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U1 INTRODUCCION v -

" Surgidafén la: década deilo45 sesenta y éesarroll;’mdose bajo lcs avata-
'res:socio-politicos y dc una practica eclesial que busca acompafiar a
~las mayoxrias populares émpobrecidas en la adquisicién de unz humani-
dad digna, la teologia de la liberacidén, se presenta hoy dia ccmo la
forma peculiar de teologia latinoamericana. Mis alin, con este identi
dad precisa, dicha teclogia se considera como uno de los primeros pro
ductos genuinamente latinoamericanos que se ofrece a la cultura uni--

versal.

Definiéndose como una reflexidn critica en y sobre la praxis histdri-
ca en confrontacidn con la Palabra de Dios, la teolwgia de la libera-
cidén se ha difundido con celeridad en el Ambito catBlico e incluso pro
testante a nivel mundial; ha trascendido hacia otras esferas del cono-
cimiento y se ha convertido en un tana de inter&s y debate en altas —-

instancias politicas y eclesiisticas.

En efecto, ya el Informe Rockefeller (1968) constataba la importancia
politica de la Iglesia en América Latina y alertaba sobre las posturas
mas radicales del clero y de los fieles. E1 Documente de Santa Fe, --
preparado por un grupe de expertos norteamericanos para la campaiia elec
toral de Ronald Reagan, advertia contra el peligro que la teologia de -

la liberacidn representaba. En esta misma linea, en la actualidad el -



Institutn sobre Religidn ¥ Democrazcia en Estados Unidos, licado a los
sectores conservadores del pretestantisme y del catolicismo de ese -
pais, busca contravrestar la influencia alcanzada por la teolvugia de

la liberacidn especialmente en Centro América.

Por lo que toca al dmbito institucicnal-catdlico, la teologia de la
liberacidn, desde sus inicios ha contado con la oposicidn y/o refuta-
cién de altas autoridades eclesiisticas; de unos Je manera explicita
y piblica y de otros con modestia mostrando su recelo en lo privado.
Tanbién los ha tenido y los hay en ¢ue en ura y otra forma manifies-

tan su aceptacidn e inter@és.

Pero, ¢Qué tiene la teologia de la liberacién que motiva un debate po
lémico entre sus defensores y detractores, que curiocsamente estos G1-
timos se instalan desde el poder politico y eclesidstico? eQué carac-
teristicas tiene este discurso de la fe para que incluso el Magisterio
pontificio o Qicasterios romanos especializados en la “sana doctrina"
lleguen a ver en dicha prictica teoldgica si bien no una hez.ejia en el
sentido propio, si posibles "desvios" para la fe y que por lo mismo -
lleguen a pedir el silencio de uno de sus mds liicidos y destacados po~

nentes? Qué es lo que estd al centro de los debates?

El punto de partida de la teoloyia de la liberacidn es el descubrimien

to de los pobres'y oprimidosyesla solidaridad con los empobrecidos, =



vivida en la fe, desde donde &stos se convierten en lugar privilegiado de

la accién, de la revelacifn y quehacer teoldgico. Para la teologia de la
liberacidn, la evidencia histSrica de los pobres, ha sido una conastatacidn
que si bien es empirica o intuitiva en principio, ha sido revelada por el
andlisis de la prdctica econfmica y politica vivida en latinoamérica articu
lada en lo que se denomind '"teoria de la dependencia", de gran ins-
piracidn marxista, puso al desnudo la imviabilidad histérica de
los bostuladas desarrollistas. De esta manera, los pobres se -
descubren no como un hecho fatal e inocente, &éticamente as&pti-
co, sino como el subproducto del sistema en que se ha hecho vi-
vir a los pueblos latinoamericanos. En este sentido la teologia
de la liberaci8n pasando por la mediacidn del andlisis social y
buscando identificar las causas egtructurales del subdesarrollo ¥y
de la marginalidad, se ha encontrado, no con la idea o intuicidn
del ﬁobre, sino con su drama y realidad. Y de esta forma, preci
samente, la teologIia de la liberacidn construye su discurso ted-
rico, mediando el juicio de la fe, para una realidad descubierta
por la teoria de la dependencia, y del andlisis socio—-analitico

del marxismo.

He ahi el problema que la teoria de la liberaciBn suscita.’ Debajo
de cualquier ataque o critica que se le dirige, la cuestifn del marxis

mo se halla al centro de la discusiBn. Ultimamente se ha intensificado el



" debate; sobre dicha teologia, se multiplican las acusaciones y reser-
- vas ‘sobre sus postulados, principios y métodos. FEspecial importancia
tienen los documentos del cardenal Ratzinger, Prefecto de la Congrega .

cidn para la Doctrina de la Fe en la denominada "Instruccidn sobre al-—

gunos aspectos de la 'Teologia de la liberacién'".

Y es qgue al marxismo como fendmeno sociopolitico y/o filosdfico, es del
todo reconocido 1o que ha significado para el cristianismo, pero mis —-
alin para la Iglesia institucional. Evidentemente la Iglesia ha tenido
una evolucidén al respecto; desde su actitud primera, polémica, condena
toria y defensiva, ha pasado en las {iltimas décadas a una fase de dialo
go. No chstante, el cristianismo oficializado en el Magisterio eclesids
tico catdiico, continia viendo en el marxismo un secrio peligrc para la -
fe, de modo que, en t&rminos generales las relaciones de los cristianos

con el marxismo continfan siendo vistas no gratas.

Pues bilen, si se considera al marxismo como un "peligro para la fe" del
cristiano, evidentemente, al parecer, lo es mas alin para una teologia -
catdlica que en su quehacer tebrico hace uso dc'El. Es éste en efecto,
el caso de la teologia de la liberacidn. No se pone en duda, por lo tan
to, la implicacidn del marxismo en ella; sus destacados representantes
la aceptan. Aahora bien, las relaciones del marxismo con el cristianismo

y con la teologia de la liberacifn, constituye un problema que no encuentra



'todav.la soluc:.on y ello tanto por lo que toca a 1o intrmseco y espec1
fico del mazx:n.smo come por lo que ext:rmsecamente se le auna en el am-r

bito de lo crist:l.ano.

El Magisterio de la Iglesia, ante este problema, en sus juicios y pre-

venciones asume una determinada concepcidon de lo que es el cristianisco
y especificamente de lo que entiende por marxismo. Efectivamente, el -
marxismo se comprende como una concepcidn totalizante del mundo; como ~
una estructura f£ilosdfico-ideoldgica epistemoldgicamente hibrida, en la
que no es posible disociar los elementos analiticos de los ideoldgicos.

Juzga, por otra parte, que el ateismo y la negacifn de la persona huma-
na, de su libertad y sus derechos se hallan al centro de dicha concep--
cién. A su vez, se considera qgue el andlisis no . puedec separarse de

la praxis y de su respectiva concepcidn de la historia. En ese sentido,
se considera que el anilisis es un instnmento de critica y &sta un mo-
mento del combate revolucionario, el de la clase proletaria investidz de

su misidn histérica.

Si se juzga la teologia de la liberacidn bajo los criterios y postula-
dos del marxismo que tiene el Magisterio eclesidstico, resultaria 18gi
camente que Bsta se encontraria viciada de raiz en virtud de que el mar,
xismo es un sistema de tal fuerza ldgica persuasiva, que seria imposible
admitir elementos analf{ticos sin sér arrastrado a admitir toda la visidn

filos6fica y la practica histdérica que ha desatado.



"Se’concluye, por lo tanto, que para el Magisterio, por su concep
cifn de marxismo que adopta y por la manera tedrica de enfrentar las rela-
ciones marxismo-cristianismo, la teologia de la liberacifn estarfa desvirtua
da y refutada en principio, dando el punto de vista de clase (marxista)
que adoﬁta a priori y que funciona como principio hermenéutico
determinante.

Sin embargo, los tedlogos de la liberacidén consideran que el Magis
terio y especificamente los documentos del Cardenal Ratzinger, ni hace  justi-
cia tebricamente al marxismo ni a la teo.ogia de la liberacifn por lo que
tiene que ver con aquél. En efecto, sefialan que aceptan del marxismo el mé-
todo cientifico de 1la realidad social. Consideran, por lo tanto,
que el marxismo en tal sentido no es incompatible con el cristianismo, -
éorque no es una fe, sino una ciencia de la teoria y la praxis revo-
lucionaria que permite reconocer la realidad socioecondmica y politica y seiia~
la caminos ‘pﬂl‘&l transformarla. No reconocen, por lo tanto, utilizar el mar-
xismo que deec‘ribe el Magisterio; por el contrario, cucstionan el
marxismo entendido como concepcidn global y sobre todo en sus co-—

rrientes positivistas y mecanicistas.

En esta problemd@tica compleja se sitila nuestra investigacidn. La

relacidn marxismo-cristianismo, es el objeto de estudio de modo ge

seral y especificamente la que se establece en la teoria de la liberacién,




De modo que el interés de nuestro estudio estriba en determinar gué

es lo que de marxismo hay realmente en dicha teologia: ¥ que aporta

el marxismo a la elaboracifn teolégica de la tecorfa de la

! liberacidum.

Para realizar esta tarea, hemos escogido a tres representantes considg
rados entre los mads liicidos de dicha corriente teoldgica. Ellos son:
Hugo Assmann, Gustavo Gutidrrez y Jeonardo Boff, En los tres se desta-

ca acusadamente la problemitica que estudiamos. De ahi, su eleccidn.

De H. Assmann, nuestro estudio se limita a su obra m3s representantiva;

nos referimos a la Teologia desde la praxis de la liberacidn. De G. Gu

tiérrez se estudia la Teologia de la liberacidn; primera obra sistemiti

ca con la cual se inaugura dicha corriente. Jidemds se analiza su articu

lo Marxismo y cristianismo. Por lo que toca a L. Boff, nuestra investi-

gacidn se circunscribe a dos de sus obxas: Teclogia del cautiverio y de

la liberacidn y La fe en la periferia del mundo.

Establecer la valoracidn del marxismo en la teologia de la liberacida en
los autores y obras sefialadas, ha supuesto investigaz para cada cual los
siguientes puntos: la concepcifn de marxismo y cristianismo, las catego
rfas o esquemas marxistas que usan, los elementoS en que para cada cual
warxismo y cristianismo cdinciden, asi como la relacidn precisa que se -

establece entre su respectiva teologia y el marxismo. La manera concreta



como se han desarxollzdo estos aspectos, lo ha determinado la estructura

misma de la produccidn tedrica estudiada.

El desarrollo de tales puntos lo precede un marco tedrico que contiena
el sistema de conceptos sobre la teologia de la liberacién y del marxis
mo con los que nuestra investigacidn ha partido para ser iluminada. Para
la primera variable, hemos considerado necesario introducir una seccién -
gque nos ubique en el quehacer teoldgico tal cual se ha caracterizado tra-
dicionalmente. Se describe de esta manera, el objeto y método de la teo-
logia, sus fuentes y bases, su historicidad asi como sus funciones. Val-
ga destacar que nuestro inter@s en dicha seccidn se comprende {inicamente
como introductorio a la teologia de la liberacidn a £in de que con ello
pueda sobresalir y apreciarse mejor la especificidad de ésta Gltima. En
cuanto al marxismo, hemos caracterizado solamente corrientes que han in-
fluido mis en América Latina y que, por lo mismo, de una u otra fomma tie

nen que ver con la teologia de la liberacidn.

Por otra parte, se expone sucintamente un boséuejo histérico de lo que
ha sido la relacidn marxismo y cristianismo tanto a nivel mundial como
latinoamericano. Adem3s de destacar a grandes trazos la evolucidn his-
t8rica que al respecto se ha tenido, el objetivo de ello se cifra en ha-
cer notar la novedad en que en Latinoamérica se entienden y practican las

relaclones ya mencionadas.



fostéiiotménté, se realiza una descripcidn del contexto histdrico de
surgix;xiqlltb de,ia f:eologia de la liberacidn. Sc comprenderd con &1

‘cbmo ‘1la reflexidn teolbgica latinoamericana se vid urgida por la rea
lidad pafa usar el marxismo como método cientifico de interpretacifn
de la realidad socicecondmica y politica fundamentalmente y, cdmo el
que ‘ademds de explicarla mejor abre posibilidades para su transforma

cién.

De esta manera consideramos haber logrado verificar suficientemente la
hipStesis que ha orientado el estudio. Nuestra sospecha ha sido que -
los teblogos de la liberacién, al servirse de las ciencias sociales por
exigencia de método, utilizan el instrumental cientifico marxista por -
parecerles que éste explica mejor la realidad latinoamericana y abre -~
cauces hacia su transformacidn. En este sentido, aceptan al marxismo -
como método cientifico de andlisis de la realidad socieconSmica y poli-
tica y rechazan el gue se comprende come concepcidn totalizante de la -

realidad.

finalmente si precisa decirlo, la Sptica de nuestro estudio -ha preten-
dido ser filosbéfica. Desde Marx, de modo explicito y para Latinoaméri
ca, la filosofia no puede comprenderse sino como pensamiento de la —--
praxis social y para su transformacidn histdrica. Desde su especifici
dad, como modo de saber que busca ultimidad en la comprensidn y conoci
miento global de la realjdad, se dimensiona en una de sus posibilidades

como critica dsideologizante de las préacticas tedricas o politicas. -



'1ogic latlnoamericanay relaCiones que por 10 demas, f:ecuentemente -
son_' ,dlstorcionadas por los centros de decisién econdmica y politica a
" favor de sus intereses, a lo cual no es exenta ni inmunc la institucio

nalidad de la jerarquia catdlica.

No dudamos de la importancia que reviste toda investigacién tedrica, -
como momento de uno mas amplio, tendente a impulsar con la verdad la -
fuerza histbrica de los pobres. la teologia de la liberacidn, con —--
ellos se ha solidarizado y al hacerlo ha recobrado para la Iglesia su
lugar originario; olvidado y hecho recordar, parasddgicamente, por guien
se le ha declarado en el pasado como uno de sus acérrimos enemigycs, nos
referimos al marxismo. A nadie escapa, por otra parte, la importancia
politica del debate planteado en torno a la tcologia de la liberacién,
particularmente en mmérica Latina donde el cristianismo indudablemente
es lenguaje y sustrato cultural comin, instrumento de comprensitn de la
realidad, medio de comunicacién privilegiado y que por lo mismo, ha mos

trado ser potencial para la transformacifn de la realidad social.

Al contribuir al esclarecimiento de las reléciones marxismo-cristianis
mo en la teolegia de la liberacidn, aungque modestamente, estaremos en
alguna medida dando una respuesta a un problema que la realidad nos plan
tea: la ideologizacién con que suele presentarse a la teologia de la 1i
beracifn, cuestidn que por lo demds en nada favorece a las mayorias popu

lares. R -



I. MARRCO TEORICO

A.. EL CONOCIMIENTO THOLOGICO

1.

IA_TEOLOGIA EN EL_PENSAMIENTO GRIEGO

La palabra teologia no ha nacido dentro de la reflexidn cristiana
en su necesidad de expresar tanto su objeto camo su tarea. Teolo
gia coro palabra y como concepto pertenecia al pensamiento gricgo,
y s8lo tardlamente, no sin resistencia y modificaciones, fuc admi-

tida en el Zmbito cristiano, en sus explicaciones y formulaciones.

Es en el libzo. de la Politica de Platén donde encontramos por pri
mera vez el témmino;y se aplica a mitos, leyendas, historias de -
dioses a la luz de la critica de la filosofia, desmitologizados e
interpretados en el sentido de educacién politica y purificados de
toda indecencia Aristdteles se referia con teolugia al estudio fi-
losdfico metatisico del ente en su ser. Este es el tema de lo gue
constituye su "filosofia primera"; su objeto es el ente en su ser,
al que estudia en sus relaciones originarias y en sus causas prime
ras hasta demostrar la existencia de un ser primero del gue depen~

de el cielo y la tierra, las cosas celestes y texrestres.(i}.

Los términos tedlogo y teologia quedan, pues, en el punsamiento -
griego, remitidos a la esfiera de lo religioso. Teologia serd el -
disecurso religioso acerca de los dioses y de manera especial la in

vocacitn de Dios gue se realiza en el culto

11
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2.. OBJETO ¥ -METODO DE LA TEOLOGIA.

Apuntabamos ‘que el cristianismo adoptd, no sin resistencia, el

término teologia, pues se percatd de la distinta tarea que se

le asignaba desde el inicio a &sta en el Bmbito cristiano. De

ahi que distinguib entre lo gque denominaba teologia filosdfica
y teologia sacra. Bsta iiltima, no serd un esfuerzo racional que
parte y termina con la capacidad humana, sino un quehacer con ca

racteristicas propias que le darian vigencia y especialidad.

La ciencia teoldgica, definida desde sus inicios como "inteligen
tia fidei", es un gquehacer espontaneo e ineludible del creyente,

del que ha escogido el don de la palabra de Dios. La teologia es
algo inherente a una vida de fe que quiera ser auténtica y plena,
e inherente a la puesta cn comin de esa fe en la comunidad ecle--

sial (2).

La teologia ha nacido en la Iglesia y ha vivido del esfuerzo de
pensar y reflexionar sobre la fe vivida en los contextos deter-
minados de la historia, segiin los modos de razbn y utilizando sus

recursos (3).

Por tanto, el conocimiento teoldgico cristianc no es un mere saber
objetivo que conoce sus verdades y sus realidades como simples ob-

jetos de conocimiento. "No es una mera conciencia de la realidad,
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sino presencia real de la realidad de Cristo, mediante el Espi

ritu de Cristo, que habita por la fe en nuestros corazones" (4).

El punto de arranqgue histérico y objetivo de la teologia eg el
kerigma de los apSstoles. La teclogia no se fundamenta en si -
misma, sino en el Kerigma, que no es en si mismo teologia sino
el comienzo fundamental, el indicador primordial del sentido de
toda teologia, la realidad primaria y el prototipo eficaz de toda

obra teolégica (5).

K la base estd pues un acto de fe, la aceptacidn de toda la reali
dad que porta el Kerigma de los apdstoles. La tecologia serd cien
cia que tiene por objeto conocer no a un Dios alcanzado por el es,
fuerzo intelectual, sino a ese Dios que ante la predicacidn de los

apdstoles se acepta por fe.

El método con el que procederd la teologia no se identifica con el
método fil(;sﬁfico ni con el de las ciencias positivas, aungue la -
teologia necesita rigor de pensamiento y seriedad de reflexidn. -
Las clencias sobre todo las positivas pueden utilizar métodos asép
ticos, neutrales, en los que no entre en juego la subjetividad del

investigador.

"En teologia el método no puede ser neutral o puramente mdbjetivo.



Su objet:o, cl mistex:io dcl amor del Padre revelado por cl Hijo

'grac.ms al E:sp:.n.tu, ‘sblo es accesﬂ:le desde la fe. ILa fe no
501;: es el punto de arxrangue de la reflexidn teoldgica, sino de
‘todo el proceso... La reflexidn teoldgica supone la fe y la expe
riencia de la gracia" (6). Gustavo GutiBrrez nos dice que el se
gquimiento de Jesfis es lo que define al verdadero cristiano y que
el tema central de toda teologia es reflexionar sobre esta expe-
riencia (7). Que es el dmbito de la vivencia de la fe la que ==
sostiene al de la inteligcncia de la fe..." La firmeza y el ali-
ento de una reflexidn teoldgica esta preci-samente en la experien=-
cia espiritual que la respalda... Una reflexidén que no ayude a vi-
vir seqgiin el Espiritu no es una teologia cristiama. En definitiva,
toda auté@ntica teologia es una teologia espiritual. Esto no ener-
va su cardcter riguroso y cientifico. Lo sitGa " (8). Que la teo
logia, el hablar sobre Dios, viene despuds del silencio de la ora-
cién y del compromiso..." Nuestra mctodologia es, a decir verdad,

nuestra espiritualidad" (9).

En la raiz, pues, de toda teologia estd el acto de fe. El primado
de Dios y la gracia de la fe dan razdn de ser al trabajo teolSgico.
La fe es punto de partida y punto de llegada del guehacer teoldgi-

co. Crear y comprender se hallan en una relacién circular (10).

Teologia es el esfuerzo de la fe por entender, donde entender sig

nifica juzgar, criticar, distinguir. De ahi que la teologia sea
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una forma de fe, de reflexibn y de critica.” La teologia sin fe
no existe porque no se puede hablar sobre Dios como se habla de

objetos: o se habla tocado por la realidad divina o se hace his
toria de las ideas religiosas, cosa que también puede hacer un -

ateo con gran competencia (11).

BASES Y FUENTES DE LA TEOLOGIA

Es doctrina de Santo Tomds de Aquino y de la tradicidn teoldgica -
que el objeto de la teologia es el Dios revelado y todas las co
sas en cuanto vistas a la luz de Dios. Esta ciencia teoldgica -

parte de presupuestos o bases y se alimenta de sus propias' fuentes.

En primer lugar, la verdadera base de la teologia como ciencia estd
en el hecho de que existe un Dios y de gue &l sostiene relaciones

con el universo de su creacién.

Se basa en segundo lugar en la capacidad de la inteligencia humana
para conocer a Dios y algunas de esas relaciones que &1 sostiene -

con el universo.

En tercer lugar se basa en el hecho de que Pios ha concedido medios
por los cuales &l se puede ponex en contacto con la inteligencia hu

mana o en otras palabras que ha dado a los hombres una revelac:_&&n

(12).
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Las fuentes de las que se alimenta la teologia son la Sagrada Es-
critura, la Tradicién y el Magisterio de la Iglesia. Estas tres

fuentes unidas al esfuerzo de la razdn teolBgica son como las cua
tro patas que sostiénén la construccién de esa mesa que es la sana

teologia (13).

Pero el esfuerzo de la racionalidad (la ratio) no tendrd que limi
tarse como sucedid por tanto tiempo a la penetracidn y explicita~
cidn de lo propuesto por la“auctoritas' (Sagrada Escritura, tradi-
ci8n, magisterio) recurriendo a la mediacidn del instrumental con
ceptual del tiempo, sino que debe recibir la impronta de la reali
dagd histdrica de la que brota. Asi se expresa L. Boff al respec-
to: "roda teologia se constituye a partir de dos lugares: el la
gar de la fe y el lugar de la realidad social dentro de la cuval
sa vive la fe. El lugar de la fe viene dado; el lugar de la reali
dad social ha de ser identificade. Los padres de la fe, en los pri
meros siglos, decian que la teologia posee dos ojos: uno adelante
y otro detrds (Theologia ante et retro oculata). Con el ojo poste
rior, la teologia dirige la vista hacia el pasado, en el que irrum
pid histdricamente la presencia salvadoxa y definitiva de Dios; mi
ra las escrituras cristianas, los textos fundamentales que ‘definie
ron el credo de la comunidad eclesial en los concilios ecuménicos,
los testimonios de los santos y los doctores, la tradicién del puchlo

de Dios. Con el ojo anterior mira el presente, detecta los desafios
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planteados por la realidad socio-higtdrica y se esfuerza por ar
ticular la fe con la vida, el amor de Dios con el amoxr politico,
blas esperanzas humanas con las promesas, divinas. La produccidn
teoldgica es buena cuando consique expresar la verdad de la fe -~
vislumbrada por el ojo posterior, de tal forma que engendre un sen
tido existencial y social en el presente que es visualizado por el
ojo anterior. Sb6lo entonces estamos seguros de que no vemos la -
realidad (la de la fe y la nuestra actual) deformada, sino con la

educacidn producida por la visién de los dos ojos" (14).

IA HISTORICIDAD DE LA TEOLOGIA

La teologia es una, entendida en su perspectiva y en su 8ptica -

propia: una consideracidn de las cosas a la luz de Dios. Es una,
hablando en terminologia escoldstica, por su ratio formalis; es -
una por toda esa perspectiva gue visualiza con "el ojo posterior"

al que se ha referido L. Boff anteriormente.

8in embargo, existen diversas formas de realizar histdricamente
1a tarea teoldgica y esas diversas formas corresponden a los dig

tintos nombres con que se va dencminando tal quehacer en el trans

' curso de la historia. cCada tendencia teolfgica que pretende escu: -

char toda la verdad apostGlica y se esfuerza por ser fiel al evan

. gelio, explica todos los datos en tormo a unos ejes decisives o a
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una preocupacidn fundemental. Estos ejes decisivos o esta preo
cupacidn Ffundamental son resultados en buena parte del trabajo

de visidn del "ojo anterior™ atento a la historia y a la socie-
dad. Es la historia y la sociedad quienes sugieren las perspec

tivas basicas de cada tendencia teoldgica.

Bsta conciencia de la historicidad de la tareca teoldgica es la que
lleva a exclamar a L. Boff en respuesta a requerimientos por par
te de la Sagrada Congregacidn para la Dosctrina de la Fe: “...
prefiero la Ig.lesia a mi teologia, pues la Iglesia permanece mien
tras que las teologias pasan; adem@s la Iglesia es objeto de fe -
{sacramento de salvacién) y las teclogias son produccicnes cultura
les humanas, objeto de estudio y de critica, mds no de fe” (15).
.

Ninguna tendencia puede monopolizar la teologia y tratar de presen
tarse como la teologia. En todo lo que dice estd como transfondo
presente 1o que no se dice, La razdn, también la razén teoldgica,

es finita.

No hay generacidn de cristianos que pueda plantear y resolver todos
los problemas que le presenta la fe. De esto se desprende que cada
tendencia teoldgica debe conocer su alcance, y Sobre todo, sus 1inmdi
tes. Reconociéndose asi estd en posibilidad de decir toda la ver-

dad en aquella parte del tiempo histdrico que le corresponda, Cada
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tendencia teoldgica debe "estar abierta y dispuesta a aceptar otras
formas de sistematizar la fe, alin cuando siempre pueda suscitar la
cuestidn acerca de cuiles son los asuntos mis relevantes y hasta -
decisivos quo debe afrontar la teologia, dada las exigencias de la

Iglesia concreta y de la historia presente" (16).

No existe ni ha existido jamfis una teologia supratemporal , sin -
conexidn con opciones histdricas ya manifiestas u ocultas. No exis
te una teologia de puras verdades eternas. Toda teologia es necesa
riamente histf;ri.ca, es decir, posee un arraigo social y un transfon
do ideoldgico detectable. Esto que es aceptade genéricamante por -
los teSlogos no ha eludido la tentacién de elaborar una teclogia pu
ra; se trata de la bfisqueda idealista de la totalizacién teoldgica.
La teologia tendria que decir la iltima palabra, dar respuesta cabal

a todo. El resto de ciencias desempefiaban la funcidén de empleadas.

“Superar la pretensidn totalizadora de la teologia parece ser la
pre-condicidn para que ella descubra su xeal historicidad. Descu-
brix la historicidad de la teologia no significa otra cosa que ad-
mitir que también ella es una ciencia provisoria, nccesarimente —-
deudora a una ineludible ubicacidn social" (17). Lo anterior no 1lle
va al relativismo, pues el tomar en serio el presente histérico no
implicard perder de vista las referencias tramhistéricas, todo lo

captade por el “ojo posterior". "Lo que si ya no ser3 posible es
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aducir aguellas referencias de manera ahiséérica, sacadas de un
cielo abstracto de la verdad, consistente en si mismo, desatendien
do las mediaciones histéricas en las que el houwbre se transformb -

en egcuhador de la palabra" (18).

El tedlogo mostrar§ la especificidad de su tarea en ese conocimien
to superior que tiene el mundo que lo cerca y que cerca a la comu-
nidad cristiana que pretende vivir el evangelio en esas coordinadas
de tiempo y espacio. WNo difiere en cuanto conocimiento y vivencia
del evangelio del resto de cristianos sencillos. "El tedlogo es un
técnico que conoce las doctrinas, filosofias, ideologias lmanas en
medioc de las cuales se mueve el pueblo cristiano; lo especifico del
teblogo es su conocimiento superiox de la realidad del mundo humano
que 10. cerca. No tiene capacidad para juzgar la fe, sino para juz—

gar las doctrinas, ideologias, filosofias en nombre de la fe" (19).

Si la teologia es relectura de la palabra tal y como es vivida en

la comunidad cristiana, y es una reflexidn orientada hacia la comu
nicacidn de la fe, ese discurso scbre la fe se sitfia entre esa ex-
periencia y esta comunicacién; hecha sus raices en el ser hombre y
ser cxistiano y lo hace en fungidn del anuncio de la bucna nueva.

