia real y la racionalidad dominante
que los justifica parecen mas bien negar esa posible presencia.

La nota predominante del mundo en que vivimos es la muerte;
muerte por asesinato y muerte por suicidio. “Asesinato es suicidio”?,
afirma Franz Hinkelammert. No solo muere la victima sino también
el victimario: con el sacrificado se va, ademas, la humanidad del
verdugo. Si éste busca vivir, aniquilando a su prdjimo, abre la fac-
tibilidad de que la muerte le aseste a si mismo un golpe, bien porque
procede de sus rivales, o bien porque ¢l mismo estaria dispuesto a
propinarsela.

Con la muerte provocada a alguien, se incita la muerte de
cualquiera en el mundo, incluida la vida de los mismos asesinos.
Con la expresion no se indican solo casos fortuitos, sino se sintetiza
la mistica del suicidio colectivo enquistada en la cultura moderna y
visibilizada muy especialmente desde la época del nazismo. “Ase-
sinato es suicidio” es un mito que signa a la civilizacion moderna:

2! Razona Hinkelammert: “Por consiguiente [la] pregunta no es ‘jexiste Dios?’,
sino ‘;donde esta presente?’ y ‘;como actua?’” El punto de partida de la teologia
de la liberacion es, entonces, la pregunta por el lugar concreto e histdrico en el
cual Dios se revela. La teologia de la liberacion nace de la respuesta que ella da
a tal pregunta. Esta respuesta se da por medio de lo que estos tedlogos llaman la
“opcion por el pobre”. (Hinkelammert, “La teologia de la liberacion en el contexto
economico-social de América Latina: economia y teologia o la irracionalidad de
lo racionalizado”, 2).

22« Asesinato es suicidio” es una tesis que atraviesa el pensamiento de Franz Hinke-
lammert. Como tal, sobre ésta vuelve recurrentemente. Sugerimos dos articulos en
los cuales se esbozan sus fundamentos: desde el punto de vista de la constitucion
de la sociedad capitalista actual, ver a Hinkelammert, “Asesinato es suicidio”; y
desde la perspectiva de la racionalidad econdmica, a Hinkelammert, “El asesinato
es un suicidio: de la utilidad de la limitacion del calculo de utilidad”, 34-49.
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(Conocen el “Canto de los nibelungos™? Este canto se ha transformado
para mi en algo prototipico de lo que ha sido el nazismo, y de lo que
es la Modernidad. Lo voy a resumir. Los nibelungos son un pueblo
que es invitado a la boda del rey Atila, en Hungria. Salen del Rin y
un clarividente dice a Hagen, el lider: ninguno de ustedes va a volver,
excepto el capellan. Hagen y sus hombres emprenden el camino. Al
atravesar el Rin, en medio de éste, hallan un gigantesco torbellino, y
entonces Hagen lanza al capellan al torbellino y se pone a observar. Pasa
un minuto y de repente aparece el capellan fuera del torbellino, nadando
hasta la orilla y gritando y maldiciendo. El jefe de los nibelungos sabe
ahora con certeza que dirige una marcha hacia la muerte. No obstante,
hace la marcha. Y todos mueren. Y ese es un canto heroico, o asi se lo
lee. Sin embargo, eso es un suicidio. Se trata de la mas antigua obra de la
literatura alemana, la cual ha impregnado mucho Ia tradicion alemana,
y los nazis la difundieron como pocos. Hoy también nos hallamos en
una marcha de los nibelungos, solo que dirigida por los neoliberales.
Han lanzado al capellan al rio, éste se ha salvado y ahora se inicia la
marcha hacia la muerte. Ese es el prototipo a partir del cual pienso el
suicidio. Ahora lo podria aplicar a situaciones personales, pero para mi
es al revés. No parto de la situacion psicologica de una persona, sino
al contrario, de esta mistica de la muerte que impregna a todo un pue-
blo y lo organiza para morir. Y se van uno y otro, y todos mueren. Y
el rey Atila pronuncia luego las palabras finales. El era amigo de los
nibelungos y sigue siendo su amigo hasta el final. Y dice las palabras
finales. Fijense, hay muchas cosas de la literatura alemana que en el
tiempo de los nazis se propagaron mucho. Y creo que eso conformo un
sentido de este tipo, que explica por qué el pueblo aleman aguantd con
tanta entereza hasta el final. Pero este es un poco el paradigma.?

(Como intentar una reflexion teoldgica en este contexto suicida?
(Vale la pena pretenderla? ;Puede ser significativa y tener algin
sentido? Nos enfrentamos, de este modo, a la pregunta por la posibi-
lidad y por la necesidad de la reflexion teologica en el presente.

Fiodor Mijailovich Dostoyevski (1821-1881) y Friedrich
Wilhelm Nietzsche (1844-1900) ofrecen una respuesta cuando dicen:
“Sino hay Dios, todo es posible.” A ello reacciona hoy Hinkelammert:

Eso es evidentemente falso. El mayor crimen de nuestra historia —la
“solucion final” del nazismo en Alemania— fue cometido en nombre de

2 Hinkelammert, “América Latina y el fin de siglo. Cuestionario de la revista
Nueva Sociedad”, 131-132.
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Dios, del “Omnipotente”, de la “Providencia”. Abundan los crimenes en
nombre de Dios. Pero la inversion de esta afirmacion tampoco acierta:
si hay Dios, todo es posible. Sin embargo, hay una sentencia, que puede
esclarecer el problema: si se acepta el suicidio, todo es posible.?

En otras palabras: las calamidades de la primera y segunda
guerras mundiales, en el siglo XX —para no ir tan lejos—, invalidaron
la tesis del escritor moscovita, ya que lo que entonces se hizo posible
fue efectuado en nombre de Dios; de otra parte, si hay Dios, tampoco
todo es posible, porque su existencia significa que alguien, desde su
omnipotencia, le impone limites al ser humano para decidir sobre la
vida y la muerte. Por consiguiente, la naturaleza suicida de nuestra
cultura no procederia del conflicto acerca de la existencia o no de
Dios, sino sencillamente de la aceptacion del suicidio como parte de
la realidad. Sin embargo, si asi es,

...todo se derrumba. Frente al suicidio se derrumba la realidad, y
asimismo cualquier ética. Porque el suicidio es la negacion total. Es
la Unica negacion efectiva que existe. La negacion del escéptico es
puramente en el pensamiento. El acto del suicidio, en cambio, es nega-
cion de la realidad y de la ética a la vez. Por lo tanto, constituir la
realidad y constituir una ética en el conjunto de la realidad, implica la
renuncia al suicidio. Es no admitir el suicidio. No es prohibirlo, pues
si se lo prohibe seria parte de la ética. El suicidio no es la violacién de
una norma de la ética sino el derrumbe de la ética, asi como es el de-
rrumbe de la realidad. Hoy podriamos decir exactamente: admitiendo
el suicidio, todo es licito. Admitiendo el suicidio, no hay modo de con-
siderar una ética. Pero tampoco una realidad.?

Por tanto, a lo primero que se enfrenta el ser humano, como
parte de su conditio, como parte de la realidad, es al dilema de la
vida y de la muerte, cualquiera sean sus formas. Para poder existir
y hacer posible toda existencia el hombre y la mujer, deben primero
afirmar la vida, la suya y la de la naturaleza, como posibilidad de
afirmar al Dios biblico, que es el Dios de la vida. Si no afirmamos la

2 Idem, Hacia una critica de la razén mitica. El laberinto de la modernidad.
Materiales para la discusion, 60-61.

% Idem, “Fundamentos de la ética. Conversacion con Enrique Dussel”, 111-112.
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vida como criterio fundante y universal, la muerte inducida —como
asesinato o como suicidio producidos por los seres humanos— niega
la realidad, incluida la presencia de Dios en esa realidad.

2.4 RACIONALIDAD REPRODUCTIVA DE LA VIDA
Y REVELACION: HACIA ALGUNAS
APROXIMACIONES CONSTITUTIVAS

A pesar de lo que acabamos de examinar, el conocimiento revelado
puede tener un lugar y una significacion importantes en el seno de
la racionalidad critica, aquella que impugna a la instrumental desde
sus propias entrafas: nos referimos a la racionalidad de la repro-
duccion de la vida. En efecto, de comienzo podemos destacar que,
al considerar estas dos perspectivas, al ser humano como eje de la
produccion de conocimiento y de la misma realidad, coinciden am-
bas en la necesidad de preservar la vida concreta del sujeto y en el
papel decisivo de la subjetividad que coloque, como criterio ético la
vida, la determinacion de los fines a alcanzar, seglin ese criterio y la
conciencia del limite en la administracion de la muerte en los pro-
yectos humanos especificos (formulacion de utopias).

Asi pues, conocimiento critico y teoldgico colocan como centro
de preocupacion la convergencia de la actividad de pensar y de la
dinamica de la vida (cuyo eslabon lo establece el ser humano), antes
que el afan por la objetividad. A este esfuerzo, el conocimiento teold-
gico lo denomina experiencia; la racionalidad de la reproduccion de
la vida lo describe como un conjunto complejo de relaciones entre
los seres humanos y la naturaleza (circuito natural de vida). Ahora: si
bien no hay identidad absoluta, hasta el punto de que el conocimien-
to revelado se agote en la racionalidad reproductiva, si se puede
plantear su articulacidon dentro de un mismo enfoque. La perspectiva
de fe insiste sobre todo en el orden existencial de la experiencia,
entendiendo por éste, en general, la posibilidad y necesidad de que
el ser humano exista y construya sentido. La formulacioén racional
critica, por su parte, da cuenta principalmente de las relaciones fac-
ticas que configuran la forma de vida del circuito natural, pero den-
tro del cual cabe, por supuesto, un amplio campo de elaboracion
de significaciones que orienten con sentido las dinamicas practicas
alli contenidas.
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Si se apunta hacia la anterior integracion dialéctica, el
conocimiento teoldgico puede enriquecer su propio concepto de
experiencia a partir de la reconstruccion metodica de las relaciones
historicas y sociales que establecen los seres humanos entre si y
con el mundo, en su pretension de hacerse sujetos. De igual forma,
la racionalidad reproductiva de la vida puede reconocer, en la
experiencia de fe de los creyentes, el sentido que ellos otorgan a su
experienciay, por lo menos, saber que tiene que seguirse preguntando
constantemente por los horizontes y las fuerzas trascendentales
dentro de la historia que permitan y salvaguarden la vida plena de
los seres humanos, asi como por la vigencia o no en contextos con-
cretos, de ese sentido de esperanza. En el Capitulo 3 de este trabajo
profundizaremos estos acercamientos.

2.5 LA JUSTIFICACION RACIONAL DE LA FE
COMO PROBLEMA: DESAFIOS CRITICOS

Las reflexiones presentadas hasta acd nos ofrecen —creemos— un
piso comun y un horizonte compartido, para aproximar determinada
forma de racionalidad y un modo de conocimiento que elaboramos en
el ambito teoldgico. Tal perspectiva abre campos de intercambios y
elaboraciones conjuntas, en el marco de un enfoque epistemoldgico,
entre disciplinas humanas y sociales y la hermenéutica de fe. Como
hemos repetido, su punto de encuentro se halla en su talante critico
respecto de las tradiciones teodricas que en cada una de sus especia-
lizaciones funcionales han enfatizado, o bien el mundo objetivo (y
con ¢éste el profano), o bien el mundo trascendental (y con éste el
divino o metafisico).

En otras palabras, hablamos de la critica, desde distintos
flancos, a un dualismo irreconciliable entre el pensamiento y las ac-
ciones humanas y sociales. De modo distinto, aqui intentamos ase-
gurar un espacio de reciprocidades entre franjas disciplinares que
se revisan internamente y que estan dispuestas a transformarse, lo
que no quiere decir que persigan diluir entre si la autonomia de sus
propios estatutos epistemologicos.

De cualquier modo, dicho programa deja todavia latente el
problema que —para el conocimiento procedente de la revelacion ba-



LA CONSTITUCION DEL SER HUMANO COMO SUJETO 115

sada en la experiencia— ya vislumbraba Schillebeeckx desde hacia
varias décadas:

El problema se plantea en los términos siguientes: por un lado, ningun
argumento que venga desde fuera de la fe cristiana podra nunca jus-
tificar esta fe; por otro, la salvacion que se nos ofrece generosamente no
podré quedarse fuera de la vida y de la experiencia humana. Esto indica
ya que la relacion entre fe y experiencia exige una mediacion y que
no se puede hablar de una correlacion plena y directa. Dios se revela
revelando el hombre a si mismo.?

El problema planteado no exige necesariamente resolucion
plena. De eso no se trata exactamente. Su explicitacion, empero,
sirve como referente para una reflexion teoldgica que, en su propo-
sito de significar historicamente la fe, se propone asumir la expe-
riencia humana y el pensamiento, sin agotarse en la realidad que se
le muestra a la conciencia humana. En tanto problema, representa
una tension dialéctica y permanente para si misma, y a su vez desafia
las disciplinas humanas y sociales, para que no caigan en la trampa
de absolutizarse racionalmente, sino que estén siempre abiertas a la
novedad de la experiencia. La logica cognitiva de la revelacion recuer-
da siempre a cualquier proceso de construccion de verdad lo siguiente:

En la absoluta claridad de nuestras respuestas reside precisamente lo
relativo, lo que procede de nosotros mismos, lo que es superado por
una realidad que no podemos aclarar nunca por completo y que nos
interpela [...]. La realidad es siempre distinta y mayor de lo que el
hombre se la imagina [...] lo cual plantea la cuestion de si la realidad,
precisamente porque trasciende la planificacion del hombre, no puede
ni debe entenderse como un don que libera al hombre del imposible
intento de considerarse fundamento de si mismo.?’

Asi, el “Dios [que] se revela revelando el hombre a si mismo”
debe ser asumido como una dindmica continua —y compleja— de
relaciones por medio de las cuales el hombre se va constituyendo
humanamente, siempre con la posibilidad de la novedad y el desocul-

26 Schillebeeckx, Cristo y los cristianos, 24.
2 1bid., 39.
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tamiento. El ser humano, como tal, no es la realidad, sino la trama de
interacciones en medio de las cuales participa, crea y recrea la vida
misma, incluida la suya propia. En este sentido, el hombre es esen-
cialmente trascendencia y no mismidad absoluta.

Sin embargo, lo que es una interpelacion para el conocimiento
cientifico también lo es para la misma reflexion de fe. Precisamente,
Schillebeeckx insiste en este aspecto, que aporta la perspectiva de
la revelacion, la cual exige su correlativo rigor hermenéutico y de
discernimiento:

No esté decidido de antemano lo que en tales experiencias es importante
y no importante para la fe cristiana. El te6logo busca la fuerza cognitiva y
productiva de las nuevas experiencias y su significado en vez de limitarse
a trabajar en torno a los conceptos con que, en el Nuevo Testamento y
en la historia de la Iglesia se formularon las experiencias anteriores.”

Por ello, lo que el creyente retoma cognitivamente de la revela-
cion neotestamentaria no es simplemente su letra, cual verdad fosili-
zada, sino el dinamismo hermenéutico fijado de algiin modo en el
texto, que comunica una manera de leer las relaciones concretas en
la historia, a partir de las cuales es posible discernir qué es novedad
en favor del ser humano, y qué no.

Lo decisivo de toda esta cuestion es la mediacién propuesta:
el hombre que se revela a si mismo (que no es el hombre como
fundamento de si mismo). Si bien la comprensién de este aserto,
para la racionalidad critica, podria limitarse al descubrimiento di-
namico y siempre novedoso del humanismo del hombre, con su
inherente trascendentalidad historica, para la teologia, ademas, im-
plica la aproximaciéon a Dios, tanto en términos de conocimiento
como en el plano de la experiencia. Estariamos hablando asi de 6rde-
nes de significacion distintos pero, al cabo, con un mismo centro de
preocupacion e interés en torno del cual construir conocimiento y
desplegar practicas conjuntas de transformacion. En tal sentido, la
experiencia de fe, mas que antagonismos, puede reconocer —en mu-

% Ibid., 35.
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chos de los desarrollos tedricos concernientes a la racionalidad de la
reproduccion de la vida— manifestaciones reales de la revelacion de
Dios y, en esa direccion, un lugar valido de anclaje dentro del actual
contexto cultural.

Al proponer al ser humano como punto de convergencia entre
racionalidad reproductiva de la vida y la fe, se hace necesario re-
visar el concepto antropolégico moderno de sujeto, con el cual esta
cultura denomina y concibe al hombre. De entrada, debemos sospe-
char que dicho concepto esta tefiido de la vision de racionalidad que
efectivamente hemos criticado, de modo que si echamos mano del
mismo, sin mas, caeriamos en una paradoja. Tal examen sera la tarea
a realizar en el Capitulo 4 del presente estudio. De antemano, po-
demos anunciar que el sentido lato de sujeto que finalmente prosperd
en la Modernidad, procedente de las elaboraciones cartesianas y kan-
tianas, no es el adecuado para establecer este encuentro. Sin embargo,
su espiritu original de libertad y autonomia, por medio de iniciativas
practicas y existenciales que traspasan el fundamento racional, es
factible y necesario recuperar, ponderar y dimensionar en el marco de
otranocidn del ser humano como sujeto. Las tradiciones emancipatorias
que nunca han dejado de emerger, aun en medio del racionalismo
dominante, nos serviran de base para este replanteamiento.

2.6 EXCURSO. LA ABSTRACCION CARTESIANA
Y EL PENSAMIENTO MODERNO

La ciencia moderna y la teologia siguen estando determinadas en
la actualidad por el pensamiento cartesiano. Se trata de una forma
de conocimiento que hace abstraccion del sujeto que conoce y que
lo concibe como res cogitans, esto es, como observador sin cuerpo,
practicamente inmortal. Tal sujeto lo entiende con la capacidad de
pensar delante de una res extensa, un objeto que se le presenta y lo
analiza independientemente de si el sujeto vive o no, abstrayéndolo
del hecho de si ese objeto reproduce o no la vida de quien lo conoce.
En esta concepcion, Franz Hinkelammert descubre un problema:

(El objeto es real o solamente lo imaginamos? Porque, (como afirmar
la realidad de un objeto del cual he abstraido el hecho de que esta
vinculado con la vida-muerte del que lo observa? Tenemos entonces un
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objeto abstracto. Y esto es claramente un objeto del cual se ha abstraido
el hecho de que es importante para la reproduccion de la vida.?

A juicio de Hinkelammert, ante el aprieto al que se enfrenta

Descartes, el propio filésofo francés propone una solucidon “muy

rara’:

Hace primero una prueba de la existencia de Dios. Y luego deriva de
la bondad de Dios el hecho de que ¢l no puede haber creado un objeto
que nos engaiie. Del objeto, sin embargo, no da ninglin argumento de
si existe o no. No puede hacerlo. De modo que da la vuelta por el Dios
creador en que me fio, y si me fio en él, puedo afirmar que esta agua
es agua y no algo imaginado. Descartes necesita de este Dios y de este
argumento, en vista de que ha abstraido el hecho de que sin esta agua
muero. Esta es una dimension abstraida. Y que el objeto sea res extensa
es de por si una abstraccion del hecho de que el objeto es lo que en la
economia politica, no solamente en ella, se llama el valor de uso. Un
objeto no es res extensa sino valor de uso. Y si abstraigo ese hecho, lo
que queda es el objeto. Lo que queda es res extensa. En consecuencia,
res extensa es producto de una abstraccion que es legitima. Lo ilegitimo
es no saber que es el producto de una abstraccion. Descartes quiere re-
primir este hecho no haciéndolo abierto, y por tanto tiene que sacarse de
la manga al Dios creador que no lo puede haber enganado.*

La solucion rara, en la inferencia cartesiana, consiste en que

recurre a su dios, cual principio abstracto, para afirmar algo que no
puede explicar en la realidad. Y precisamente esta funcion “episte-
mologica” que cumple el ser omnisciente de explicar, imaginar y
concebir mundos posibles sin real asidero, es lo que ocurre no solo

en la

teologia sino también en las ciencias empiricas. Sobre éstas,

Hinkelammert afirma:

No son ciencias de la realidad sino ciencias de objetos abstractos [...].
Esto es algo basico para discutir también el hecho de que el objeto de
las ciencias empiricas surge por abstraccion de la realidad. Toda ciencia

» Hinkelammert, “Fundamentos de la ética. Conversacion con Enrique Dussel”,

116.
30 Ibid.

, 117.
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empirica abstrae de lo que constituye la realidad para llegar a su objeto,
y sobre este objeto habla ahora.?!

Solo que ahora las ciencias empiricas las formulan otros seres
omniscientes que ocupan el papel del dios omnisciente que acompafnid
el conocimiento durante el Medioevo. Este procedimiento no esta
superado en plena Modernidad:

He aqui algo que en la ciencia empirica es omnipresente: la presencia
de seres omniscientes. Pregunté a un tedlogo sobre esto, y me dijo que
la teologia no puede hablar acerca de seres omniscientes. Y tiene razon.
En la actualidad solo la ciencia empirica puede hacerlo. Y, realmente, el
ser omnisciente aparece hoy en la ciencia empirica y en la filosofia de
la ciencia... Es sorprendente. En los tedlogos, la omnisciencia aparece
rarisima vez. En las ciencias empiricas, en cambio, todo el tiempo. Y
en ellas, en la raiz de la omnisciencia se halla siempre lo posible en
principio. Es algo que constantemente esta ahi.*

De este problema no se ha escapado la historia en cuanto
ciencia moderna, que tradicionalmente se ha presentado como ciencia
empirica, es decir, con pretensiones omniscientes. Nos referimos
a toda la corriente positivista que definié a las ciencias exactas o
ciencias duras, pero que también impregné a las ciencias humanas
y del espiritu. En esto se debe incluir igualmente cierta perspectiva
del materialismo histérico que se ha conocido como mecanicista y
algunos de cuyos componentes han llegado a la teologia de la libera-
cioén cuando ésta ha recurrido a las fuentes de aquél. Dicho asunto en
particular es necesario abordarlo para esclarecer, desde el enfoque
teologico que aqui pretendemos, el modo de abordar la realidad
social y humana que nos permita tomar conciencia de la revelacion
de Dios.

3. REVELACION: RELACION DIALECTICA
ENTRE PRESENTE Y PASADO

Al dar un paso mas, queremos profundizar en ciertas aristas de la
experiencia de la revelacion, para precisar luego otras ligazones con

31 Tbid., 130.
32 Ibid.
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la racionalidad critica por la que aqui optamos. El objetivo es seguir
abriendo el camino del programa que nos proponemos, al despejar
eventuales reparos relacionados con los nucleos del concepto de
revelacion acufiado por la tradicion de fe.

Para alcanzar dicha meta, es indispensable acotar lo medular
de su contenido, pues bien sabemos que a lo largo de la historia del
cristianismo ¢€ste se ha ido enriqueciendo conforme a los desarrollos
de la conciencia humana y creyente, de forma que hay aspectos que
se mantienen (fundamentos incuestionables para hombres y muje-
res de fe) y otros que se modifican y actualizan de acuerdo con cir-
cunstancias historicas y culturales nuevas. De hecho, sin ir muy
atras, Edward Schillebeeckx identifica dos énfasis distintos acerca
de la revelacion, presentes en el mismo Concilio Vaticano II, a saber:
por una parte, una linea que combina en la constitucion Dei Ver-
bum la reaccion antideista del Concilio Vaticano I y la tradicional
imagen de la autocomunicacion historico-salvifica de Dios, propia
de la teologia que le precedio; y por otra parte, la linea que en la
constitucion pastoral Gaudium et spes concede un espacio mas
amplio a la experiencia humana con la idea de que Dios se revela
revelando al hombre a si mismo.*

Arriba ya hemos planteado el problema de como valorar la
experiencia novedosa del presente, aquélla que sea revelacion de
Dios. El reconocimiento de esta experiencia exige al tedlogo no
atarse a los conceptos del pasado, tanto a los de las Escrituras como
a los de la tradicion eclesial, aunque tampoco desecharlos. O, dicho
con mayor exactitud, le implica discernir la experiencia del presente
en relacion con la experiencia del pasado que dio lugar entonces
a determinados conceptos asumidos como revelacion. Por eso,
Schillebeeckx considera falso el dilema que contrapone el cono-
cimiento de la revelacion plasmado en el pasado biblico a aquel que
nos trae la experiencia del presente:

Es esencial, por tanto, un continuo movimiento pendular entre la inter-
pretacion biblica de Jesus y la interpretacion de nuestras experiencias
actuales. No se puede comenzar con un extremo prescindiendo del otro

33 Ver a Schillebeeckx, Cristo y los cristianos, 37.



LA CONSTITUCION DEL SER HUMANO COMO SUJETO 121

so pena de fracaso (para el cristiano) en la interpretacion de la Biblia y
en la de las propias experiencias.™

Lo cierto es que, en la conciencia sobre este asunto, por medio
del cual se buscan elementos nuevos de la revelacion de Dios, se
juega la capacidad del cristianismo de recrear y vivificar la fe,
liberandola, al tiempo, de las amarras de la ortodoxia esclerotica y
de los miedos a la heterodoxia, y comprometiendo a los creyentes a
asumir los desafios de la cultura moderna contemporanea.

3.1 EXPERIENCIA DEL PRESENTE Y REVELACION

A partir del doble movimiento de la revelacion que acabamos de
mencionar, podemos indicar sus aspectos constitutivos en relacion
con la experiencia del presente, asi:

— En primer lugar, estd la consideracion de que la “realidad
es siempre distinta y mayor de lo que el hombre imagina”, como lo
hemos insistido de la mano de Schillebeeckx. Este reconocimiento
de sus propias limitaciones en la actividad de conocer —como tam-
bién vimos— permite entroncar la revelacion en el contexto actual
con la racionalidad reproductiva y su respectiva critica, € impugna
a la racionalidad instrumental medio-fin. Y al saber las dos primeras
que el hombre no es capaz de manera absoluta “de justificar las
posibilidades de su propia existencia, de su conocimiento y poten-
cialidad mediante sus propios proyectos y reflexiones”, convergen
en la inferencia de que “la razén no es racional si no conoce esa
experiencia del limite”.*®

— A partir de la “resistencia de realidad”, que impide aprisionar
la experiencia en conceptos estrechos, cerrados y definitivos y en la
planificacidénracional, se abre —en segundo lugar, también para ambas,
revelacion y racionalidad reproductiva— la necesidad discrecional de
plantear la realidad como trascendencia. De modo particular, la reve-
lacion vuelve a enfrentar “la cuestion de si la realidad [...] no puede
ni debe entenderse como un don que libera al hombre del imposible

3* Ibid., 69.

%5 Todas la citas del parrafo son tomadas de Schillebeeckx, Cristo y los cristianos,
39.



122 CARLOS ENRIQUE ANGARITA SARMIENTO

intento de considerarse fundamento de si mismo...”.** De igual
modo, la aceptacion de este principio autoritativo —la autoridad de
la realidad— obliga al conocimiento humano, para que sea fecundo,
a colocarse siempre a tono con el dinamismo de aquél, evitando su
divorcio y su tendencia autondmica sin medida.

— En tercer término, aparece el imperativo de busqueda de
experiencias de sentido por medio del cual la racionalidad reproductiva
promueve juicios de valor —que son de hecho e intersubjetivos— sobre
el presente y hacia el futuro, mientras que el conocimiento originado
en la revelacion abre espacio a la creencia religiosa, esto es, a la
autoridad de la interpretacion referida a la fe en Dios, manifiesta
dentro de los margenes de la realidad historica. El didlogo entre los
juicios de valor racionales y la fe religiosa deben tener como interés
comun el criterio de la reproduccion de la vida, lo cual garantiza el
dinamismo de lo real en la construccion de conocimiento para la ra-
cionalidad y la indole histdrica de la fe.

— En virtud de esta apertura —como cuarto factor—, el cristiano
encuentra un terreno para volver a preguntar y preguntarse si segui-
mos necesitando de Jesus y de la salvacion que en €l se nos ofrece.
La respuesta a esta cuestion debe pasar por pronunciarse hoy acer-
ca de la impronta distintiva de la cultura actual, que acompaiia a la
Modernidad desde sus albores renacentistas y que afirma al ser humano
como sujeto de su propia liberacion. El punto més alto de este aserto lo
puso Karl Marx y, a nuestro juicio, alin permanece vigente:

...la critica de la religiéon desemboca en la doctrina de que el hombre es
esencia suprema para el hombre y, por consiguiente, en el imperativo
categorico de echar por tierra todas las relaciones en que el hombre sea
un ser humillado, sojuzgado, abandonado y despreciable.’’

Esta maxima, corazon de la historia y la cultura modernas, abre
una novedad en la experiencia humana, con la cual el creyente se
enfrenta a la siguiente disyuntiva: en semejante aseveracion /se niega
a Dios y su revelacion o hay un desafio inédito para comprenderlos

*¢ Ibid.

37 Marx, Manuscritos econdmico-filosoficos, 230.
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de otro modo? La contestacion en este ultimo sentido representaria
una actualizacion de la revelacion en la historia del cristianismo, el
cual a su vez ha configurado la cultura y cosmovision occidentales.*®

Las indagaciones en el presente estudio quieren seguir
contribuyendo —en el marco de sus muchas restricciones— al escla-
recimiento de este nuevo reto para la fe cristiana, y nos remite a la
actualizacion del examen de las idolatrias, como bien lo abordaremos
en el siguiente capitulo.

3.2  EXPERIENCIA NEOTESTAMENTARIA DE
REVELACION: DE LA PRESENCIA VIVA DE JESUS
A LA CANONIZACION DE ESA PRESENCIA

El ultimo aspecto que acabamos de enunciar nos obliga a recordar
el proceso de formacion del canon cristiano, fuente indiscutible de
la fe en Jests y segundo componente del movimiento pendular de la
revelacion del cual venimos hablando. La clave a tener en cuenta en
la canonizacion del Nuevo Testamento, para redescubrir el sentido
de revelacion alli guardado, es la relacion dialéctica entre el proceso
del naciente movimiento cristiano y la identidad a la que finalmente
llegan esas comunidades y sus dirigentes en torno de los textos
definidos como candnicos, que “no les significaba una coercion
confesional ni tampoco una prohibicion formal de toda critica y her-
menéutica”.* La dinamica de aquel inicio es descrita por Edward
Schillebeeckx del siguiente modo:

El punto de partida del movimiento cristiano lo constituian, en un con-
junto inextricable, el ofrecimiento de salvacion por parte de Jests y la
respuesta cristiana de fe. Y asi como la presencia viva de Jesucristo
resucitado entre los suyos en la tierra fue el comienzo y el estimulo perma-
nente del movimiento cristiano, asi algunos textos cristianos, debido a su

3% Para el pensamiento critico en el que se inscribe la racionalidad reproductiva,
la necesaria vuelta al pasado supone ir a los origenes del cristianismo, a fin de
buscar desde alli qué se puede decir acerca del imperativo categérico de que el
“hombre es esencia suprema para el hombre...”. Esta ineludible reflexion no solo
despeja dudas para la fe cristiana sino enriquece el sentido buscado por la razén
trascendental, o la razon que se pregunta permanentemente por su racionalidad.

3 Schillebeeckx, Cristo y los cristianos, 61.
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contenido, fueron elevados al rango de norma candnica, al tiempo que
las numerosas comunidades de fe, identificindose con tales textos, se
consolidaban en una mutua identidad de grupo, claramente reconocible
para todos los creyentes.*

De lo anterior podemos enfatizar dos aspectos intimamente
ligados que constituyen la experiencia primigenia de revelacion neo-
testamentaria:

— La presencia viva de Jesucristo resucitado, esto es, el lazo
casi natural que se establecia entre los creyentes y la persona de la
cual se daba un testimonio mas o menos directo; en otros términos,
el contenido de la revelacion estaba referido a aquel y a aquello que
se vivia profunda y existencialmente en dinamicas comunitarias.