Ese es el motivo por el cual “la taxéa teolégica es permanente y —
cambiante al mismo tiempo. Se es cristiano en el seno de una his-
toria que transforma continuamente las condiciones de la vida huma

na... El discurso teoldgico se hace sobre una verdad que es camino,
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‘sobre ‘una palabra’ qué ha puesto su tienda en la historia. = Tarea

de"syiemﬁre, 1a 'tleblbgia Feviste formas Qiversas en funcibn de la
e:&periencia cristiana y del anuncio del evangelio en un momento

dado del devenir histdrico."(20).

FUNCIONES DE LA TEOLOGIA

Cuando la teologia asume la profudidad y audacia ese m&:ento hiz~

torico en que.vive la Iglesia sigue siendo significante incluso -

cuando ya ha pasado ese contexto que le did vida. Esa permanencia
de lo que le es esencial es resultado de la capacidad de arraigo —
en los verdaderos problemas de su tiempo y en experiencia de fe de
una determinada comunidad de seguidores de Jesfis. Alli estd la ra
26n de que reflexiones como las de Agustin de Hipona y de Tomis de

Aquino, por ejemplo, sean incluso un desafio para el presente (21).

Dado que las distintas tendencias teolBgicas explican todos sus -
datos en torno a unos ejes decisivos o a una preocupacidn fundamen
tal, nos encontramos en la historia con tres modos fundamentales de

hacer teologia.

Cuando se destacd el cardcter sapiencial de la teologia nos encon '

tramos con la teologia patristica; cuando el interés que movia era

el cardcer cientifico, racional y sistem@tico de la fe aparecen las
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Ysumas teol8gicas" de la teologia medieval; y cuande la urgencia

es subrayar el factor existencial de la fe, o su caricter libera

dor y social, nos topamos con la teologia contemporinea (22).

Gustavo GutiBrrez nos dice que los dos primeros enfoques deben ser
considerados no como etapas de la teologia hist8ricamente superadas
sino mis bien camo tareas permanentes de la teologia. Llega a de-
cir que tanto la teologia como sabiduria como la teologia comn sa-
ber racional son las tareas o funciones clisicas de la teologia, -

"senderos por los que debe transitar toda reflexidn teoldgica" (23).

La teologia camo sabiduria, la de los santos padres, estuve estre-
chamente ligada a la vida espiritual; era fundamentalmente una medi
tacién sobre la Biblia. El teSlogo era a la vez el hombre de la ex
periencia espiritual. La separacifn entre tedlogos y espirituales
empezd a darse a partir del sigle XIV. Esta funcidn espiritual de

la teologia, tan importante en los primeros siglos, constituye una

dimensidn permanente de la teologia.

Tenemos la teologia como saber racional cuando a partir del siglo
X%I, en un proceso que arranca con Abelardo y culmina con Alberto
Magno y Tomis de Quino, entiende la téologia camo ciencia; aunque
"ciencia subalterna" segfin las categorias aristot&licas. Para Santo
Tomds la teologia ademds de ser sabiduria cuya fuente ds la caridad
que une al hombre con Dios; es una disciplina intelectual, es el fru

to del encuentro de la fe y la razdn.
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. "Esta funcidn dé la teologia -nos dice Gustavo Gutiérrez- es, -
tanlsién permanente. Permanente en tanto encuentrc entre la fe y
la razdn, y no en forma exclusiva entre la fe y la filosofia de-
terminada. ¥ ni siquiera entre la fe y la filosofia. La razdn
tiene, hoy en particular, muchas otras manifestaciones ademis de
la filosofia. La inteligencia de }a fe comienza a hacerse tam--
bién, en nuestros dias, siguiendo pistas inéditas: las ciencias
sociales, psicoldgicas, biolbgicas... Un pensamiento teolbgico -

- gque no presente este caricter racional y desinteresadc no seria

verdaderamente fiel a la inteligencia de la fe" (24)

Otro eje en torno al cual ha girado la teologia y que caracteriza
a la teologia de nuestros tiempos es el factor existencial de la
fe. Se trata de una teologia atenta a los signos de los tiempos

y a las exigencias que ellos plantean a la comunidad cristiana.

Una nueva funcidn va cobrando fuerza: la teologia se entiende
como "reflexidn critica sobre la praxis". Este giro histérico es
el resultado de la atencidn y el analisis a los signos de los tiem
pos y a las exigencias que ellos plantean a la comunidad cr.j.:i.stiana,
faceta retomada por la reflexidn teolbgica, pues se encontraba ya

presente en la teologia de la historia agustiniana (25).

Diversos son los factores que han llevado a revalorizar los aspeg

tos existenciales y activos de la vida cristiana.
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En primer lugar se ha realizado un redescubrimiento de la caridad
como centro de la vida cristiana, un renacer de unma espiritualidad -
encarnada y una toma mds en cuenta de los aspectos antropolégicos
de la revelacifn. Se trata de un Dios hecho hambre y que invita a
avnar esfuerzos para la realizacidén de las promesas para el mundo.
Es la misma vida de la Iglesia la que pasa a constituirse como “lu

gar teoldgico®.

De ahil que con Juan XXIIX y el Vaticano II se empiece a hablar de
una teologia de los signos de los tiempos. Para estatedogia los
signos de los tiempos mis que ser llamada al anilisis intelectual

son exigencia de compromiso, de servicio a los demis.

Factores de Indole filos&fico han contribuido también a esa toma
de conciencia. Por un lado, se subraya la importancia de la ac-
cién humana como punto de partida de toda reflexidn. Baste mencio
nar la influencia que ¢jercid Blondel con su "filosofia de la ac—-
cidn”. . Por otro lado, el pensamiento marxista, centrado en la -—-
praxis, di.rigvidc a la transformacién del mundo, estimula al pensa
miento teoldgico, el cual, apelando a sis propias fuentes, debe --
orientar su reflexifn en el sentido de la transformacidn del mundo

Y sobre la accifén del hombre en la historia.

Sin embargo, el factor que mds ha influido para hacex ver el papel

central de la praxis histbrica es el redescubrimiento en teologia
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de ]‘.a"di_men’sién escatolfgica. Este es el aspecto que ha movido
soi:ra todo al reflexionar teolSgico de la Europa de nuestros il

: timos‘ afios. Desde esta perspectiva "la historia humana", es ante
fodo, una abertura al futuro, ella aparece como una tarea, como un
quéﬁacer politico, construyéndola el hombre se orienta y se abre al
don que da sentido filtimo a la historia: el encuentro definitivo -

y pleno con el Sefior y con los demis hombres" (26).

Es la revalorizacibn de la praxis la que ha hecho posible redescru
brir o explicitar como una de las funciones de la teologia la re--
£lexidn critica. La teologia debe entenderse como pensamiento cri
tico de si mismo y sus propios fundamentos; como actitud lficida y
critica de los condicicnamientos econdmicos y socioculturales de
la vida y de la reflexidn de la comunidad cristiana; y sobre todo,
"una critica de la sociedad y de la Iglesia... una tcoria critica,
a la luz de la palabra aceptada en la f&, animada por una intencién
prictica e indisolublemente unida, por consiguiente, a la praxis -

histérica" (27).

Esta funcidn de la teologia conlleva a redefinir las otras dos mos
tradas con anterioridad. "En adelante, sabiduria y saber ragiocnal
tendrén mas explicitamente, como punto de partida y como contexto

la praxis histérica. Es en obligada referencia a ella donde debe-~

rd elaborarse un conocimiento del progreso espiritual a partir de
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" 1a escritura; v esien ella, tambifn, donde la fo recibe las cues

,t'iphes ’qag' 1e plantea la razén humana® (28) .

' La teologia Europea ha revalorizado, pues la praxis, alli est&n

para demostrarlo las distintas teologlas progresistas europeas,
entre las que sobresalen la teologia de la revolucidn, la teolo-
gia politica de Metz, la teologia de la esperanza de Moltmann. -
Sin embargo, y on la misma linea que destaca la funcidn critica de
la teologia, (teologia como reflexifn critica de la praxis) un nue
vo modo de hacer teologia se estd cimentando en Latinoanirica. Se
trata de la llamada “teologia de la liberacién”, teologia elakora
da desde la praxis de liberacidn en la que cstin comprometidos -—
grupos de cristianos en Latinoamérica. Los representantes de esta
nueva corriente tcoldgica son claros en manifestar cque no se trata
de profundizar en un aspecto o tema de la ciencia teoldgica sino -
un replanteamiento total del saber teoldgicc, de una nueva manera
de hacer teologia (29). La caracterizacién de la teoclogia de la -

liberacidn es el objeto del préximo apartado.
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B...LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

1. CARACTERIZACION DE LA TEOILOGIA DE LA LIBERACION (TL)

La Teologia de la Liberacidn se presenta por vez primera como la
forma peculiar y especifica de Teologifa latinoamericana. Consti
tuye asi, no s6lo un aporte sustancial a la iglesia sino también

un aporte originalmente latinoamericano a la cultura universal.

Se presenta con una doble originalidad: 1la de incluir como intrin_sg
co e inherente a ella la realidad histdrica del subcontinente y,

la de recurrir, por exigencia de método, al auxilio de las ciencias
sociales para el andlisis de aguella realidad (30), cuestidn hasta
ahora insflita en Teologia. En este sentido, la TL es signo de un
nueve momento de la historia de la iglesia y de la teclogia en Amg

rica Latina.

La teologia, como "inteligencia de la fe", en sentido pleno, ade-
nis de sus funciones tradicionales como "sabiduria" y como “saber
racional" (31), ha de tener hoy particularmente una "funcién de re
£lexifn aritica". Dicha funcién es la gue ha asumido la TL, sin -
excluir las otras, dindosele con ella su originalidad por la cuali

£icaciSn de la realidad sobre y en la que se realiza tal funcidn.

Desde esta perspectiva intentaremos una caracterizacidn sistemati

ca de la Teologia de la Liberacién.



"‘PreSﬁp\iéBtos‘ de ‘Arranque de la Teologia de la Liberacidn

La: 'I‘L;"t;iene"sus raices en lo que para un cristiano de hoy con
: figu;é 1a coyuntura latinoamericana (32). Estos presupuestos

"Son los siguientes:

. a) La.situacién de subdesarrollo y dependencia de las mayorias.
El primer presupuesto de arranque de la TL es la constata-
cidén de la dependencia injusta en que viven los pueblos la
tinoamericanos; dicha dependencia es una causa explicativa
de la miseria de nuestros pueblos (33). En egte sentido -
se ha dicho quae la gran pobreza e infinita miseria de I\méri
ca Latina constituye el verdadero niicleo de la TL (34).

Se trata de una dependencia evidentenente econSmica pero -
también es politica y cultural. De tal manera que la TL ~
parte del hecho de la dependencia, del dato, que lo confir-
ma mas de una teoria sociocanalitica; por tanto, Su punio -
de arranque es el hecho en si mismo (35) y no una teoria -

determinada que la interprete.

b,

A

Interpretacidn cristiana del subdesarrollo y dependencia.
Punto de arranque para la TL es interpretar la realidad in
justa de la dependencia en términos de "pecado estructural”
o de "gituacidn de pecado" (36) y que como tal, es ofensa
a Dios., Se toma conciencia de que "... el pecado cristali
za también en las estructuras sociales, econdmicas y culty

rales injustas ..." (37); de este modo se interpreta -~



29

cristianamente que América Latina y el Tercer Mundo "...
no es sblo el lugar histdrico de la cobjetivacién de la -
dominacidn: es también el lugaxr teoldgico de la objeti-—
vacidn @el pecado...., con su sola presencia, (el Tercer
Mundo) muestra lo que es el pecado y la estructura histéri

ca del pecado (38).

Descubrimiento y "opcidn por el pobra".

Desde la constatacidn de la dependencia y miseria, pasando
por su interpretacién cristiana, evang@licamente se ve en

"el pobre" el "prdjimo por excelencia" (39). La "opeién -
por los pobres" viene asi a constituirse en punto de arran

que de la TL {(40).

"Pero el "pobre" no existe como un hecho fatal, su existen
cia no es neutra politicamente ni &ticamente inocente. E1
pobre es el subproducte del sistema en que vivimos y del que
somos responsables. Es el marginado de nuestro mundo social
y cultural® (41}). Y no se trata del pobre como individuo,
sino que &ste forma parte de una "cultura no respetada, de -
una .raza digcriminada, de una clase social explotada -sutil
© abiertamente~ por otra clase social™ (42). Son ellcs el
lugar de una teofania y cristofania y la posibilidad para
el hambre de un encuentro de salvacidn (43). En este senti

do la T ha nacido de una profunda experiencia espiritual:



30

d

-~

la sensibilidad y el amor a los pobres. Se ha preguntado
primariamente, ¢dmo ayudar a los pobres a salir de su si-
tuacidn humillante? Qué pasos dar para transformar la --
realidad en que se mueven muchos oprim?‘ldos Yy pocos ricos,
y qué mediaciones utilizar para crear una forma de convi-

vencia distinta, igualitaria, libre y fraternal? (44).

Llamado a asumir el proceso liberador.

El cuarto presupuesto de la TL se deriva de los anteriores;
es "el 1llamado a la conciencia de los cristianos y de la
iglesia a trabajar y asumir el proceso liberador en todas

sus facetas" (45).

Y es que, optar por el pobre, es caomprometerse en sus lu-

chas, es insertarse en una accifn liberadora; es cmprender
una praxis liberadora como praxis de amor (46). La solida
ridad con el pobre implica la transformacidn del orden so-
cial actual; implica y exige en definitiva, de la iglesia

y de todos los cristianos, una praxis histdrica de libera
cidn, es decir, una actividad transfoxmadora orientada a la

creacidén de una sociedad justa y 1libre.

En esta perspect:iva, la TL serd un "fruto de la fe vivida

Yy pensada desde los cuestionamie_ntos que presenta la praxis
liberadora y para hacer mis c'readoré_ y critica la insercidén
en ella™ (47); busca pensar la fe a partir de como es vivida

en el compromiso liberador (48).
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Relevancia de la dimensidn histdrica en la TL

Bs idea sobresaliente de la TL, en la interpretacifn de la
realidad, desde Lla concreta situacidn latinoamericana, desta
car la importancia de la dimensidn histdrica, de la historia,
como realizacifn del hombre y como realizacidn y revelacidn -
del absoluto {49). De este modo se considera que no es primor
dialmente la naturaleza el lugar de manifestacidn de Dios, sino

el hcombre en sociedad y haciendo historia.

Esta tesis se encuentra prasente mds de un modo implicito que
reflejo en la pzaxié ¥ constituye horizonte de la TL, si bien
no es una tesis originaria y exclusivamente latinoamericana.

En el fondo se afirma con ella que es en la historia donde se

da el encuentro del hombre con Dios.

Reivindicacidn del pensamiento histdrico-critico dentro de la

™

Caractaristieo de la TL es asumir explfcita y prioritaria-
mente el pensamiento histérico-critico dentro de la teologia
(50); en este sentido se trata de una teclogia hist8rica com-
Prometida con el hambre concref:é ¥y su problemdtica. Esto 1le
va evidentemente a reivindicax y tomar congiencia de la dimen
si6n histérica de la misma teologia asi como su funcidn critica

{(51). Hablar de la teologia de la liberacidén que recobra y -~
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1.4

asume el pensamiento histdrico-Critico es, por tanto, hablar
de una teologia comprometida con el hombre concreto y su his
toria desde donde ejerce su funcidn critica para con ella «--
misma, de sus propios fundamentos (52), y para con la situa-

cibn.

Relevancia de la praxis histdrica

Caracterizdbamos a la TL por la importancia que destaca, en
una interpretacidn mis global de la realidad, a la dimensidn
hist8rica. Con ello se aludia ya de alguna manera a los as-
pectos existenciales, activos y praxicos de la vida humana;
todo lo cual permite descubrir que para la TL la praxis histé
rica viene a ser objeto de su reflexidn. En este sentido, se
fhala Assmann, que la TL parte de un supuesto: "de que es la
globalidad compleja de todos los aspectos criticamente concien
tizables de la praxic lo que interesa a la teologia" (53).

La teologia en la perspectiva de la liberacidn, por tarte, po-
ne su interés en la reflexidn, no de un aspecto de la praxis,
sino en la unidad compleja y total del quehacer histérico del
hombre, es decir, de la praxis histdérica. Reflexichar sobre
ella es, aceptar responsablemente las implicacicnes reales de

1a ley de la encarnacidn (54).
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Evidentemente, poner el acento en la reflexidn de la praxis
histdrica no es una peculiaridad ni del pensamiento latino-
americano ni de la TL. 1a importancia de la accidn como pun
to de partida y como objeto de toda reflexidn, es una tesis
muy reconocida actualmente. BAsi, los mismos teblogos euro-
peos 1o han subrayado (55). Hacer de esa rraxis y reflexio-
nar sobre ella como praxis de liberacidén si es un aporte -

genuinamente latinoamericano.

Praxis histdrica de liberacién

Pero la praxis histérica en América Latina es en la dependen
cia y en el "“cautiverio”; por ello la praxis histdrica global
aparece entendida como praxis histérica de liberacidn. la -
teologia como “"Inteligencia de la fe'", ejerce una “funcidn -
critica sobre la praxis", deciamos y,como en América Latina
esa praxis es praxis de liberacifn que la misma realidad ur-
ge sea asi, la "inteligencia de la fe" que la reflexiona y -

discierne es TL (56),

Ahora bien, la TL en esta circunstancia, ‘no es sino el momen,
to teolbgico de la experiencia de fe que hacen los cristianos
comprometidos en el proceso de liberacidn (57). Este ccopro-
miso es el "hecho mayor" de la vida en la comunidad cristiana

latinoamericana (58). De modo gue la TL es un resultado, un
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"acto segundo" y no'una realidad primera (59), pues, supone

la expariencia de fe practicada en el proceso de liberacidn.

Puncidn critica sobre la praxis de liberacibn

El nacimiento mismo de la TL desde una praxis concrece de 1i
beracién, hace que dicha teologia 1leve en si misma una car-
ga esencial de revestimiento critico sobre la experiencia mis
ma que la ha generado y, desde alli, a la globalidad histérica

(60} .

Cuando se alude a la funcida critica de la TL se denota la -
criticidad que la teologia ha de tener para consigo misma y
sus propios fundamentos; es una critica, por tanto, epistemo-

légica (61). Pero no s6lo eso.

Cuando se entiende la teologia como "reflexidn critica sobre
la praxis hist8rica de liberacidn", apunta Gutiérrez, nos re
ferimos también,. a una actitud licida y critica respecto de
los conmdicionamientos econdmicos y socioculturales de la vida
y reflexidn de la cammidad cristiana. Afin mds, se entiende
con tal expresitn, la "teoria de una prictica determinada®™
(62), es decir, una teoria critica de la sociedad y de la igle
sia en la praxis de liberacifm. Todo lo cual pues, convierte
a la reflexidn teolégica, necesariamente en una critica de la
sociedad y de la iglesia, en tanto convocadas e interpeladas

por la Palabra de Dios (63).
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Se.trata, por tanto, de una critica de los propios fundamentos
epistemoldgicos del quehacer teoldgico; de los grupos cristia-
nc;s comprometidos y de sus continuos riesgos; de la situacién
sociocultural, ccondmica y politica que condiciona la realiza-
cidén del "reino"; de las experiencias de liberacidn concretas
que 1la median asi como de una auténtiva provocacién hacia la

“consumacidn final" (64).

BEn sintesis, dicho negativamente, la manera concreta de enten
der la tecologia como reflexidn critica sobre la praxis, consis
te en "... no excusarse de situar la reflexidn teoldgica alld
donde todo proceso de concientizacidn humano-histérica debe es

tar, a saber, en la contextura real de los hechos" (65).

La fe entendida como praxis

Se ha dicho que es una de las tesis centrales de la teologia
de la liberacidn: la concepcifn de la fe como praxis (66).

En efecto, el descubrimiento del mundo de los oprimidos, "la
irrupcidn del otro, del pobre” (67), ha ido llevando al re-~
planteamiento radical del) "mensaje" y de la proclamacién de

la fe. En este sentido, el desafio para la fe y la teolcgia
viene planteado por el pobre, por el no-hombre, es decir, de

aquél a quien el orden social existente no reconoce como tal.
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La pregunta y el desafio para la fe y la teologia se puede
formular, entonces, en los siguientes témminos: c¢&mo anun-
ciar a Dios como Padre en un mundo no humano?; qué implica
decirle al no-hambre que es hijo de Dios? (68). La pregunta
para el cristiano es, por !-:am:o, cdmo ser creyente en medio
de un continente atravezado por la violencia, 1z .'Cominacién
¥ la explotacién? como vivir y pensar la.fe hacia el interior
de un mundo conflictivo de manera que la respuesta de la fe
devenga un dinamismo inspirador y movilizador en la construc-

cidén de una sociedad mis justa y fraterna? (69).

La respuesta que Se ha dadoen América Latina deviene por los ca
minos de la praxis histdrica de liberacién. Esta praxis concreta
constituye el punto de partida para una forma renovada de en-
tender la fe cn Jesucristo. En tal perspectiva la fe es enten
dida como praxis, es decir, praxis como fe (70). Y es que la
fe, en el sentido biblico de la palabra, se hace, se verifica,
de manera que,''“verdadera®, histéricamente, la fe sblo puede ser,
cuando "se hace verdad", vale decir: cuando es histSricamente
eficaz para la liberacidn del hombre..." (71). De modo que la
fe, se hace verdad, se verifica cuando se inserta real y efec-
tivamente en el proceso de liberacidn. Y esta manera de enten
der la fe y su discurso, no como simple adhesidn y afirmacidn
de "“verdades™, es lo que la libera de toda fozmé de idealismo

(72) y la reviste de un talante peculiar.
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1.8 La “liberacién en lu TL

En los presupuestos de arranque de la TL se destacaba la situa
cibén de dependencia de AL en todds los &rdenes; se concluia -
de ello {cuarto presupuesto}, la urgencia de asumir el proces.o
liberadox, con lo cual se puso ya en evidencia gue la tarea his
térica latinocamericana tiene un nombre propio: liberacidn. -
Precigemos, entonces, qué es lo que entiende por “1iberac16r;“,

la teologia que lleva tal nombre.

El tema teoldgico de la "liberacisn”, en el contexto histbri-

co latinoamericanc es, el “correlativo" del tema socioanalit_i_
co de la "dependencia" {73). De este modo, a la base del te-
ma latinoamericanoc de la "liberacifn® se situa la "teoria de i

la dependecia (74) y tal interpretacidn, dicho sea de paso, -

ha sido precisamente la que ha abierto el camino a la teclogia
de la liberacidn. Pues bien, cuando teolSgicamente se¢ habla

de liberacién se estd entendiendo por tal el proceso de una -
praxis histdrica de liberacién de las distintas pricticas socio
econdmicas, politicas y culturales dominantes (75). Se trata,
por tanto, de una salvacidn de las condiciones concretas, his-— !
tbéricas y politicas de hoy {76). Y es gue no puede ser, de-
finitiva, de otra manera, pues, precisamente alll se siente -
mis la alienacidn, el pecado, la opresién y la falta de liber

tad (77). i
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Ahoi‘é:_biéh, 'ys:,e insiste teoldgicamente que la liberacién no

ﬁe 'r;-ved}iée a"lo politico Gnicamente (78), de manera que no hay
olyido de la "reserva escatoldgica". Pero también se insiste
en que ho puede darse la liberacidn especificamente cristiana
sin que se verifique en la histéria (79), por tanto, exige —
mediaciones histdricas. No es posible saltarlas. Eso es lo
gue el t&rmino liberacién guiere hacer presente. Y aqui resi
de precisamente la fortuna teoldgica del término, pues, adem@s
de constituir uno de los conceptos mas abarcadores de la histo
ria de la salvacidn, responde a la necesidad de conectar la —--

historia de la salvacidn con la salvacidn en la historia (80).

Aqul se sitlia el trabajo de la TL, su “"funcidn critica". Re-
flexiona y discierne las mediacioncs histdricas que puedan -
significar pasos realmeonte integrantes de la historia de la sal
vacidn; "juzga todas las opciones politicas de acuerdo con su
posible contribucidn a la liberacidn total querida por Dios:
sabiendo que dicha liberacidn total ya no es algo meramente po
1itico, sino que se alcanza por don de Dios en la transformacidn
del corazén del hombre por la gracia" (81). Reflexiona, en de-
finitiva, en la salvacidn de las condiciones concretas, histdri

cas y politicas.de hoy.
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"Reino “de Dins" como implantacidn del derecho a los pébres

"Aunqué_'podria ser tratado el tema del "reino de Dios" como

.uno privilegiado de la TL, vale la pena sin embargo, resca-

tarlo aqui como aporte, si no original, al menos si como xe..
descrubrimiento y nueva lectura que hace de aquél, dindosele

con ello una caracteristica particular.

La novedad de la TL en su concepcidn del "Reino de Dios" no
radica en sefalar que aquél no significa algo meramente espi
ritual, fuera del mundo, como una mera prolongacidn de éste
(B82). Lo novedoso estriva en comprender el "reino de Dios"
desde los pobres y para los pobres (83). En tal perspectiva,
releyendo los profetas, -desde los cuales obtuvo Jesiis las -
categorias para comprender lo que es el reino de Dios (84),-
se concibe el reino como implantacién del derecho de los pu-
bres. El reino de Dios, por tanto, tiene una caracteristica

fundamental: es reino para los pobres (B5).

pPara despejar lecturas "piadosas" de los "pobres" es necesa
rio sehalar que &stos son los que tienen una necesidad real,
los hambrientos y sedientos, los desnudos, los enfermos, los
encarcelados; son en defix;it.tva, los que estdn bajo algln ti-
po de opresién real (86). De esos pobres es el ".reino de Dios"™
y a ellos "se acerca”. Y predicar ese "reino" para los pobres,

afirma la TL, constituyS en definitiva lo Gltino para Jesfis;
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‘de ‘modo’que no fus ni la predicacidn de Dios ni incluso la

’de_:si mismo su ultimidad (87).

" Esta 1fnea de interpretacién, evidentemente esth suponiendo

‘1o descrito en 1.1.c. Desde la opcidn por los pobres se recu

pera el sentido de "pueblo de Dios", donde "pueblo" se entien
de fundamentalmente como pueblo de los pobras por opresién®
(88), para los que ¢l "reino devienc’. ¥, la razén de privile
giar a los pobres como "lugar teoldgico" se bhasa en que en =
ellos se hace presente, aungue escondidamente, el Jesls que -
salva (89); son por ello, como anotidbamos, cristofania. ILa
teologia tradicional, no ha reparade o apenas si lo ha hecho
en este elemento tan esencial (90) y profundamente biblico-ceg_

18gico.

En tal perspectiva se evidencia que la construccién de la TL

es desde los pobres y para los pobres.

Racionalidad cientifica y mediaciones socioanaliticas en la TL

El quehacer teoldgico de la liberacidn, tal como se presenta

en AL, otorga una importancia excepcional a las medjaciones -
analiticas de la realidad, partimlarmente de las ciencias so-
ciales. Con ello se da la TL una de las caracteristicas esen
ciales (91), que le confieren identidad propia, pues, consti-

tuye una innovacién singular en la "inteligencia de la fe".
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Sin embarge; cn-ello estriba también, de mode general, las
acusaciones de: desvios, las reacciones y/o condenas con las

que se ve frecuentemente confrontada.

Se ha sostenido, confcxme a lo descrito en 1.2, que en esta
preferencia por las ciencias sociales, sustituyendo en algu~
na medida, lo que la filosofia representaba clisicamente para
la teologia, no ha de apreciarse tan sdlo una peculiaridad --
del talento latinoamericano, una preocupacidn de efectividad
sobre la realidad social, "sino tambi&n un juicio de valor, -
por el que se da a la sociedad y a la historia un rango de den
sidad real, superior al que se atribuia a aspectos mi3s natura-

les y subjetivistas de la realidad" (92).