— La identificacion con los textos —lo cual fijo el contenido de
la revelacion— se erigia como autoridad a partir del convencimiento
de que su contenido o lo alli narrado era verdad porque hablaba de la
vivencia que se estaba experimentando, de tal suerte que “en la fase
de formacién del canon, la autoridad de la Escritura no es realmente
juridica o formal (una autoridad desde fuera)”’; solo mucho mas
tarde, sobre todo, cuando se dio la confirmacion global del canon,
en la segunda mitad del siglo IV, “se dird que la Sagrada Escritura
del Nuevo Testamento tiene autoridad, porque esta inspirada por
Dios”.*!

Inevitablemente, este origen se transformaré en las generacio-
nes posteriores de cristianos. Para estas generaciones —entre las cuales
tenemos que incluirnos—, la Escritura no se presenta, en primera
instancia, como el ofrecimiento de una experiencia de fe abierta a
otros, sino como la expresion de una institucion histéricamente re-
glada y, de tal modo, “como una exigencia fundada en la autoridad,
desvinculada ya, al menos directamente, del proceso de experiencia
personal”.** Tal situacion no es un obstaculo per se, pues no puede
ser de otra manera; pero si representa un peligro latente que, por

 Thid., 60.
“ Ibid., 61.
 Tbid.
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la via de la afirmacion desmesurada de la institucionalidad, se con-
duzca a desvirtuar el espiritu fundador de la experiencia siempre
viva y susceptible de actualizacion en la experiencia del presente,
hasta desembocar en que la identidad del cristianismo como “un
movimiento en torno a Jesucristo [...] puede pasar a ser la religion de
un libro, en la que quien establece la orientacion de la comunidad de fe
no son ya los miembros de la misma con sus dirigentes carismaticos,
sino los ‘escribas’”.** Esta situacion plantea hoy dia la imperiosa
necesidad de redescubrir la experiencia original del movimiento
cristiano mediante la observacion y el reconocimiento, en nuestro
presente, de las expresiones auténticas de fe —explicitas e implicitas—
que aparecen por dentro y por fuera de las dindmicas institucionales
y que pueden advertir o denunciar practicas anquilosadas con las
cuales se inhibe el conocimiento del Jests viviente.

Ahora bien: ;qué descubrieron estos seguidores en Jesus, que
los llevo a hacer la confesion de fe y la apuesta existencial por eso
que creyeron y que brindaba un sentido pleno para su existencia?
(Cuadles eran esos rasgos distintivos de su experiencia de fe que con-
sideraron valida no solo para ellos sino para todos los hombres y mu-
jeres? ;Acaso esos hallazgos permanecen vivos y guardan vigencia
para las mujeres y hombres de nuestro tiempo?

De acuerdo con el tedlogo holandés Edward Schillebeeckx, la

Buena Nueva de Jesucristo también es Evangelio para nuestra época,
en cuatro aspectos fundamentales.
— En primer término, en Jesis de Nazaret se revela la imagen
de un Dios que estad plena y radicalmente comprometido con el ser
humano, con sus posibilidades de libertad y autonomia, hasta el
punto de que “decide sobre el sentido y el destino del hombre en
beneficio del propio hombre” porque “el nombre de Dios significa
‘solidario con mi pueblo’”.** En la misma linea, la solidaridad de
Dios se hace mas explicita en el pobre, donde la condiciéon humana
esta mas pisoteada y vulnerada pero, al tiempo, donde los deseos y la
apuesta por la humanizacién, en cuanto capacidad y disposicion por
reconocer al otro como prjimo se encuentran mas presentes.

# Ibid., 62.
“ Tbid., 622.
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— En segundo lugar, Dios “muestra su auténtico rostro al cris-
tiano en la desinteresada solicitud de Jesucristo”, pues en “Jesus
aparece plenamente la predestinacion de Dios y el sentido de la
existencia humana: promover el bien y luchar contra el mal”. Ello
suscitd el conflicto y la oposicion en “su actividad histérica como
defensor de la causa del hombre como causa de Dios”.*> En medio
de esta practica en favor de la justicia se revela en Jests el genuino
sentido del sufrimiento, valido porque se opone a la injusticia y al
propio sufrimiento y no porque sea redentor por si mismo.

- En tercera instancia, la revelacion es la simbiosis de la
memoria de Jesucristo o memoria Jesu, de la comunidad que se
construye y de la transformacion del mundo: sin la primera, las dos
segundas pierden su sentido radical de esperanza, pues nunca alcan-
zan en la historia toda la plenitud que se precisa; sin la memoria
de Jesucristo la comunidad es relativa y la resurreccion deja de ser
verdad, y sin la renovacion del mundo, la comunidad es lisiada; y la
transformacion del mundo ancla, en la memoria de Jesus, el com-
promiso vital hasta las tltimas consecuencias, contando con la soli-
daridad de un Dios, que quiere que el hombre viva, asi como halla
en la comunidad su sentido real donde las personas trascienden en la
historia a través de sus mutuas relaciones de reconocimiento.

— Por ultimo, la conciencia que emerge de la experiencia de
revelacion promueve y descubre las experiencias historicas de sal-
vacion y las reconoce en su hondura, pero entiende también que
las mismas son fragmentarias, pues siempre, en la historia, hay po-
sibilidad de una promesa mayor que se concreta en la salvacion
definitiva o escatologica, que es de otro orden; de cualquier modo,
ambas perspectivas son necesarias e ineludibles, y orientan el sentido
de la percepcion de la experiencia humana y de las propias practicas
de salvacion.

4. FUNDAMENTOS PARA UNA VALORACION
CRISTIANA DE LA HISTORIA

Nos hemos ido adentrando a la vinculacion entre los dos polos del
movimiento pendular de la revelacion, a saber, la experiencia del

# Ibid., 623.
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presente y la experiencia primigenia que derivo en el establecimiento
del canon cristiano. Esta doble experiencia conllevoé a la construccion
colectiva de un sentido de fe, igualmente colectivo, que finalmente se
cristalizo en una vision cristiana de la historia. Dicha vision se cons-
tituyo en eje de la revelacion y exige —a cada nueva generacion de
creyentes— retomarla y reactualizarla dentro de sus condiciones espe-
cificas. Es el ejercicio de interpretacion que sugiere Schillebeeckx
para los cristianos del presente:

...la canonizaciéon no debe hacernos olvidar que esta literatura ha
establecido como modelo Unicamente la historia fundamental. Queda
abierta la posibilidad de nuevas historias de experiencias cristianas,
siempre que éstas sean remodelaciones legitimas de la historia original y
se hable en ellas de la persona de Jesus teniendo en cuenta la mediacion
de otros condicionamientos histéricos.*

En consecuencia, cabe a la teologia, por ejemplo, la mision de
identificar el significado profundo que orienta los dinamismos de hu-
manizacion desplegados en el contexto historico y cultural moderno,
dentro o fuera de las practicas eclesiales, y correlacionarlos con la
experiencia de Jesus, a fin de proponer nuevos relatos mediante los
cuales se actualice la experiencia cristiana en la historia. Para alcan-
zar este proposito, sin embargo, es menester esclarecer asuntos fun-
damentales, como los que abordamos enseguida.

4.1 LAINCONCLUSA CRITICAALA
METAFISICA DE LA HISTORIA

La reiterada perspectiva historica de la revelacion en la que hemos
venido insistiendo, en manera alguna tiene completamente despejado
su camino en nuestro entorno cultural. Aunque tal enfoque no es
extrafio a la teologia catolica de hoy, principalmente después del
Concilio Vaticano II, exige para su asuncion integral una toma de
distancia de la filosofia metafisica que acompafié durante largos si-
glos la reflexion de fe. Por consiguiente, con el fin de asegurar la
vision histdrica de la revelacion, es indispensable precisar las dificul-
tades de articular teologia e historia, derivadas precisamente de esa
herencia idealista.

“ Ibid., 63.
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La comprension historica de la revelacion, que es inherente a
las Escrituras y se ha venido recuperando en varias teologias desde
la segunda mitad del siglo XX, atin debe enfrentar el escollo de la
larga tradicion teologica legataria de la helenizacion a la que tuvo
lugar la reflexion de fe, especialmente desde el siglo IV. En efecto,
no podemos dar por integramente superado “el paradigma de la
naturaleza [que] llevaba a identificar realidad con cosa y la esen-
cia con la sustancia™’, dentro de lo cual buscaba de manera pri-
vilegiada el fundamento ontico de la salvacion y la constitucion
metafisica de la persona de Jesus. Si bien es cierto que hoy no pre-
valecen tratados dogmaticos donde estas cuestiones ocupen un lugar
importante, no es menos real la existencia de muchos lastres, tanto
en la creencia comin como en las reflexiones de fe, en los que sub-
siste la vision naturalista, quizas bajo el ropaje de otras formas con
las cuales se preservan afirmaciones esencialistas en perjuicio de
las de caracter historico. En efecto, todavia las mujeres y hombres
de hoy —incluidos muchos creyentes— creen que su destino depende
de fuerzas “naturales” sobre las que no tienen control alguno. Tales
fuerzas no son explicitamente sobrenaturales —como eran concebidas
en la Antigiiedad y en el Medioevo—, pero se las considera de manera
analoga a éstas. En consecuencia, como resultado de la historia de
secularizacion, el Estado, el mercado, la ciencia y la tecnologia son
vistos como poderes omnimodos frente a los cuales las personas no
vislumbran mas alternativa que adaptarse y resignar su voluntad de
resistencia y creatividad, esto es, su libertad. Por tanto, la “libertad
de hijos de Dios” que anuncia el Evangelio y recuerda la teologia,
se queda no mas que en una promesa apenas digna de ser creida des-
pués de esta historia carnal y mortal, conducida ahora por los nuevos
dioses paganos. De este modo, la vision ahistorica de la fe, que gesto
y sostuvo el régimen de cristiandad, parece seguir subsistiendo, aun-
que de otros modos, en plena Modernidad: una metafisica secular ha
ocupado el lugar de la metafisica religiosa.

La consecuencia mas grave —para el asunto teoldgico que veni-
mos discurriendo— consiste en que con ese dualismo que escinde
vida y experiencia historica, por un lado, y experiencia y reflexion

47 Ellacuria, “Salvacion en la historia”, 1.254.



LA CONSTITUCION DEL SER HUMANO COMO SUJETO 129

de fe, por otro, se perpetua la idea de que “la salvacion se ha dado
(accidentalmente) en la historia, pero no es (esencialmente) histo-
rica”.*® Por todo ello, sigue presente en nuestros dias la idea que
relativiza la historia como lugar de revelacion y salvacion, y deja a
la fe no mas que las cuestiones morales de la vida intima y privada.

Sin embargo, el dinamismo religioso adopta estereotipos secu-
lares a manera de emergentes mesianismos politicos que pronto se
deslien, o de conocimientos cientificos absolutistas como los de la
racionalidad instrumental a los que se ha asignado el supuesto en-
tendimiento “real” de las cosas, o como simbolos, creencias, ritos y
practicas religiosas que se intercambian en mercados esotéricos donde
se ofrecen soluciones banales a las angustias de nuestro tiempo y se
fabrican promesas mas cercanas a la logica de cualquier propaganda
mediatica seductora que a la revelacion cristiana en la historia. Todo
esto hace mas complejo el fendmeno de secularizacion, pues éste no
equivale necesariamente al despliegue de una vision histérica ni a la
real negacion de la fe religiosa, sino muy probablemente al reves-
timiento de antiguas metafisicas.

Por tanto, la vision historica de la revelacion aun tiene por
delante un largo camino de critica a toda metafisica, sea teoldgica o
racionalista; y para reconstituirse y volver a hacerse presente puede
hallar, en lo mas conspicuo de la tradicion de fe —el testimonio biblico—,
su fuente primordial de fundamentacion. Somos conscientes, en todo
caso, de que esta vuelta necesaria a los albores cristianos no debe ser
exclusivamente teoldgica, pues existen criticas racionales al idealis-
mo filosofico y teoldgico que no se pueden soslayar. En el mismo
sentido, la actualizada vision cristiana de la historia, en el contexto
moderno en el que vivimos, solo puede ser significativa mientras se
articule semanticamente a visiones seculares con las cuales pueda
concretar, en este momento, su perspectiva escatologica.*’

# Tbid., 1.252.

4 Ellacuria consideraba, a comienzos de los afios 70, que habia tres visiones de
la historia en juego: la judia, la de Feuerbach (a partir de la critica a la vision del
antiguo Israel) y la marxista. Respecto de la primera, advertia que se extrapolaba
en dos posturas extremas: la politizacion de la salvacion, es decir, su expectativa
de que ésta se realizara absolutamente en la historia, por una parte, y por otra,
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4.2 LA VISION CRISTIANA DE LA HISTORIA

Queremos proponer en seguida tres planteamientos teologicos com-
plementarios que sustentan la vision de la historia emanada del
cristianismo, actualizandola para el presente. La primera la podemos
considerar como una critica que formula el Concilio Vaticano II a
la metafisica de la historia que acabamos de explicar; la segunda la
entendemos como una correccion teologica desde una perspectiva
filosofica que asume la historia como base del pensar; y la tercera
tiene como fuente directa el Nuevo Testamento, y busca mostrar su
actualidad y vigencia y su vinculo con la realidad, segiin lo hemos
venido sosteniendo.

4.2.1 La dinamica historica-social como lugar de
santificacion y salvacion: Concilio Vaticano 11

Como lo enunciamos paginas atras, al aludir a un comentario de E.
Schillebeeckx, si bien en la relacion revelacion-historia hay énfasis
distintos entre las constituciones del Concilio Vaticano II, sin lugar a
dudas es mas fuerte la tendencia que vincula los dos conceptos. Esta

la espiritualizacion que aparece como resultado del fracaso politico de Israel.
Respecto de la segunda, refiere la critica de Marx a Feuerbach, en el sentido de
que estaba bien que abandonara la sucia praxis politica judia, pero que no era
correcto asumir la historia como pura interiorizacion subjetiva. Respecto de la
tercera, ve que tiene como falla fundamental el descontar toda referencia a Dios
en la historia, considerando que quien asi lo haga cae en la alienacion en perjuicio
de la praxis revolucionaria y de transformacion. Ante ese panorama, Ellacuria
entiende que hay que formular una cuarta alternativa: “...asi como Marx ve una
alternativa distinta a la praxis judia y a la interiorizacion cristiana como la entiende
Feuerbach, también el cristiano de hoy tiene el derecho y la obligacion de buscar
una cuarta [opcion] que supere la politizacion judia, la interiorizacién puramente
contemplativa y la praxis marxista” (Ellacuria, Teologia politica, 77). Como lo
desarrollaremos en el Capitulo 3, aqui pensamos en la posibilidad de explicitar
una vision cristiana de la historia que se articula con la perspectiva de Marx, ob-
viamente comprendida de manera diferente a como hace Ellacuria, y como en
su lugar la interpretd el propio Edward Schillebeeckx (Cristo y los cristianos,
688-697). Esa articulacion tampoco es reduccion de la una en la otra, pues nos in-
teresa explicitar los elementos propiamente cristianos que en la parte final de este
apartado expondremos a partir del libro del Apocalipsis.
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postura es evidente en las sonstituciones Lumen gentium y Gaudium
et spes. En la primera de ellas encontramos expreso lo siguiente:

Quiso, sin embargo, Dios santificar y salvar a los hombres no indivi-
dualmente y aislados entre si, sino constituirlos en un pueblo que le
conociera en la verdad y le sirviera santamente. Eligié como pueblo
suyo el pueblo de Israel, con quien establecié una alianza, y a quien
instruy6 gradualmente manifestandole a si mismo y sus divinos desig-
nios a través de su historia, y santificandolo para si.*

En otras palabras: la salvacion y santificacion (constitucion
plena como humanos) acontecen al interior de la experiencia de ha-
cerse pueblo, de modo que no pueden desprenderse aquéllas de ésta.
La comunicacion de Dios solo ocurre en el marco de dicha expe-
riencia o, de otro modo, la experiencia de fe no se vive sino en ese
proceso (gradual) de configurarse como pueblo. Igualmente, tal con-
ciencia humana sobre Dios y sus designios —al formarse en dicho
dinamismo- es radicalmente historica e implica conciencia sobre la
historia. Por tanto, la salvacion es la historia de hacerse pueblo y la
santificacion es histdrica, asi como la teologia es conciencia de ese
modo de asumir la historia.