Hemos afirmado que la TL supone la experiencia de fe en el pro
ceso de liberacidn, es decir, en la praxis politica de libera
cidn (93), en la contextura misma de las coyunturas politicas.
Asimismo, sefialdbamos, coms uno de los presupuestos de arran-—
que de esta teologia, la "opcidén por los pobres" (94) desde -
los cuales, deciamos, es cuestionada e interpelada. Pues bien,
tales supuestos, aunados fundamentalmente en el partidismo y -
compromiso radical con los pobres, clase oprimida y explotada.
trae consigo la exigencia de un camino reflejo propioc y pecu-
liar para la TL (95): - 1la mediacidn de una nueva racionalidad
cientifica gue proviene del aporte de las ciencias humanas, -

especialmente las ciencias sociales (96).
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En este sentido, la utilizacidn de l:'as ciencias socialcs
resulta esencial en laTL y necesariapues, los cristianos

que "se hallan comprometidos en la lucha por una sociedad
distinta, sienten la urgencia de conocer con el mayor rigor
posible los mecanismos de la sociedad capitalista centrada

en el lucro privado y en la propiedad privada para el lucro"
(97). Resulta necesaria una racionalidad cientifica, pues,
es imprescindible para una praxis histérica, efectiva y seria,
conocer los mecanismos que engendran la pobreza y las causas
estructur'ales de la opresidn asi como alternativas articuladas
en lo politico gue buscan su transformacidn proponiendo mode-

los alternativos.

Evidentemente, como se deduce de lo anteriormente seiizlado,

el interés por los datos de la realidad, mediatizados por las
ciencias sociales, reside en ponerlos al sexvicio de la praxis
transformadora de la fe (98) y dela teoria -"inteligencia de la
fe'- que la reflexiona. Y es que a la teologia no le basta con
conservar su ratio formalis, la fe, si bien como discurso es el
dato primario; requiere el concurse analitico y cxitico de la
realidad por la ciencia, si quiere asegurar la seriedad de su
razonamiento, seriedad que exige, como anota Boff, la misma na

turaleza intrinseca de la teologia {(99).
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Porfellé, en la medida en que el aporte de las ciencias sQ
ciales se acepta, esto supone para la teclogia una postura
de mayor lucidez histdrica, mayor criticidad y anflisis:

"al presentarle enunciados fundamentales sobre la realidad,
le ofrecen un diagndstico, le revelan las causalidades, los
procesos y dinamismo estructurales, los furcionamientcs y -
tendencias del sistema. Desde este conjunto &parece mas cla
ra la situacidn del hombre, sobre todo de los emprobrecidos
secularmente” (100). Si no ocurre asi, lo mis seguro es que
la teologia se mentendrd en una visidn ideoldgica, empirica,
ingenua, utépica o periodistica, que dafiaria el mismo juicio

teoldgico (101).

La validez, para la cpistemologia y hermenéutica teoldgica,
de la mediacién cientifica para la TL ya con esto se decide
en alguna medida. La tradicidn teoldgica lo abala,asi como
la misma definicién de teologia, pues, ella da razdn de la -
exigencia del conocimiento de la ciencia. Boff, al respecto
recurre a Santo Tomas cuando &ste afirma que: "el conocimien
to de la naturaleza de las cosas ayuda a destruir los errores
en torno a Dios... Se equivocan quienes afirman que no tiene
nada que ver con la verdad de la fe la idea que uno tenga -
las creaturas, mientras piense correctamente de Dios... En -
efecto, los errores sobre las creaturas rebotan a una falsa -

idea de Dios"(102). Las realidades complejas y "seculares",

i
i
i
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v.gr: la sociedad, los mecanismos de empobrecimiento, la po

l1itica, el Estado, las oxrganizaciones populares, etc. no de

jan de ser, en filtima instancia, creaturas de Dios. Si se
quiere, por tanto, "...hablar dc estas realidades en la -~
perspectiva de Dios debemos conocer la naturaleza y los meca
nismos de funcionamiento. SO8lo entonces el discurso teoldgi
co resultard serio y no repetird cosas sabidas, fruto de todo

conocimiento superficial y francamente ideoldgico® (103).

Pero en qué radica finalmente la razbn de la conexidn necesa
ria entre teologia y ciencias sociales? ILa TL reflexionando
esta ultimidad ha respondido filoséficamente, que €sta estri-
ba en la "unidad histdrica del cuerpo social al que ambas se
dirigen; estd asimismo en el cardcter préxico con que se pre
sentan hoy en AL tanto la sociologia como la teologia; final-
mente, en la ideologizacién a la que estd sometida tanto la -
interpretacidn de la fe como la interpretacidn de la realidad

histérica" (104).

La necesidad de la utilizacidn de las ciencias sociales co-

mo mediaciSn hermenéutica resulta, pues, evidente por lo des
crito hasta aqui. Cabe, sin embargo, preg"unta.r a la TL qué
tipo de andlisis social o qué tipo de cieacia social hatria -
que privilegiar como mediacifn. La pregunta, al parecer adolece
de desconocimiento epistmnolégico., pues, o se acepta la existen

cia de clencia social o no se la acepta porque no existe, pues,
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1‘agicamente "ciencia" es ciencia y no cabs 5i lo es una més
que otra tratdndose de un mismo dominio. ILa cuestidn es mas

compleja y la pregunta tiene su valor.

Si en el terreno epistemoldgico se acepta la hipStaesis moderna
de que no hay ciencia "neutra", evidentemente la TL no nuede -
ser indiferente ante las ciencias como si todas le prestaran

un mismo aporte {105). Desde este presupuesto, la TL opta, por
tanto, "por aquellos andlisis, diagndsticos, postulados y poli-
ticas de accifn que mds cercanos estén en la inteleccibn y rea
lizacidn de un orden social donde el hombre puede vivir de ma-
nera mis adulta segiin el ideal del hombre nuevo en Jesucristo"
.{106). En este sentido, si bienes cierto que la fe y la teolo
gia tienen gran respeto por la autonomia y la racionalidad pro
pia de las ciencias sociales {107), ella opta, sin embaxrgo, con
critica y discernimiento (108), -y en ello la fe si influye en
la determinacidn de los csquemas cientificos de interpretacidn-,
por agquellos que mds se adecuen a su horizonte y direccidn -

(109) .

Ahora bien, esto no quiere decir, desde luego, gque la fe juz-
ga la legitimidad cientifica del andlisis socioldgico, "lo -
que juzga directamente es la situacidn real hecha presente -
en el andlisis" (110). De manera que la TL como "inteligencia
de la fe", al verse obligada a optar desde la fe por determina

dos esquemas interpretativos de la realidad, pone con ello en
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" evidencia, por otra parte, su autoncmia e independencia res

pecto a una determinada teoria sociolt')gica.. No se da, por
tanto, &n la TL una dependencia directa, en su reflexidn, -
de una teoria socioldgica determinada (111). Esto de otro
lado, demuestra que si bien son imprescindibles las mediacio
nes cientificas, en la reflexidn teoldgica, son sus “propias
fuentes" lo que priva y constituyen finalmente su foco de ing

piracién (112).

Desde estos presupuestos es como hay que entender los prime
ros pasos de la TL optando por el anidlisis de la teoria de la
dependencia (113). Constatada la dependencia como un hecho,
elabor@ndose, en bisqueda y autocriticindose una teoria que

la explique, evidentemente , "la TL, tiene en cuenta esta hecho
de la dependencia, y es imposible, al mismo tiempo, no tener
en cuenta la teoria de la dependencia™ (114), en su tarea dis-
cursiva; que por lo demis, “"maneja una direccifn general y unas
categorias que son mas afines a la fe y posibilitan una aproxi-

macidn mejor de la fe a la realidad histdrica" (115).

2, LA TL,.UNA INTELIGENCIA CUALTTATIVAMENTE DISTINTA DE LA FE'

La caracterizacidn que precede nos permite asentar finalmente lo

que es, a la vez que nos hace inteligible, la TL que se define -
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" asimisma como: ‘'una reflexifn critica em y sobre la praxis his
tbrica en confrontacifn con la palabra del Sefior vivida y acep—
tada en la fe" (116). Es, pues, una reflexifn en y scbre la fe

como praxis liberadora.

Se trata de la inauguracidn de un camino cualitativamente distin
to del discurso teolbgico. No es, por tanto, una temdtica adicio
nal, un nuevo capitulo gue viene a sumarse a la teologia tradicio
nal (117), sino que se trata de un nuevo horizonte desde el que se
piensa el contenido total de la fe en funcién de determinadas préc

ticas de transformacibn hictérica (118).

La manera inddita de vivir la fe, como praxis de liberacidn, supo-
niendo el descrubrimiento del mundo del "otro", del pobre, bajo las
luces de una nueva racionalidad ha llevado a articular de manera ori
ginal la "inteligencia de la fe". DPor ello se trata de un nuevo mo-
do de hacer y pensar en teologia, que significa, cn definitiva, una

" reorientacidn de toda la teologia desde sus mismos principics (119).

En sintesis tal teclogia, como reflexidn critica de la praxis hisr.é.
rica, "es asi una teologia liberadora, una teolegia de la transfor-
macién liberadora de la historia de la humanidad... Una teologia que
no se limita a pensar el mundo, sino que busca situarse como un mo- 7
mento del procesoa través del cudl el mundo es transformado: abrién

dose -en la protesta ante la dignidad humana pisoteada, la lucha ~--
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cbnﬁ:ra. el despojo . de la inmensa mayoria de hombres, en el amor

‘que.-1libera, en la construccidn de una nueva sociedad, justa y

fraternal al don del reino de Dios" (120).

METODO DE LA TEOLOGIA DE L& LIBERACION

Ante todo conviene precisar qué se quiere decir cuando se habla del
método de la TL. Aclararemos en primer lugar esta cuastidn, ello -
nos permitird luego desarrollar en lineas gencrales la manera con-=

creta metodolggica como se elabora esta teologia.

3.1 LaCuestidn del Matodo

Los tedloqos de la liberacidn parten decididamente de la con-
viccidn epistemoldgica de que las cuestiones del método no son
anteriores ni extrinsecas al mismo quehacer intelectual (121).
Bsto quiere decir por una parte que el método es una cuestidn
que, incluso temporalmente, supone cierta posteridad, es decir,
haber realizado el camino, haber realizado la tarea intelectual
para luego hacerse cuestifn de cémo se ha vrocedido. a manera
de justificar el camino. de corregirlo y/o relanzarlo. Por —
otra parte, esto quiere decir, que el método de la TL es funda-
’ mentalmente el camino recorrido (122), la propia teologia en —

acto (123), su contenido, la forma histdrica que reviste.
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De este modo, en 1a TL se considera que *el mitodo fundamental

es el prop.xo modo de pensar y este modo prop:.o de pensar sélo

se real.\za y verifica cuando de hecho ha producide un pensa-—

: niient:q... desde esta pex:spectiva, no es sino el aspecto criti

co y operativo, reflejamente considerado de un sistema de pen

samiento” (124}).

En tal linea de pensamiento evidentemente, la cuestidn del m3

todo se confunde con 10 que €s la misma teologia de la libera~
eidn o, al menos, con lo que cs'la caracterizacidn de su orien
tacién global. De lo que se trataria, por tanto para ROsotres,
es de explicitar en esta linea lo descrito de la TL, es decir,
sistematizar su modo de proceder general en su manera de cono-

cer teoldgica.

Momentos metodoldgicos del discurso de la TL

De acucrxdo a L. Boff (125), la TL se elabora siguiendo funda
mentalmente un método iniciado por la Gaudium et spes (Vati-
cano I1) y que adquirid cardcter oficial en Medellin. Sus -
momentos serian los siguientes: andlisis de la realidad =~
reflexifn teoldgicas-pistas de accidn pastoral. Dicho de wuu-
nera sencilla, sus pasos serian: ver, juzgar y actuar. Antes
de caracterizarlos, conviene, sin embargo, hacer algunas acota
ciones previas que entran de llenc come supuestos en los momen

tos del m&todo ya sehalados.



5Q

a)

b)

La Fe: primera palabra

Ante todo, en el hacer de la TL, la fe constituye la pri-
mera palabra y el horizonte mayor de comprensifn. Parte
decididamente de la fe: "...en el acto de captar la reali
dad en su iniquidad y eén la opcibn por las mayorias humi--
lladas resulta vivo-el horizonte de la fe en gque se mueve
witalmente el cristiano®™ {126).

i,
Experiencia espiritvual ante el pobre
Antes ae ser teologia "cientifica%, la TL supone la consta
tacifn de la pobreza de las mayorias populares, la conmozién
del amor cristiano que procuraba ser eficaz (127) en el pro
ceso de liberacifn. De este modo, se parte "de una indigna-
cidn &tica frente a la pobreza, no querida por Dios para sus
hijos, al mismo tiempo que se hace una experiencia religiosa
de cara a los pobres" (128). Todo lo cual, pues, sefiala co-
mo punto de partida de esta teologia, la realizacidn de una
experiencia espiritual ante el pobre, lo gue marxcard que tal
roflexidn teolégica se haga preferentemente desde los pobres

¥ para ellos.

De este supuesto puede concluirse gue la escucha del grito

de los oprimidos es el punto de partida para pensar teoldgi -

camente en AL. En este sentido lo que esté.actuando en el

conocimiento teoldgico, mas que la admiracidn, es el dolor

presente en los pobres.
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An&lisiz de 1a Realidad: mediacidn socio-analitica

Se‘trata de un esfuerzo de lectura critica por descubrir

‘¥ leer realmente lo que es la realidad histdrica latinoa

maricana. Se pretende conocer ante todo,por qué caminos

y mecanismos se produce, por una parte, la gran miseria -
de las inmensas mayorias y por otra, la riqueza escandalosa
de las minorias (130). Es precisoe, por tanto, hacer un and
lisis del sistema generador de la pobreza., Es éste, el mo-
mento de ayuda de¢ las ciencias sociales. Entran en juego,
de este modo, los andlisis histdricos, sociales, politicos

y econdmicos.

La fe, como ya lo destacamos, influye discerniendo criticg
mente en concreto el esquema analitico del que se servird
para leer la realidad, respetando la autonomia de la racio
nalidad cientifica. En concretc el anilisis que se utiliza
y asume y la teoria que se privilegia queda determinando -
en I;uena medida por el sentids intrinsaco del andlisis mis-
mo y por la opcidn previa: en funcidn de la liberacién de
los oprimidos. En este sentido, acota Boff (131), la TL -
ha privilegiado el anilisis dialéctico de la realidad cocial,
porque responde mejor a los cbjetivos pretendidos por la fe
¥y por las pricticas cristianas de liberacién de los margina-

dos y sin poder. O lo que es lomismo, ha optado por aguel -
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3.2.2

tipo de andlisis del subdesarrollo como sistema de depen
dencia de los centros imperiales: La teoria de la depen

dencia (132).

Reflexidn Teoldgica: Mediacidn Hermenéutica

Se trata de leer teoldgicamente la realidad analizada.

Se realiza una lectura a la luz de la Palabra.de Dios y
de la fe. Se pregunta por 1o que tiene que decir Dios
sobre los problemas de los pobres gue son captados por la
racionalidati cientifica (133). El discurso teoldgico bus
ca asi, detectar la" gracia" y el “pecado", en la trama de
los intereses econdmicos y politicos la acogida o repulsa
del plan divino de fraternidad, de justicia, de participa-

cién y liberacidn (134).

Esta tarca teoldgica, de cara a la realidad social, busca
realizarse en tres niveles (135): a) discerniendo el va-
loxr histdrico-salvifico de la situacidn por la que se juzga
si esta sociedad concreta se orienta conforme el designio
de Dios; b) haciendo una lectura critico~liberadora de la
propia tradicién de la fe; y, c) haciendo una lectura teold
gica de toda la praxis humana, independientemente de su defi
nicidn teol8gica, por la que se juzga la presencia o ausen-

cia del Reino en ellas.
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Todo lo cual evidencia que la mediacidn hermenéutica, supo
niendo la lectura analitica no cae en un "bilinguismo® -

(136}, es decir, construyendo un discurso tecldgico parale
lo al socicanalitico, evitando con ello, a su vez, mezclar

ambos discursos y respetando los campos epistemoldgicos.

Accidn pastoral: Mediacidn practico-pastoral
Qué hacer? E1 tercer momento busca la respuesta a esta pre
gunta. Los momentos anteriores deben conducir, para ello se

realizan, a unas pricticas pastorales de liberacidn.

La feflexidn teolbgica sobre la praxis de liberacidn ten-
drd que iluminar y acompafiar a la fe de los cristianos com
prometidos hasta sus concreciones particulares y especificas.
En este sentido se habla incluso de reflexidn teoldgica a ni

vel estratégico-tdctico (137).

Se buscaria, por tanto, organizar la accidy desde la instan
cia propia de la Iglesia “de su identidad de fe, recuperan-—
do la dimensidn liberadora existente en la liturgia, en los
contenidos catequisticos y teolSgicos y en la pastoral direc
ta® (138). Por otra parte, la Iglesia desde su misifn sobre
la conciencia y los valores debe ejercer unwu runcidn pedagd-
gica de desbloqueo y de compromiso con la liberacidn de las
opresiones gue afectan a todos los hambres y especialmente

a los m3s necesitados (139).



En sintesis, se trata por tanto, de proponer pistas de ac
cidn pastoral mediante las cuales, la comunidad de los cris
tiznos ~en praxis de fe, contribuya al proceso de libera

cidn” integral.

,4' DIFERENCIAS "FUNDAMENTALES DE LA TL Y LA TEOLOGIA EUROPEA 'Y CONTRA-

DISTINCICH RESPECTO DE TEOLOGIAS "AFINES

Pretendiendo esclarecer y determinar aiin mds la especificidad de

la TL, intentaremos contrastarla de manera qlobal con la teolcyia
europea; particularmente, con el modo de conocer teolgico. Eviden
temente, por el cohjetivo que agqui se pretende, es muy probable gue
aquella teologia quede desmejorada, pues, atenderemos mas a la genera
1idad cvitando descender a lo especifico y particular. Por o:ira -
parte, intentaremos hacer una contradistincidn de la TL respecto a

teologias afines.

La teclogia moderna se ha desarrollado de hecho en el horizonte del
reto de la Ilustracidn tratando de incorporar el movimiento critico
liberador dentro del conocimiento teoldgico (140). ahora bien, pa-
ra lo gue aqui interesa, es necesario distinguir dos momentos en es
te movimiento complejo de la Ilustracidn, que podrian ser simboliza
dos con los nombres de Kant y de Marx. La primera Ilustracidn, pro

pondria una liberacién de la razdn, su anhelo es la racionalidad.
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La segunda Ilustracién -o el segundo momento- mis que una iiberi
cidn como autonomfa de la razdn, lo que pretenderfa em uirecto -
serfa la liberacifn de la miseria de la realidad, lo cual exige,
evidentemente, pensamiento y aceién (141). Pues bien, desde esta
perspectiva, cabe hahlar de dos modos diferentes de hacer teologia
segiin que el reto a responder o incorporar haya sido el primero o
el sequndo momento de la Ilustracidn; es decir segln que el interss
que ha movido a hacer teologia haya sido, el interBs de racionalidad
© el inter@s de transformacidn (142). Desde tal presupuesto, esta-
mos, por tanto, de manera muyvgenérica, ante los diversos movimien-
tos teoldgicos auropeos y ante 1; Teoloaia de la Libepracidn.

De este modo, generalizando, puede afirmarse que la teologia euro-
pea moderna se ha orientado preferentemente hacia el primer momento
de la Ilustracidn, de la que ha recibido potenciacidn y limitacién.
Asi, "ha comprendido la funcién liberadora del conocimiento teoldgi
co como liberacidn en primer lugar de cualquier arbitrariedad dogmi
tica, de cualquier autoritarismo™ {143); busca mostrar la verdad de
la fe ante la razdn natural e hist8rica; asimismo, busca dar signi-
ficado o recuperar el significado perdido de la fe cuando &ste se -

ve amenazado y/o oscurecido.

Desde estos presupuestos, puntualicemos algunas diferencias fundamen

tales con la TL.
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4.1

Diferencias Fundamentales

4.1.1

Contrastacidn de la realidad desde mediaciones del mismo

pensamiento y acceso a la realidad tal cual es.

En general puede decirse que la teologia europea ha contrasta
do la realidad desde .mediaciones del mismo pensamiento, mien-—
tras que la TL se acerca a la realidad tal cual es. "El acce
50 a la realidad ha acae:':‘ido en didlogo (de rechazo o dé acep
tacidn critica) con un tipo de pensamiento...”(144), sea éste
£iloséfico, teolBgico o cultural. La tendencia, por tanto, -
ha dido la de acercarse a la realidad prefercntemente através

del pensamiento de la realidad.

Contrastando con esta manexa, la 7L, pretende acercarse a la
realidad tal cual es, "afin cuando no se pueda hacer una clara
distineibn entre la realidad camo es y la realidad interpreta

da teoldgica, filoséfica o culturalmente...™ (145).

En conclusidn, pueé, la teologia de la liberacidn ha tendido a
enfrentarse a la realidad tal cual es, alin cuando para ello

no pueda prescindir de modelos interpretativos (146).

Crisis de sentido y Crisis misma de realidad

Otra diferencia fundamental en ombas formas de conocer teold

gico se determina por la situacidén desde la que cada una es =
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cuestionada ¥ confrontada. Mientras que la teclogfa europea
est8 confrontada por la crisis del "sinsentido”, por la re-—
percucidn en el sujeto del sinsentido de la existencia y por
la cual se interesa, la TL estd confrontada y cuestionada por
el escandalo de la misma realidad. En tal perspectiva, &sta
iltima, se interesa mas por la crisis que se da en la misma ~
realidad y no por lasrepercusiones ideol8gicas que la realidad

tiene en el sujeto.

Desinterés latinoamericano por la teologfa europea: falta de

sintonia de inter&s del conocimiento teoldgico.

La TL ha mostrado desinterés por la teologia europea {147),
incluso por las teologias "progresistas*. Ciertamente tal
desinter@s no significa desconocimiento de la teologia europea
as{ como desprecio o sentimiento de superioridad. Las raices
del desinterés. son mis profundas. Y es que la TL advierte -
que aquellas teologias se comprenden como teologfa desde el -
centro geopolitice del mundo, lo que, a su entender constituye
ttna fuerte limitacidn, pues, no le permite captar la miseria -
de la vealldad; "y por ello tienen el defecto comiin de hacer
el juego inconscientemente a la sociedad capitalista occiden~
tal® (148). En este sentido, hay falta de sintonia de interés

del conocimiento teoldgico, hay una diferencia en el inter@s -
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del conocimiento, pues, segiin lo que hemos dicho, se deduce
que, a@in con buena voluntad, la teologia europea tiende a -
reconciliar la miseria dentro del pensamiento teoldgico, pe-
ro no a liberar a la realidad de su miseria (149), que por -
lo demdis es el foco de interés para la teologia de la libera

cidn.

Uso diverso de la Filosoffa y las Clencias Sociales

Si el eje de interés de la teologia europea, es dar signifi
cado y sentido a la fe, consecuentemente de modo espontdneo -
se dirigird a‘la Filosofia, ya que por ser un tipo de conoci-~
miento totalizante y universalizante, puede servir de media--
cifn concreta ;'éxpresiones de significado (150). Mas, si el
in;:.etés es, sin embargo, liberar a la realidad de su miseria

-TL~ entonces la atencifn se dirige espontineamente hacia las
ciencias sociales, pues, estas analizan la miseria concreta -
de la realidad, los mecanismos por los cuales se produce y los
posibles modelos concretos de superacién y liberacidn de la —-
migma. De tal manera que un interés significante y uno opera-

tivo llevan a mediaciones distintas.

Conciencia distinta del status como conocimiento

Una Giltima diferencia que podrfamos sefialar’ en ambas teologias
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" es 1a conciencia distinta que tienen del status como conoci
miento. la TL es mis consciente, al respecto: “es monscien
ie de que el conocimiento teolégic;o, afin dentro de su autono
mia como conocimiento, no ¢s nunca ni préxica ni &ticamente
neutral”™ {151). En este sentido, si el interés gque mueve a -
conocer es fundamentalmente explicativo, dar sentido, dar sig
nificado, entonces hacer teologia desde este interés significa
en alguna medida abandonar la realidad al status quo, indirec-

tamente, de alguna manera, se la justifica.

En esta linea de pensamiento, Boff puntualiza que "la posicidn
que ocupa el teSlogo en la estructura de la sociedad o de la

iglesia, su colocacidn frente al poder y los medios de produc
cibn y consumo, su estatutode clase, no dejan de influir en la
elaboracién de la teologfa... En este sentido hemos de compro-
bar una ausencia casi total de vigilancia critica por parte de
las te-ologias consagradas y practicadas en los centros metropo

litanos de reflexidn teoldgica" (152).

4.2 Contradlstincidn y critica de la TL respecto de teologias afines

Ante la influencia y/o semejanza que presenta la TL con otros
movimientos o tendencias teolbgicas, lo que ha llevado inclu-
s0 a confundirsela, conviene pox tanto, distinguirla expresamen
te de aquellas mis represantativas. Aludiremos suscintamente -
tan s6lo a la teologia politica, a la teologia de la revolucidn

Y a la teologia del desarrello.
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4.2.2

Respecto a la teologia Politica

La TL no niega la influencia que ha tenido de la teolegia
politica europea en su surgimiento. Incluso es definida
por sus primeros autores como teclogia politica (153).
Reconoce sus méritos, a saber: descubrir la dimensidn -
politica de la fe y consecuentemente <l "desprivatizarla",
sacdindola del recinto de lo intimo y particular a la con-
tienda de lo social, del devenir hist8rico (154); lograr
replantear la cuestidn de la incidencia de la fe en lo so
cial y politico; deséubrir lo que realmente est3 en juego
en la hermendutica teoldgica contempordnea: la relacidn
entre la inteligencia de la fe y la practica social (155),
es decir, entre la teoria y la prictica. Sin embargo, hay
una gran distancia de tal teologia respecto a la TL; es--
triba "en su cardcter abstracto al situar la reflexidn en el
mundo platdnico de las verdades; ademd3s no cuestiona, a ni-
vel global, la situacidn opresora de su interlocutor, con -
respecto a los pueblos del Tercer Mundo" (156). Cuestiones
que la TL considera muy serias como para que Se pasen por -
alto en una teologia politica.

Respecto a la Teologia de la revolucién

La reflexifn teolSgica sobre este tema al parecer tenfa su

origen en latinoamérica por el impacto de los hitos histdricos
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de la revolucién cubana, poxr una parte, y el movimiento
guerrillero que cubria latinoamérica, por otra. Sin em—
bargo, pronto se descubrid que ésta no era teologia lati
noamericana sino europea, particularmente alemana (157).

Las diferencias y criticas con respecto a esta teologia,
Assmann las sintetiza asi: " a) Pretender definir y carac
terizax a partir de categorias teoldgicas, lo que sea y cual
deba ser la revolucién por hacer; b) Buscar un permiso ted-
rico, una licencia divina ¥y un manto legitimador y sacrxliz_a_
dor pa;.‘a poder ser revolucionario; c) Querer arrancar del -
instrumental teorético de la teologia, los elementos consti
tutivos concretos de una ideologia revolucionarxia; Q) elabg
rar, nuevamente a partir de la teologia, una estrategia revop
lucionaria y Sus pasos ticticos,...". Y concluye: “... la
teologia no dispone en si misma de instrumentos para semejan

te tarea, ni es &sta su funcidn" (158).

En conclusién, la TL le critica realizar un empobrecimiento
de la problemitica teoldgica y politica, al aislar el tema
de su contexto teol6gic0. global y de las necesarias media--
ciones sociocanaliticas; asimismo, corre el riesgo de "bauti-
zar” la revolucidn, proporcionando una ideologia cristiana
“ad hoc”, desconociendo el nivel de andlisis politico de ta-

les opciones (159).
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4.2.3 Respecto a la Teologia del desarrollo

Es una reflexién teolSgica que arranca del tema del desa-
rrollo como expresidn sintética de las aspiraciones de los
hombres por condiciones de vida mis humanas. La situacidn
de miseria de los paises subdesarrollados es la que plantéa
el problema en los términos mds agudos; situacidn que es te
nida en cuenta por enciclicas papales y por el Vaticano II,
lo que Qid lugar a una reflexidn teolbgica sobre el tema -
(160). Se apela, teoldgicamente a temas biblicos sobre el
trabajo y se hablard de la vocacién del cristiano a dominar
la tierra para hacerla mis habitable para el hombre. La TL,
sin embargo, se distingue, criticindole su dependencia del -
concepto de desarrollo y sobre todo del contexto politico que
€1 implica, "no tiene suficientemente en cuenta las verdade-
ras causas de la miseria y de la injusticia en que viven los
pueblos pobres ni el cardcter conflictual de la historia hu-

mana® (1e1}.