En la misma direccion, la constitucion Gaudium et spes
vincula la revelacion a la experiencia mas especifica de construccion
de sociedad:

La revelacion cristiana presta gran ayuda para fomentar esta comunion
interpersonal y al mismo tiempo nos lleva a una mas profunda com-
prension de las leyes que regulan la vida social, y que el Creador grabo
en la naturaleza espiritual y moral del hombre.*!

En igual sentido, se indica alli que “el amor de Dios y del pro-
jimo [que] es el primero y el mayor mandamiento” es una “doctrina

30 Concilio Vaticano II, “Constitucion dogmatica sobre la Iglesia Lumen gentium”,
No. 9, Vatican, http://www.vatican.va/archive/hist councils/ii_vatican council/
documents/vat-ii_const 19641121 lumen-gentium_sp.html (consultado el 3 de
diciembre de 2009).

31 Idem, “Constitucion pastoral Gaudium et spes, sobre la Iglesia en el mundo
actual”, No. 23, Vatican, http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican
council/documents/vat-ii_const 19651207 gaudium-et-spes_sp.html (consultado
el 10 de mayo de 2010).
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[que] posee hoy extraordinaria importancia por causa de dos hechos:
la creciente interdependencia mutua de los hombres y la unificacion
asimismo creciente del mundo”.3 Por tanto, hoy parece mas evidente
que la “indole social del hombre demuestra que el desarrollo de
la persona humana y el crecimiento de la propia sociedad estdn
mutuamente condicionados” y que la “vida social no es, pues, para
el hombre sobrecarga accidental”.”

Contodo, en el texto se advierte que ladindmica de socializacion
es paradodjica, de tal forma que, aun cuando necesaria de asumir, no
se puede absolutizar en sus concreciones reales:

Por una parte, “[...] ofrece [...] muchas ventajas para consolidar y
desarrollar las cualidades de la persona humana y para garantizar sus
derechos” [...]. Pero, por otro lado, “no se puede, sin embargo, negar
que las circunstancias sociales en que vive [la persona] y en que esta
como inmersa desde su infancia, con frecuencia le apartan del bien y
le inducen al mal [...]. Y cuando la realidad social se ve viciada por
las consecuencias del pecado, el hombre, inclinado ya al mal desde su
nacimiento, encuentra nuevos estimulos para el pecado, los cuales solo

pueden vencerse con denodado esfuerzo ayudado por la gracia”.>*

El criterio para dirimir la anterior tension ha de ser el siguiente:

...elorden social [...]y suprogresivo desarrollo deben en todo momento
subordinarse al bien de la persona, ya que el orden real debe someterse
al orden personal, y no al contrario. El propio Sefior lo advirtié cuando
dijo que el Sabado habia sido hecho para el hombre, y no el hombre
para el Sdbado.>

En otras palabras: el orden real no se reduce al marco institu-
cional creado por los hombres en los contextos sociales, sino que la
persona —en cuanto orden, esto es, en cuanto dinamismo relacional
y trascendental— sugiere mas posibilidades para la existencia social
e histoérica, lo que la constituye en valor supremo desde el cual se

52 1bid., No. 24.
3 Ibid., No. 25.
> Ibid.

%3 Ibid., No. 26.
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ha de determinar el caracter de las instituciones. Si en medio de la
paradoja, la persona se asume como valor supremo de las relaciones
cada vez mas interdependientes —segtin observa el Concilio Vaticano
IT en la experiencia social del presente—, podria darse lugar a la uni-
versalizacion del bien comun en la medida en que se asuma al género
humano en su conjunto, lo cual significa articular en cada momento
el desarrollo social a la dimension del devenir histérico.

4.2.2  Argumentos teoldgicos y filosoficos
para una teologia de la historia hoy

El caracter historico de la revelacion y de la salvacion halla su fun-
damento en el testimonio biblico cristiano. En efecto, los seguidores
de Jesus reconocemos, a partir de la herencia de los primeros ap6s-
toles, que la maxima comunicacion historica de si mismo la ha
realizado Dios en la biografia de Jesus de Nazaret, quien vivio en
la tradicién cultural judia, asi como influy6, después de su muerte,
en muchas otras tradiciones culturales. Dicho reconocimiento in-
cluye la conviccion de que Jesus es el culmen histérico de la historia
de salvacion®®, al tiempo que la salvacion acontece en la historia
misma: esta ultima no es un afiadido, ni un mero escenario, sino un
dinamismo de salvacion. Con todo, nos recuerda Ignacio Ellacuria
que el Jesus historico “anuncia una segunda venida en la que cul-
minara historicamente esta historia para entrar a otro estadio donde
la historicidad de cada hombre y de la humanidad entera tome otra
forma, sin tener por ello que ser totalmente abolida”.’” Esto no lo
podemos delimitar racionalmente, pero nos sugiere una dimension
de la realidad que tampoco es irracional®: la trascendentalidad

%6 Jesus es culmen de la historia de salvacion en varios sentidos: en cuanto asume
la historia concreta que le correspondid vivir y procura su transformacion; en
cuanto reconoce, en esa historia heredada, especificamente judia, que Dios se ha
revelado en ella; y en cuanto los nicleos fundamentales de nueva revelacion se nos
muestran en Jesis, como en ninguna otra persona dentro de la historia.

7 Ellacuria, “Salvacion en la historia”, 1.258.

58 No es irracional porque no nos saca de la historia, ni conlleva a la renuncia de
buscar el sentido trascendental en la historia, ni hace abstraccion de los seres hu-
manos que estamos en y construimos la historia.
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radical de la historia. Y en ésta confiamos, y por esa confianza nos
situamos en la historia de otro modo: con la certeza de que en ella
hay revelacion de Dios (y por eso no desdefiamos la historia) y con
la esperanza de que en ella no se agota toda la revelacion de Dios (y
por eso no absolutizamos la historia que vivimos).

Si bien creyentes y no creyentes podemos coincidir en el
caracter trascendental de la historia en cuanto inaprehensible racio-
nalmente en su totalidad, los creyentes lo afirmamos con mayor
vehemencia, para aseverar con ello la inaprehensibilidad funda-
mental de la realidad absoluta de Dios*, al decir de Ellacuria. Esta
postura radical de la fe plantea por lo menos dos dificultades a la
comunicacion de Dios en la historia: por una parte, se trata de la
comunicacion de un misterio infinito a una realidad finita, de forma
que las dos dimensiones se acercan pero no se funden, por lo cual
sigue quedando en lo insondable la verdad de eso que llamamos re-
velacion; de otro lado, aquello que “nos atrevemos” a denominar
presencia y advenimiento de Dios tampoco ostenta certeza absoluta,
pues las formas de manifestacion divinas pueden ser heterogéneas y
siempre novedosas, como lo muestra la historia de la revelacion bi-
blica. Al parecer, ni siquiera con Jesus se disolvio ninguna de estas
aparentes aporias:

Por razén de esa infinitud y de esa absoluta libertad ningun momento
historico determinado puede arrogarse la posibilidad de abarcar total-
mente el misterio ni aun de llegar al maximo que corresponderia por
parte del hombre. Ni siquiera en el caso de Jesus se da esta plenitud. Ante
todo, porque en su misma vida hay una procesualidad, un crecimiento
(Lc 2,52), una plenificacion al menos en la comunicacion existencial;
y, en segundo lugar, porque siempre quedaron incognitas para el Jesus
historico cuestiones fundamentales atafientes a la revelacion y a la co-
municacion divinas (Mc 13,32; Mt 24,36). Esto no obsta para que Jesus
quede como criterio definitivo de cualquier comunicacién salvifica de
Dios.®

Comprendido de esta manera, Jesus representa, para sus
seguidores de todos los tiempos, mas una apuesta que una respuesta

% Ellacuria, “Salvacion en la historia”, 1.259.
0 Tbid.
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certera. Hay que seguirlo, actuando en la historia, si se quiere

experimentar lo que en ¢l se nos revelo de salvacion en la historia.

En ese seguimiento se puede tomar conciencia —segun Ignacio Ella-

curia— de dos grandes revelaciones en la historia de Jesus, acerca de

Dios y de la propia vida humana:

— Que hay pecado, pero ese pecado puede y debe ser perdonado y
quitado.

— Que la historia de salvacion nos conduce a la creacion de un
hombre nuevo 'y a la instauracion de una tierra nueva, entendien-
do por ésta “la totalidad del mundo social e histdrico en que el
hombre vive”.®!

El pecado se revela como degradacion de la naturaleza humana,
con lo cual, al tiempo, se niega la vida divina. El envilecimiento de la
existencia ocurre en las précticas interpersonales y se institucionaliza
en estructuras sociales; pero frente al pecado esta la opcion de la
conversion, que es un llamado, una exhortacion proveniente del otro,
empezando por la del mismo Jesus, que conlleva al reconocimiento
personal de las practicas con las cuales se destruye la vida humana y
a la busqueda de nuevas relaciones sociales en procura de erradicar
el mal. Precisa Ellacuria:

...la salvacion [...] es también accion eficaz y, desde luego, accion
decidida [...]. Los pecados no solo deben ser perdonados sino que
deben ser quitados del mundo, no solo con la transformacion de los
corazones, sino con la creacion de nuevas estructuras.®?

Ademas, el hombre nuevo y la tierra nueva suponen la necesaria
muerte del hombre viejo y de la tierra vieja, esto es, implican una
ruptura que muestre la transformacion radical de las personas y de
sus relaciones, no el simple cambio con el cual permanece la natu-
raleza antigua:

En qué pueda consistir social e historicamente este cambio de la muerte
es algo que teoldgicamente no puede determinarse. Lo tinico que puede
aventurarse es que ha de tener un cierto caracter de subversion y de

¢ Tbid., 1.263.
62 Ibid.
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revolucion, dando a estos términos no un sentido socioldgico e historico
actual, sino el sentido profundo de la necesidad de cambios esenciales.

De esta manera, la apuesta de fe asume el caracter contingente
de la conversion, de la erradicacion del pecado y de la emergencia
del hombre nuevo y de la nueva tierra: todo ello se muestra en la his-
toria, pero también se esconde, y a veces de tal modo que nos parece
no verlo ni experimentarlo; entonces dudamos de la salvacion en la
historia, lo cual equivale a dudar de la fe de Jesus y de su Dios.

Ademas, es necesario decir que el caracter historico de la re-
velacion solicita mediaciones, pues la sola fe no basta, sino que
reclama el concurso de las racionalidades culturales, econdmicas y
sociopoliticas y, muy principalmente, de las propias fuerzas sociales
en las cuales y entre las cuales los seres humanos establecen sus
interacciones. Sobre este ultimo aspecto, el presente estudio se pro-
pone aportar (especialmente en el Capitulo 4), en el entendido de
que en cualquier contexto social —y mucho mads en el nuestro— la
mediacion racional exige la afirmacion previa del ser humano como
sujeto, esto es, como a priori insoslayable de su proceso de cons-
titucion en el mundo, para que la racionalidad y su accion efec-
tivamente sean posibles; afirmar al ser humano como sujeto —segun
veremos—, nos coloca ademas en la senda de lo que es central en la
voluntad de Dios y que la teologia viene afirmando: revelar al hom-
bre a si mismo.

Con tales bases, el conocimiento de la revelacion asume la
historia y su caracter salvador. De un lado

...supone [...] que la historia [ha] sido elegida por Dios para ser la par-
tera de la salvacion [...y que] la historia no seria de suyo salvifica, sino
que lo seria por designio y voluntad de Dios, y la historia no se cons-
tituye en historia de salvacién mas que por la aparicion historica de la
salvacion en ella, por la historizacion de la salvacion.®

De otro lado, en términos operativos (y no formalmente con-
ceptuales) habria que pensar en una tension derivada de las relaciones

% Ibid., 1.264.
% Ibid., 1.273.
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entre historia y salvacion, al cabo nunca exenta de conflictos en
medio de la comunidad de creyentes:

Hay, pues, sujetos que trabajan mas especializadamente por el caracter
salvifico de la historia y otros que lo hacen por el caracter historico de
la salvacion. A aquéllos suele considerarseles como los religiosos y a
estos como los laicos. La distincion tiene mas caracter funcional que
estructural porque en la unidad estructural de la historia-de-salvacion el
trabajo en lo histérico supone version intrinseca a la salvacion y el tra-
bajo en lo salvifico supone version intrinseca a la historia, sin que ello
obste a que la distincion funcional tenga un caracter real.

No obstante la aclaracion ofrecida por Ellacuria, a juicio nues-
tro, la distincion traspasa los limites de lo mero funcional. El lo
concibe como unidad estructural, pero estos énfasis funcionales que
atienden mas a la salvacién o mas a la historia corren el peligro de
seguir escindiendo la tnica realidad de la cual participamos, amén de
sostener el dualismo de una fe que es sobrevalorada por su caracter
trascendental-metafisico y de una historia que a la postre es subes-
timada por su modesta finitud.

4.2.3 La vision neotestamentaria de la historia

Trascendentalidad y salvacion en la historia, misterio infinito, hombre
nuevo y tierra nueva, pecado que se quita del mundo, son conceptos
que tienen asidero en el Nuevo Testamento. Los cristianos, e incluso
Occidente en su conjunto, cuentan con una vision de la historia
expresa en el libro del Apocalipsis®, con el que se cierra el canon

% Ibid., 1.274.

% Senala Franz Hinkelammert: “El texto ha sido leido de las maneras mas diversas.
Pero igualmente ha sido falsificado de miles maneras. El texto acompaiia la
historia occidental en sus grandes cambios. Hay una lectura que se hace al surgir la
sociedad burguesa. Hobbes hace toda una interpretacion del Apocalipsis. Cuando
habla del Estado burgués como Leviatan, alude a la bestia del mar del Apocalipsis.
El mismo Locke le sigue en esta interpretacion. El mismo Mesias de Héandel
da, en la mitad del siglo XVIII, toda una legitimacion apocaliptica del imperio
inglés, que tiene mucho que ver con la gran aceptacion que esta obra encontrd en
Inglaterra en este tiempo. Pero igualmente Marx y Engels interpretan el Apocalipsis,
como lo hace Hegel también. Y cuando colapsé el socialismo soviético, el Occidente
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neotestamentario. Es una concepcion en la que —como es propio de
cualquier pensamiento— subyace un enfoque filosofico; pero se trata
en lo primordial de una mentalidad explicitamente teoldgica.

Una de las caracteristicas relevantes de tal literatura consiste en
que, en los albores del cristianismo, libr6 una dura lucha contra las
tempranas tendencias helenizantes que aparecian en el seno del jo-
ven movimiento de fe. Dicha resistencia al helenismo y a la hele-
nizacion, cuyas raices se encuentran en las tradiciones populares de
la apocaliptica judia, perdi6 la batalla, y pasé a ocupar un lugar se-
cundario en la historia del cristianismo, en Occidente.

La tendencia hegemonica griega, por su parte, alcanzé su ma-
xima expresion con Eusebio de Cesarea (263-339), obispo y ted-
logo, quien oficializ6 la primera reconstruccion de la historia del
cristianismo en el Imperio Romano, en plena era constantiniana.
En su trabajo de diez volumenes, Historia eclesiastica, relativizo el
caracter profético-apocaliptico del movimiento cristiano, en favor de
una lectura institucionalista anclada al poder de cristiandad. Con se-
mejante hermenéutica, la vision apocaliptica se desdibujo, al extremo
de poner practicamente en duda la pertenencia del Apocalipsis, de
Juan, al canon cristiano.?’

Esto explica que los elementos centrales de la mentalidad
historica apocaliptica —que expondremos sucintamente a continua-
cion— sean extrafos para la reflexion teologica tradicional que llega
hasta nuestros dias.

La impronta del libro del Apocalipsis es el profetismo con el
cual se identificaban las comunidades cristianas del Asia Menor. Este
rasgo es ciertamente radical en el espiritu del texto, donde se siente el
peligro de transar con précticas institucionales procedentes del he-
lenismo. Ademas, la actitud profética no era simplemente una lucha de
ideas, sino la expresion de fe y teologica elaborada por comunidades

burgués lo celebré en términos apocalipticos: cayo la bestia. Las imagenes del
Apocalipsis aparecen también en el nazismo alemén, cuando se presenta como el
reino milenario. Y hoy se deriva del Apocalipsis uno de los pilares ideoldgicos del
imperio de EE.UU., que le presta el fundamentalismo cristiano de EE.UU. (Hinke-
lammert, Hacia una critica de la razon mitica, 130-131).

7 Ver a Richard, Apocalipsis. Reconstruccion de la esperanza, 31-36.
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creyentes que se sentian oprimidas, excluidas y hasta perseguidas en
el sistema politico y religioso en donde se movian. Pablo Richard
describe del siguiente modo aquel profetismo teoldgico:

El contexto socioldgico nos ayuda asimismo a discernir dimensiones
teoldgicas en la apocaliptica, particularmente importantes cuando se
trata de grupos perseguidos dentro de una comunidad religiosa. Por
ejemplo, la concepcion apocaliptica de Reino de Dios en la predicacion
de Jests, contraria a la concepcion nacionalista de Reino de Israel que
tienen los grupos religiosos dominantes en Palestina. Igualmente, el ke-
rygma de la resurreccion en la comunidades cristianas primitivas, con-
trapuesto a la teologia helenistica entusiasta de algunos grupos cristianos
(futuros gnosticos). El mismo concepto de revelacion, que recibe el
vidente o profeta directamente de Dios, y que supera o contradice el
saber teologico controlado por las autoridades religiosas o politicas.®

En ese contexto de confrontacion, las comunidades afines al
libro del Apocalipsis sentian que, con su practica, se jugaban no un
momento de su vida, sino la historia toda, la de ellas y la del conjunto
de la humanidad. Ser consecuentes con sus creencias abria el paso a la
redencion de la humanidad, 1a cual empezaba a realizarse en la historia
misma. Con esto se introdujo la conciencia de la redencion universal,
completamente novedosa para cultura alguna hasta entonces.

La redencion posee como destino el unico mundo del que se
tiene conocimiento, que es llamado tierra o lugar de los impios, pero
que también es denominado cielo o lugar de los justos y los santos
pues “cielo-tierra designa las dos dimensiones de esa unica y misma
historia”.%’ Se trata, asi, de una respuesta para un presente angustioso
que encontro, en el pasado, criterios de discernimiento. Tales criterios
son validos no solo para el presente negativo sino para un futuro de
esperanza. Con ello se opera la ruptura del tiempo lineal, presentando
una sucesion indistinta de catastrofes, reconstituciones, fracasos y
de ciertas salvaciones que determinan la necesidad de la irrupcion
escatologica en el tiempo humano. Mediante este procedimiento se
persigue en concreto el des-ocultamiento de la realidad de los pobres
y de la legitimidad de su liberacion, lo que quiere decir que el cielo

% Ibid., 40-41.
® Ibid., 42.
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se hace visible en la tierra, o que Dios se hace visible en la historia,
en medio de un movimiento cristiano y de una tradicion judia a todas
luces muy fragiles. En contra de la teologia helénica y gnostica, aqui
hay una teologia histdrica y una escatologia politica:

...l1a construccion del futuro es lo que da sentido al momento presente y
a toda la historia. Ademas ese futuro puede ser adelantado en la comu-
nidad, que es la primicia de ese futuro (Ap 14,4). Lo mas importante
también es que ese futuro escatologico es parte de la historia, se realiza
en la historia.”

Finalmente, toda esta complejidad que se experimenta a manera
de visiones solo puede ser comunicada a través de simbolos e ima-
genes con los cuales, a su vez, se provoca una funciéon movilizadora
en el pueblo creyente:

...lavision, como lo poético, busca organizar la experiencia imaginativa
del pueblo. La vision tiene una funcion de imaginacion creativa. La
apocaliptica crea visiones para ayudar al pueblo a imaginar y crear un
mundo alternativo al mundo que acabd o al mundo dominante opresor.”!

La historia, tal y como es concebida en el libro del Apocalipsis,
es tremendamente conflictiva; y no se trata de cualquier conflicto,
sino de aquel ligado a la violencia destructiva. Ademas, la violencia
no procede de un solo polo, sino que es agenciada por las dos partes
que luchan y se oponen: por un lado, el Dragén, la Bestia, el falso
profeta y la prostituta que configuran una especie de anti-Dios; por
el otro, Dios todopoderoso, el Mesias-Cristo con cetro de hierro, un
testigo (el propio autor, Ap 1,1; 1,9; 22,8) y una mujer “envuelta
en el sol, con la luna bajo sus pies y en la cabeza una corona de
doce estrellas” (Ap 12,1).”* El primer polo representa a Babilonia,

" Ibid., 45.
"' Ibid., 47.

2 Comenta Hinkelammert: “No puede haber mucha duda de que esta mujer es
analoga a la Gran Diosa de las mitologias matriarcales. Como en los mitos matriar-
cales, da a luz un hijo con un destino. En los mitos matriarcales se trata de un
proceso ciclico: la mujer da a luz al hijo, con el cual vuelve la vida para otro afio.
Al final del afio, el hijo muere para resucitar o nacer de nuevo. En el Apocalipsis
no existen estos ciclos, sino toda la historia es concebida como un ciclo del cual



LA CONSTITUCION DEL SER HUMANO COMO SUJETO 141

en la cual se sintetizan todos los poderes imperiales que subyugaron
a Israel, incluido el romano: su poder fue engendrado después de la
expulsion del cielo de la que fue objeto como resultado de la rebelion
liderada por el angel Miguel (Ap 12,7-9), y ahora esta en declive y
cae, gracias a las contradicciones internas en su propio seno, antes
que a la capacidad de resistencia desde abajo o a la accién de con-
trapoder alguno. El segundo polo aprovecha la caida del anterior y
entra a ejercer el reinado con cetro de hierro, durante los siguientes
mil afios, todavia con mas violencia, pues su tarea es “destruir a los
que destruyen la tierra” (Ap 11,18); Juan entrevé que este reinado
también fracasara.”

Dicho conjunto de eventos muestra el nucleo de la “revelacion
de Jestus Mesias. Lo que Dios le encargd mostrar a sus siervos so-
bre lo que tiene que suceder en breve...” (Ap 1,1): se trata de la
sacralizacion de la violencia. El misterio que se comunica en este
libro constituye un misterio histérico, y no cualquiera, sino —de
acuerdo con la logica del texto— el misterio que orienta a la historia

nace un mundo nuevo. En esta parte del texto, el hijo tiene como destino ‘regir a
todas las naciones con cetro de hierro’. Tiene entonces el destino de constituir la
dominacion del milenio. Posteriormente, el texto lleva este destino mas alla del
milenio frente al hecho de que el milenio fracasa.

“Cuando la vision muestra a la mujer como la Gran Diosa, no sale completamente
de la tradicion biblica y judia. Me parece que aqui estan presentes los primeros ca-
pitulos del Génesis y la figura de Eva. También en el Génesis Eva aparece como la
Gran Diosa matriarcal.” (Hinkelammert, Hacia una critica de la razon mitica, 111).

3 Hinkelammert explica mas adelante: “El autor del Apocalipsis hace una
diferencia clara entre Cristo y Jestis. Aunque se trate de la misma persona, Esta
tiene dos caras muy diferentes e inclusive contrarias. Habla de Cristo siempre en el
contexto del ejercicio de la autoridad y del poder. El Cristo tiene un cetro de hierro,
se impone por la fuerza, hace batallas sangrientas. En cambio, Jesus es el lucero
radiante del alba y los martires mueren por lo que es ‘el testimonio de Jesus’.
Jesus es paz, nueva tierra, Lucifer. Jamas ejerce autoridad o poder. Se trata de
un desdoblamiento, que corresponde al analisis de la historia, que el Apocalipsis
hace. Se esta anunciando una dialéctica entre el poder y la emancipacion, que pasa
por toda la historia de la modernidad en todas sus corrientes. Incluye la dialéctica
entre utopia y realizacion. Lo contrario de la utopia aparece como el vehiculo de
su realizacion.” (Hinkelammert, Hacia una critica de la razon mitica, 124, pie de
pagina 25).
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misma, tanto, que Dios todopoderoso recurre a la violencia; tanto,
que los imperios que la aplican, en tltimas provienen de las discor-
dias ocurridas en el cielo.

La violencia estd siempre presente en la historia pero (y de esto
su caracter mistérico infinito) conlleva inequivocamente a la ruina,
y de suyo siempre fracasa. Entonces, el lector debe preguntarse por
la incongruencia de usarla. Esta paradoja que se ha repetido en la
historia de Israel —sospecha Juan, el autor del libro— esta brotando
de nuevo en el cristianismo, aunque no puede prefigurar que sera
precisamente la historia de la cristiandad, pues no cuenta con los ele-
mentos suficientes para imaginarla y describirla, como si lo hizo con
aquellas anteriores de las que posee algun conocimiento.

Sin embargo, la revelacion del misterio no se agota alli. El
autor-testigo tiene otra gran vision final. Es una imaginacion esca-
tologica extrema. En ésta ocurre la muerte de la muerte, que de-
saparece sin necesidad de la accidon de nadie: “A la muerte y al Hades
los echaron al lago de fuego” (Ap 20,14); “a los cobardes, infieles,
infames, asesinos, lujuriosos, hechiceros e idolatras y a todos los
embusteros les tocara en suerte el lago de azufre ardiendo, que es la
segunda muerte” (Ap 21, 8). Y también ve el autor “un cielo nuevo
y una tierra nueva, porque el primer cielo y la primera tierra habian
desaparecido y el mar ya no existia” (Ap 21,1). Es otro mundo,
entonces, en la Unica historia. Asi, la ciudad central de esa historia,
Jerusalén, también se transforma, se hace otra: “Y vi bajar del cielo,
de junto a Dios, a la ciudad santa, la nueva Jerusalén, ataviada como
una novia que se adorna para su esposo” (Ap 21, 2), y se hace “esposa
del Cordero” (Ap 21,9). Incluso Dios es otro distinto al de antes, al
hacer y ser todo nuevo:

Esta es la morada de Dios con los hombres; €1 habitara con ellos y ellos
seran su pueblo; Dios en persona estara con ellos y sera su Dios; él en-
jugara las lagrimas de sus 0jos, ya no habra muerte ni luto, ni llanto ni
dolor, pues lo de antes ha pasado. (Ap 21,3-4).

Es Dios sin su autoridad, que simplemente reina, no sobre
alguien, sino reinando: “Templo no vi ninguno, su templo es el Sefior
Dios, soberano de todo, y el Cordero. La ciudad no necesita sol ni
luna que la alumbre, la gloria de Dios la ilumina y su lampara es
el Cordero” (Ap 21,22-23). Quedara asi sembrada de vida la histo-



LA CONSTITUCION DEL SER HUMANO COMO SUJETO 143

ria por siempre, y todos y todas viviendo y alimentdndose de ella,
porque habra muchos arboles de la vida, sin aprension alguna, como
si ocurria en el paraiso primigenio:

Me mostré entonces el angel el rio de agua viva, luciente como el cris-
tal, que salia del trono de Dios y del Cordero. A mitad de la calle de la
ciudad, a cada lado del rio, crecia un arbol de la vida: da doce cosechas,
una cada mes del afio, y las hojas del arbol sirven de medicina a las na-
ciones. (Ap 22.1-2).

En esta imaginacion ha desparecido la violencia y su corres-
pondiente sacralizacion. Con realismo poético se ha mostrado su
fracaso y su sinsentido. En adelante, no queda piso ni razon alguna
para intentar justificarla; solo la vision escatologica que irrumpe inau-
gurando otro sentido de la historia, nacido de la unidad entre hombres y
mujeres, y Dios y la naturaleza. Todos seran soberanamente hermanos:

Alli no habra ya nada maldito. En la ciudad estara el trono de Dios y del
Cordero, y sus servidores le prestaran servicio, lo veran cara a cara y
llevaran su nombre en la frente. Noche no habra mas, ni necesitaran luz
de lampara o de sol, porque el Sefior esparcira luz sobre ellos y seran
reyes por los siglos de los siglos. (Ap 22, 3-5).

Tal vez nunca se habia imaginado tanta libertad —humana y
divina— para ser razonablemente creida. Mas alla de todo juicio final
y de condenas implacables, se presentan en el escenario un nuevo
Dios, un hombre nuevo y una nueva tierra: la historia toda trascen-
dida y salvada y el mundo redimido de todo pecado.

5. REVELACION BIBLICA Y LUCHA HISTORICA
CONTRA EL SUFRIMIENTO

Al asumir el caracter historico de la revelacién, nos debemos
enfrentar a una pregunta insoslayable: si es voluntad de Dios re-
velarse en la historia y comunicar alli su plenitud trascendente,
haciendo presencia o instalando su morada entre nosotros (Jn 1,14),
(por qué subsisten e incluso por qué prosperan el mal y el sufti-
miento humano? O, dicho de otro modo, jacaso no deberiamos estar
inducidos tan solo a la salvacion y al reinado del bien y la felicidad?
Pero la realidad historica es otra, pues lo que ocurre esta en abier-
ta contravia a este supuesto, y nos abruma, al extremo de que hoy
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tomamos conciencia de que el mal y el sufrimiento amenazan la
existencia de la humanidad y de la naturaleza.

La anterior cuestion, segun Schillebeeckx, formalmente solo
se la plantean las religiones: “Precisamente la conciencia religiosa
alza protesta contra el sufrimiento, sobre todo el de los inocentes
y débiles...”™ Un poco mas alla, este autor holandés admite que el
marxismo participa de dicha protesta, por lo cual concluye que este
pensamiento posee un talante “pararreligioso”.” Sin embargo, en
definitiva, el te6logo en mencion hace hincapié en que el racionalismo
critico—el dominante en nuestra época—se resigna frente al sufrimiento.

Franz Hinkelammert, por otra parte, propone la situacion de
forma distinta: la deficiencia del racionalismo moderno —determinado
por la relaciéon medio-fin y, por ende, guiado por su aspiracion de
dominio del mundo— es la de hacer abstraccion de la muerte y de
todo limite (donde se experimenta el sufrimiento). En consecuencia,
la actividad de la razon es concebida por este racionalismo con un
potencial infinito de producir nuevos conocimientos y de aplicarlos a
la naturaleza y a las relaciones sociales, de donde colige su capacidad
siempre creciente de brindar bienestar y felicidad.

Por ello, en su propuesta alternativa de racionalidad repro-
ductiva de la vida, Hinkelammert incorpora el sufrimiento en tanto
problema del conocimiento, asi lo tematice bajo otras expresiones
como “negacion del sujeto”, “vida humana amenazada”™, etc. En tal
sentido, el sufrimiento no seria preocupacion exclusiva de las reli-
giones... Tal vez lo singular de éstas sea la manera y la profundidad
para tratarlo. Asumiendo esta salvedad, queremos recordar ensegui-
da, asi sea de manera breve, lo que la tradicion judeo-cristiana
conocid acerca del sufrimiento.

4 Schillebeeckx, Cristo y los cristianos, 700.

75 En esta lista de las corrientes que abordan el dolor y el sufrimiento podemos men-
cionar por lo menos dos formas de conocimiento actuales que se fundan en estos:
por un lado, el psicoanalisis es una disciplina que pretende explorar el incons-
ciente para descubrir alli las causas del sufrimiento de las personas, a fin de que las
enfrenten y, a ser posible, disminuyan sus angustias; la ecologia, de otro lado, se
desarrolla desde el opresivo temor de prever una destruccion de la naturaleza por
parte del ser humano, que amenaza con la existencia de toda forma de vida.
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5.1 EL ANTIGUO TESTAMENTO: EL SUFRIMIENTO
COMO PECADO E INJUSTICIA 'Y COMO
REDENCION HUMANA

Es necesario afirmar que, pese a los cambios acerca de la conciencia
de sufrimiento que experimenta Israel, siempre lo concibié como
una realidad historica y en cuanto tal lo asumid, lo comprendi6 y
tratd de enfrentarlo. En un primer periodo, el sufrimiento lo ligé al
pecado del hombre, y no a la voluntad de Dios: “Dios nada tiene que
ver con el sufrimiento, a no ser por culpa de la pecaminosidad del
hombre, al que quiere llevar, no obstante, a la vida por medio del
arrepentimiento”, interpreta Schillebeeckx.” En este largo periodo se
discutid acerca de como el pecado y por tanto el sufrimiento afectan
al pueblo en su conjunto, o si son de indole fundamentalmente per-
sonal. El profeta Ezequiel favorecera la idea del caracter personal
del pecado, asi tenga consecuencias en el pueblo:

...si el hijo observa el derecho y la justicia y guarda mis preceptos y
los cumple, ciertamente vivira. El que peca es el que morira; el hijo no
cargara con la culpa del padre, el padre no cargara con la culpa del hijo:
sobre el justo recaera su justicia, sobre el malvado recaera su maldad.
(Ez 18,21-22).