5. LINEAS ~ FUERZA DE LA TL

La TL no es un todo homogéneo, una escuela, antes bien, se caracte-
riza por una produccifn muy variada, con lIneas, &nfasis y tendencias
diferentes, evidentemente dentro de un horizonte comin. Esto permi-

tird incluso hablar de corrientes. BAhora bien, la diversidad de -~
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ce que en esta movimi.ento se dan obliga a referirse, mis que

: _a corri tes propzamente tales y bien definidas, a lineas-fuerza
: (162). En este sentido, en la TL, caracterizaremos suscintamente

/ dos blineas-fuerza principales.

5.1 Primera Linea-Fuerza

Para la primera linea-fuerza de la TL vendria a ser valedera
la caracterizacidn que se ha hecho de la TL en general., Valga

sin embargo, destacar lo siguiente.

Esta 1inea se.caracteriza por la tendencia a adoptar consciente
mente las categorias o el método marxistas de anflisis y trans-
formacidn de la realidad, dentro del discurso teoldgico. Por —
otra parte, se caracteriza por reflexionar la praxis histdrica

a la luz de la Palabra, entendiendo por tal, la praxis de libe-
racibn, es decir, el quehacer de los cristianos en el proceso —
de liberacidn. En este sentido, lo que se comprenderd por praxis

histérica aparece modulado por la liberacién.

Pero mis especificamente lo cue define esta linea estd detormi.
nado por la comprensidn que se tiene de lo que es el "pueblo"
(163). Se entiende por tal, una clase oprimida, axplotada, maxr
ginada; una clase popular que padece la opresién tanto econdmica,
politica como cultural (164). En tal perspectiva queda compren-

dide a su vez lo que se entiende por "pobre". "P«geblo y “"pobre”,



-'por tanto, tendrdn ciertamente una connotacidn sociceconémica
pero evidentemente, tal significado, ya en el discurso teold-

gico, no queda agotado en lo socioecondmico.

Segunda linea-fuerza

La segunda linea-fuerza se caracteriza en términos generales,
por la asuncién en la teologfa, de la cultura y religilosidad
populares latinoamericanas (165). BSus representantes connota

dos son L. Gera y J.C. Scannone.

La categoria que marca la diferencia es la de “"pueblo". Este
se describe del modo siguiente: "Se usard "pueblo" -dice Scan-
none- como una categorla higtSrico-cultural (una especie de ca-
tegorfa-simbolo) que designa a todos los que -sea cual fuere
el lugar que ocupan en el proceso productivo- comulgan con el
proyecto histérico de liberacién. Hablamos de categoria cultu
ral poruge apunta a la creacidn, defensa y liberacidn de un -——
ethos cultural o estilo humano de vida. S5e trata de una catego
ria histdrica, pues sdlo histéricamente puede determinarse en ~
cada situacidn particular quiénes y en gué medida se pueden de-
cir verdaderamente "pueblo® o en qus medida tienen caracteres
de "antipueblo”. La llamamos "categoria-simbolo” porque su -
riqueza convocativa y su ambigiiedad o sobredeterminacifn signi-
ficativa, ambiguedad que solo se quita en un determinado contex

to higtdrico" (166).
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De tal manera que en esta linea es caracteristico destacar,

por tanto, el ethos peculiar de los pueblos latinoamericanos.
Se considera que el proyecto utdpico de la liberacidn que se
concretiza en lo sociopolitico; debe tener presente la his'tp_

ria e idiosincracia de cada pueblo.

Rn tal perspectiva se privilegia el rol mediador de la histo
ria y de una hermendutica histdrica que escoge como lugar --
hermenéutico la experiencia nacional popular. De modo que:

"el &mbito para discernir la Sptica del pueblo y por ende la
de la accidn de la Iglesia es el de la historia nacional y -

de los acontecimientos en ella™ (167).

En este sentido, la tarea y el quehacer de la teologia serd
reflexionar desde y para el “pueblo”, entendido como se ha -

expuesto.
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EL MARXISMO

Ha quedado expuesto‘ en la seccién anéerioz, dedicada a la caracteti-
zacidn general de la teologfa de la liberacidn, cdmo por exigencia
mel:odolégica/ el teblogo echa mano de la ciencia social y econdmica,
especificamente del marxismo, por parecerle el cue mis explica la --

realidad latinocamericana,

Siendo la relacién Teologia de la Liberacidn y marxismo el cbjeto -
de nuestro trabajo, es preciso a esta altura mostrar el marco con—-

ceptual marxista con que parte nuestra investigacidén.

Arrancamos desde el inicio con la convicecién que el marxismo ha sido
y es ante todo un debate; que no se trata de un todo monolitico y -
acabado de verdades eternas, dogmaticas, sino mis bien un conjunto -
de pasos certeros y fundamentales marcados por los fundadores y que
invitan a caminar por la misma direccidn. Y ha sido en este recorri
do en donde se ha hecho presente tempranamente el debate, que arroja
como xesultade las distintas variantes del marxismo, todas ellas con
la pteten;ian de contar en su tarea de profundizaci&n con el aporte
y la interpretacién genuina de los fundadores. Se trata de un debate
que no ha tenido como motivacidn el affn tedrico sino m3s bien la ne-~
cesidad de contar con la teoria que explique y motive las distintas -
praxis revolucionarijas. La profundizacién del marxismo ha sido, pues,

el resultado de los constantes retos a que ha sido sometida y lo estd
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siendo permanentemente la teorfa marxista.

En este plano es donde se ubican las posturas de Plejanov, de -
Kautsky, de Rosa Luxemburgo, nombres que nos remiten a la IX Inter
nacional; asimismo las interpretaciones de Lenin, Trotsky y Bujarin,
estas dos Gltimas "“derrotadas" por la oficializacién del marxismo -
stalinista. El recorrido que atraviesa la vida de estos marxistas
est8 marcado con distintos tonos por la interpretacidn que se deno-
mina mecananicista-econcmicista. 1la importancia histdrica y su per-
vivencia'actual, aunque sensiblemente disminuida, al menos a nivel
tedrico, nos cbliga a realizar a continuacin una breve caracteriza

cidn de tal esquema de interpretacidn.

Otras interpretaciones del marxismo serfn también objeto de este -
breve marco conceptual. Se trata de las posturas de algunos de los
autores considerados como gestores de la llamada “"redialectizacidn®.
Término que expresa el rechazo a las tesis del llamado “"materialis~
mo dialéctico™ para el cual dialéctica es la “ciencia que trata de
las leyes mis generales del desarrollo de la naturaleza, de la soci_e_
dad y del pensamiento humano" (168). Estos sostendra@n que el traba-
jo tedrico en torno a la especificidad y funcionamiento de la dialéc
tica marxista es algo que amerita i:rofundizar; y al afirmar que la -
dialéctica se refiere Gnicamente al campo de la historia, a los pro-

cesos sociales, rechazardn el marxismo mecanicista economicista que
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-_ éhtiénde ‘1a relacién entre infraestructura econdmica y éuperesttu_c_:_

““tura“de manera mecanica.

Eé€a§ interpretaciones han sido tomadas en cuenta porque partimos del
présupuesto que son estas las que tienen niayor presencia en los &mbi-
tos marxistas latincamericanos, y por tanto, las interpretaciones con
las que estdn teniendo que ver los tedlogos de la liberacién., Se f:r_a_
ta de la interpretacifn de Gramsci, que entiende al marxismo, sobre -
todo, como “la filosofia de la praxis™, ¥ de la interpretacién del --
marxismo como ciencia, centrdndonos para esta {iltima en Althusser, ~-
autor de apreciable influencia en los &mbitos marxistas latinoamerica
nos, sobre todo en el académico. Este entabla polémica con una co---
rriente que ha mostrado su influencia de manera especial en los am-——
bientes cristianos latinoamericanos: 1la interpretacitn del marxismo

humanista.

1. EL MARXISMO MECANICISTA~ECONOMICISTA

El mecanicismo econamicista es una temprana desv:i.acian de la teoria
marxista. Se trata de la concepcidn que,ampardndose en la insis-
tencia de Marx y Engels scbre la importancia de la base econdmica
para entender el proceso histdrico soé:ial, establece de una vez -
para siempre la jerarquia de las instancias, fija a cada una su

esencia y su papel y define el sentido univoco de sus relaciones.
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/ YEsta concepcidn de la historia -se afirma en la Ideologia Ale
mana- tiene, entonces, por base el desarrcllo del proceso real

de produccién, y partiendo de la producciSn material de la vida
inmediata, concibe la forma de las relaciones humanas ligada a
esta forma de produccidn, engendrada por ella” (169). Y misg --
adelante se expone que es através de ese proceso de produccidn
que Se explican y se les sigue la génesis a las diversas produc
ciones tedricas y a las formas de conciencia, religidn, filoso-
fia, moral,etc. Que es asi como se ve la “cuestidn de su totali
dad" y que permite examinar la accidn reciproca de los diferentes

aspectos (170).

Pero el economicismo entiende la relacidén con el resto de las -
instancias. de una manera mecdnica. La instancia econdmica, ﬁni
ca, basica, fundamental produce camo por reflejo el resto de ins
tancias superestructurales.La relacidn que te establece entre base
econdmica (estructura) y superestructura es una relacién de cau-
salidad mecinica. El mundo superestructural -formas de pensamien
to juridico, politico, religioso, artistico, ete. carece. de auto
nomia; no es. mas que reflejo.. de la economia, que de ninguna mane
ra ejerce rol significante en el proceso histfrico social. E1 am
plio mirgen de la ideologia queda reducido a un simple epifendmeno

de la instancia econdmica.
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Este mecanicismo economicista que identifica para siempre -los pa
peles con los actores -lo econdmico, factor determinante- no es
capaz de concebir como necesidad del mismo proceso la posibilidad
de un intercambio de papeles en determinadas etapas histbricas.

Es el mecanicismo economicista "el que identifica, por adelantado
y para siempre la contradicciSn -determinante- en Gltima instan
cia con el pape)l de contradiccifn dominante, que asimila para siem
pre tal o cual "aSpecto" (fuerzas de produccidn, economia, précti-
ca) con el papel principal, y tal otro “aspecto” (relaciones de -~
produccidn, polftica, ideologia, teorfa...) con el papel secunda-

rio" (171).

Para el esquema necanicista-economicista, "todos somos llevados
por la contradiccidn estructural y por el proceso de esa contra-
diccién, apareciendo los.agentes sociales como puros apéndices -

de un proceso fatalista, guiado por "leyes objetivas" (172).

Engels se enfrentd a este reduccionismo economicista, que en sus
dias era la concepcién que alimentaba la produccidn tebrica y la
praxis de los marxistas de la II Internacional. Fue esta concep
cibn la que llevé a algunos de estos a relativizar la praxis re-
volucionaria y a esperar el adveni.mie;lto del socialismo por la so
la eficacia de la economia, pues las "leyes objetivas™ de la his-

toria, sostenian, marcan con ritmo acelerado el derrumbe del ~-
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- sistema capitalista.

Engels reprocha a estos que lo finico que Marx y é1 han afirmado
en st concepcidn materialista de la historia es que el factor -
que en ltima instancia determina la historia es la.produccidn y
reproduccidn de la vida real: “"Ni Marx ni yo hemos afirmado
nunca mds que esto. Si alguién lo tergiversa diciendo que el -~
factor econdmico es el Gnico determinante, convertird aquella te
sis en una frase vicua, abastracta, absurda"™ (173). Se trata de
la carta a Bloch, en donde Engels llega a afirmar que aungue la
situacidn econdmica sea la base, los diversos factores de la su-
perestructura que sobre ella se levanta "ejercen también su in--
fluencia sobre el curso de las luchas histdricas y determinan, -
predominantemente en muchos casos, su forma". Se realiza, pues,
un juego mutuo de acciones y reacciones entre todos los factores,
de una "muchedumbre infinita de.causalidades", en donde acaba im~-

poniéndose como necesidad el movimiento econdmico.

En carta a W. Borguis, Engels se pronuncia en la misma direccibn:
"No es que la situaciSn econémica sea la causa, lo Unice activo,
Yy todo lo demds efectos puramente pasivos. Hay un juego de accig

nes y reacciones, sobre la base de la necesidad econfmica...” -~

(174) .
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Sﬁ embargo la mayoria de los filtimos teSricos relevantes del marxismo

ven fundamentado el degviacionismo mecanicista economicista en 1la "DialBc-
tica de la Naturaleza' de Engels. Sostienen que Engels no se percatd que
la dialéctica marxista no es la simple inversidn de la hegeliana y que con
ello se quedaba preso de las leyes generales o genéricas que la estructu-

ran. Coletti expresa lo anterior con los siguientes t@rminos:

"Engels no se da cuenta de que el problema no es "aplicar" la
dialéctica de Hegel a las cosas (aplicacifn que Hegel ha gido
el primero en hacer) sino ver cSmo la materia, las cosas, con-
tribuyen concretamente a estructurar la nueva dialéctica, o

sea como se configura 8sta cuando ya no es la dialédctica de

los puros pensamientos. Desde este punto de vista resulta ob-
vio que aquellas leyes generales o gengricas a que Hegel llegh
precisamente en virtud de su idealismo ...no pueden extenderse

también a la nueva dialéctica materialista y cientifica. (175).

Consecuencia de la concepcibn de la dial&ctica de Engels es, por tanto,
entender el proceso histérico de manera determinista, mecdnica, regido
por leyes objetivas, en donde quedan anulados los aspectos subjetivos
(176).
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El mecanicismo economicista es el primer punto de ataque de la
labor llevada a cabo por los matx:?.stns que poda_nos denominar de
1s "redialectizacifn". Estos al rebatir la concepcidn del mate—
rialismo dialéctico vigente - leyes generales, cosmovisidn - cen-
tran su labor en esclarecer la eséecificidad de la dialéctica
marxista. Es el proceso histdrico el que es dialéctico y exige -
“vetificar"' cuiles son sus leyes intermas; cufl es la causalidad
que enlaza a las distintas instancias del todo social, causalidad

wiltiple, apuntada ya por el mismo Engels.

Esta tarea de profundizacifn que se estd llevando a cabo dentro del
marxismo y el proceso hist8rico wismo han llevado a que cada vez -

se vaya reduciendo, & menos en plano tebrico, la influencia del me-
canismo economicista, lo que presionard a profundizar en el estudio

- de las demfis instanciss de la realidad.

El mecanicismo icista, pafiado siempre de la concepcidn de

la dialéctica como ciencis de las leyes generales de la naturaleza,
de la historia y del pensamiento, no es el marxismo con el que se -
ha entablado el difilogo marxismo-cristianiemo en el &mbito latino-
americano, El marxismo como cosmovisifn y el economicismo no tiemen
mis que respuestas certadas.. dognfiticas, para cl fenSmeno religioso.
No es este el marxismo interlocutor de la teologia de la liberacidnm,

asunque sf ha sido a través de &1 que se ha tomado conciencia de la



importancia decisiva del factor econdmico para entender el proce

so histdrico de la realidad.

2. EL MARXISMO DE GRAMSCI

2.1. El Marxismo como "Filosofia de la Praxis™

La experiencia de la revolucidn bolchevique confirma a Gramsci la
importancia decisiva del aspgcto politico, “subjetivo" en la cons-
truccidén del socialismo. Para €1, Lenin habia sacado de la escle-
rosis al marxismo al sostener que "la politica no puede dejar de =.
tener primacia sobre la economia™ (177). Aquellas leyes generales
aplicables a la naturaleza, la historia y el pensamiento no sanmisque
un marxismo abstracto, que ha dado como resultado la concepcidn me-
canicista economicista; concepcidn que generd toda una tradicién -
apolftica y antipolitica dentro del marxismo al conceptual.{za; la -
politica como imagen de procesos sociales y econdmicos, como elemen
to que no desempeiia papel significativo en los procesos de transfor

macidn social.

Con Gramsci, en la 1linea de Lenin, se rescata a la politica de esa
"sumersifn tedrica y practica, como mero subproducto de la bage ——
econdmica” (178), y se eleva para que alcance el nivel de fuerza -
. higtdrica positiva, de mecanismo creativo de la revolucidn socia—

lista. La revolucidn socialista debe ser construida por la actividad
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humana deliberada en la sucesidn de los escenarios hisbﬁriws‘y de .
ninguna manera fruto del derrumbe mecanico del capitalismo. Por

tanto, con espiritu creador, debe enfrentarse los retos que a ni-~
vel tebrico y préctico estd siendo sometida la revolucién socia--
lista. Gramsci pretende devolverle a la teoria marxista® los ==

elenientos de praxis y tc.at:alidad. reintegrdndole la dimensidn acti-
va o "subjetiva™ sin la cual el proceso revolucionario mismo no -
podria desarrollarse™ (179). Es fpr eso que considera a Lenin y a
los bolcheviques como marxistas "vivientes", quienes en vez de es-
perar que “madurasen™ las condiciones -postura de los marxistag ==

ahstractos- toman la iniciativa histdrica de un actuar ‘conciente.

En este contexto, el trabajo de los intelectuales no seri asunto
de especialistas, encargados de reproducir &lites; el trabajo in-
telectunl_ no brota de una personalidad limitada a su individuo -
fisico sino que es fruto de una relacidn social activa enfilada a

la transformacidn del medio cultural.

Gramsci, en sus {iltimos afios, para resaltar el elemento "subjetivo®
el elemento creador de la teorfa marxista, utiliza siempre para re
ferirse al marxismo, al materialismo histdrico o a Marx, las expre
siones de "filosofia de la praxis®,"fundador de la filosofia de la’
praxis®. Y es que, comparte con Labriola que el marxismo, entendi-
do como filosoffa de la praxis, pone fin a toda la filesoffa tradi-

cional: "esta es la filosofia inminente a las cosas sobre lag == L




cuales filosofamos. De la vida al pensamiento ¥y no del pensa-
miento a la vida; he aqul el proceso realista. Del trabajo, que
es conocer actuando, al conocer como teoria abstracta; y no de
asta a aquél® (180).

La intencidn de Gramsci es ligar la teoria con la "accidn®, sin
subordinar la una a la otra; la unificacibn dialgctica de filoso
£ia y politica dentro de un grupo social. Su filosofia de la ~-
praxis equivale a "la filosofia de lo real, o sea la fi;nsofia -

entendida en la praxis de la humanidad™ (181).

2.2. Las aportaciones principales de Gramsci al desarrollc del -
Marxismo se concentran alrededor de los siguientes nicleos:
estrategia polftica, bloque histSrico, hegemonia y aparatos

de hegemonia.

2.2.1) Estrategia Politica

Grnsci sostiene que la mazcha- de los acontecimientos ha cambia
do el cuadro estrat&gico y que aquella revalucifm. violenta, fron
tal, "la guerra de movimiento"™, .aplicada para la revolucidn de -
1917 es inadecuada para la estructura. de los paises capitalistas
Y«p;nra su pafs. “Me parece que Ilich {Lenin) habia comprendido

que era necegsario pasar de la guerra de movimiento, victoriosamente
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’;piicaaa’en oriente el afic 17, a la guerra de posicién, que era
“1a Ginica posible en Occidente... Esto me parece ser el significa
Qo de la férmula del "frente Gnico" (182). En los paises capita
listas la problematica de la hegemonia ideoldgica tiene mayor im
portancia, puesto que aqui el equilibrio entre estado y sociedad
civil tiende a ser mis fuerte que en los paises en desarrollo —-
transicional o primariamente agrarios, tal como la Rusia pre-re-
volucionaria. "En Rusia el estado era todo, la sociedad civil,
primitiva y gelatinosa: en Occidente el estado se tambaled, una
fuerte estructura de la sociedad civil quedd de inmediato a la -
vista. El estado era solamente un foso exterior, que encerraba -
un podercso sistema de fortaleza y trincheras: mis o menos numero
505 en un estado o en otro, su existencia es t&ctica aunque no ma-
nifiesta; por esta precisa razdn necesits un reconocimiento en ca-

da pais en particular" (183).

1a complejidad creciente de la sociedad civil en el capitalismo,
la importancia del conocimiento y la educacidn en la produccién,
el papel de la clase media, la abundancia de técnicas sofisticadas
de control ideoldgico, la penetracidn del estado en la sociedad ci
vil, ete., precisan que la revolucidn en Occident. debe utilizar -

esa nueva forma de estrategia ofensiva; "la guerra de posicién" o

estrategia de hegemonia.
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Esta’ estrategia politica de la "guerra de posicidn" es lo que -

“ esta dando el triunfo, segiin Gramsci, al fac;smo, movimiento que

: aglutina cada vez mds a las masas através de un bie.n planeado tra

bajo organizativo e ideoldgico.

La concepeidn Vde este nuevo tipo de estrategia sSlo ha side posi
ble saliéndose de aquella concepcifn estrecha que cargando toda
la i.rnpor'cancia en la base econémica -estructura- hacia aparecer
como insignificantes para la transicidn del capitalismo al socia
lismo los elementos superestructurales: la estructura juridico

politica, la ideologia, la cultura, la religidn, etc.

2.2.2) Bloque histfrico

Mediante esta expresidn queda manifiesta la reformulacidn de Gramsci
sobre la relacifn estructura - superestruc;;ura, La guerra de posi-
cién o estrategia de hegemonia ha sido planteada luego de constatar
l1a importancia que ejerxcen en los paises capitalistas los elementos

supraestructurales.

Segln Gramsci la tcoria auténticamente revolucionaria es aquella
que superando el determinismo econfuico tiene en cuenta el "rico
y concreto juego de las relaciones de las diversas fuerzas duran-
te perfodos coyunturales" (184). La relacibn estructura-superes

tructura no es de simple reflejo sino una relacién de constante —

He "' -
nC A o ‘ *L&m{dl
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cambio ¥y reciprocidad; es una dinfmica relacifn de fuerzas ag
tuantes durante el lapso particular que amerita investigarse, en
vez de representarla dogmdticamente, como derivada de proposicio
nes universalmente validas. "El postulado esencial del materia-
lismo histdrico, que asevera que toda fluctuacién politica e ideo
16gica puede ser presentada y expuesta como expresidn inmediata -
de la estructura (es decir, de la base) debe ser considerada en -
teorfa como infantilismo primitive, y combatido en la priactica con

el auténtico testimonio de Marx..." (185).

En cambio para Gramsci: "La estructura y las superestructuras
forman un "bloque histSrico", es decir, el conjunto complejo y
discorde (contradictorio} de las estructuras es el reflejo del

conjunto de las relaciones sociales de produceidn™ (186).

Con los té€rminos "bloque ideclégico", "blogque politico™ y "bloque
histbrico", Gramsci se referia a una sintesis de movimientos popu
lares historicamente consolidados, una amalgama de fuerzas siempre
en movimiento y cambiante y que surgfa en una coyuntura histérica
particular. "Se trataba de una construccibn que unia la historia
con la politica, la estructura con la superestructura (dentro de un
"conjunto de ideas y relaciones sociales"), los intereses y la ac-
cién politica, conduciendo a un proceso mediante el cual "se unifi

carfan los sentimientos populares" y &stos darian forma a la lucha”

ESTA SIS
Sl ¢ 03 "k

(187).
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UBicindase en cste replanteamiento de la relacidn estructura-

éupefest:uctura es que Gramsci rompe con la concepeidn unilate
ral que limita al estado a la esfera del gobierno y de la domi.
nacidén, "En politica -dice- el error proviene de una comprensidn
inexacta de Estado en su sentido Integro" (188). En:la carta diri
gida a su cufiada Tatiana manifiesta el deseo de profundizar el con
cepto de estado y el intento de captar algunos aspectos hisgtdrices
del pueblo italiano: "Este estudio nie lleva a precisar de alguna
manera el concepto de Estado, que habitualmente se entiende como
sociedad Eglitica (o dictadura, o aparato coercitivo para adaptar
a las masas populares al tipo de produccién y a la economia de —-
una &poca determinada) y no como el equilibrio entre la sociedad

civil y la sociedad politica (es decir, hegemonia de un grupo so

cial ejercida sobre la sociedad nacional en su conjunto, por medio
de organizaciones pretendidamente privadas como la iglesia, los -

sindicatos, la escuela)" {189). El anilisis de Gramsci al estado

constituye una aportacifn especifica al marxismo, al leninismo; se
di una revaluacién del frente filosdfico, una gnoseologia de la -

politica que induce a la concepcién del partido revolucionario como
"intelectual colectivo". Es aqui donde Gramsci se separa de todo -
idealismo filosdfico politico -de Croce y Gentile- y continfa a Le
nin. "Un Lenin fundador de un Estado de tipo nuevo”, gue ha xeva-
lorizado el frente de la lucha cultural con relacidn al marxismo -
de la II Internacional y ha constituido "la doctrina de la hegemo-

nia como complemento del Estado fuerza® (190).
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‘Gramsci desdobla’el concepto de Estado -aislando metodoldgicamente

dog planos en la sobre-estructura: - el de la autoridad y la fuerza

; ykelA de lar_organizaciﬁn y el oonsenso, que es de direccién y hege-

2.2,

monia.

Asf, el "Estado es todo el conjunto de actividades tebricas y préc
ticas mediante las que la clase dirigente no sélo justifica y man
tiene su dominacidén sino que también llega a obtener el consenti--

miento activo de los gobernados" (191).

3) Hegemonia y aparatos de hegemonia

Para conceptualizar la reciprocidad entre base y superestructura

en términos de su impacto sobre las relaciones de clase y los he-
chos politicos esqueGramsci utiliza las nociones de "hegemonia®

o hegemonfa ideolégica, A la par del control polftico de domina-
cidén coloca el de la “hegemonia" o direccidn. Este control ideo-
18gico se realiza con. el ‘consentimiento de la sociedad civil, logra
do através del aparato hegemdnico. La hegemonia es ese principio ~
hegemonizador o visidn del mundo que se difunde por las distintas ~
agencias de control ideolSgico correspondientes a cada area de la

vida cotidiana.(192).

Es mediante la hegemonia ideol&gica que el estado logra cbtener

el consentimiento activo de los gobernados. Una clase social ~
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puede organizar por medio ‘del Estado su hegemonia scbre el con
junto de la sociedad, y esto lo lleva a cabo mediante el "aparato
de hegemonia". Asi, tenemos una "hegemonia politica" (hegemonia
a nivel parlamentarjo), "la hegemonia burguesa", "el aparato he-
geménico politico y cultural de las clases dominantes”, el "apara
to hegembnico privade" o sociedad civil, "el aparato de cultura”.
Este aparato de hegemonia se encuentra articulado en subsistemas
los cuales a su vez se diversifican en razdn de.sus relaciones -
con los difercntes niveles de la realidad social: organizacidn
escolar, ozgar{izacién de la informacién, organizaciones cultura-
les, organizaciones religiosas, organizacidén relativa al cuadro
de vida (urbanismo, arquitectura, etc). La sociedad civil es el

lugar donde la hegemonia ejerce su accidén. (193).

Toda esta ampliacidn sobre el Estado arroja luz para explicar -
los momentos transformadores vitales que irvolucran los alzamien
tos populares, los conflictos y la revolucidn; algo que no da por

-

si misma la estructura o base econdmica.

Es la concepcidn de la dobledenominacién politica la que desem-

boca en la siguiente proposicidn: cualquier crisis del orden -

establecido que pueda abrir camino a la transformacién revoluci_g
naria debe seguir a una crisis de la hegemonia ideoldgica en la

sociedad civil. Esta crisis hegembnica crea las posibilidades -
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para el avance del socialismo. "Si la clase dominante ha perdi=-
do ‘congenso, vale decir, gue ya no es mias "conductora", sinc sola
mente "dominante", y no ejerce otra cosa que fuerza coercitiva, -
esto significa que las grandes masas Se han aprtado de sus ideas

tradicionales" (194).