Sin embargo, asi sea personal el pecado, sus consecuencias so-
ciales repercuten en el sufrimiento de todos los miembros del pueblo
aunque en proporciones distintas:

...para Israel no es problema el sufrimiento en cuanto tal, sino la
distribucion desigual, obviamente injusta, del sufrimiento entre justos y
pecadores [...] Israel choca con el hecho incomprensible de que los que
sufren son sobre todo los justos y piadosos.”

Semejante paradoja es convertida por el pueblo en objeto de
reclamo permanente ante Dios, como lo expresan numerosos salmos
(ver Sal 44,18-19) y como se reflexiona en los libros sapienciales (ver
Ecl 8,10-15). Dichos alegatos ocurren porque, al cabo, Israel siempre

76 Schillebeeckx, Cristo y los cristianos, 659.
77 1bid., 660.
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confia en la justicia de Dios y esta convencido de su parcialidad por
el bien.

Ahora, después de mucho tiempo, cuando el sufrimiento in-
justo se habia prolongado, Jeremias inauguré un sentido nuevo del
sufrimiento: “como elemento de una mision; se sufre por una causa
justa...” Por medio del profeta se revela la figura del “cordero manso
llevado al matadero” (Jr 11,19). Se descubre a un Dios benevolente
que habilita entre los israelitas la disposicion de sufrir, pero esta vez
en funcion de eliminar el sufrimiento y de hacerlos participes de la
necesaria salvacion que ellos mismos esperan de parte de Dios.

Esta imagen alcanzard su méaxima expresion en la figura del
siervo doliente del Deuteroisaias (ver a Is 42,1-4; 49,1-6; 52,13-
53,12), con el cual definitivamente se discriminan dos sufrimientos:
el de Israel, por sus pecados, y el sufrimiento redentor, propio del
siervo inocente que sufre por los demas: “Le dieron sepultura con
los malvados y una tumba con los malhechores, aunque no habia
cometido crimenes ni hubo engafio en su boca [...] mi siervo ino-
cente rehabilitard a todos porque cargod con sus crimenes” (Is 53,9
y 11). Con esta nueva acepcion del sufrimiento, la esperanza judia
finalmente accedera luego a la idea de resurreccion historica —de
ninguna manera sobrenatural— expuesta en la literatura apocaliptica,
la cual representa la oferta de experiencia de encuentro con Dios
en un futuro proximo antes que una promesa de plenitud: “La re-
surreccion no parece, a pesar de todo, como un ‘final feliz’, sino
como una implicacion de la comunion de vida con Dios”, aclara
E. Schillebeeckx.”

En resumen, en el Antiguo Testamento se nos revela una con-
ciencia religiosa acerca del sufrimiento, en la cual se acentiia la
responsabilidad humana sobre el mismo, bien por las conductas perso-
nales o bien por las practicas colectivas del pueblo. El sufrimiento se
comprende como un grave mal en la media en que produce injusticias
dentro de Israel, abriendo espacios a las desigualdades dentro de una
sociedad que aspira a ser de iguales. Finalmente, aunque este mal
conlleva a que los israelitas reclamen ante su Dios por la existencia
del sufrimiento, prima la tendencia a creer que su erradicacion de-

8 Ibid., 662.
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pende de la actitud de arrepentimiento del ser humano y del esfuerzo
histérico de quienes lo padecen, lo que termina condensado en la
figura del siervo inocente.

5.2 ELNUEVO TESTAMENTO: LA VICTORIA

DE LA RESURRECCION SOBRE LA MUERTE

Y EL SUFRIMIENTO
En consonancia con la mentalidad historica del Antiguo Testamento,
en el Nuevo Testamento hay una reflexion sobre el sufrimiento que
tiene como base la persecucion de que fueran objeto los cristianos.
En los escritos neotestamentarios se trata de explicar como el segui-
miento de Jesus trajo a los discipulos las mismas consecuencias, de
proscripcion y dolor que vivid su maestro. Para ello fue menester
buscar un sentido a esa experiencia, profundizando y aprendiendo el
modo singular como la vivio Jesus.

Asi, la reflexion se centro en el sufrimiento derivado del com-
promiso por retirar el mal y el sufrimiento de en medio de quienes
lo padecen con mas evidencia y son sus victimas principales: los
pobres. En términos reales, este sufrimiento se padecia en la lucha
contra el poder romano y era el corolario del conflicto surgido por
defender la verdad de la injusticia. Entonces, no se ofrece una me-
ditacién sobre el sufrimiento humano en general, sino sobre el
ocasionado por construir el Reino de Dios, esto es, el sufrimiento
redentor descubierto tardiamente en de la tradicion judia y ahora lle-
vado hasta las ultimas consecuencias por los discipulos de Jesus.

Por lo anterior, se va a descubrir en Jesus un nuevo mesianismo,
una manera inusual de ser Dios, como Hijo, como siervo sufriente
distinto que entrega hasta la vida misma (Mt 16,13-21; Mc 8,27-31;
Lc 9,18-27) para que la vida abunde. En la conciencia cristiana
se revela que “Dios y el sufrimiento son diametralmente opuestos
[...]. En el Reino mesianico no tienen cabida el sufrimiento y las
lagrimas, tampoco la muerte”.” Hay que eliminar el sufrimiento,
independientemente de que provenga del pecado o no, pues uno y
otro no estan forzosamente vinculados (Jn 9,2-3 y Lc 13,1-5).

" Ibid., 676.
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La teologia posterior, que corrobor6 y recogié mas fielmente
este enfoque, fue la elaborada por San Ireneo de Lyon, en el siglo 1I.
En efecto, en su pugna contra el gnosticismo, este santo defiende
el valor de la carne como realidad indivisible del ser humano; y por
ello participa enteramente del proceso de salvacion en la historia,
de tal suerte que su condicion —como lo es el dolor— es constitutiva
de la existencia toda que esta siendo redimida. De ahi concluye
Schillebeeckx sobre la teologia de Ireneo: “...el sufrimiento no es,
pues, un castigo del ‘pecado original’, sino un signo de la mezcla del
bien y del mal presentes en la humanidad que camina hacia la sal-
vacion...”® Aun mas, para el mensaje cristiano primitivo, al afirmar
su fe en la resurreccion de Jesus, esa “mezcla” de bien y de mal
—que es sobre todo una pugna—, finalmente es ganada por el primero,
pues se adquiere la conciencia de que la negatividad (sufrimiento y
muerte) de la que fue victima su Maestro, y gracias al modo divino
de enfrentarla, es superada, pues en el Hijo “Dios [...] ha vencido y
aniquilado el sufrimiento y el mal...”®!

Por tanto, en la conciencia cristiana primitiva se nos revela
que la lucha contra el sufrimiento es una tarea humana derivada del
seguimiento de Jesus. Se trata de un dinamismo que empieza aqui
en la historia y que, por la fe en la resurreccion, se sabe que tendra
un final enteramente feliz. Por ahora, solo conocemos sus preludios,
entre los cuales el mas visible es la victoria de Jesus sobre la muerte.
La plenitud de este proceso la conoceremos cuando participemos de
la resurreccion de Jesus, lo cual no depende de nuestra iniciativa hu-
mana, sino de la gracia divina.

53 LA INVERSION DE LA INTERPRETACION
CRISTIANA DEL SUFRIMIENTO
EN EL REGIMEN DE CRISTIANDAD

A pesar de la construccion teoldgica primigenia del cristianismo, en
el encuentro que éste tuvo con la cultura helénica se fue forjando

% Tbid., 679.
8 Tbid., 712.
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otra interpretacion del sufrimiento. Tal comprension tomd cuerpo
sistematico en la teologia de San Agustin, hasta fortificarse y
extenderse a lo largo de toda la Edad Media, para incluso sobrevivir,
en plena Modernidad occidental. En esta concepcion si se liga el
sufrimiento humano al pecado original y se colige que el hombre y
la mujer, perfectos cuando fueron creados, cayeron en la debilidad
de la naturaleza, por lo que toda la descendencia humana necesita la
redencion por medio del perdon de los pecados, ocurrida finalmente
en el Hijo. De esta salvacion participan quienes han creido y crean en
el Hijo. Si entre los creyentes hay quienes padecen sufrimiento, éste
debe ser aceptado y asumido —mas que evitado o eliminado—, pues
su existencia es camino de participacion en la necesaria redencion
en Cristo.

A partir de las anteriores bases se consolida una teologia muy
cercanaa la apologética del sufrimiento. Asi la resume Schillebeeckx:

...nace un culto al sufrimiento, desligado de su fuerza critica y pro-
ductiva. La pasion y la muerte de Jesus son separadas de las cir-
cunstancias histéricas que las motivaron. El “puro hecho de sufrir”, no
ya sufrir de y por lo demas, adquiere un significado mistico que, lejos
de ser una fuerza critica, presenta tonos reaccionarios. El sufrimiento
en cuanto tal se convierte en un “simbolo”. Los tedlogos comienzan a
“sistematizar” el tema del sufrimiento [...]. El sufrimiento en cuanto
tal (sea cual fuere) adquiere un significado teolégicamente positivo: el
honor de Dios, tal como estos tedlogos lo entienden, queda vengado
mediante el sufrimiento y la sangre.®

Al poner el énfasis teologico en la lectura de la pasion y muerte,
la superacion del sufrimiento por la via de la resurreccidon pasa a
un lugar secundario en la historia y es aplazada para después de la
muerte, en un mas alla incognito y profundamente misterioso, solo
conocido por la insondable voluntad de Dios.

82 Tbid., 681-682.
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6. ELEMENTOS PARA REPENSAR
LA TEOLOGIA DE LA GRACIA

La articulacion que hemos establecido entre revelacion e historia
nos ha mostrado la importancia nuclear que ésta tiene para aquélla.
Dicho de otro modo: la historia es determinante para la constitucion
de la relacion entre el ser humano y Dios; pero también hemos puesto
de presente que este vinculo entre revelacion e historia, claro en la
tradicion judeo-cristiana, es dificultoso para la mentalidad helénica,
dentro de la cual finalmente se propagd en Occidente el Evangelio
cristiano con un enfoque dualista que llega hasta nuestros dias.

Bajo esta ultima perspectiva se configura una escision irre-
conciliable entre mundo y trascendencia, entre lo profano y lo
sagrado, entre lo humano y lo divino, en fin, entre lo natural y lo
sobrenatural. La afirmacion de un polo de cualquiera de las binas
niega a su supuesto contrario. Entonces, se fractura la inica realidad,
incluida en ella la relacion histérica Dios-hombre. A consecuencia
de ello, el sufrimiento no tiene solucion ni respuesta razonable en la
historia. En la profundizaciéon de esta dualidad jugd un papel deci-
sivo la teologia de la gracia, sobre la cual queremos ofrecer las si-
guientes reflexiones.

6.1 DE LA GRACIA SOBRENATURAL A UNA TEOLOGIA
DE LA GRACIA SIN DUALISMOS

En medio de las disyuntivas propias de la cosmovision occidental y con
menoscabo de lateologia de larevelacion, fue cobrando mas importancia
lateologia de la gracia, que tom6 como fuente este concepto introducido
en el Nuevo Testamento por San Pablo.® Asi, en su evolucion, la gracia

8 Después de mostrar que la palabra gracia es muy rara en los evangelios, Leonardo
Boff explica: “Fue San Pablo quien introdujo en el Nuevo Testamento el término
charis como expresion sintética de la novedad cristiana. En los escritos paulinos
aparece cientos de veces con los mas variados sentidos: benevolencia (2Co 8,1),
atractivo, amabilidad (Col 4,6), don (Rm 12,6; Ef 4,7), accion de gracias (1Co
10,30). Sin embargo, los diversos significados se concentran en uno fundamental:
el don del mismo Padre celestial en Cristo Jesus, el amor gratuito y misericordioso
del Padre y de su Cristo que se desbordan sobre el hombre, lo salvan, lo liberan de
su perdicion y lo hacen nueva criatura (2Co 5,17; Ga 6,15).
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se fue asimilando al concepto latino de sobrenatural (sobrenaturale),
que halla sus primeros indicios en términos platonicos usados por
los padres griegos, como hipercdésmico (hyperkosmikos), hiperfisico
(hyperfués) e hiperceleste (hyperuranios). Tales expresiones se con-
densaran en el vocablo sobrenatural (absolutamente ajeno a la Biblia
y a la antigua literatura cristiana) y alcanzara su cima, después de una
larga carrera, como expresion teoldgica técnica en la Quaestiones
disputatae de veritate (1256-1259), de Santo Tomas de Aquino. De
tal manera, si la revelacion tenia una base histérica, la gracia, que
suplant6 aquella categoria, va a tener como soporte lo sobrenatural,
lo que no es la physis ni pertenece al ambito de la experiencia, en el
entendido que lo sobrenaturale es la naturaleza divina que salva y
eleva la naturaleza humana, esta tltima corrupta y material per se.®

La anterior vision, sumamente arraigada en la teologia catoli-
ca medieval, segun Leonardo Boff fue revisada y replanteada por
teodlogos del siglo XX, como H. de Lubac, R. Guardini, K. Rahner,
H. Urs von Balthasar y J. Maréchal. Ellos han hecho un aporte deci-
sivo que, en palabras del tedlogo brasilefio, se puede sintetizar de la
siguiente forma:

...el espiritu no es en el hombre una realidad sumada a la materia
(cuerpo) y circunscrita a sus limites. El espiritu es el hombre entero y, por

“Pablo habla de la gracia del Padre (2Ts 1,12; 2,16; 1Co 1,4; 15,10; Ga 1,15;
Rm 3,24; Ef 1,6; 2,4-8; 1Tm 1,14; Tt 2,11-14, etc.) y de la gracia de Cristo (2Co
8,9; 12,9; Rm 5,15; 2 Tm 2,1; Tt 3,7). [...]. Pablo se siente agraciado por un don
que es el mismo Dios en Cristo Jesus. Cristo es la gracia, el Dios presente. Expresa
con la palabra ‘gracia’ la experiencia de sentirse colmado y sorprendido por algo
inesperado.” (Boff, Gracia y experiencia humana, 73).

8 Leonardo Boff, al seguir varios estudios exegéticos, encuentra que esta concepcion
ya esta presente en 2P 1,3-4, un texto tardio de finales del siglo primero, en el que
se oculta tal contexto ideologico: “Para los griegos, la salvacion y liberacion
del hombre se efectian mediante la superacion de la propia naturaleza, cuyas
propiedades son las siguientes: fragilidad, caducidad, transitoriedad, contin-
gencia, mortalidad, constante dependencia de Dios. Participando de una na-
turaleza inmortal, necesaria, eterna, absolutamente permanente, el hombre se
siente redimido y plenamente realizado en su humanidad. Ahora bien, la na-
turaleza de Dios posee tales propiedades. Al hombre se le ha prometido tal
participacion. Consiguientemente, esta salvado.” (Ibid., 238).