A estas posibilidades histéricas hay que sacarles ventaja: en lu

gar de lo viejo hay que eregir lo nuevo. Asi la lucha ideoldgica
pasa de ser destructora de lo antiguo a gestora del nuevo universo
de ideas. El tiempo que dedicd Gramsci al estudio del catolicismo,
de la cultura, de la filosofia, de la estética, de la historia, ete.,
fue motivado por la conviccién de la urgencia de la lucha ideoldgica.
El @nfasis puesto por Gramsci en la lucha ideoldgica no lo llevd a
ignorar la cuestidn vital relativa a la clase de estructura que insg
titucionalizaria a la nueva “cultura" del socialismo. Alli estan -
las profundizaciones de lo que serian los "consejos de fabrica® una
vez que fracasala experiencia de Turin {195). MNo se trata de una
toma del poder inmediata, sino un avanzar en el proceso de desarro--
1lo revolucionario que vaya culminando en una cadena de "imstitucio

nes proletarias".

AsY tomaria contenido popular la dictadura del proletariado, con
lo cual se eliminaria la posibilidad de caer en una burocratiza--
cifn o en el jacohinismo ejercido por alguna organizacién a gran

escala. El partido revolucionario debe ser expresidn y movilizador
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Marxismo de Gramsci Yy procesos de liberacidn latinoamericanos

Ei marxismo de Gramsci estd influyendo en las ltimas décadas en
los ambientes marxistas latinoamericanos. Sus aportacicnes contri
buyen a desplazar cada vez mds, a nivel tedrico y practico al mar-
xismo dogm3tico, cientificista, que de una u otra manera ha estado
presente en nuestro continente. Los comprometidos en la liheracidn
tienen en Gramsci al tedrico gque les recuerda la imprescindible ta-
rea de conocer profundamente la realidad que se pretende transfor--
mar, de lo contrario las estrategias a trazar pueden anunciar de -~
antemano su fracaso. Sus andlisis, en donde se rompe la dicotumia
entre base y estructura, entre estado y sociedad civil y se propo
ne en vez un amplio "conjunto de relaciones™, llevan a concehir -
el proceso revolucionaric como totalizador y multidimensional. E1
proceso latinoamericanoc de liberacidn sdlo puede avanzar teniendo
en cuenta todo ese conjunto de elementos supraestructurales; de lo
contrario o no se llega al final o si se llega es a pesar de las -
mayorias populares, lo que presagia efimera existoncia de ese nue
vo estado de msas‘, o una supervivencia en donde el werticalismo

y la fuerza sean los ejes de sostén.
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:Gramsc_:i; a; zgvaloriza: los elementos que constituyen la ideolo

gia, 1a“cultura; la tradicidén, la historia de los pueblos y sos-

tenex vque junto con la base forman un sole "bloque histdérico",

'ae~conviaFte en importante interlocutor de todos aquellos movimien
tos de liberacidn que parten del anidlisis de la.realidad latinoame
ricana y que por tanto, quieren asumlr todos los elementos antropo
18gios y culturales del hombre latinoamericano. Es precisamente -
en esta linea que los teblogos de la liberacidn sec apropian de los
aportes de Gramsci, Son para ellos instrumental de andlisis valido
para la comprensidn de la realidad latincamericana, siendo el cono-

cimiento de ésta elemento esencial para su quehacex tedrico.

EL MARXISMO DE L. ALTHUSSER

Siguiendo el esquema trazado Seglin el cual se ha caracterizado la
concepeidn "mecanicista-econcmicista® y "gramsciana" del marxismo,
en esta parte vamos a puntualizar las tesis fundamentales del mar-

xismo "althusseriano”,

El marxismo de Althusser se comprende ante todo como reaccidén y ~
alternativa a la crisis del marxismo oficializado con Stalin. En
este sentido se propone recrear la teoria marxista para responder
a las exigencias de las nuevas generaciones marxistas que se encon

traban confrontadas con un marxismo “"desdialectizado® (196}, que ~
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hacfa aparecer a la superestructura, lo politico e ideoldgico,
como meros epifendmenos de la base material y, por tanto, caren

tes de autonomfa y sustantividad real.

En tal perspectiva, Althusser concebiri la totalidad social como
una unidad estructurada y compleja, como unidad de instancias dis
tintas, relativamente autdnomas y con diferentes modos de desarro
llo; con una estructura que radicari en el hecho de que "la uni-
dad resulta de la jerarquia que tienen las instancias através de

la determinacién de la economia en filtimo andlisis™ (197).

Por otra parte, el trabajo de Althusser supone una critica decidi
da a la interpretacién humanista de Marx. E1 "humanismo" sostiene
que Marx profesd siempre una filosofIa del hombre. Se alega que
el fundamento para posteriores andlisis politicos y econdmicos se
encuentra en la ontologfa de los Manuscritos; la idea del hombre -
como creador de si mismo, surgiendo de la dialéctica entre su tra-—
bajo y el mundo natural que transforma con €l. En este sentido, -
para Marx, el “hambre" no era solamente una exclamacién que denun-
ciaba la miseria y la servidumbre sino sobre todo el principio ted
rico de su concepcidn del mundo, y de su actitud practica (198).

La “esencia del hombre", fundaria, po-r tanto, una teorfa riguarosa

de la historia y una prictica politica coherente.



Alt‘:husser etitica tal concepcidn por basarse en un: apistenclo
) giq‘émrpirica incapaz de reconocer la diferencia cusiitativa tue
;xist'e entre los conceptos del Marx anterior a 1845 y loz ulabo
. rados posteriormente. En este sentido se declara que "todo Fen
samiento que Se reclamase a Marx para restaurar una antropologia
o un ﬁumanisno tefricos teSricamente sdlo seria cenizas® (lgé).
Y ello porque de acuerdo a Althusser, entre los Manuscritos de
1844 y el trabajo posterior de Marx existe una "ruptura" radical,
una ruptura con toda teoria de la historia y de la politica que -
se funda en la “esencia del hombre". De este modo se sostiene --
que dicha ruptura implica en Marx la formacidn de una teoria de
la historia y de la politica fundada en conceptos radicalmente nue
vos; implica asimismo, una critica radical a las pretencioncs ted-
ricas de todo humanismo f£ilosSfico asi como la definicidén del hu-
manismo como ideologia (200). Se trata, por tanto, de una “rup-
tura epistemolégica" entre la ciencia y la ideologia que le habia

precedido.

De este modo, para Althusser, la filosfia marxista -el Materia-
lismo dialéctico- no se encuentra en las obras del "joven Marx",
sino que estd subyacente en "El Capital®, de donde hay que extraer

la.

En tal perspectiva, Althusser pretende transformar la filosofia

marxista en una "teoria de produccidn de conocimientos" (201);
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se trataria, por tanto, de fundamentar las cienciag, de fundar una
teorfa cientifica, especificamente, el materialismo histérico. Di
cha teoria, no seria mis que la dialéctica materialista o lo que
eg lo mismo, el materialismo dialéctico (202)-.

3.1 Aportes Princig.ales

Desde estos presupuestos generales, intentaremos puntualizar algu
nas ideas centrales del marxismo de Althusser articulados en torno
a los tdpicos que nos interesan: 1o que se entiende por materialis
mo histdrico, materialismo dialéctico, ciencia, estructura e ideolo

gfa.

3.1. 1. El Materialismo Histdrico: una nueva ciencia

De acuerdo a Althusser, Marx ha fundado e inaugurado una nueva cien
cia, la ciencia de la héstotia. Hasta Marx, podria decirse para --
xeafirmar este carficter, sb6lo habia sido descubiertos dos grandes
"continentes": el continente de las matemdticas y el continente -
de la Fisica (203). Con Marx, se abrié el conocimiento de un nuevo
continente: el continente de la historia.

Esta nueva ciencia es para Althusser el Materjalismo histbérico.

Es una “teoria" cientifica, pue's reune sistemfiticamente el cuerpo
de conceptos puestos en accién en “El Capital", Y es "mateziali_s_
ta", se explica, porque con ello se quiere designar la nueva cien

cia de.la historia, para establecer asi una ifnea de demarcacidn
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entre las concepciones idealistas anteriores y la nueva concep-

cibn materialista de la historia (204).

En este sentido para Althusser el Materialismd histSrico es nueva
ciencia en cuanto representa el producto de la “ruptura" realiza-
da por Marx entre la ciencia y la ideologia que la habfa precedido.
En el Materialismo histbrico Marx rechaza la problemitica antropo-
légica de los Manuscritos, que lo limitaban a reflexiones metafisi
cas en vez de a un analisis cientifico. De este modo, esta nueva
ciencia reposa sobre conceptos (vr. gr. modo de produccidn, infra
estructura, fuerzas productivas, relaciones sociales de produccidn,
clases, ideologia, Estado, etc) productos de una nueva problemdtica
cientifica que nada tienen que ver con nociones ideoldgicas humanis
tas, por una parte, ni con las concepciones idealistas de la cien--
cialy de la higtoria por otra. HNueva ciencia que por lo demis, ad-
quiere su justificacién y criterio epistemoldgico en si misma, como

sefialaremos mis adelante.

3.1.2. Materialismo Dialéctico

La teorfa fundada por Marx de apuerdo a Althusser se desdobla en la
ciencia (materialismo histérico} y la- filosofia: el materijalismo

dialgctico (205), que tan solo fue iniciado por aqu&l. Ahora bien,
@éste Gltimo se concibe de una manera muy particular, de modo que no
se trata de la versidn metafisica de las "leyes generales™ inaugura

da por Engels.
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Por materialismo dialdctico Althusser entiende la filosoffa que

"'z‘!a c&anta de’la practica tebrica marxista y de sus fundamentos.
Se trata, por tant;n de la teoria general de la prictica en gene
ral, "elaborada a partir de la Teoria de las pricticas tebricas
existentes (de las ciencas), que transforman en “conocimientos"
(verdades cientificas), el producto ideoldgico de las practicas
"empiricas" (actividad concreta de los hombres) existentes. Es
ta teoria es la dial@ctica materialista que es la misma cosa que
el materialismo dialdctico" (206).
Ahcr; bien, dicha teoria se encuentra presente “en estado prictico”
en la obra de Marx: “El Capital"; de modo que de lo que se trata es
de formularla en su estado tebrico. Dicha teorfa serd el finico mé
todo capaz de anticipar a las pricticas tedricas sefalando sus con
diciones formales (207) . De este modo, la filosofSa marxista, o -
mejor, el materialismo dialéctico, no sexd otra cosa guwe una epis-

. temologfa que da cuenta fundamentando las distintas praActicas max-

xistas,

3.1.3. Teoria de la Ciencia

Si el materialismo Qialéctico esti concebido en téminos fundamen
talmente epistemolbgicos, las clencias, como problema, tiene una

importancia fundamental en la obra de Althusser.
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Ante todo, es significativo caracterizar las ciencias como praxis;
su funcidn es producir conocimientos objetives. En este sentide

su tarea como fildsofo consistird en articular las estructuras in
ternas de las ciencias y de especificar su relacidn con objetos -
reales, es decir, con la realidad de la que son conocimientos. De
este modo, se confirma el interés y la dimensidn puramente episte-

molSgica de su trabajo (208).

Por otra parte, el problema de lo cientifico para Althusser se re
laciona con el carficter cientifico del marxismo. La pregunta es,
por tanto, por el estatuto cientifico del marxismo. EL punto de

apoyo fundamental y su respuesta ha sido la tesis de que la "teo-
rfa es autSnoma”™. En tal sentido, su tarea filosdfica consiste -
en construir una teoria de las ciencias que derive su condicién -
objetiva de una autonomia, cuando menos relativa, de las demas --

praxis que constituyen la formacidn social (209).

Queda sin embargo, la cuestidn de cémo establecer el cardcter —-
cientifico de la teoria? Althusser responde que el cardcter cien
tifico de la teoria radica en la oportunidad de desarrollo de la
misma; "La praxis tefrica es... su propio criterio y contiene en
si misma protocolos definidos con los gue validar la calidad de
su producto, es decir, los criterios del carficter cientffico de

los productos de la praxis tedrica. Esto es exactamente lo que
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-sucede en la praxis real de las ciencias: una vez que se en-
cuentran verdaderamente constituidas y desarrolladas no tienen

‘ necesidad de ser verificadas a partir de praxis externas para
declarar verdaderos a los conocimientos que producen, es decir,
que sean conocimientos. Cuanto menos para las mas desarrolladas,
y en las dreas de conocimiento que han dominado suficientemente,
ellas mismas proporcionan el criterio de validez de los conocimien
tos -y este criterio coincide perfectamente con las formas estric—

tas del ejercicio de las praxis cientificas gue se consideran"

(210). )

De este modo, para establecer el carfcter cientifico de la teoria
marxista, Althusser no xecurre a un fundamento filoséfico episte-
molégico externo a ella, pues, "contiene en sf misma protocolos -~
definidos con los que validar la calidad de su producto®. La teo-
ria marxista, por tanto, valida y asegura su relacidn con lo real

en la medida en que se profundiza y desarrolla a si misma.

3.1.4. La Unidad estructurada. y compleja del tedo Social

Ante todo se parte del hecho de la complejidad de la totalidad -
social, complejidad que viene dada por una cantidad de instancias
distintas, ademis de la economia, politicas, ldeologfas, tedricas,

interrelacionadas. Ahora bien, la novedad que presenta Althusser
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“estriba gn"i:"ccqnocé; que lé:combléj‘i:dad de la totalidad social
.- posee una‘"es'tructu;a},gna e;tkuct\ira _q::miri_ante Y, eh reconocer
‘a‘las instancias como.especificas y distintas del tode, articu

si.y con la economia, poseyendo un orden., Veamdslo.

L{!;cc;‘x‘:pllyejidrad de la totalidad social posee una estructura, una

’éavtru;:tur; dominante. La contradicciSn en lo econdmico entre —

"~ las relaciones sociales de produccidn y las fuerzas de produccidn,
determina el caracter de la totalidad social porque determina cudl
de las demds instancias ha de ser la instancia deminante. En --
otras palabras, la determinacidn de la economia consiste precisamen
te en asignarle a una instancia particular el papel de instancia do

minante (211).

De este modo, las instancias poseen un cierto orden, estdn organi
zadas en una cierta jerarquia, de acuerdo con la determinacién de
la economia, que desplaza el papel de instancia dominante a una -
instancia en particular y asigna ;us ‘papeles especi‘ficos a las de-~
mis. En este sentido, la econcmia es determnminante en Gltimo andli
sis no porque las demds instancias sean sus epifendmenos, sino por-
que determina cudl es la instancia dominante. Ahora bien, éstas -
disfrutan de una cierta autonomia y poseen grados de desarrollo di

Versos.
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En este sentido el carfcter de la unidad compleja, “es un caric
ter en gue la supexestructura, lo politico y lo ideolégico, se

tratan como si consistieran en instancias especificas y distin-
tivag del todo, articuladas entre si y con la economfa, pero en
la que se encuentran ordenadas por la economia en wa relacién

especffica de dominaciSn y subordinacidn* (212). De este modo,
la unidad del todo no suprime la distincidn de las detereinacio

nes que la constituyen.

Finalmente y éaxa recapitular, hay que sefialax la nociSn de “so
bredeterminacin®. Es para Althusser "la mis profunda caracte-
ristica de la‘'dialéctica marxista® (213) y con ella se resume su
caricter. De este modo, la totalidad social es una unidad estruc

turada compleja, complejidad que radica en el hecho de que es una

uvnidad de instancias distintas, relati e auts con dife-
rentes modos de desarrollo; su estructura radica en el becho de -
que su unidad resulta de la jerargquia que tiene las instancias a-
través de la econamfa en Gltimo andlisis. En tal sentido la dia-
léctica marxista es detexrminista en cuanto que la forma en la cual
las difexentes contradicciones estin articuladas mutuamente en la
estructura dominante, determina la direccifn partticular em gue se —
desarrollara el proceso. Xa unidad del todo, por otra parte, no

es homogénea, ya que es unidad de instancias esencialmente desigua
les, que por lo dem3s, refleja la autonomia relativa de las difeven

tes instancias (214).
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-3/1.5 ‘La Ideologia
Sé trata de uno de los temas principales a la-vez que controvertido en el -
trabajo de Althusser.  Su &nfasis particular estriba en destacar el papel
objetivo.que la ideologia juega en las formaciones sociales y su tesis ~
fundamental en postularla como elemento universal y etermo de la existen-

cia histdrica.

La ideologia posee cardcter objetivo en la sociedad. Quiere decir que --
adendis de tener una existencia real, independiente de la voluntad de los
individuos, desempefia una funcidn social e histdrica. Ahora bien, qué se

entiende por ideologia?

En general nos dice Althusser que "una ideologia es un sistema (con su -

propio tigot_ y 18gica) de representaciones (imigenes, mitos, ideas o con~
ceptos, dependiendo del caso) dotado de una existencia y papel histdricos
dentro de una sociedad dada" (215). Sin embargo, su cardcter ideolégico,

segﬁﬁ se ha sosteaido, consiste en ﬁer "una fepresentacian imaginaria del
mundo", Al parecer, la razbn que la tradicidn marxisvta ha dado para sos~
tener dicho punto, siguiendo con ello al Marx de La cuestifn judfa o de

los Manuscritos, es que la representacifn es alienada (= imaginaria) por-
que las condiciones materisles de existencia son en si mismas alienantes.
De tal manera ‘que lo que se refleja en la representacidn imaginaria del -
mundo que se encuentra en la ideologia son las condiciones de existencia -

de los hombres, es decir, su mundo real.

Con este razonamiento Althusser considera que no se llega a la verdadera

realidad de la ideologia. Dice, por tanto, que "los hombres no "represen-
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tan" en la ideologfa sus condiciones reales de existencia, su mundo real;
representan, sobre todo, su relacidn con esas condiciones de existencia"
(216) . De tal manera que si bien es cierto que las representaciones de -
las condiciones reales de existencia de los individuos derivan en Gltimo
término de las relaciones de produccidn y de las relaciones derivadas de
éstas, no obstante “toda ideologia representa, en su deformacidn necesaria-
wente imaginaria, no las existentes relaciones de produccifa (y las otras
relaciones que de ellas derivan), sino, sobre todo, la relacién (imagina-
ria) de los individuog con las relaciones de produccidn y con las relacio-
nes de ellas derivadas" (217). En la ideologia, por lo tanto, no estd re-
presentado el sistema de relaciones reales que gobierna la existencia de -
los individuos, sino la relacifn imaginaria de estos individuos con las re-

laciones reales en que viven.

Pejdbamos apuntado que la ideologia desarrolla un papel histbrico en toda

formacifn social. Determinar esta funcidn que Althusser asigna a la ideo-
logia presupone admitir su intento, siguiendo con ello a Gramsci, de inte-
grar la teoria de la ideologfia con la teoria del Estado, y Su mutua subor—
dinacidn a una teoria de las condiciones no cconémicas para la reproduc~

cifn del modo de produccifn. Suponiendo esta cuestidn, se entiende enton—
ces la tesis de Althusser sobre el punto que nos interesa. De este modo -
sostiene que "el papel de la ideologia y del Estado es determinado estric-
tamente por su contribucidn, no tanto directamente al proceso imeﬁiaca de
1a produccifn como para asegurar las condiciones necesarias para la repro-

duccifn contimua de la formacién social” (218).

Por otra parte, "la ideologia tiene existencia material" (219), dice



97

AMthusser.  La materialidad de un conjunto dec creencias ideclBgicas se
deriva del hecho de que son, en primer lugar, incorporadas en praxis so-
ciales particulares y, en segundo lugar, producto de lo que denomina Apa-
ratos Ideoldgicos de Estado. En tal sentido, "cada ideologia existe siem-
pre en un aparato y en su o sus préacticas. Esta existencia es material

(220).

Finnlmente sostiene Althusser que 'la ideologia (como sistema de represen~
taciones de masa) es indispensable en cualquier sociedad si los hombres
han de formarse, transformarse y equiparse para responder a las demandas -
de sus condiciones de existencis" (221). De tal wanera que la ideologia —
es elemento universal de la existencia histérica. No se trata consecuente-
nente de algo especifico de las sociedades donde existen clases sociales;
se trata de una necesidad histdrica, ya que “1a ideologia como tal es una
parte orginica de toda totalidad social™ (222). Para Althusser pues, la -
ideologia es una realidad "omnihist8rica”, ecs decir, que su estructura y ~
funcionamiento estén, bajo una misma forma inalterable, presente en lo que

se llama la historia entera (223).

Y es que para &1, la ideologia tiene la funcidn de "constituir” en sujetos
a los individuos concretos. De tal manera que asi como no hay practica
sino en y por una ideologfa, no hay ideologfa sino por y para sujetos —-—
(224). De lo. cual resulta que es el sujeto la categoria comstitutiva de

la ideologia (225).

De este modo, la ideologia viene a ser esencial para la reproduccida de

toda formacibn social. Su funcidn consiste en adaptar a los individuos -—
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'pn!.“a habilitarlos a responder a las necesidades de la sociedad. Puede
vislumbrarse por ahi, porqué piensa Althusser que la categoria de sujeto
es constitutiva de la ideologia, puesto que con ella se presupone una no-
cifn de una complicidad subyacente y predeterminada entre sujeto y objeto.
De tal manera que la relacidn sujeto-objeto que subyace en la categoria
constitutiva en mencién, habilita al individuo para reconocerse no sdlo

a 51 mismo sino para reconocerse con los otros entre si como sujetos; pa-

ra reconocerse ademds en el mundo y para verlo como creado por &1,

3.2 Althusger vy la Teologia de la Liberacidn. .

Conviene terminar puntualizando algunas ideas en torno a la relacidn de
este tipo de marxismo con la Teologia de la Liberacifn. Partimos de la
caracterizacién recalizada de la Teologia de la Liberaci8n; en ella ha
quedado claro que el marxismo se utiliza como mediaci®n socionanalitica
para interpretacidén de la realidad sobre la cual tiene que dar su juicio
de 1a fe la teologia. La Teologia de la Liberacién insiste que el mar-
xismo se usa como método cientifico y esto no por mera aberracidn sino -
porque muestra efectivamente explicar mejor una realidad conflictiva y
desequilibrada que afecta al sector de los depanperados y es més, porque
de si mismo exige una reformulacidn del sistema social de manera que mues-

tre una mayor justicia para tedos,
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se hace uso ‘"del instrumental analitico elabora

»a'.’rxista»(Mari, y las diversas aportaciones

materialismo dialéctico). En este caso se considera el marxismo

. q@b'ciécia, no como filosofia" (226). En estas lineas de L. -
Bdfjf,‘qué’da»evidenciada la relacidn de la TL con ei marxismo de
‘Althisser. De &ste se acepta y se utiliza su concepcidn del mar
xisﬁo como clencia y, es mas. En cuanto que Althusser distingue
a su manera, como ha quedado explicado, entre materialismo dialéc
tico y materlialismo histdrico, rechazando la versién metafisica -
dogmatica por otra parte, del marxismo soviético, posibilita una
fundamentacidn tedrica epistemoldgica de considerable comsistencia
que justificaria la forma en que es usadc el marxismo por la TL.

En tal sentido, el nexo que los une es de importancia fundamental.
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II. " ANTECEDENTES DE LA" RELACION MARKISMO-CRISTIANISMO

La ev'cr:ilzucian‘hisdtérica de las relaciones marxismo-cristianismo, encuentra
su>eje divisorio alrededor de lo que constituye el acontecimiento ecle--
sinl catdlico de mayor relevancia en los {iltimos tiempos: el Concilio Vé
ticano II. En &l se superan los esquemas teoldgicos con los cuales se jus
cifimba el rechazo a posibles encuentros o relaciones entre marxismo y -
cristianismo. En este sentido, la divisidn que establecemos para la cop~
sideracidn suscinta de las relaciones enunciadas se divide en un antes y -

después de dicho concilio.

Puést:o que el niicleo central de este trabajo versa sobre la determinacidn

de lo que de marxismo hay en la teologia de la liberacifn, la Hptica desde
la cual se desarrollardn los antecedentes tendrd (inicamente en cuenta la -
manera como la Iglesia imstitucional y el cristianismo en general ha perci-

bido el marxismo y, por tante, el tipo de relacifn que ha mantenido con El.

A. PRIMERA ETAPA: ANTES DEL CONCILIO VATICANQ 11

Esta etapa estd caracterizada por un rechazo total, por parte del Magiste-
rio eclesidstico, de cualquier relacifn que podria establecerse entre mar-
xismo y cristianismo, El marxismo, condenado desde la alta jerarquia de —
la Iglesia aparece como un peligro para los valores que ha regido a la ci—

vilizacifn cristiana, y por tanto, no es mis que un sistema "intrinsecamen

te perverso'.
A continuacifn se presenta un breve recorrido histérico de las posturas
mantenidas por el Magisterio pontificio en torno al marxismo.

1~ Enciclicas de Pio IX

"Noscit is et Nobiscum" (8-XII. 1849)
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En ésta enciclica el Papm alerta a la cristiandad para que no se deje lle
var de las nuevas ideas de libertad de pensamiento y cxpresidn propaladas
por Mos enemigos de la Iglesia" que rechazan sus ensefianzas y su auteridad.
La grandeza de la Iglesia en toda su historia es obscurecida por esos 1i-
brepensadores que quieren "entregarlos a los criminales sistemas del comu-
nismo y del socialismo" (1). Los seguidores de tal "depravada' doctrina,
explica la enciclica, abusando de los términos de libertad e igualdad abri-
gan el propdsito de mantener a los obreros y hombres de condicién humilde
en estado de agitacifn, habituindolos poco a poco a los mAs graves crimenes,
"engafidindolos con discursos seductores y con falaces promesas de un porve-
nir felfz". Ademd#s, "atacan todo régimen de autoridad superior, para robar,
dilapidar e invadir las propiedades... para violar los dexechos divinos y
humanos, destruir el culto de Dios y abolir todo ordem en la sociedad ci-—

vil..." (2).

Ante esta situacidn el Papa pide a los fieles aferrarse a las autoridades

establecidas por Dios, es decir, prestar "obediencia a la autoridad legi-

tima" (3).
MQuanta cyra" (8-XII-1864)

Se opone tambi®n a la lucha de "aquéllos" (comunistas) que proclaman que
la libertad de conciencia y de culto es un derecho libre de cada hombre y

que el Estado debe garantizarlo.

Ante los ataques que recibe el clero acusados de manipular la educacidn,
el Papa responde: 'No contentos con desterrar la religifn de 1a sociedad
quieren excluirla de la familia, pues afirman que la sociedad doméstica,

la familia recibe su razén de ser del derecho puramente civl, y que em —
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consecuencia, los hijes, de la ley civzl parten y dependen codoq los de k

rechos de 1os padres sobre los hijos, aiin el ‘derecho de instrulrlos ¥ : ‘
educarlos". Para el Papa, el objeto principal de esas maximas "es sustraer
a la saludable doctrina y a la influencia de la Iglesia la instruccion y :
educacidon de la juventud, a £in de manchar y depravar con los errorgs_més_
perniciosos, y toda manera de vicios el alma tierna y dictil de ios Jéve~

nes" (4).

2~ Enciclicas de Ledn XIXI

Ejexce su papade en un pericdo en que los movimientos de inspiracidn mar
xista estan cobrando fuerza arrolladora en loa ambientes laborales euro—-
peos. Extraemos de sus enciclicas las posturas que mantiene ante tales

movimientos.

"Quad Apostolici" (28-XII-1878)

Una primera parte de esta enciclica estd dedicada a representar su pro~
pia caracterizacidn de los distintos movimientos de inspiracién marxista.
A estos los llama secta de hombres, que bajo diversos, y casi bérbaros,
nombres de socialistas, comunistas o nihilistas, ya no buscan sus defen-
sas en las tinieblas de sus ocultas reunicnes, sino que...se empefian en
trastornar los fundamentos de toda socied'ad civil. Nada dejan intacto -
o integro de 1o que por las leyes humanas y divinas estd sabiamente deter
minado para la sequridad y el decoro de la vida. Niegan la obediencia a ~
los poderes superiores...predicando la perfecta igualdad de todos los hom
bres en los derechos y las jerarquias...Deshonran la unidn natural del -

hambre y de la mujer...
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Impugnan el derecho de propiedad sancionade por la ley natural ...
y trabajan por arxebatar y hacer comiin cuanto se ha adquirido a ti-
tulo de legitima herencia, o con el trabajo del ingenio o de la ma-

no, o con la sobriedad de la vida" (5).