152 CARLOS ENRIQUE ANGARITA SARMIENTO

tanto, el modo de ser propio del hombre en cuanto trascendencia viva,
apertura total, omnirelacionalidad. EI hombre espiritu es nostalgia de
Infinito, ansia de Dios... El deseo natural de amar a Dios esta enraizado
en lo mas hondo de su ser, hasta el punto de que sin deseo resultaria
incomprensible el hombre histdrico que conocemos, y el tnico que nos
interesa. Por consiguiente sin la gracia (sin lo sobrenatural) no logra el
hombre su plenitud humana.®

Asi, advertimos en estas aportaciones de la teologia del siglo
pasado un importante esfuerzo por introducir en la teologia de la gra-
cia la perspectiva historica, de acuerdo con la mirada de la revelacion
judeo-cristiana. Con todo, en dicho camino no se renuncia a mantener
una afirmacion de fe:

Fue Dios mismo quien creé al hombre de manera que no pueda llegar
a ser auténticamente hombre y plenamente feliz si no esta unido a él.
Fue Dios quien sembr6 en el corazon humano el anhelo del Infinito y el
deseo de amarlo y contemplarlo cara a cara.®

No obstante, nos atrevemos a plantear la pregunta de si esta 0l-
tima aseveracion, que obedece a la idea de que la “teologia no es una
simple fenomenologia que se articule desde abajo [...sino] también, y
principalmente, una vision que parte de la cima, de Dios y su designio
trascendente (teologia: discurso sobre Dios y a partir de Dios)”?
no sigue dejando en pie un enfoque naturalista metafisico sobre la
experiencia de fe, al cabo ajeno a la teologia y a la fe judeo-cristianas.
Probablemente el peso cultural de una manera de hacer teologia en
Occidente, anclada sobre la dualidad y la afirmacién a priori de Dios
y su absoluta trascendencia, inhiba todavia la tentativa de asumir
radicalmente la historia como lugar privilegiado “y principal” desde
el cual el hombre, a partir de su experiencia relacional del limite,
va descubriendo la necesidad del otro, la presencia del ausente y

8 Tbid., 65-66. El tedlogo brasilefio agrega alli el siguiente pie de pagina: “Este
modelo de analisis fue elaborado magistralmente por H. Lubac, Surnatural (Paris,
1946); Le mystere du surnatural (Paris, 1956); K. Rahner, Geis in Welt (Munich,
1964); Horer des Wortes (Munich, 1963).”

8 Boff, Gracia y experiencia humana, 66.
87 Ibid.
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el llamado desde la realidad misma a ser habitado interiormente y
habitar la tierra de manera nueva, asi como a vivir la trascendencia
en la historia.

En pocas palabras: atn nos cuesta participar de una fe y una
teologia que asuman la dindmica de la historia, en su total desnudez,
como senda ineludible para descubrir el verdadero rostro de Dios. De
cualquier forma, se trata de un horizonte abierto, ain por perfeccionar
en la misma teologia, que fue comenzado en el Concilio Vaticano II:

Mas atn: debido a las incomprensiones y falsas asociaciones inherentes
a los términos natural y sobrenatural, muchos postulan el abandono
de tales categorias. El mds notable ejemplo lo dio el mismo Vaticano
II, que us6 muy poco el término naturaleza y solo catorce veces el de
sobrenatural. Es sintomatico el hecho de que en la Gaudium et spes,
donde se aborda el misterio del hombre con su insercion en el universo
y en la historia, no se emplee nunca el término sobrenatural. Segun la
opinion de Flick-Alszeghy, “tal reserva, ciertamente intencionada, res-
ponde a una tendencia de la teologia contemporanea...”3®

6.2 LA GRACIA EN UNA PERSPECTIVA
HISTORICA Y HUMANA

En la linea de poner en consonancia la teologia de la gracia con la
teologia de la revelacion y con la mentalidad judeo-cristiana, afir-
mamos que la experiencia originaria del ser humano es la historia,
en la cual se descubre en situacion, en medio de relaciones con el
mundo: las del presente, que son inmediatas, y las del pasado, que son
indirectas. Al hacer parte de esas relaciones historicas, el ser humano
puede mas o menos reconocer alli su capacidad de decidir, sobre si,
sobre los otros y con los otros, al tiempo que abre posibilidades para
orientar su modo de estar en las circunstancias que afronta, con el
fin de ampliar su campo experiencial. Al sumergirse en este campo,
con y sin miedo, los hombres y mujeres pueden experimentar la di-
mension de gratuidad y de gracia en la realidad. Como bien dice

8 Ibid., 68. Como lo precisa el autor a pie de pagina, la mencion del término
naturaleza solo aparece en Concilio Vaticano II, Gaudium et spes, 7, 8; y en el
decreto Ad gentes, 3.
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Leonardo Boff: “La gracia solo es gracia para el hombre de hoy
cuando emerge desde el mundo en que estamos insertos.”® De esta
manera, la gracia es una afirmacion del mundo, es la naturaleza —la
unica naturaleza— que crece y se despliega en cuanto naturaleza, con
el hombre haciendo parte de esa expansion de la vida. El ser humano
tiene la capacidad de hacer conciencia de dicha dinamica, como
también de la contraria, cuando hay desgracia, esto es, cuando son
negados la naturaleza y el hombre. En consecuencia, “la gracia no
prospera sobre la ruina del mundo y del hombre. Supone lo humano
y lo historico”.”® Asi, pues, en una primera aproximacion historica,
podemos afirmar que estamos en presencia de la gracia cuando —por
sobre todas las amenazas y desastres— los hombres y mujeres, y las
cosas con las cuales interactian, viven.

Ahora bien, el mundo de relaciones de las cuales participa el
ser humano puede ser asumido e identificado como una experiencia
especifica desde la gracia. Cuando asi sucede, no estamos hablando
de otra experiencia, sino de la misma y Unica posible, solo que aco-
gida y vivida de otro modo. Humanamente, hay ciertos rasgos que
la identifican como tal: cuando las acciones de las personas estan
signadas por la benevolencia y la acogida hacia los otros, sin buscar
ni esperar contraprestacion alguna; cuando esa actitud procede de la
pura gratuidad, no en respuesta a favores recibidos; cuando las re-
laciones en el mundo despiertan admiracion, regocijo, y encantan,
atraen y se ejercen libremente, y por tanto, son bellas; cuando,
ademas, las relaciones se experimentan como donaciones, esto es,
como bienes no pedidos o, aun mas, inmerecidos, que llegan mas
alla de las propias expectativas o incluso superan las capacidades hu-
manas corrientemente conocidas; y cualesquiera sean esas formas de
relaciones, tienen la virtud de provocar agradecimiento, es decir, ex-
hortan a que sean confesadas y contempladas publicamente, e incitan
su retribucidn, no por necesidad sino por generosidad, aunque nunca
sea suficiente la manera de hacerlo... Cualquiera de estas acciones
y actitudes —o forma de relacionamiento humano— es idonea para

% Boff, Gracia y experiencia humana, 61.
% Ibid., 93.
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hacer conciencia de la experiencia de gracia. Cualquiera de ellas es
extraordinaria, lo que no quiere decir, sobrenatural o ahistdrica, sino
distinta al curso acostumbrado de la naturaleza que conocemos y que
hemos ayudado a establecer.

6.3 CUANDO FUE RECONOCIDO EL
CARACTER DIVINO DE LA GRACIA

Los aspectos que acabamos de mencionar, como expresiones que
dan forma y fisonomia a la experiencia humana de gracia, fueron
reconocidos, en su mas alta expresion, por parte de los primeros
cristianos, en la persona de Jesus de Nazaret. Tan excelsa fue la
experiencia de tales dimensiones, tan sumo el grado de lo que sin-
tieron, que no solo lo identificaron como virtud o gracia humana,
sino todavia mas, como gracia divina. Segln esos seguidores, la vida
de Jesus era lo mas cercano al rostro de Dios que nunca jamas habian
conocido, pues por pura iniciativa humana no les parecia posible vi-
vir de modo semejante.

En esos modos de obrar y en esas actitudes del Maestro vieron
transparentarse a Dios: creian que sus ojos contemplaban en Jesus,
desde ya y para siempre, el rostro didfano del Padre. No era una epi-
fania divina (a la postre efimera): era el signo perenne del Creador
dentro de la historia, sabiendo que “las realidades del mundo no son
ilustracion de la gracia, sino mediaciones, es decir, sacramentos de
la gracia. La gracia nos llega en ellas y por ellas”.”' Y en cuanto dia-
fania, creyeron firmemente que lo que Dios habia hecho en su hijo
Jesus lo seguia haciendo con quienes quisiesen participar de una vi-
da en gracia. Por eso, Pablo podia expresarse asi:

Y que ese mismo Sefior nuestro, Jesus el Mesias en persona y Dios
nuestro Padre, que nos demostr6 su amor dandonos graciosamente un
animo indefectible y una magnifica esperanza, los anime interiormente
y los anime en todo bien de palabra y de obra. (2 Ts 2,16-17).

Por lo anterior, para Pablo y para la fe apostolica, la gracia
(historica, si se nos permite el pleonasmo) se hace diafana en la

! Ibid., 75.
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encarnacion del Hijo. La encarnacion, pues, fue reconocida como ese
gesto benevolente, gratuito y generoso que nadie pedia ni esperaba
y que despertd la mayor admiracion entre los primeros cristianos,
asi como su actitud de agradecimiento sin medida. De este hacerse
carne aprendieron los seguidores de Jests que la gracia es asumir
radicalmente el mundo, con toda su bondad y sus vejamenes, y “que
cuando acogemos el mundo estamos acogiendo sobre todo a Dios”
quien “solo se nos da a conocer al precio de la previa aceptacion de
este mundo”.

Ademas, los cristianos tomaron conciencia de que la gracia de
Dios es tan magnanima que, en el Hijo, Dios asumi6 el mundo no
desde cualquier parte, sino precisamente desde alli donde esta siendo
mas herida la historia humana, con lo cual se revel6 su verdadera
imagen: la de un ser humilde, silencioso y anonadado. Por tanto, al
hacerse carne, Dios asumi6 el mundo, pero no el mundo del poder y
la majestad, sino el ultrajado y vilipendiado. Semejante postura solo
podia ser objeto de colmada alegria y alabanza sin fin, como bien lo
cantd Pablo:
Cristo, a pesar de su condicion divina,
no hizo alarde de su categoria de Dios,
al contrario, se despojo de su rango
y tomo la condicion de esclavo,
pasando por uno de tantos.
Y asi, actuando como un hombre cualquiera,
se rebajo hasta someterse incluso a la muerte,
vy una muerte de cruz. (Flp 2,6-8)

6.4 LA TEOLOGIA DE LA DIVINIZACION DEL HOMBRE
6.4.1  El proceso de humanizacion-divinizacion

La encarnacion abridé paso a la teologia de la divinizacion del
hombre, una tesis radical y novedosa de la esperanza cristiana, sin
duda alguna. Con razoén afirma Leonardo Boff:

El sentido originario de la encarnacion no se agota en su efecto redentor y

liberador de una situacion de pecado; la encarnacion, intencionalmente,
apunta a la divinizacion del hombre. Solo siendo mas que hombre es
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el hombre verdaderamente tal, es decir, solo siendo “Dios” permanece
hombre el ser humano.?

En esta direccion, el pasaje de 2P 1,3-4 influy6 mas decisiva-
mente, sobre todo, en los ambientes griegos:

Su divino poder, al darnos conocimiento de aquél que nos llamé con su
divino esplendor y potencia, nos ha concedido todo lo necesario para la
vida y la piedad. Con eso nos ha concedido también los inapreciables y
extraordinarios bienes prometidos, que les permiten a ustedes escapar
de la ruina que el egoismo causa en el mundo y participar de la natu-
raleza de Dios.

En efecto, en el marco de la vision dualista propia del mundo
griego, donde este mensaje se expandia —de la cual hablamos li-
neas arriba—, se afirmaba que el hombre participa de la naturaleza
divina. Esto, para la mentalidad helénica, significaba asegurar la
incorruptibilidad e inmortalidad de todos los seres humanos. Tales
ideas no eran del todo novedosas para los griegos, quienes creian en
la posibilidad de un gesto bondadoso de algin dios para con algin
mortal escogido y favorecido. Sin embargo, de ello no se derivaba
que ese hombre se hiciera dios.

Aqui, en cambio, el mensaje cristiano de fe, mediante categorias
griegas, pretendia afirmar que todo hombre no es solo imagen de
Dios, sino que por la resurreccion de Cristo vuelve a ser semejante
a ¢l y, por tanto, “el hombre es tan semejante a Dios y participa de
tal manera de Dios que es Dios mismo presente en el mundo”.”* En
tal sentido, la revelacion y la teologia de la gracia se redimensionan
hasta “verificarse un verdadero cambio ontoldgico en la sustancia
humana: de mero hombre se pasa a ser divinizado”. Por ello, Boff
concluye —junto con no pocos padres griegos— que “el hombre fue
creado hombre, pero esta llamado a ser Dios™; y esta convocado
a serlo desde ahora y desde esta tierra, es decir, desde la historia
misma, de manera que no se trata de una promesa postergada.

%2 Ibid., 240.
% Ibid.
%4 Tbid.
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Por consiguiente, emergieron nuevas concepciones tanto del
ser humano como de Dios. Podriamos hablar de un giro antropologico
y de un giro teoldgico con los cuales, a su vez, se instauraban nuevas
relaciones entre los hombres y mujeres y Dios, y entre los seres hu-
manos especificamente. Igualmente, el mundo y la historia se ha-
cian uno. Todo quedaba en la posibilidad y en la necesidad de rela-
cionarse en un mismo plano horizontal. Desde entonces, se trata algo
asi como de afirmar el reciproco imperativo de interactuar y ser con
el otro para poder vivir, para ser eternos. Leonardo Boff lo expresa
de este modo:

Como hemos recalcado repetidamente a lo largo de nuestras reflexiones,
la gracia solo emerge en la mutua apertura de Dios y del hombre. Este
intercambio modifica a ambos: Dios se humanizay el hombre se diviniza.
La encarnacion expresa de forma eminente esta mutua inclinacion de
Dios hacia el hombre y del hombre hacia Dios. En la encarnacion no es
solo Dios quien sale al encuentro del hombre; también el hombre sale
—y habia estado siempre— en busca de Dios.”

Desde entonces se inicia, en la historia, un proceso de
humanizacion-divinizacion en el que seguimos insertos. Con esta ex-
presion no queremos hacer un simple juego de palabras sino proponer
una veta de reflexion que permita ir desembrollando y transformando
las disyuntivas abiertas en el devenir cultural, principalmente de Occi-
dente. De manera esquematica, tal desmembramiento ha ocurrido en
favor de la metafisica divina durante el Medioevo o en favor del
humanismo (en no pocas ocasiones igualmente metafisico) de la
Modernidad. Sin embargo, ninguno se ha despojado completamente
de la metafisica ni tampoco ha logrado abolir a su contrario.

Parcialmente han sido respuestas a los propositos de biisqueda
de sentido en sus correspondientes periodos, pero quizas nos dejan
hoy mucho més abismos e interrogantes en medio de sus aparentes
senderos de certezas. Lo que articula la humanizacién con la divi-
nizacion no son los hallazgos certeros, sino precisamente el espacio
0, mas aun, el horizonte de misterio que siempre se queda latente
entre afirmaciones de verdad y practicas sociales y humanas. Lo hu-

% Ibid., 245.
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mano es tan misterioso como lo divino, y esto nos recuerda —o, me-
jor, nos revela— el mensaje de verdad cristiano en sus origenes. De
mejor manera lo atestigua Boff:

La intimidad e interioridad sitaan, pues, el misterio del hombre en un
horizonte de afinidad con el misterio sin mas. Y al misterio en el ser
humano lo llamamos Dios. En su raiz ultima, la existencia se revela
como apertura total, como abismo insondable, como trascendencia
pura. De una manera vaga y, a veces, hasta confusa, el hombre ha
intuido siempre que es una realidad que se pierde dentro del misterio de
Dios. El hombre solo puede ser interpretado y valorado adecuadamente
en el horizonte de lo divino, no en el horizonte de lo humano. Si su
horizonte fuese lo humano, quedaria pendiente mi pregunta: ;Qué es lo
humano? Solo lo divino descifra lo humano, haciéndolo indescifrable
y misterioso como lo divino. Aqui radica la grandeza y sacralidad del
hombre: participa de la naturaleza divina. No se siente Dios, sino Hijo
de Dios. La expresion “Hijo de Dios” remite a esta experiencia de
profundidad y la traduce.*

Finalmente, queremos subrayar la experiencia de comunidad
como nucleo histoérico —humano y divino— del misterio y de lo indes-
cifrable. Procurar hacer y ser comunidad, hoy es, de suyo, una tentativa
que se sale de los cauces convencionales de cualquier proyecto y forma

% Ibid., 253. En estas lineas, a nuestro juicio, se nos brinda con mas claridad una
salida en el sentido del proceso de humanizacion-divinizaciéon que proponemos. Se
trata de considerar, bien desde la perspectiva humanista o bien desde la religiosa,
que el misterio siempre nos asedia y nos es comun, esto es, nos comunica. Es
razonable (en el sentido de la racionalidad reproductiva de la vida) que ambas
aprendan a reconocer en su otra orilla la dimension historica de misterio que abre
a la experiencia, antes que condenarse a contrapelo por idealista o reduccionista
con el supuesto de defender al ser humano o al ser divino, al cabo, entidades
ontologizadas por cada uno de estos modos de pensar. Admitir un proceso de hu-
manizacion-divinizacion sortea las dudas expuestas por el tedlogo brasilefio algunas
paginas atras del texto que acabamos de citar: “Ser divinizado o hecho participe
de la naturaleza divina no parece entrar en los anhelos conscientes y explicitos
del hombre moderno. Es posible que el hombre de hoy descubra muy poco en la
expresion de la carta de Pedro [...] Lo que buscamos hoy no es la divinizacion,
sino la plena hominizacioén y la maxima realizacion de la personalidad. Pero al
ahondar en lo que implica la expresion mdaxima realizacion de la personalidad,
nos encontramos con el problema de Dios. El hombre solo es hombre en la medida
en que comulga con alguien distinto de ¢€l...” (Ibid., 242-243).
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de entendimiento de la cultura dominante. Sin embargo, iniciativas
diversas en esta direccion subsisten y se multiplican; y producen
sus frutos en favor de mujeres y hombres que efectivamente se
humanizan, en virtud de dindmicas llenas de gracia que desbordan la
razon y la experiencia humanas.