Contra estas distintas tendencias socialistas a que ha hecho refe—-
rencia y que presentan el derecho de propiedad como contraria a la
igualdad natural de los hombres, Ledn XIII presenta a la Iglesia -
como el medio para resolver el conflicto entre ricos y pobres en —-

contra de la solucidn que plantea el comunismo.

La Iglesia con su doctrina, sostiene, provee con singular acierto a
la tranquilidad piblica y doméstica por las ideas que adopta y ense-
fia respecto al derecho de propiedad y a la divisidn de los bienes ne
cesarios y {itiles en la vida. Los socialistas, que presentan el dere
cho de propjedad como invencidén humana contraria a la igualdad entxe
los hombres, declaran que al no poderse llevar con paciencia la pobre

za se puede violar la posesién y derechos de los ricos.

La Iglesia en cambio, reconoce la desigualdad natural de los hombres,
desemejantes por las fuerzas del cuerpo y del espivitu; lo que desen-
boca en la desigualdad en la posesifén de los bienes. Por tanto, orde-
na que el derecho de propiedad y de dominic se mantenga intacto e --

inviclado en las manos de quien la posee. Todo esto no significa que
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1a Iqlééia‘:gé’olv“lde de ‘lacausa de los pobres dado que emplea toda
la'solicitud hacia estas cbras. ES la Iglesia la que “eleva y con-
suela el;espi:»i'hﬁ de los pobres, ora proponiéndoles el ejemplo de -

Jesuciﬁ.stb... ora prometiéndoles la eterna felicidad" (6).

"Humanum" (20-IV-1884)

Esta enciclica estd dirigida contra la masoneria. Seglin el Papa por

ella se inicid y progresd el comunismo.

Los masones, se dice, quitan el temor de Dios y cl respeto a las le-
yes divinas, nenosprecian la autoridad de los principes y legitiman
la mania de las revoluciones. Ese afan de cambio, esta "mudanza y —
trastorno es lo que muy de pensado maquinan y ostentan de conssmo mu
chas sociedades comunistas y socialistas, a cuyos designios no podrd
decirse ajena a los masones como que favorece en gran manera sus in-

tentos y conviene con ellos en los principales dogmas" (7).

"Quod multum® (15-VIII-18B€)

Esta enciclica estd dirigida a los obispos de Hungria para advertirles
de 1o§ errores y del peligro de cae.r en las garras del socialismo. Pre
senta la religiém como el medio mds oportuno para “contrarrestrar los
terrores del socialismo ... insiste en que instruyan a los ciudadanos

en la religién y se mantengan en la reverencia y amor de la Iglesia ...
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Todo el que observe la re]ii'qi#sa,‘e,vIn!:vegramente' los preceptos del
evangelio, se halla alejado qqso;l,;; ésta hecho de toda sospecha de
socialismo” (B).

"Rerum Novarum" (15-v-1891)

Enciclica que presenta la deplorable situacién en que se encuentran

los cbreros. El Papa sigue alertando a los fieles catSlicos a no caer en

la solucidn socialista ante los conflictos sino sequir las soluciones
cristianas emanadas por la autoridad de la Iglesia. No pasa por alto
la dura realidad a la que son sometidos los obreros por la desenfrena
da codicia de los amos que compiten entre si pu; extraer los mayores
beneficios; ve que esc capitalismo estd acarreando a la sociedad un -
sinnfmero de males. Sin embargo, mucho pero es el remedio que se le -
Propone a esta problemdtica: el comunismo. Los pregoneros de esta so-
lucidn, dice, "excitan en los pobres el odio a los ricos, pretenden -
acabar con la propiedad privada y substituirla por la colectiva* (9).
Ante este planteamiento de colectivizacidn expresa: " ... al empeiar
se los socialistas en que los bienes de los particulares pasen a la
comunidad, ‘empeoran la condicidn de lt_:s obreros, porque quitandoles
la libertad de hacer uso de su salario, les quitan la esperanza y -
aﬁn.el poder de aumentar sus bienes propios y sacar de ellos otras

utilidades" (10).
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3. Enciclicas de Pio XI

"guadragésimo Anno" (15-v.1931)

Con esta enciclica se celebra el cuadragésimo aniversario de la -
"Rerum Novarum" de Leon XIII. Se pretende defender la ‘doctrina

social y econdmica en ella expuesta. Se concluye reafirmando que
el @inico camino de restauracién es la reforma cristiana de las -

costumbres.

Reconoce Pio XI que tanto el capitalismo como el comunismo han cam
biada. El comunismo se ha dividido en dos partes contrarias entre
s{, pero ninguna reniega de los fundamentos del socialismo que son

“contrarios a la fe cristiana®.

Una parte del socialismo, dice el Papa, "did con el comunismo, que
enseita y pretende dos cosas: la lucha de clases encarnizada, y la
desaparicién completa de la propiedad privada; y es, por otra parte,

enemigo abierto de la Santa Iglesia y del mismo Dios" (11).

La otra rama mis moderada, conserva el nombre de "socialisme": --

"conficza que debe abstenerse de toda viglencia... sin rxechazar la
lucha de clases y la abolicidén de la propiedad privada las suaviza y
modera de alguna manera... se inclina y en cierto modo avanza hatia

las verdades que la tradicién cristiana siempre ha ensehado ... La
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Incha de clases poco a poco se transorma en una discusidn honesta,
fundada en el amor a la justicia... hasta el punto de que estas -
pretenciones del socialismo moderado no difieren de los anhelos —
y peticiones de los que desean reforsar la sociedad humana fundindo

se en los principios cristianos™ (12).

Aparentemente aqui se presenta un primer intento de relacidn marxismo
y cristianos; sin embargo, el Papa, rechaza finalmente la relacién «
arqumentando que el socialismo no cree en Dios y el cristianismo si,
por lo que el pril;exo es ateo y el sequndo es teista: *El socialismo
concibe la sociedad y el caricter social del hombre en la forma mis
contraria a la verdad cristiana. Segin la doctrina cristiana, el hom
bre dotado de naturaleza social, ha sido puesto en la tierra ... bajo
una autoridad ordenada por Dios.... El socialismo, por el contrario,..
pretende que la sociedad humana no tiene otro fin gue el puro bienes~

tax* (13).
. "Divini ww!is' {19-IXIX~1937) N
El Papa P{o XX realiza, en esta enciclica, upa sintesis de los postu~

Jados del comunismo para mostrar sus erroves.

El commismo, de acuerdo al Papa, se funda “substancialwente en los
principios predicados por Harx del materialiswo dialéctico y del ma-

terialismos histdrico.... seiialando que no hay mas realidad gque la
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materia con sus fuerzas ciegas... No hay lugar para la idea de -
Dios... Insistiendo en el aspecto dialéctico de su materialismo, los
commistas pretenden que el conflicto que lleva el mundo hacia la -

sintesis final puede ser acelerado por los hombres" (14).

Perc el punto en el que mis se siente el ataque del comunismo a la -
Iglesia y que provoca el rechazo y condena total el Papa lo formula
asi: "Por primera vez en la historia asistimos a una lucha, friamente
calculada y proliiament:e preparada, del hombre contra lo que es divi-

no" (15),.

“Ingravascentibus malis™ (29-IX-1937)

Ante los graves conflictos que viven las sociedades y consecuentemente
ante la lucha encarnizada entre capitalistas y proletariado, el Papa,
en esta enciclica, presenta como solucidén el retorno a "Nuestro seiior

Jesucristo y sus santisimos preceptos" (16).

Acusa de todos los males al comunismo que ha despreciado todo lo reli-
gioso y difundido la propiedad comunal; "En alqunas regiones el mal ~
ha llegado a tal punto gue se ha querido destruir hasta el derecho de
propiedad privada pxaponer en comlin todas las cosas... diciendo que
es menester asegurar por todos los medios el orden civil y reforzar la
autoridad ... Despreciando la luz de la sabiduria evangélica, se empeha

en hacer rxesurgir los errores de los paganos y su tener de vida" (17).
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4- Enciclica de Pio XII

°Humani generis® (12-VIII-1950)

Enciclica que versa sobre las falsas doctrinas modernas u opiniones
que amenazan los fundamentos de la doctrina cat8lica. Estas son: el
existencialismo, idealismo, pregmatismo, inmanentismo y especialmey
te el comunismo. Este {iltimo, de acuerdo al Papa, se basa en las hi-
ptesis del mundo sujeto a perpetua evolucidn para rechazar por com—

plete la nocidn de Dios, del Dios creador de todo.

Bsta hipStesis, sostiene el Papa, es un presupuesto del cual se va-
len los comunistas para defender y propagar su materialismo dial&cti
co y arrancar de las almas toda nocifn de Dios (18). En este sentido

nuevamente el comunismo y el materialismo dial@ctico, son condenados.
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SEGUNDA ETAPA: DESPUES DEL CONCILIO VATICANO II

Los documentos del Concilic Vaticano II no interesan en si mismos pa-
ra estudiar la relaciSn marxismo-cristianismo: el cbjeto de la aten-
cifn radica en sus resultados al interior de la Iglesia y sus conse-~
cuencias que posibilitan en definiéé una nueva etapa de la relacién

mencionada.

1- El Concilio Vatinaco II y sus resultados

El Concilio Vaticano ITI (1962-1965), convocado por Juan XXIII,
tenia por objetivo acomodar la Iglesia a la altura de los tiem-
pos para responder a las exigencias y necesidades del hombre mo-
derno. Sefiala el fin de una época fundada en la cultura greco-
latina y en la teologia aristotélico-temista, es decir, se . ter
mina con el periodo de la Iglesia medieval y se adentra a la cul

tura moderna a la que quiere responder.

Los resultados que producen dicho Concilio para lo que interesa

son los siguientes:

1.1 Transformacién del método teoldgico

El mBtodo teolSgico que se utilizaba antes del Vaticano (I era el
tomista. En este sentido se considera a la teologfa como ciencia
especulativa y prictica,pero se acentiia mds su dimensifn especu-~

lativa.



El método teoldgico que privilegia el concilio, parte de la -
"esencia®, de la "naturaleza" del asunto obtenida por las fuen
tes de la Revelacidn y se aplica al problema de que se trata
(19). En tal sentido, se trata de un método mis bien deductivo.
Sin embargo, en la "Gaudium et Spes" se marca una diferencia no
table: se parte de la realidad, de la situacidn del hombre con-
temporineo y, a la luz de la fe se busta responder a sus proble-
mas, Esta nueva variante metodoldgica y su "antropocentrismo" -
implicado, serd de gran inspirador para la obra post-conciliar -
de los tedlogos europeos como Rhaner, Alfaro, Schillebeeckx, --

Metz, asi como para la teologia de la liberacién

1.2 Cambio de problematica de anilisis: el hombre

E1l esquema antropoldgico que regia a la Iglesia era considerar al
hombre como un ser dual: alma y cuerpo. El alma ocupaba el lugar
privilegiado y el cuerpo se rechazaba. Dicho esquema fue superado
por el Vaticano II y "sus aportes y avances en antropologia,cris-

tologia y eclesiologia, fueron ré@pidamente asumidos" (20),

Por otra parte, en la Teologia del Vaticano II se supera el antiquo

problema de lo natural y sobrenatural: se piensa, por tanto que ~

no se puede separar historia sagrada e historia profana. (21).
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©1.3 El pluralismo teoldgico

Concecuencia del Concilio fue también el impulso y reconoci-
miento de lo que se ha llamado el "pluralismo teoldgico". Este,
se sostiene, no es solo una lucha por la libertad de pensar sino
una lucha para dar respuesta adecuada a las necesidades de las -

distintas culturas, pueblos, y naciones.

Se reconoce, por tanto, la existencia de distintas teclogias no
solo por &pocas distintas sino por situaciones distintas en un -
mismoAmomento histdrico, aceptando que: "la unidad y pluralidad
en la expresidn de la fe tienen su fundamento {iltimo en el miste-
rio mismo de Cristo, el cual por ser misterio de recapitulacién y
reconciliacidén universales excede las posibilidades de expresidn
de cualquier 8poca de la historia y se sustrae por eso a toda sis-

tematizacidn exhaustiva" (22).

Cambio de Actitud ante el marxismo

El Vaticano II abre las ventanas de la Iglesia para dialogar con
el hombre del mundo modernc asf como con los diferentes movimien
tos ideol'égicos. En esta direccidn se abre una nueva etapa de

la relacién marxismo y cristianismo.

De la actitud primera, exclusivamente 'defensiva y polémica se pa-

sa a un actitud misionera™ y de "dif8logo"™. En la primera fase,



el cristiano estaba completamente polarizado en tomo a su
'proéia vida, a la comunidad de los creyentes; en tal sentido,
1a coﬁmnidad de los cristianos buscaba constituirse en una is
la bien protegida que prolongaba la antigua cristiandad. De es
te modo, la Iglesia buscaba resguardarse de infiltraciones "da

filnas®.

En esta nueva etapa, los cristianos enfocan el prcoblema del -
marxismo desde una perspectiva misionera. La Iglesia descrubre
que existe la incredulidad en sus mismas puertas, se descubre
a si misma como enviada a todos los hombres y no sdlamente a -

los bautizados practicantes.

sin embargo, la renovacidn misionera, aunque significativa, no
modifica sustancialmente la actitud ante el marxismo, como no
modifica la concepcifn del cristianismo, gque continfia siendo -

profundamente sacra y eclesiocéntrica (23).

A pesar de esto, una reinterpretacidn humanista del cristianismo,
que se aparta de la tradicidn teocritica, viene a encontrarse con
una reinterpretacidn humanistica del marxismo, que se.aparta del
objetivismo staliniano, y se inspira en el joven Marx. Esto, trae
. como consecuencia, en amplios sectores de la Iglesia, pasar del -
"anatema y condlena" al diélﬂo. El Concilio Vaticano II y el XX
Congreso del PCUS parecen dar caricter oficial a este cambio de -

dirececidén (24).
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; ,brsd‘e esta mueva perspectiva, la del difdlogo, no se ve al mar-

xismo ‘como un enemige, "sino como un interlocutor, con el que

se v'compazten numerosas opciones y con el que se establece una
relacidn de reciprocidad" (25). No obstante, los cristianos que
se afanan por el didlogo, particularmente los tedlogos, lo hacen
la mayoria desde una perspectiva religiosa y pastoral, y se inte
resan por el marxismo esencialmente en cuanto ateismo. De manera
que el centro de las precocupaciones no es el punto de vista poli

tico, incluso frecuentemente se rechaza expresamente.

Dentro de estos limites, con ligeras variantes, es donde se en~
cuentra el dialogo tal como lo considera L1 Vaticano II y el ma-
gisterio pontificio. Se trata de un dialogo con todos los ateos,
slin distincidn, en el que el marxista seri, por tanto, de interés
como cualguier otro.

En esta linea, veimos el Magisterio de Pablo VI.

Magisterio de Pablo VI

v
En esta enciclica Pablo VI, no aborda el marxismo de manera expli

cita, por lo tanto no se podria hablar de un rechazo critico para
aquel. Sin embargo, expresamente alude a un tipo de humanismo, que
por lo general se ha vinculado con la practica tedrico-filosdfica
del materialismo dial@ctico, si bien no es exclusivo de é@ste.

El Papa se refiexe al humanismo gue rechaza eh los sigulentes tér

minos: "Un humanismo cerrado, impenatrable a los valores del -~



_espiritu’y a Dios, que es la fuente de ellos, podria aparente

mente triunfar. Ciertamente el hombre puede organizar la tig_
'frévsin Dios pero, al fin y al cabo, sin Dios no puede menos

de organizarla entra el hambre. E1l humanismo exclusivo es un

. hlunémismo inhumano. No hay pues, mds que un humanismo verdadero

que se abre al absoluto en el reconocimiento de una vocacién, -~

que da la idea verdadera de la vida humana" (26).

_En este sentido, si el humanismo marxista participa de las ca--

racteristicas del que el Papa alude, éste por lo tanto estaria
siendo criticado y rechazado por tratarse de un humanismo cerra

do y ateo.

"“Octogésima adveniens” (24-V-1971)

Por lo que toca a esta Carta Apostdlica, el Papa recuerda la ense
fianza de Juan XXIII respecto & las distinciones que el cristiano

puede hacer entre los movimientos histdricos concretos y las ideo
logias o filosofias que los inspiran. Le parecia a Juan XXIII que
puede distinguirse entre filosofias y corrientes histéricas de ca-
racter econbmico, sacial, cultural o politico aunque tales corrien
tes tengan su origen e impulso en aquellas teorias filosdficas que
se muestran con un valor de verdad refiido en algquna medida con la

fe (27).
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Incluso Ssehala la utilidad y provecho, en orden préactico, de los

contactos que el cristiano pueda tener con. aquellos,

Por otra parte, Pablo VI propone un discernimiento de los diver
s0s "escalones de la expresidn marxismo". De este modo, distingue
cuatro niveles: a) el marxismo como practica histérica de la lu-
cha de clases; b) el marxismo como practica econémico-politica;

¢) el marxismo como "ideologia basada en el materialismo histri
co ¥ en la negacidn de toda trascendencia"; y d) el marxismo "co
mo actividad cientifica, como riguroso método de examen de la rea

lidad social y politica" (28).

Sin embargo, el Papa concluye que si bien pueden distinguirse en

el marxismo estos diversos aspectos, “"es sin duda ilusorio y peli
groso olvidar el lazo Intimo que los une radicalmente, el aceptar
los elementos del andlisis sin reconocer sus relaciones con la ideo

logia..." (29).

Como puede cbservarse, si bien el Papa reconoce una evolucidn hii
tbérica del marxismo y distingue sus practicas diversas, no obstan
te con juicio prudente destaca la peligrosidad que puede signifi-

car para el cristiano insertarse en una practica marxista.

Continuando con la nueva etapa de la relacidén marxismo y cristia=
nismo abierta por el Vaticano II, pasamos a examinar suscintamente

1o que se supone fue dicho Concilio para América Latina: Los --

—

i
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Documentos de Medellin. El interés por ello se cifra en determi-
nar elementos que dan lugar a hablar de una nueva ctapa de la re

lacién mencionada.

Medellin: Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoameri-

cana (1968}

El tema central de Medellin es "la Iglesia en la acutal transfor
macién de América Latina a la luz del Concilio Vaticano II". Se
examina la presencia de la Iglesia frente a la realidad actual del
sobcontinente, del cual surge un compromiso de renovacién profunda

y la necesidad de su presencia y diilogo con el mundo.

A la luz del evangelio y de los documentos conciliares, la Igle~
sia descubre e interpreta "los signos de los tiempos" en América
Latina y asume su misidn salvadora en orden a la promocidn humana

integral (30).

En Medellin se piensa que "los gozos y las esperanzas, las triste
zas y las angustias* del hombre al cual se referia el Vaticano II,
debia ser referido y pensado concretamente para el hombre latinoa~
meri\:anc..

En este sentido se proclama gque: "La Iglesia latinoamericana tie—
ne un mensaje para todos los hombres que en' este continente tienen

hambre y sed de justicia" (31). De este modo, mas que ser una -
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aplicacién y repeticidén de la doctrina conciliar, Medellin es
un esfuerzo que asume espiritu y replensa creativamente la fe

para la realidad especificamente latinoamericana.

En ese sentido, preocupacidn central y tema privilegiade por Me
dellin es la dolorosa realidad de las masas de "pobres" en Amd-
rica Latina. E1l problema es, por tanto, {C&mo hablarles de la

justicia y de la paz de Jesflis?, ZQué hace y dice la Iglesia por
los pobres? Por ello, la realidad que subyase y alrededor de la

que giran los documentos de la Justicia, la Paz y la Pobreza es

la de millones de hombres latinoamcricanos "empobrecidos" (32).

En tal perspectiva se declara gue “El episcopado latincamericano
no puede quedar indiferente ante las tremendas injusticias socia
les existentes en América Latina, que mantienen a la mayeria de
nuestros pueblos en una dolorosa pobreza cercana en muchisimos ca
§0s a la inhumana miseria. Un sordo clamor brota en millones de
hombres pidiendo a sus pastores una liberacidn que no les llega de

ninguna parte" (33).

Por otra parte, dicha miseria, "que margina a grandes grupos hu
manos”, se enjuicia como "una injusticia que clama al cielo" (34)

Yy se concluye que "la pobreza de tantos hermanos clama justicia,
solidaridaﬁ, testimonio, compromiso, esfuerzo y superacifn para

el cumplimiento pleno de la misidn salvifica encomendada por Cristo"

(35).



4.1 andlisis Social y M8todo TeolSgico empleado en Medellin

‘En Medellin se aplica un nueve "mode" de hacer teologia. EL Mg
todo usado tiene tres pasos: Hechos-reflexidén-recomendaciones
pastorales; dicho de otra manera, el esquema se reduce a ve;,
juzgar y actuar. De acuerdo a este método, no se parte ya 'de

la "esencia” de la libertad, de la justicia o de la paz por ejem
plo, aunque Sean éstos temas biblicos muy importantes. Se parte
de la realidad latinoamericana profundizada y expresada ordenada

mente por las ciencias sociales (36).

Ahora bien, en Medellin no se reflexiond sobre el método teold

gico con el que Se trabajaba. s6lo posteriormente es que se pro
fundiza sobre la validéz y alcances de este modo de hacer teolo-
gfa. Sin embargo, alli se oficializa el método con que trabajard

la Teologia de la liberacién posteriormente.

Dentro de los acontecimientos que fueron madurando este nuevo mo-
do de hacer teologia, hay que tener en cuenta la paulatina toma =
de conciencia de la situacidn de dependencia de América Latina en
el Awbito de la economia Yy politica mundiales y, por otra parte -
las instituciones y temdtica teolbgica correspondiente a esta pro

blemitica (37).

Por otra parte, en esta nueva manera de usar las mediaciones soci_q_

analiticas, nadle ignora que el analisis hecho en Medellin por los
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representantes del episcopado latinoamericano utiliza "elemen
tos gue aunque no sean de exclusiva proveniencia marxista es-
tan estrechamente vinculados a €l: clases sociales, colonialis

mo internc y externo, monopolios, etc." (3B8).

La Iglesia latinoamericana en Medellin adquiere una conciencia
nueva de si misma que es definida por la sensibilidad que alcanza
ante los pobres y, desde alli, por el compromiso por la justicia

y el cambio social. En este sentido ella se compromete a la trans
formacidn e insta y alienta a los cristianos ya comprometidos a lu
char a favor de la justicia y 'la liberacidén. De tal manera que Me
dellin, consigue formular la misién cristiana "en t&rminos no indi

viduales sino sociopoliticos" (39).

En este contexto de biisqueda de la justicia y de los procesos -
revolucionarios que se desatan a lo largo de latinoamérica, y en
los cuales se comprometen los cristianos, la relaciones marxismo
y cristianismo para a una nueva etapa. Ciertamente esta nueva -
relacién no se gesta ni se realiza exclusivamente en latinoaméri
ca pero es donde pricticamente mds se ha dado. A continuacidn -

se caracteriza tal relacidén.

Posiciones Revolucionarias en la relacibn marxismo y cristianismo

El compromiso de los cristianos marca un gran cambio en la actitud

ante el marxismo. Los cristianos revolucionarios no se acercan ya

. ——— e
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al marxismo por motivos fundamentalmente pastorales o religiosos,
sino politicos. Aasi, no se acercan a &l en cuantc a ateismo sino
en cuanto teoria de la revolucidén. De este modo, para ellos el -
marxismo no es yi; una posicién de los otros, que hay que estudiar
con simpatia, sino que forma parte de las posiciones propias. De
tal manera que no se trata de confrontar el cristianismo con el -

marxismo sino de confrontar su propio cristianismo con su propio

marxismo.

bentro de est.a actitud cabe mencionar, por la representatividad

que logrd el movimiento latinoamericano de los "Cristianos por el
Socialismo”. Este movimiento lejos de encontrar incompatibilidad
entre el cristianismo y el socialismo de inspiracién marxista, en
cuentran cn este muchos mas valores evang@licos que en el capita-
lismo, en tanto abre la esperanza para que el hombre pueda Sexr mas

pleno y libre de toda servidumbre (40).

En el interior de esta actitud general se dan muchas divergencias;
aqui s6lo se explicitardn las divergencias que se refiexen a la na
turaleza de la teoria politica y se aludird tan sélo a las diver--
gencias por el tipo de marxismo que se asume. Las divergencias por
la teorfa polftica da lugar a tres tendencias sSegiin que los cristia
nos asuman el marxismo como f£ilosofia, o como ciencia, o como cien-

cia y filosofia al mismo tiempo (41).
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5.1 Llos_Cristianos_gue asumen el marxismo_como filosofia

Se trata de los cristianos que asumen el "humanismo"™ m&s o menos
utdpico del joven Marx, considerado como tronco comiin capaz de —
inspirar una accidn comln, pese a las ulteriores divergencias f£i
loséficas y religiosas. A este rango pertenecia buena parte de
los cristianos militantes en partidos marxistas, subyugados por
el programa practico y a la vez utdpico del partido, que les tra

duce a escala politica las bienaventuranzas evangélicas.

5.2 los cristianos que asumen el marxismo como teorxia cientifica

La praxis revolucionaria manifiesta cada mds la insuficiencia de
un enfoque ideolSgico de los problemas politicos y plantea la ——
exigencia de un enfoque cientifico. En este sentido la interpre
»taci&n que da Althusser del marxismo como ciencia viene a ser so-

porte de esta postura.

Para estos el pensamiento marxiano de la madurez, y sobre todo el
de "El Capital", estid édificado sobre una teoria de la ciencia y
de la historia que representa una "ruptura epistemoldgica” con =
respecto al discurso filosdfico del joven Marx y, en un sentido

mis generxal, con respecto a todo discurso ideoldgico,

Mantienen estos cristianos que, "el marxismo debe ser aceptado fini
camente como teoria cientifica y que debe considerarse superada -

todn discusibn filosdfica con 81" (42).



5.3 Los cristianos que asumen el maxrxismo como teoria cientifi-

ca y filosdfica

‘Un nfimero creciente de militantes discuten la legimitidad del pa-
so de la necesidad de la ciencia a su exclusividad: En este sen-
tido, "si la cientificldad les parece ser una conquista esencial
de la reflexifn politica, el cientificismo les parece un empobre-
cimiento tefrico y préctico del marxismo, y mis generalmente de

una teoria de la revolucién.

Consideran por tanto el marxismo conjuntamente como una teoria -
cientifica y filosbfica, reservindose el distinguir posteriormen
te en su filosofia, mediante una labor tedrica rigurosa, las im-
plicaciones efectivas de la teoria cientifica y los desarrollos

autdnomos" (43).

Finalmente, hay que acotar que las divergencias de los cristianos
ante el marxismo no provienen sélo de la naturaleza de Su compro-
miso politico y de su manrea de entender el cristianismo, sino ~--
también del tipo de marxismo que asumen, de las estrategias revo-
lucionarias que los partidos a que pertenecen van llevando a cabo
en su accionar (44), Baste recordar en este sentido los partidos
fieles a la lineca "ortodoxa" soviética, los partidoc de obedien-
cia "china", los trotskistas, la .nueva izquierda" que Surgen en
tedas partes como réplica al centralismo y burocratismo de los mar

xismos tradicionales.
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Teologia dela Liberacién 'y Marxismo

Pero esta nueva relacidn que se da entre cristianismo y marxismo
no se verifica tan s5lo a nivel de la praxis y compromisos revo-
lucionarios. La Teologia de la liberacidn que reflexiona la fe
de los cristianos en los procesos de liberacidn, metodoléqicame_l}_
te introduce como primer momento de su quehacer, las mediaciones
socioanaliticas; en ello, insSlitamente concede importancia funda
mental el andlisis de la realidad que proporciona el marxismo como
ciencia. En-.este sentido, por primera vez, se da una relacidn en-
tre cristianismo y marxismo al interior de la misma teologia catd~

lica.