Delante de estas situaciones, la conciencia cristiana habla de
la divinizacion del hombre, que se expresa en la entrega a los demas,
en el vivir para los otros, en el servicio generoso a los hermanos,
muchas veces llevado a cabo por personas que no se reconocen con
fe religiosa. No obstante, al hablar de la divinizacion, los cristianos
queremos afirmar la dimension radicalmente trascendental de tal
obrar humano y la profunda historicidad del Dios que anima estos
procesos tan indescifrables en su complejidad. El misterio de la
construccion de procesos comunitarios se hace mas evidente en las
ocasiones en que surgen lideres o profetas que promueven dichos
procesos a contracorriente e incluso a costa de su propia vida,
viviendo la fe del Hijo que, al hacer hermanos por doquier, descubri6
la compaiiia y fortaleza de su Padre, en ocasiones escondido, mas
nunca ausente.

6.4.2  “Yo les digo que son dioses”:
la disputa con los poderes

Cuenta Juan en su Evangelio que, en tiempo de la fiesta de la De-
dicacion del Templo, Jesus tuvo una fuerte discusion con los dirigentes
judios en el Portico de Salomoén. Esos dirigentes le preguntaron si €l
era el Mesias, y Jests les respondidé que sus mejores credenciales
eran las obras que hacia, a partir de las cuales se podia ver que “yo
y el Padre somos uno”. Entonces, los jefes judios se sintieron con
autoridad para apedrearlo por blasfemia, “porque td, siendo un hom-
bre, te haces Dios™. Y Jesus les replico:

(No esta escrito en la Ley de ustedes: “Yo les digo que son dioses” (Sal
82,6) Pues si llama dioses a los que recibieron un nombramiento divino,
y esta frase de la Escritura no se puede anular, ;por qué me acusan de
blasfemia a mi, a quien el Padre consagro y envié al mundo, si digo que
soy Hijo de Dios? Si yo no hago lo que me encarga mi Padre, no confien
en mi; pero si lo hago, aunque no confien en mi, confien en mis obras;
asi sabran de una vez que el Padre estd conmigo y yo con el Padre
(Jn 10,34-38).
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El evangelista situa la escena en el Portico de Salomon, lo
cual es significativo. Se trata de la puerta dedicada a una figura
reconocida en Israel, porque humildemente, como rey, le pidio al
Sefior: “Enséname a escuchar para que sepa gobernar a tu pueblo y
discernir entre el bien y el mal; si no, /quién podra gobernar a este
pueblo tuyo tan grande?” (IR 3,9). La respuesta a la peticion no
se hizo esperar, segiin se muestra en el famoso juicio de Salomén
que en seguida se relata en ese libro del Antiguo Testamento, por el
cual se concluye que “todo Israel se enter6 de la sentencia que habia
pronunciado el rey, y respetaron al rey, viendo que poseia una sabi-
duria sobrehumana para administrar justicia” (1R 3,28).

Asi, la condicion divina de los seres humanos, de la que habla
Juan, se asimila en el Antiguo Testamento a figuras con autoridad
que tienen capacidad de discernimiento sobre la Ley y en relacion
con la vida. Dicho contexto, correspondiente a la tradicion judia,
se refrenda en el mismo relato del Evangelio, con la alusion al Sal-
mo 82, que se pronuncia a proposito de una asamblea de jueces; una
asamblea divina donde “Dios se levanta [...] rodeado de dioses”
(Sal 82,1) y recrimina a esos jueces-dioses por no defender la justicia del
desvalido, el huérfano, el humilde, el necesitado, el pobre e indigente
ante el culpable... Y por ello Dios declara: “Aunque sean dioses e hijos
del Altisimo todos, morirdn como cualquier hombre, caeran como
cualquier principe” (Sal 82,8). En nuestras palabras: si no imparten
justicia en favor de los pobres, aunque no pierdan su condicién de
dioses ¢ hijos de Dios, moriran, como muere cualquier gobernante.

El relato de Juan recrea una situacion de juicio en la vida pa-
blica de Jesus. Y explicitamente dictamina que discernir en favor
de la justicia hace dioses a los dirigentes judios; pero declara algo
mas: ¢l mismo, el propio Jesus, que no es dirigente, actia y discierne
conforme a la justicia, también es Hijo de Dios, porque al hacerlo se
consagra como tal. En ese hacer, con ese actuar, se hace Hijo de Dios,
o Dios. En cambio, los dirigentes, al actuar de manera contraria a la
justicia, no pueden ser reconocidos por su “sabiduria sobrehumana”,
como ocurrié con Salomén. De ahi deviene el resto, aquello por lo
cual “intentaron prenderlo”: si Jesus —que no es dirigente— obra con-
forme al encargo del Padre, y puede ser llamado Hijo de Dios, tam-
bién puede serlo cualquier otro que lo siga. Por ello “en aquel lugar
muchos creyeron en é1” (Jn 10, 42). Hinkelammert deduce: “En ¢l
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[Jests], como Hijo de Dios, todos lo son [...]. Juan insinia una con-
clusion: si Dios se hizo ser humano, el ser humano se hizo Dios. Es
algo que en nuestro tiempo record6 Karl Barth.”’

La anterior pericopa —segun la comenta Franz Hinkelammert—
prepara la escena del interrogatorio a Jesus que aparece en el Capitulo
19, particularmente, el apartado de la discusion sobre el delito de
violacion de la Ley:

Los judios replicaron: “Nosotros tenemos una Ley y, segun esa Ley,
debe morir, porque pretendia ser Hijo de Dios.” Cuando Pilato oyo estas
palabras se asusté mas y, entrando otra vez en la residencia, pregunté a
Jesus: “;De donde vienes t1?” Jesus no le dio respuesta. Insisti6 Pilato:
“;Te niegas a hablarme a mi? ;No sabes que tengo autoridad para sol-
tarte y autoridad para crucificarte?” Jesus le contestd: “No tendrias
autoridad alguna para actuar contra mi si Dios no te dejara. Por eso, el
que me ha entregado a ti es el principal culpable.” (Jn 19,7-11).

Aqui estamos ante una situacion de juicio real. Todo parece en
vilo, reina la confusion, nada parece claro en el pasaje. Hay una Ley
que carece de reconocimiento; y un poder, el del gobernador romano,
quien pierde fuerza porque se asusta y debe decir explicitamente que
es autoridad, pues Jesus no le responde. En consecuencia, el evan-
gelista evidencia la falta de legitimidad (divina) tanto de la Ley como
de quien ejerce el poder, pues la justicia no se transparenta ni quienes
la practican son vistos como dioses. Lo que Jesus denunciaba atrés,
aca es mas evidente.

Pilato est4d entrampado. Su temor proviene del hecho de que
si reconoce esa Ley —que no es la suya— estaria aceptando tanto la
condena de Jestis como, implicitamente, una contra el Emperador,
quien se hacia llamar Hijo de Dios. Ante tal dilema, le propone a
Jesis que reconozca su autoridad, a cambio de evitarle el castigo.
Jesus, ademas de no aceptarle la propuesta, le explicita donde esta el
pecado, mas alla de su precario poder: en el despotismo de la apli-

7 Hinkelammert, El grito del sujeto. Del teatro mundo del Evangelio de Juan al
perro-mundo de la globalizacion, 89. Para este tema, recomendamos el sugerente
analisis del autor, entre las paginas 86-89, bajo el subtitulo “Segunda escena cen-
tral: ustedes son dioses. La divinidad humana”.
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cacion de la Ley, ya que nadie sabe con qué ley castigarlo: “El que
me ha entregado a ti es el principal culpable.”

En consecuencia, queda puesto al desnudo el mecanismo de
la idolatria: dioses punitivos, jueces que se presentan como sus res-
pectivos enviados y leyes contradictorias con las cuales se busca
justificar el asesinato. Venga de Roma o venga de Jerusalén, este
despotismo niega a Dios y su proyecto de divinizacion del ser hu-
mano. Por ello, la teologia biblica de la divinizacién del hombre se
convierte en una critica radical al poder opresor y una afirmacion del
ser humano que discierne en favor de la vida, con sus consiguientes
implicaciones sociales y politicas.

Nuestro estudio, en la tltima parte, mostrara la vigencia de este
postulado profundamente cristiano y actualizara su significacion en
torno de la tesis y la importancia de que el ser humano se constituya
en sujeto.

7.  POR UNA TEOLOGIA HISTORICA

Las reflexiones que hemos presentado en este capitulo nos permiten
concluir que, en Occidente, ha prevalecido una vision dualista del
mundo, lacual pervive atin en el presente. Sibien existe una conciencia
al respecto y se han hecho esfuerzos desde distintas aristas para su-
perar esa forma de conocimiento, el pensar debe insistir todavia en
busquedas mas ciertas que permitan la comprension unitaria de la
experiencia real. De manera especifica, el quehacer teoldgico debe
transitar por senderos que le permitan seguir esclareciendo la com-
prension de la experiencia de fe dentro de horizontes historicos, acor-
des con la hermenéutica de la tradicion judeo-cristiana, modificada
en buena medida por el pensamiento occidental. Por tanto, y al decir
de Schillebeeckx, estamos ante un panorama que “trata en el fondo
de dos tipos de fe contrapuestos: fe en la razén y fe en Dios”.® Y
este panorama nos lleva a autocomprendernos dentro de un quehacer

% Schillebeeckx, Cristo y los cristianos, 751. Es necesario aclarar que, aun cuando
el autor reconoce en buena medida el planteamiento que estamos haciendo, lo
precisa como expresion de “la religiosidad oficial de Occidente” y lo deslinda de
la religiosidad popular en la cual se refleja la religion de Oriente y de “cualquier
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teologico que, junto con otras disciplinas y saberes, precisa superar
su caracter dualista y metafisico.

Asimismo, hemos mostrado que ese dualismo conlleva a una
inevitable descripcion metafisica de la historia, con graves implica-
ciones que conducen a las personas creyentes a subestimar y desna-
turalizar la importancia intrinseca de su propia accion humana en el
mundo, para afirmar su supuesto contrario: la voluntad sobrenatural
deun Dios que habitay espera en otro mundo. También hemos sefialado
que esta metafisica religiosa alimenta, en la Modernidad, metafisicas
seculares donde la actitud pasiva de las personas por el compromiso
historico se traduce en fincar sus expectativas, de forma absoluta, en
las instituciones humanas, como el Estado y el mercado, a la espera
que éstas obren la tarea de salvacion. La imposibilidad de que tal
modelo religioso-secular de redencion se lleve efectivamente a cabo
provoca la desesperacion historica con la que se justifican violencias
sin par, incluso hasta sacralizar su necesidad: esta advertencia fue el
nucleo revelado en el libro del Apocalipsis con indiscutible vigencia
en la experiencia del mundo actual.

Dicho horizonte nos ha abocado, en el presente, a la pregunta
por las posibilidades de una formulacion universal del proyecto his-
torico del hombre, en el que —por supuesto— tengan cabida las cons-
trucciones racionales y la experiencia y la vision de fe. Por tanto,
nos enfrentamos a los retos de superar toda mentalidad dualista vy,
aun mas, de no quedarnos en multiples visiones fragmentarias de la
realidad y de la experiencia humana. Al intentar encontrar alguna
respuesta a estas cuestiones, hemos propuesto inicialmente una fun-
damentacion epistemologica que nos permita articular razoén y fe, a
partir del piso comun para las diversas racionalidades que nos ofrece
la racionalidad reproductiva de la vida y el concepto de ser humano

otro lugar: un principio orientador de la vida, un proyecto existencial que da
coherencia, unidad y direccién a toda la vida humana, individual y colectiva, sin
separar entre un ambito profano y otro religioso” (Ibid., 752). Este tipo de ma-
tizaciones no las compartimos, pues pensamos que el paradigma hegemonico
informa las tendencias mayoritarias del conjunto de la sociedad, entre las que se
incluye, en este caso, la religiosidad popular que en América Latina representa un
fendbmeno masivo y que no escapa a esta vision dualista.
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como sujeto. Desde el conocimiento teoldgico, esta proposicion halla
su fundamento ultimo en la teologia de la divinizacion del hombre, en
el entendido de que, en Jesucristo, se nos ha revelado que el proyecto
historico de Dios tiene como mision primordial que el ser humano se
haga Dios.

Si bien nuestra perspectiva teoldgica no es metafisica, tampoco
pretende ser ontoldgica. Persigue ser profundamente histdrica. Su
mirada quiere desentrafar la ldgica de las relaciones de los hombres
y mujeres con el mundo, bajo la idea de que éstas constituyen la
realidad. Y desde la fe buscamos descubrir las fuerzas trascendentales
que dinamizan la historia y que la abren a otras posibilidades de ser.
Dios no es un a priori para afirmar gnoseologicamente, sino una
posibilidad siempre nueva que se abre a los seres humanos en la
medida en que asumen radicalmente la experiencia del mundo.

En consecuencia, para nuestra teologia es decisivo esclarecer
el camino de comprension y acceso a esa realidad, pues es alli donde
descubrimos el contenido de la revelacion. En tal sentido, no nos
basta con afirmar que Dios se revela en la historia, sino que nos
preocupa definir, en nuestro contexto, los instrumentos humanos
(cientificos y racionales de fe) que nos permitan captarla. Esta es la
perspectiva que orienta el presente estudio, el cual persigue ayudar
a consolidarla.

Con el fin de profundizar en dicha linea de reflexion, ofrece-
mos en este trabajo tres capitulos mas. En el que sigue, queremos
hacer una valoracion de lo alcanzado por la teologia de la liberacion
latinoamericana en dicho sentido, asumiendo que tal ha sido su
pretension; en el mismo, ponderamos las dificultades que ha enfrentado
y que sigue encontrando dentro de si, como en su entorno, para cumplir
con su objetivo.

A raiz del mencionado analisis y siguiendo la fundamentacion
del presente capitulo, presentamos uno tercero en el que discutimos
detenidamente aspectos epistemoldgicos y metodoldgicos de la rela-
cion de la teologia con la filosofia social y las ciencias sociales, para
proponer una via de encuentro interdisciplinario.

Finalmente, examinamos un concepto de sujeto humano alre-
dedor del cual consideramos factible y necesario concurrir, desde
las diversas perspectivas del conocimiento, incluida, por supuesto,
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la teologia, para replantear el horizonte de la reflexion de fe y de las
propias ciencias sociales y humanas.

Tal es el propodsito del presente estudio: profundizar en los
aportes que en tal sentido se han hecho —especialmente en América
Latina— desde el punto de vista teorico y practico en pro de la libe-
racion y salvacion humanas, la forma més didfana de constitucion de
la realidad en el momento presente de nuestra historia.
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