La Teologfa de la liberacién, se definea s{ misma como “una re-

flexidn critica en y sobre la praxis histérica en confrontacién

con la palabra del Seior vivida y aceptada en la fe"™ (45), Se

comprende no como un nuevo tratado que viene a sumarse a los ya
existentes en la inteligencia de la fe , sino como una nueva -
hermendutica de la fe cristiana. Pretende dar una nueva inter-
pretacidn global de lo cristiano al explicar el cristianismo como

una praxis de liberacibn.

La Teologfa de la liberacibn, por otra parte, incorporando el
método teoldgico oficializado en Medellin en su quehacer, reflexio

na sobre la fe de los cristianos comprometidos en la transformacidn

_——
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de latinoamérica, compromiso que la misma Iglesia hacia suyo

entonces y 2l cual exhortaba e invitaba a los cristianos.

En su labor teolSgica, deciamos, la teologia de la liberacién re
curre a las mediaciones analiticas de la realidad, particularmen
te a las ciencias sociales. En este proceder, utiliza el andli-
sis marxista de la realidad sociohistdrica y categorias afines o
subsidiarias. Ello ha sucitado la critica y atencidn de altos -
jerarcas de la Iglesia latinoamericana y particularmente del ma-
gisterio pontificio através de la "Sagrada congregacién para la
boctrina de la Fe". Este, el 6 de agosto de 1984 difundid un do
cumento titulado 'Instruccién sobre algunos aspectos de la "Teolo
gia de la Liberacién“" (46), en el que se hacen serias adverten--
cias ¥y criticas a la teologia latinoamericana precisamente por el

uso que hace del marxismo.

Para el Magisterio, cl marxismo "...constituye una concepcidn to
talizante del mundo cn la (:ua.l numerosos datos de observacidn y

de andlipis descriptivo son integrados en una estructura f£iloso-
fica-ideoldgica, que imponc la significacién y la importancia re
lativa que se les reconoce" (47). En este sentido, se considera
que los "apriori ideoldgicos son presupuestos para lectura de la
realidad social" (48), De este modo, se concluye que es im

posible distinguir y separar la ciencia de la ideologia: "Asi,
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la 'disociacién de los elementos heterogéneos que componen esta
amalgama epistemoldgicamente hibrida llega a ser imposible, de
tal modo que creyendo aceptar solamente lo que se presenta COmo
- un anilisis, resulta obligado aceptar al mismo tiempo la ideolo
gfa. Asi no es rare que sean los aspectos ideoldgicos los que
predominan en los préstamos qus muchos de los “"teblogos de la ~

liberacidn" toman de los autores marxistas" (49).

Por otra parte, ¢l Magisterio considera que “el ateismo y la ne~
gacién de la persona humana, de su libertad y de sus derechos, -
‘estan en el centro de la concepcidn marxista. Esta contiene pues
errores que amenazan directamente las verdades de la fe sobre el
destino eterno de las personas (80), Por lo tanto, que-
rer integrar en la teologia un "andlisis"™ cuyos criterios de in--
terpretacién dependen de esta concepcidn atea, piensa el Magiste

rio que es encerrarse en ruinosas contradicciones.

Critica la "Instruccidn" a la Teologia de la Liberacién acoger=-

cano principio "la teoria de la lucha de clases como ley estructu
ral fundamental de la historia” (51). De ello, se acusa, se saca
la conclusidn de gque la lucha de clases divide a la Iglesia y que

en funcidn de ella hay que juzgar las realidades eclesiales.

En conclusidn, para el Magisterio, la TL "debe ser criticada, no en

tal o cual de sus afirmaciones, sino a nivel del punto de vista de

S
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clase que adopta a priori y que funciona en ella como un prin

cipio hermendutico determinante" (52)

Como-queda mostrado, la relacidn marxismo y cristianismo si bien
ha pasado a una nueva etapa histSrica en té&minos generales, con
tiniia siendo vista por el Magisterio eclesidstico, como peligrosa
para la fe de los cristianos, aln mds, cuando &sta se opera al in

terior de la misma teologia.

o Made i e
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III. CONTEXTO HISTORICO DEL SURGIMIENTO
DE LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

1. El modelo socioecondmico desarrollista: sus supuestos y su fracaso.

Quiz@s en ninguna otra regidn del Tercer Mundo el debate sobre el desa~
rrollo haya ocupado a tantos estudiosos como en Latinocam@rica. Y ello
seguramente porque en ninguna otra parte ha sido tan dificil justificar
la extrema precariedad de las condiciones de vida de grandes masas de -
poblacidn frente a la abundancia de los recursos naturales y a los tan

pregonados éxitos de las politicas de desarrollo (1).

Durante la década del 50 un optimismo fdcil llevaba a pensar en las éo—
sibilidades de un desarrollo econdmico en Latincam@rica. Tal optimismo
habia arrancado desde fines de la segunda guerra, la cual al impulsar -
la descolonizacidn de las periferias del mundo desarrollado, extendia —~

"esperanza de que se abririan nuevos caminos para

por América Latina la
la consumacidn de este proceso en las esferas econdmica y social, tam-

bién en nuestra parte del mundo” (2).

De esas esperanzas arrancaron y tomaron forma las doctrinas y i)oliticas
econbmicas conocidas con el nombre de desarrollismo, y que postulaban -
que "el fomento de la industrializacidn dentro del marco sociopolitico
existente incrementaria la autonomfa del firea freate al resto del mun-
do™ (3). El objetivo era lograr un desarrollo econdmico autosustentado.
Algunos de los pafses mds desarrollados del drea daban pasos en este -

gsentido, Pretendian salir de la etapa del crecimiento hacia afuera, es

142
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decir, exportacin de productos primarios e importaciSn de productos -
manufacturados, etapa que convertia a los paises latinocamericames exciu~-
sivamente dependientes del comercio exterior, y pasar a la etapa de de-

sarrollo hacia adentro, la cual, mediante la sustitucién de importacio-

nes, la ampliacidn del mercado intermo y la decidida entrada en la in-
dustrializacifn llevaria a Latincamérica a conformar sociedades indepen-

dientes.

Segiin Cardoso y Faletto, "no podia negarse que a principios de la década
de 1950 estaban dados algunos de los supuestos para este nuevo paso de -
la economia latinoamericana, por lo menos en paises como Argentina, Mé-

xico, Chile, Colombia y Brasil" (4).

Toda esta actitud optimista, que aprovecha coyunturas histéricas favora-
bles, se formula tedricamente en serios estudios econdmicos, liderados -
especialmente por la CEPAL. La meta e ideal que se presentaba a los pai-
ses latinoamericanos era el de los paises que habian lograde el asi 1la-
mado desarrollo. PEsta teoria desarrollista tenfa como punto central y -
eje el pensar dicho desarrollo como un proceso lineal. Sostenia que “si
se siguen los pasos y el camino tomado por las naciones industrializadas,
el &xito es seguro. SBlo es cuestién de tiempo. Es, pues, una teorfa -
eronolégica, de un simple retraso en el reloj social de los paises sub-

desarrollados. El camino al desarrollo se tenfa como comprobado. Se ~

estudid con detalle el proceso de Japdn, de Ca‘madﬁ, de Australia, y no

se diga de Inglaterra y los Estados Unidos. El obstdculo para poder co-

rrer por este camino, venfa a reducirge y atribuirse al lastre de los -
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modos de produccifn y a la cultura de la "sociedad tradicional". Se -
oponfan, en los estudios socioldgicos en boga, la sociedad tradicional
a la sociedad moderna (...). Bs decir, las causas de nuestro "atraso"
se consideraban que estaban fundamentalmente en el interior de nuestros
pafses. La culpa era de nuestro modo de ser. Removidos los obsticulos
inhkerentes a la sociedad tradicional, trotarfamos alegremente al desa—

rrollo y a la sociedad moderna" (5).

Para los desarrollistas, pues, desarrollarse significaba dirigirse hacia
el modelo que se abstraia a partir de las sociedades mds desarrolladas -
del mundo. Ellas censtituian lo moderno, la sociedad industrial; Lati-
noam€rica lo tradicional, lo arcaico. Gustavo Gutirrez se expresa en -
los siguientes términos al referirse a ese modelo de "sociedad moderna™:
"En el camino hacia ella se debian vencer los obstdculos sociales, poli-
ticos, culturales provenieates de las estructuras arcaicas propias de -
los paises subdesarrollados, en tanto, que "sociedades tradicionales" o
"sociedades en transicién”. Los paises subdesarrollados aparecen asi -
como paises atrasados, situados en etapas anteriores a los pueblos desa~
rrollados, obligados, por consiguiente, a repetir mis o menos, la expe-
riencia histdrica de estos @iltimos en su marcha hacia la sociedad moder-
na. Sociedad caracterizada, para quienes se sitGan emn el corazdn del -

imperio, por um alto consumo de masa'" (6).

Theotonio Dos Santos, aunque reconoce que las distintas teorias del de-
sarrollo tienen grandes diferencias internas de enfoque y que han evo-

lucionado hacia formas nuevas en las décadas del 50 y del 60, afirma -

[y
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que los supuestos de dicha teorfa se pueden resumir de la siguiente ma-

nera:

1. Se supone que desarrollarse sigmifica dirigirse hacia determinadas
metas generales que corresponden a un cierto estado de progreso del ~-
hombre y de la sociedad, cuyo modelo se abstrae a partir de las socieda-
des mis desarrolladas del mundo acteal. A este modelo se 1lama sociedad

moderna, sociedad industrial, sociedad de masas, etec.

2. Se supone que los paises subdesarrollados caminarin hacia estas so-
ciedades una vez que elimimen ciertos obsticulos sociales, politico;, -
culturales e institucionales. Fstos obstdcules estdn representados por
las "sociedades tradicionales", los “sistecmas feudales" o los "resqui-

cios feudales", conforme a las distintas escuelas de pensamiento.

3. Se supone que es posible distinguir ciertos procedimientos econémi-
cos, polfiticos y psicolégicos que permitan movilizar los recursos nacio-
nales en forma mds racional y que puedan ser catalogados y usados por el

planeamiento.

4. A esto se agrega la necesidad de coordinar ciertas fuerzas socialesg
y politicas que sustentarian la politica de desarrollo, asf como se des-
taca la necesidad de una base ideolégica que organice la voluntad nacio-
nal de los distintos paises para vealizar las "tareas del desarrollo"

.

Gobernantes y economistas se movian, de manera especial al inicio de 1la
década del 50, en un ambiente de optimiswo. Dende el punto de vista po~-

iftico 1a teoria fue adoptada, con fechas diferentes e influencis varia-
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ble, por los movimientos populistas. "En general --sefiala H. Jaguaribe-
se puede describir el populismo, en las condiciones latinoamericanas, -
como un movimiento polftico que se caracteriza por el atractivo directo
que sobre las masas urbanas ejerce un dirigente carismitico, mis por i:er—
sonalizacidn que por la mediacién orginica de un partido. FEl dirigente
infunde a las masas grandes esperanzas en cuanto al mejoramiento relati-
vamente rapido de su situacidn, siempre que se le otorgue suficiente po-
der para permitirle llevar a cabo importantes reformas socio-econdmicas,
promover el desarrollo nacional del pais (frenando la influencia abusiva
‘de grupos extranjeros) y emprender programas de bienestar o importantes

medidas redistributivas" (8).

Todo este optimismo muy pronto tendid a declinar. Ya para mediados de
dicha década del 50 vino el estancamiento econdmico derivado del término
de 1a etapa mis floreciente de la instalacidn de la industria de sustitu-
cibn. "La misma limitacidn de los mercados internos originaba severos
problemas. La riqueza estaba concentrada en pocas manos. El expansio-
nar el mercado interno, por una distribucidn mejor de la riqueza, se -
veia problemitico. Si se distribuian se decia que sec evitaba la capita-

lizacién necesaria para el desarrollo” (9).

Fue la anterior situacidn problemitica la que provocd la formacidn de -
organizaciones que ayudaran a superar el problema. Asi, se cred el --
Banco Interamericano para el Desarrollo (BID); 1a Ayuda Internacional

para el Desarrollo (AID); el Fondo Monetario Internacional (FMI). Las
Naciones Unidas para apoyar a los paises subdesarrollados en sus deseos

de lograr mejores precios para sus productos, y un trato mis justo en -




el comereio internacional, crearon la UNCTAD (Comisidn de las Naciomes
Unidas para el Comercio y el Desarrollo) y ademfs la CEPAL (Comité Eco-
nbmico para América Latina). Y ante el caso cubano, pais que abandona

el "modelo", surge ya en 1961, con Kennedy, la Alianza para el Progreso.

Cuando aparece la Alianza para el Progreso el modelo desarrollista estd
llegando a su ocaso. E8 sin embargo, hasta mediados de la década del
60 cuando el fracaso de la teoria del desarrollc es patente., Incluso =~
los defensores y propugnadores aceptan el fracaso de la &ptica desarro-
1lista para interpretar la evolucifn econdmica y politica del continente
latinoamericano. Asi se expresa F. Herrera en su obra "Viabilidad de -~
una comunidad latincamericana': ‘''Transcurrida ya, mis de la mitad del
decenio del 60 la brecha entre uno y otro mundo se agranda, lejos de ir-
se cerrando paulatinamente, como se esperaba... Mientras las naciones
desarrolladas habrdn, en la década 1960-1970, acrecentado sus riquezas
en un 502, el mundo en desarrollo que abarca las dos terceras partes de
la poblacidén mundial seguird debatiéndose en la miseria y la frustra-

cifn” (10).

Theotonio Dos Santos estudi§ con suficiente abundancia estadistica cémo
para esa fecha el “retraso", en dicha teoria lineal de desarrollo, se -
presentaba mayor que a inicios de la d8cada ciel 50. Que las naciones -
desarrolladas habian abierto alin mis la distancia que las separaba de -
los i)ueblos subdesarrollados (11). Y Cardoso y Faletto expresan en el
mismo sentido: *'En una primera aproximacién queda, pues, la imi)resiSn

de que el esquema interpretativo y las previsiones que a la luz de fac-
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711;1075‘ bodian ',yformulatsé al terminar los afios de

11940 nofueron:suficientes para explicar el curso posterior de los acon-~

i tecimieh:bs" Nerite

Las estadisticas han mostrado esa fria realidad: crecimiento en ailimeros

absolutos de personas analfabetas, sin habitacidn, desnutridas, envicia-

das, a todo lo largo y ancho del subcontinente. Jaguaribe nos dice que

el
ha

anilisis de los problemas estructurales de América Latina tal como se

ido configurando a partir de la década de los 50, ha llevado a los es-

tudiosos a un cuadro descriptivo e interpretativo en el que sobresalen,

nitidamente, tres principales aspectos:

"a) El estancamiento econfmico, politico, social y cultural de la regidn,

b) La marginalidad entendida en su triple aspecto de 1) marginalidad -

creciente respecto a las regiones y paises de mayor desenvolvimiento
en el mundo, 2) marginalidad creciente en la regidn de los paises -
menos adelantados en relacidn con los mi&s adelaantados, y del conjun-
to de sus subregiones en relacidn con una subregidn mis dinimica, y
3) marginalidad, en todos los paises de la regidn, de los sectores -
primarios y de la gran mayoria del terciario, compreadiendo para el
conjunto de Am8rica Latina, cerca de dos tercios de la poblacifn to-
tal, en comparacidn con un sector secundario relativamente decre—

ciente y una €lite terciaria poco expansiva.

c) La desnacionalizacién entendida en tres aspectos principales:

1) Desnacionalizacidn de los sectores estratgicos de la economia,

mediante varias formas, directas o indirectas, de transferencia de

U
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control de esos sectores a grandes empresas multinacionales, noto-

riamente norteamericanas;

2) Desnacionalizacidn cultural, mediante el establecimiento de una
dependencia cientifico-tecnoldgica con carécter creciente y acumula-

tivo respecto a los paises mds avanzados, como Estados Unidos, y

3) Desnacionalizacifn politico-militar, mediante el creciente con-—
trol de los paises de la regidn por dispositivos polftico-militares
cuya concepcifn del mundo e intereses corporativos se basan en el -
liderazgo hegemdnico de Estados Unidos, el que plantea una dicoto-
mia entre un supueste "mundo libre", del cual formarfan parte los -
paises latinoamericanos, y un supuesto "bloque comunista", que pro-
curaria destruir a aquél, combinando el ecmpleo o la amenaza de la -

agresidn externa con el empleo de la subversidn internacional"™ (13).

2. La teoria de la dependencia: nuevo marco interpretativo.

La realidad mostrada en el cuadro anterior provoca a fines de los afios

sesenta un claro cambio de actitud. El optimismo del "desarrollismo" -
es reemplazado por un diagnGstico pesimista en lo econbmico, social y

politico. Para Theotonio Dos Santos ''mo hay ninguna posibilidad histd-
rica de que se constituyan sociedades que alcancen el mismo estadio de
desarrollo de aquéllas que son desarrolladas. El tiempo histSrico no ~
eg unilateral, no hay posibilidades de que una sociedad se desplace ha-
cia etapas anteriores de las sociedades existentes. Todas las socieda-
des se mueven iJaralelas ¥ juntas hacia una nueva sociedad" (14). Log =

socioeconomistas se percatan que para encarar el problema del subdesa-
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rrollo, es preciso investigar el tipo de relacisn que se entabla entre

economia, sociedad y politica, algo obviado por el desarrollismo (15).

Es prcciéamente en este ambiente pol&mico, que pretende desentrafiar las

causas reales del subdesarrollo, donde surge el cc pto de d , d ia
Concepto que no ha sido esclarecido completamente a pesar de que un con-
junto de trabajos le ha asignado definitivamente status cientifico, al

colocarlo en el centro de la discusifn académica sobre el desarrollo —-—

16).

Entre los defensores de la teorfa de la dependencia es comfin el reaccio-
nar contra toda teorfa que de una u otra manera se mueva dentro del mo—

delo desarrollista. Las crfticas a la teoria desarrollista las formulan
en los siguientes puntos: '"1) El subdesarrollo debe ser estudiado como

un proceso social y global,.. y s8lo por razones metodolfgicas o en sen-
tido parcial se puede hablar de desarrollo econSmico, social o politi-

co... 2) El subdesarrollo debe ser estudiado como problema histérico con~
creto, y no por medio de categorfas abstractas como fue hecho por la Es-
cuela Puncionalista de Sociologfa (Parson, Merton).3) El subdesarrollo
debe ser tambi&n entendido como un proceso dial@ctico. Las teorfas dua-
1isticas de la sociedad “'retrasada" fueron rechazadas porque tanto los -
.sectores modernos y tradicionales de la sociedad estdn relacionados; tam-
bién porque el subdesarrollo de Latinoamérica no puede ser entex:;dido -

desde fuera de las relaciones de estos paises con los pafses capitalis-

tas desarrollados, particularmente con los Estados Unidos" (17).

El subdesarrollo va apareciendo con su verdadera faz: es el producto -
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histérico del desarrollo de otros paises. Es la dinfmica del capita-
lismo la que lleva al establecimiento de un ceantro y de una periferia,
Para A. Quijano Latinoamérica ha nacido y se desenvuelve en este con-
texto: "Las sociedades latinoamericanas ingresaron em la historia del
desarrollo del sistema universal de interdependencia, como sociedades -
dependientes a rafz de la colonizacifn ibérica., Su historia puede ser
trazada, en gran parte, como la historia de las sucesivas modificaciones
de la situacidn de dependencia, a lo largo de la cual las diversas socie~
dades de la regifn han venido alcanzando diversas posiciones sin lograr

salir, hasta el momento, de ese marco general’ (18).

Para Gunder Frank esta inicial dependencia es el punto de partida para
entender el desarrollo en América Latina, Esta, sostendrd, ha sido so-

metida desde su cuna al capitalismo mercantil.

Esclarccer la dinSmica propia de la dependencia es el reto que enfrentan
las ciencias sociales, pues es un elemento clave para la interpretacién

de la realidad latinoamericana.

Theotonio Dos Santos nos da la siguiente definicifn de dependencia: -——
“Es una situacifn en que un cierto grupo de paises tiemen su economfia
condicionada por el desarrollo y la expansién de otra ecounomia. La re-
lacidn de interdependencia entre dos o mAs economias, y entre &stas y el
comercio mundial, asume la forma de dependencia cuando algunos pafses
(los dominantes) pueden expandirse y autoimpulsarse, en tanto que otros
(los dependientes) sSlo lo pueden hacer como reflejo de esa expansidn,

que puede actuar positiva o negativamente sobre su desarrollo inmediato,
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De cualquier forma la situacidn bdsica de dependencia conduce a una 8i-
tuacibn global de los paises dependientes que los sit@ia en retraso y

bajo 1a explotacidn de los paises dominantes" (20).

Pero la dependencia, afirma Cardoso, no es un factor puramente externo
pino que "el sistema de dominacidn externo, de pais a pais, corta trans-
versalmente la estructura dependiente y la interpemetra. En esta medida
la estructura externa pasa a ser vivida como interna" (21). Argumenta
que es incorrecto pensar que la influencia de Estados Unidos, como varia-
ble externa, actfia s6lo sobre la estructura econfmica nacional a través
del comercio exterior y del financiamiento externo. Por el contrario
~sostiene~ nuestra dependencia actual es mucho mis compleja y profunda;
afecta las bases mismas de toda la estructura econdmica y social, cons-
tituyendo una red de la que los paises atrasados tendrin que deshacerse
si pretenden realizar todas sus potencialidades. El imperialismo debe
pensarse como un factor estructural, "inserto y actuante desde el seno
de nuestras estructuras nacionales, conformando las rafices de una depen-

dencia econdmica, tecnolBgica, polftica y cultural® (22).

Con la aceptacidn de la dependencia externa como elemento de anflisis
econbmico y social, los cientificos sociales latinoamericancs empiezan
a echar mano del andilisis marxista. Su teoria de la dependencia retoma
"algunos postulados de las tesis marxistas acerca del imperialismo y -
adopta, hasta cierto punto, un tipo de anilisis marxista que varia de -
acuexdo con los autores; por ajemplo, mis en Cardoso y O. Sunkel que en

" Theotonio Dos Santos o Ruy Mauro Marini, al caracterizar el subdesarrollo

i [ DU
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¥y la dei)endmcia externa" (23).

Bajo la influencia de la RevoluciSn cubana, la teoria de la dependencia
se convirtif en critica de los partidos comunistas pro-Moscl, los cua-
les alentaban una alianza entre el proletariado continental y las 1lama-
das burguesias nacionales. La teoria de la dependencia niega la exis-
tencia de una burguesfa nacional y conmina a aceptar el socialismo como

1la Gnieca y real alternativa para la mayoria de pafises latinoamericanos.

Es en esa linea que cobran popularidad los estudios de Gunder Frank, =~
Acepta, con Paul Baram, que fue el capitalismo mundial y nacional el que
generd el subdesarrollo en el pasado y sigue generindolo en el presente.
Refiriéndose a su obra "Capitalismo y subdesarrollo en América Latina"
expresa que tal emsayo pretende mostrar que el subdesarrollo es "produc-
to necesario de cuatro siglos de desarrollo capitalista y de las contra-
dicciones internas del propio capitaliswo. Estas contradicciones son:
la expropiaciSn del excedente econdmico a los mis y su apropiacidn por
los menos; la polarizacifn del sistema capitalista en un centro metro-
politano y un satélite periférico, y a la continuidad de la estructura
fundamental del sistema capitalista & lo largo de su historia de expan-
sibn y transformacifn, a causa d;: la persistencia o reproduccidn de es-—
tas contradicciones en toda parte y en todo tiempo. Es mi tesiseconti-
nfia~ que estas contradicciones capitalistas y el desarrollo histdrico
del sistema capitalista han generado el subdesarrollo en los satéliceé
i:eri.féricoa expropiados, a la vez que engendraban desarrollo em los cen—

tros metropolitanos que se apropiaban del excedente econfmico de aqué-
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1lo8; y ademds que este proceso continfa" (24).

El haber percibido el hecho de la dependencia y de sus consecuencias ha
permitido una nueva toma de conciencia de la realidad latinoamericana.

No son suficientes los factores econdmicos para romper con la dependen~
cia; son necesarios los faccores.politicos para que aporten tambi&n los
mecanismos para sacudirnos de ella. Pues la mayoria de estudios conclu-

yen que el "desarrollo autdnomo latinocamericano no es inviable dentro

del marco del sistema capitalista internmacional" (25),

3. Latinpamérica en busca de su liberacién.

Se ha dicho que los @iltimos afios de la década del sesenta estaban marca—
dos por la toma de conciencia, cada vez miis generalizada y acuciente, de
nuestra dependencia: que es la causa que produce como efecto el subdesa-
rrollo en Latinoamérica; que desarrollo-subdesarrcllo son partes comple—
mentarias en la unidad del sistema capitalista y que 'para los pafises de
la periferia o subdesarrollades es vana la ilusi8n el que tienen las po—

sibilidades de desarrollarse en el sistema capitalista vigente" (26).

El lenguaje que se generalizaba para expresar la situacidn utilizaba tér—
minos como "paises dependientes", "paises periféricos", “proletariado -~
del mundo”, "paises explotados", y otros afines. Mas el término que sur-
ge como correlativo politico del lenguaje sociocanalitico de la dependen—
cia es "liberacién". Término que brota‘del procese en que Latinoamérica
busca y construye, tanto a nivel tedrico céma préctico, su propia libera-

cibn; término que expresa las ansias de franjas cada vez mis amplias, al
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inicio sobre todo de la juventud y de la dirigencia obrera y campesina,
que fueron abandonando posiciones que en definitiva no iban mds alld de
una polftica desarrollista, asumida por un reformismo mis.o menos expli-

cito.

La estrategia a largo plazo consistia en alcanzar una liberacidn que —
fuera garantia de un desarrollo autosustentado, mediante el cual se --
atenderian las necesidades reales r:iel pueblo y no del consumismo de los.
paises ricos y de los estratos nacionales asociados a ellos. Segiin L,
Boff el "sujeto hist@rico de esta liberacifn seria el pueblo oiarimido,
que debe adquirir y elaborar una conciencia de su situacidn de oprimido,
organizarse y articular una serie de pricticas que tengan como objeto el
logro de una sociedad alternativa menos dependiente e injusta. Las de—
mis clases pueden y deben inecorporarse al proyecto de los oprimidos, pero
sin pretender asumir su hegemonfa. Asi ocurrid que, a partir de los afios
sesenta, innumerables jSvenes, intelectuales y toda una serie de movi-
mientos comenzaron a esforzarse por hacer viable dicha liberacidn, asu-
miendo la opcidn del pueblo: comenzaron a entrar en el continente de ios
pobres, a asumir su cultura, a dar expresifn a sus clamores y a organizar
una serie de précticas que el statu quo consideraba subversivas. No po~
cos de ellos dieron el paso a la viulex;cia de las gﬁerri.uas urbanas y ~
campesinas, vifndose violentamente reprimidos por los Estados en los que

imperaba la idea de la '"seguridad nacional" (27).

Los intentos revolucionarios de México, asi como de Bolivia y de Guatema-

la en la década del 50 cumplieron un papel precursor. La revolucifn go-
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éialistn &e Cuba, independientemente del anflisis que hoy se pueda ha-
cer de ella, abrid nuevas perspectivas; ella hablaba con su ejemplo so-
bre las posibilidades de construir una sociedad en ruptura con el sis-
tema capitalista. Se lanzaban diversas hipStesis y estudios sobre posi-
bilidades y caminos conducentes a romper con el sistema de opresidn.

"Si bien bosquejaban diversos caminos como era el foquismo, o la via elec-
toral, o concientizar a miembros claves de las fuerzas armadas, etc., lo
que era en conmiin a dichos estudios era la imposibilidad de crecer en el

interior del sistema c.npicalista" (28).

Se trataba de un creciente malestar social de las masas populares debido
a la sitvacidn de miseria, y que llegaba a toda Latinocamérica en forma -
de manifestaciones populares, huelgas, y un fuerte movimiento guerrille-
ro que unfa a las fuerzes revolucionarias latinoamericanas. Ejemplos de
agrupamientos militarizados de lucha guerrillera y de propaganda armada

son los "Movimientos de Lzquierda Revolucionaria", los "Movimientos de -
Liberacidn Nacional”, las '"Fuerzas Amadas de Liberacidn Nacional de -
Bolivia, Perid, Chile, Ecuador, Colombia, Venezuela, Guatemala, Nicaragua,
Paraguay, Argentina, Uruguay y sus congéneres en Brasil (29). Los miem-
bros de estos grupos eran reclutados tanto en los cuadros de la nueva iz~
quierda, que se radicalizaban, como entre los militantes de la izquierda
tradicional que se rebelaban contra el quietismo v la conciliacién prego-
nados vor los partidos comunistas pro-sovifticos. Y alin entre militares
proscritos, principalmente suboficiales, que se disponen a luchar por to-

dos los medios contra el orden vigente.



Punto alto en la lucha armada lo marca el afio 1965, al acelerarse la

"radicalizacifn politica, alin de aquéllos que creian que deberian bus—
carse otros caminos para la accidn revolucionaria. Las figuras de --
Camilo Torres y del "Che" Guevara, simbolizando a tantos otros de nom-
bres ignorados, pusieron um sello irrevocable al proceso latincamerica-
no, cuestionando e influyendo definitivamente en ciertos sectores cris-

tianos" (30).

Es en este contexto de lucha politica y militar que se abre campo el
lenguaje liberador que plasma la "teologia de la liberacisn", el cual
brota de la toma de conciencia y de los compromisos concretos que estén
asumiendo un mayor niimero de cristianos latinoamericanos por su libera-
cifn. Assmann refiriéndose, en general, a todas las manifestaciones del
lenguaje liberador en Latinocamérica afirma: “Este nuevo lenguaje, es,
pues, la expresidn del hecho de un nuevo estado de conciencia de comnota-
ciones revolucionarias peculiares. Dadas las proporciones del hecho y 1la
rapidez de su expansibn, probablemente no hay ninguna exageracidn en afir-
mar que, a nivel de las iglesias, no hubo un hecho gimilar en nuestro pa-
sado latinoamericano., No es ficil encontrar hechos similares en la hias-
toria del pensamiento cristiano a nivel mundial, y afin en la historia de
las ideologias. En Latinoamé€rica ni siquiera los ideales de la emancipa-
¢ifn de la primera independencia tuvieron penetraci®n tan honda y rdpida,
ni fuerza aglutinante tan patente. La liberacifn como segunda y verdade-
ra independencia de nuestros paises dominados nos sitfia, por lo tanto, en

un contexto revolucionario inédito bajo muchos aspectos" (31).
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Los teblogos de la liberacifn son undnimes en afirmar que el punto de
partida contextual de la '"'teologia de la liberacidn es la situacién
histérica de dependencia y de dowinacidn en que se encuentran los ﬁue-
blos del tercer mundo (32). Segiin Gutiérrez, los compromisos concretos
hacia 1a liberacidn que las mayorfas desposeidas van afirmando son el
contexto del nacimiento de la Teologia de la Liberacifn., "Ella -nos
dice- no podia surgir antes de un cierto desarrollo del movimiento PO}.Ju—
lar y de la madurez de su praxis histSrica de liberacidn. Estas luchas
son el lugar de una nueva manera de ser hombre y mujer en Latinoamérica,
¥ por lo mismo de un nuevo modo de vivir la fe y el encuentro con el

Padre y los hermanos" (33).

Los afios que van de 1965 a 1968 son decisivos en la experiencia del mo—
vimiento popular en Am€rica latina, y lo son tambifn para la participa-
cifn de los cristianos en esc movimiento. La Teologfa de la Liberacidn,
que nace poco antes de Medellin, hunde sus rafces en esos afios. Sin la
vida de las comunidades cristianas en ese tiempo, no se explica lo suce-
dido en 1la Conferencia Episcopal de Medellin. En ella se expresaron

las experiencias de 1a insercién de esos cristinnos en el proceso de li-
beracifén. El témino "liberacidn" que aparece ya en documentos no ofi-
cisles de manera abundante desde 1965, inaugura su franco dominio en el
fmbito oficial eclesianl a partir de Medellin; aquf adquiere el lenguaje
liberador su carta de ciudadania al emplearse tanto en el sentido socio-
annlitico como en el teoldgico. De ahf la razén de la afirmacidn de al-
. gunos, de que Medellin es el punto de ﬁattida de 1a Teologia de la Libe-

racidn.
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Este contexto intraeclesial del que surge la Teologia de la Liberacidn

estf expuesto en otros lugares de este trabajo.

En cuanto al contexto de surgimiento de la Teologia de la Liberacidn

terminemos diciendo una vez mids, con Gutiérrez, que se "trata de una teo—
logia hecha en el contexto del proceso de liberacidn que se vive con ur-
gencia y con esperanza en AmErica Latina..., de una reflexidn hecha en -
el contexto dado por el proceso de liberacidn que cuestiona desde la ——-
raiz el orden actual:’ sus bases econdmicas, sus estructuras politicas y
las diferentes formas de expresifn de su conciencia social™ (34). Y que

cuestiona a la vez el modo cdmoe los cristianos viven y piensan su fe.

B S T
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Bl objeto de este apartado de la investigaciSn consiste en determinar
“1a valoracién del marxismo en la teologia-de la liberacién de H. Assmann.

Su realizacién implica los siguientes aspectos.

En primer lugar, es necesario establecer la concepcifn que del marxismo
tiene el tedlogo, dado que &ste dista mucho de constituir un todo tedri-
co simple y monolitico. Para definir esta concepcifn particular se pue-
de intentar a través de un estudio de la forma como el teblogo usa y,
por tanto, la manera como entiende las categorias o esquemas claves en

el marxismo. Precisamente de esta forma se va a proceder.

Por otra parte, dado que el objeto de nuestra investigacidn se inscribe
dentro de una temitica mucho mids amplia, como es el de las relaciones
entre marxismo y cristianismo y, teniendo conciencia tambi&n de que 1la
teologia de la liberacidn en definitiva ofrece una reinterpretacidn de
la fe cristiana, se juzga entonces, indispensable una caracterizacidn

del cristianismo de Assmann, que nos haga posible hablar en t@rminos de
su concepcifn particular. Este mismo razonamiento justifica a su vez -
la pregunta por los puntos de convergencia o los elementos en comiin que
cristianismo y marxismo manifiestan en la praxis social en el contexto

latinoamericano. Ambas cuestiones, por lo tanto, se precisardn.

Procediendo de esta forma finalmente nos parece lograr demostrar la hi-
potesis que guia la investigacidn, este es: que los tedlogos de la li-

beracién, en este caso Hugo Assmann, que se sirven de las mediaciones -
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pocioanaliticas por exigencia de método, utilizan e
xista por parecerles que €ste explica mejor la realidsd latxnﬁéﬁEriéana .

y abre cauces hacia su transformacidn.

Comenzamos entonces con una breve descripeifn de la obra de H. Assmann

que estudiamos.

1- BREVE DESCRIPCION DE LA OBRA DE H. ASSMANN

La obra de Assmann que se analiza es la comprendida entre los ados de
1970 a 1972 que aparece recogida en la obra titulada: Teolopia desde la

praxis de la liberacifn y, con el subtitulo de: Ensayo teolbgico desde

1a América dependiente., Contiene la obra once ensayos, la mayorfa de los

cuales han sido ponencias del autor a lo largo de América Latina en di-
ferentes congresos o encuentros teoldgicos que han tenido como temitica
de fondo el "hecho mayor", es decir, el compromiso de los cristianos en
la praxis histdérica de la liberacidén. De este modo, la obra es esencial-
mente de teologia de liberacifn y no s6lo por la temdtica convergente de

fondo sino también por el enfoque o punto de vista del autor.

La pregsentacifn que el mismo Assmann hace de su libro, s5i bien es escue-
ta, trasluce adecuadamente no sélo sus.intenciones particulares de ted-

logo sino su tono y estilo personales: critico, polemizante y sugerente.
Fo este sentido su obra quiere ser "desafiante" para los cristiasnosy -
teSlogos en su manexa de vivir y reflexionar su fe cristiana; quiere ser
"palabra de accifn" wdp que "accién de palabra™; busca reflexionar en la

praxis de fe de "los que dan el paso" en la lucha por la liberacifny -~
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cuiere, finalmente, asentar que es en "el compromiso" efective por la

liberacidn donde se verifica y se expresa la fe del cristiano (1).

Penetrando un poco mis a fondo en la "Teologia desde la praxis de la li-

beracidn', se podria seiialar los siguientes puntos que la caracterizan

a nivel teoldgico:

a)

b)

c)

En el pensar de Assmann, la teologia tiene un cardcter provisional e
histdrico; busca por tanto, superar la pretensidn totalizadora de la
teologin. Asi lo sefiala: ‘“esta teologia provisioria y humilde ya -
no estd interesada en primer lugar, en la tarea de establecer abs-

tractamente la verdad en un sentido intemporal, sino que quiere tem-

poralizar la verdad como histSrica y efectiva" (2);

su teologia se afinca en lo concreto y contextual histdrico (3), lo
cual supone evidentemente un estudio y pemetracidn analitico-estruc-—

tural de dicho contexto (4) y,

su teologia pretende ser un servicio a la acciBn liberadora y en con-
creto a la pastoral de la Iglesia pero de una Iglesia que no posee su
razén de ser en si misma sino en su servicio al mundo. Se trata en-
tonces, de una teologfa en busca de accidn liberadora, al servicio de

la evangelizacidn (5).

Caracterizada asi, la obra que estudiamos, pasamos a analizar los con-

ceptos o categorias marxistas que mis utiliza el autor en su quehacer

tebrico como primer paso para establecer la valoracidn del marxismo en

su teologfia.
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2~ . CATEGORYAS MARXISTAS EN LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

El estudio realizado en la obra assmanniana nos revela que su autor uti-
liza para la interpretacién de la realidad, los siguientes esquemas o

categorias: la relacidn teoria y praxis, infraestructura y suéerutruc—
tura y su respectiva relacidn, ideologia, fetichismo de la mercancia, --
clase social y lucha de clases. La filiacidn de tales categorias indis-
cutiblemente es marxista, de modo que de entrada i)uede afirmarse que H.
Assmann usa de manera decidida el imstrumental marxista en su quehacer

teoldgico.

Iremos mostrando a continuacifn como aparecen dichas categorias en la -
"Teologia desde la praxis de la liberacidn'; la manera como las vayamos
exponiendo nos permitirs descubrir cdmo usa y, por tanto, cémo las en—
tiende; con lo cual esperamos irnos acercando a la comprensidn global -

que el autor tiene del marxismo.

2.1. Relacidn teoria-praxis

Tocamos con este esquema un delicado problema de la epistemologia mar=~
xista. Aqui pretendemos mostrar cBmo el teSlogo entiende la relacibn
aludida para verificar o invalidar la impronta o influencia marxista en

su teologfa.

A nivel propiamente teol8gico, Assmann enfrenta el problema polemizante
y criticando a uno de los representantes de la teologia politica euro-
pea: J. B. Metz. Este anunciaba la necesidad de reflexionar en té€mi-

nos nuevos la relacién teorfa-praxis a fin de romper con la dicotomia -
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todavia 'prevaiem:e en el discurso teolSgico; sin embargo, a juicio de -
Assmann, se queda corto al respecto o sencillamente no es consecuente al
distinguir o separar de la teologia dogmitica, la moral o &tica politi-
ca, distancidndose por ahi del contexto concreto de la praxis. Su teolo-
gia politica, por lo tanto, se distancia de la praxis y, asi lo declara
al considerar que @sta al ser una "teologia escatolSgica, sGlo puede to-
car y determinar su orientacidn hacia la accidn en forma indirecta, a -
través del camino de una Etica politica" (6). Esto le parece a Assmann
seria inconsecuencia y por tanto extrafio, pues el teSlogo europeo no asu~
me en su teologia politica la tarea que a &1 mismo le parecia imposible -
de escapar, es decir, la de la nueva determinacidn de la relacién teoria-

praxis.

Pn este sentido, Assmann pretende realizar lo que aquél s6lo anunciaba,
es decir, "reflexionar unitariamente sobre el amor (como praxis histdri-
ca, humana y liberadora y al mismo tiempo como realidad vivificadora de
la fe) como el Gnico soporte vilido para la autoconcientizacidn del hom-
bre (teoria) y la iinica manera de su realizacidn hist8rica como hombre

(praxis)}" (7).

De esta manera, la relacidn teoria-praxis a mnivel teoldgico, Assmann la
entiende como una relacién de unidad, que tiene como soporte y punto de

unidad el amor.

Descendiendo de este nivel, el teSlogo declara que "se inaugura un len-
guaje, en el cual la tarea de transformacidn del mundo se conjuga tan

intimamente a la de su interpretacifn, que esta ltima es vista como -
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imposible sin la primera. Se declara el fin de toda "logia" que no sea
"logia" de la praxis. Se rompe el hechizo verbal de la palabra eficaz.
Se denuncia la "gratificacifn substitutiva" del "decir la verdad", en -

la medida en que no se apoya en el "hacer la verdad" (8).

De este modo, Assmann entiende que la teoria "pasa a ser encarada entera-
mente como funcifn crfitica de la accidn y deja, por lo tanmto, de poseer
su mundo propio” (9). Critica, por tanto, todo tipo de reflexidn que se
refugia en un mundo verbal revestido de densidad ontoldgica; critica las
filosofias y teologias que buscan establecer "un cielo de verdades eter-
nas" sin la conexidn intrinseca con la praxir;. En ese tipo de concepcidn
declara, "la praxis es vista como algc posterior, decurremte, como la
“aplicacidn” de la "verdad" preexistente a lo real" (10). Se establece
asi, un mundo de la verdad que en realidad no es mis que el de la reali-
dad iaensada, no el de la realidad que existe., El de la eternidad, no el
del tiempo" (11). Sin embargo, concluye, el mundo y la verdad de la teo-
ria y reflexidn no puede ser otro que el de la propia praxis (12), puesto
que “ya no nos es posible creer en-la posibilidad de predeterminar la --
verdad en una ecefera propia de la misma, separada de la esfera de lo real

histdrico" (13).

El sentido que va revelando esta forma de entender las relaciones teoria-
praxis es sin duda alguna marxista. Especificamente las consideraciones
criticas sobre una teorfia de esencias y de una praxis como aplicacidn o -
decurrencia de la teorfa, nos recuerda el pensamiento de A. Gramsci al

respecto. En efecto, Gramsci repicnsa el marxismo en t&rminos de "Filo-
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‘clﬁn de un:.dad y no_ de subord:.mc:.on de uno u otro aspecto. El proceso

del pe.nsar queda entonces definido asi: de la vida al pensamiento; del
i ttabago, que es conocer actuando, al conocer como teoria abstracta, y no

B al ;evés (14).

Sin embargo, si lo expuesto hasta el punto dejasen dudas de reverbera-
ciones de epistemologia marxista en el modo como se concibe la relacidn
enunciada, el siguiente texto obliga a disiparlas por completo. En efec—

to, declara Assmann:

"No s6lo no existe revolucién sin teoria revolucionaria
~como por otro lado, no existe teoria revolucionaria sin
praxis, porque ha de ser teoria en y de la praxis-, sino
también no existe verdadera teoria revolucionaria sin la

elaboracidn de un proyecto histdrico" (15).

La influencia marxista en Assmann es cvidente al respecto; de modo que
no queda duda que el sentido que usa y que asume de la relacidn teoria-
praxis, es el sentido propio de la epistemologia marxista. Y es que &1
mismo lo confiesa cuando criticando la teologia politica europea sefiala
que "hasta ahora en la reformulacifn de la relacidn teoria-praxis los

tedlogos europeos de la teologia politica dejaron demasiado de lado el

marxismo" (16).

Por otra parte, cuando Assmann habla de praxis, la entiende concreta-

mente ubicada en el contexto dependencia-liberacién (17), por lo cual,

cee e amma e m s e e ek -
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si bien ésta no se reduce a la x.araxis de liberacidn socioi)olitica la
concibe, sin embargo, en términos de liberacién, de donde adquiriria,

por tanto, horizonte y deceminaciﬁn la praxis histdrica global, En
este sentido seflala que hablar de la praxis de liberacidn significa re—
ferirse a la accidn eficaz (18). Ahora bien, pareciera con esto suge-—
rirse una concepcidén pragmatista y utilitaria de la praxis como de la -
teorfa (verdad). Sin embargo, tal como concibe la "accidn eficaz" de

la praxis, no lleva a privarla de su contenido &tico-politico y no se -
limita, por tanto, su seantido a lo pragmitico-utilitario (19). Para el
tecnologismo y pragmatismo, la "accidn eficaz" se entiende en té&rminos
de "rendimfentc", se concibe como algo cnteramente cuantificable. Por
el contrario, seiiala el tedlogo, la eficacia histdrica de la praxis hu-
mana exige criterios de cualificacign. De esta manera hay que tener pre-
sente '"que esta praxis es precisamente histdrica en la medida en que es
transformadora, en la lfnea humanizante, y no simplemente rei)roductivn
del mundo... Se trata de criterios-indice por los que el mundo a través
de la accifn eficaz del hombre, es transformado en mundo mis humano. -~
Cuando se insiste en el sentido de liberacidn que debe tener esta praxis,
se evidencia mds afin que es de mejoramiento cualitativo al servicio del

hombre que estamos hablando" (20).

En este sentido, Assmann reconoce en la nocifn de eficacia de la praxis
1a dimensiSn intrivseca de la verdad-praxis (21) distingui€ndola del con-—
cepto de praxis como rendimiento; con lo cual los criterios de veracidad
de la }-)raxis se fijan en lo cualitativo, es decir, en la dimensidn huma-~

nizante, y no en lo reproductivo cuantitativo que por lo demds es propio
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:dal: -‘pbi:argm'aci‘smo"4i1tiiri>:"a'rista.v Con todo, Assmann pretende subrayar para

nsidn histdrica de la verdad, es decir, la dimensiGn

a 'parecér an el lenguaje teoldgico del pasado no re~
:'mp'di'::a‘i\c‘id centtal; lo cual permitia concebir un "mundo de la —
yef&&é", "yna esfera intocable, por encima de las vicisitudes de la his-

torizacin de 1a verdad" (22).

Considerado el aspecto eficaz de la praxis, el teGlogo termina puntuali-
zando con respecto a la teoria. De esta manera establece la relacién en
losg siguientes t&minos: ''La reflexidn sobre esta praxis, humana y efi-
caz, s0lo se considera vdlida cuando es hecha "de dentro", en la proximi-
dad mixima del nivel estratégico—tdctico de la accifn humana, sin lo cual
esta reflexidn no seria conciencia critica y conciencia proyectual, re-

visidén y prospeccién de la praxis como tal" (23).

Finalmente, hay que sefalar que esta manera de concebir la relacidén en-

tre teoria y praxis, en sentido marxista, potencia la conducta critica y
desideologizante del tedlogo precisamente ante los dogmatismos y autori~
tarismos que definen la verdad a priori, independientemente de su verifi-
cacifn, asi como de los reaccionarismos que ven en la superestructura de

los "valores en si" la referencia a la cual se puede apelar para resis-

tir a los cambios histdricos.

2.2. Infraestructura y superestructura

Tocamos aqui dos categorfas centrales en la interpretacidn de la reali-

dad histdrica de la teoria marxista, el esquema denominado base-superes—



tructura.

De acuerdo a Marx, la totalidad social forma una estructura que se redu-—
ce a tres niveles: la base econdmica, el Estadc') y las formas sociales de
conciencia. De modo gimplificado el paradigma estructural se lo presen—
ta en dos n&.veles: una bage econdmica que des;gna un determinado estada
de desarrollo de lag fuerzas productivas y las relacim;es sociales de

produceibn y, la superestmcturu- que representa las relaciones juridico—

polfticas y las formas sociales de la conciencia (24).

Definiti te tal esquema es fund tal para el teSlogo brasilefio en

su captacifn de la realidad socioeconSmica y politica. En efecto, los
utiliza como mediacifn para 1a reflexién teolSgica, Para &1, la teclo-
gfa que no recurre a los componentes infraestructurales y superestructu—

xales, emcﬂluente es una teologfa insatisfactoria (25).

Sin emhargo, en t&rminos de mayor utilizacidn hay que senalar que de mo—
do explitico es el aspecto superestructural el que mis ge destaca en su
obra, dando por supuesto los anfilisis dialéctico-estructurales de la ba-
se, los que no obstante son mombrades. Cuestidn por lo demis ct;npteusi-
ble si tenemos en cuenta su quehacer especifico. En este sentido toca-
remos 56lo de paso la primera ca:eg'orfal paracentrarnos posteriormente

en la superestructura y en las relaciones que se establecen entre ambas.

2.2.1. la Infraestructura

En contraste con la teologia progresista europea, Assmann consi-

dera quellu teologia de la liberacifn realiza una denuncia abierta de
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r';los‘ cgmpéhentes de la infraestructura y superestructura del poder”
'(26>)‘.v Y és que el teSloge parte, asi como en general la teclogfa de la
liberacidn, ‘de los andlisis estructurales "dependentistas" que sefialan
(.:omo falaz la salida de las economias latinoamericanas mediante modelos
desarrollistas. Dichas soluciones, se piensa, no son _mz‘xs que el esfuer-
zo del neo-capitalismo para integrar sus contradicciones estructurales
(27). De esta manera, globalmente se considera que los modelos desarro-—
1listas no representan mis que un callejon sin salida por lo cual se de~
nuncia que su precio éfectivo es "1la marginalizacidn creciente de am-
plios sectores del pueblo" (28). En tal st.:ncido, el concepto de "desa-~
rrolle" para las economias latinoamericanas se revela como falso y de-
jando de tener una significacidn té&cnica pasa a adquirir una connotacidn

de ideologia politica (29).

Desde estos supuestos estructurales es que el autor pasa a sefialar que

los cristianos comprometides en el proceso de liberacidn "tienen que re—
conocer la primacia de los cambios infraestructurales" de modo que "el -
enfrentamientoe abierto al imperialismo, en su juego intermo y externo, -
no ¢s8 s861lo un eslogan revolucionario, sino la referencia sobre todo in-

fraestructural de los cambios por realizar' (30).

Lo anterior revela entonces que para Assmann, los cambios de estructura
qué'deben realizarse y que el proceso de liberacidn debe aportar tienen
que ser primordialmente infraestructurales, es decir, cambios econdmicos,
sociales, politicos, cambios de contexto infraestructural. Lo cual --

prueba que no sélo usa la categoria sino que al hacerlo se define en un
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sentido propiamente marxista, pues para €l como para el marxiswo, "la
importancia de las concretizaciones infraestructurales en sin duda pri-

mordial" (31).

2.2,2, la Superestructura

Sefialado que para H. Assmann las concretizaciones infraestructu-
rales poseen importancia esencial desde un punto de vista tebrico asi
como estratégico-tdctico, apuntaremos ¢bmo usa el segundo aspecto del

esquema, la superestructura.

El puesto central que ocupa la base econdmica mo debe llevar a obnubilar
la importancia de lo superestructural pues la lucha ideoldgica es un fac-
tor fundamental en la posibilitacifn del avance de los procesos de libe-
racién, sefiala el tedlogo (32). En este sentido, reconoce que si bien el
aporte de los cristianos comprometidos debe apuntar a la revolucibn infra-
estructural (33), como de hecho asi ocurre, histSricamente su presencia y

eficacia se ha mostrade sobre todo en la lucha ideolBgica, es decir, "co-

mo brecha o imcisidn profunda en la superestructura representada por las

pciones burg tradicionales” (34). Considera, por tanto, que la
accidn revolucionaria de los ctis:ianos. se ha revelado enormemente efecti-
va pues por ello, ';prﬁc:icamente estd deshecha la figura tradicional del -
cristiano ideal, pacificamente insertado en el "orden", fomentador incon-
dicional deAla "paz" ante todo, tranquilo'colabotadAor de las reglas del -

juego del status quo" (35).

Sosteniendo este puato de vista y siendo consecuente con €1, como teSlogo

y desde un punto de vista sociolfgico realiza un anilisis del fenbmeno —
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Vlo crzstla—'

. meno supe:estructural . Muestra alli como lo religloso ps

ccmo mecanlsmo de dom1nac1on al’ deJarse absorver y

declogxa de. las clases domxnanteu. En dicho estudio se-

‘en la nftaestrUCCUra, que se petrzflcan muchos bloqueos al cambio. Por

‘ eso el desBlquEO de tales frenos adquicre una significacidn relevante -
en el,procesa.revolucxonarlo (37). De ah3 la importancia que reviste
Vlo superestructurﬂl sus respectivos anilisis. Y es que, lo que se re-
sumia usualmente conAla palabra "superestructura", sefiala, se ha vuelto
ticrra por conocer y conquistar en la discusidn marxista actual, incluso
se ha Vue;co en grénrpar:e tierra de "los otros"., Por ello critica a -
quienes. no io'ven asi y "creen poder solucionar todos los problemas con
un simple envio esloganistico al instrumental de andlisis del marxismo"
(38). Para estos Gltizes, considera que les es enteramente fundamental
profundizar en ¢l contexto latinoamericano lo que se debe entender por

'relativa autonomia" de los elementos de la superestructura (39).

Continuando con el estudio mencionado, el tedlogo apunta que las ideolo-
gias de las clases doaminantes ha contado c¢n el pasado y sigue contando
en el presente con un real poder de integracidn y absorcidn de muchos -
elementos provenientes de la ideologia de las clases dominadas. Ante -
tal situacidén formula una hipbtesis interpretativa que, por el anilisis

que revela de un fendmeno superestructural y por el uso de terminclogia

marxista, consideramos de importancia destacarlo textualmente.
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‘ELﬁ;hipﬁteéiS'a que nos referimos es la siguiente:

Snpg cristiano”, ha servido a lo largo de la historia
‘lafinoamericana y sigue siendo utilizado en gran medi-
da en el presente como vehiculo canalizador —cultural,
ético, politico y afin directamente religioso~ de aspi-
raciones cotidianas y de anhelos profundos del pueblo
sencillo y dominado, que fueron introducidos a travis
de esa canalizacidn en la ideologia de las clases .domi-
.nantes; esa introduccidn se produjo a través de una ma-
triz superestructural de "traducciones" de los anhelos
y aspiraciones populares -''lo cristiano"- que permitid
hacer inmplicitas y ocultas en gran medida las conexio-
nes con lo infraestructural (intereses clasistas de los
dominadores), explicitado seductivamente, en un discuar-
so ideoldgico universalizador v populista, parcelas re-
traducidas de la ideologia de las clases dominadas; adn
en su vertiente liberal y "arreligiosa", la ideologia -
de los dominadores se ha nutrido constantemente de la -
matriz de retraducciones de "lo cristiano' bajo el as-
pecto €tico y cultural; reproyectada sobre las masas, la
ideologia de los deminadores pudo valerse de mecanismos
de asimilacifn e internalizacin, tambi&n &stos fuerte-
mente condicionados por "lo eristiano'; en esta forma -
el encarcelamiento de las conciencias en la dominacin

internalizada constituye un dmbito histdrico, sociocul-
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tural de conciencias arrinconadas en "lo cristiano"" (40).

‘En talipgyﬁgctiva‘hay qﬁe'seﬂalar que para Assmann, tal como intenta mos-
trarlo en:su anﬁlisis sociocultural, la lucha ideolfgica debe penetrar -
hasta las‘rgiées de los problemas socioculturales; sGlo asi, piensa, lo
cﬁctico y estratégico tendri afincamiento en lo real (41), y por tanto,
‘éficacia histérica. Por otra parte, considera que en momentcs de ruptu-

ra de sistema lo superestructural adquiere importancia singular.

Queda suficientemente mostrado cbmo usa y entiende el teblogo el esquema
de la superestyuctura. Se descubre con elle la importancia que le otor-
ga a dicho esquema como lucha ideolégica, imprescindible para el proceso
de liberacifn. De nuevo cacontramos en las consideraciones assmannianas

influencia del marxismo de Gramsci.

En efecto, el marxista italiano, destaca la importancia superestructural
de la hegemonia ideol8gica que ejerce el sistema y que, por tanto, re~
clama especial atencién al rol de la lucha ideoldgica en el proceso re-
volucionario. Piensa Gramsci que el dominio de clase y, por tanto, la -
hegemonia ideoldgica, es ejercido tanto a través del "“consenso" popular
como por medio de la coercidn f{sica del aparato estatal. Esta hegemo-
nia se da a través de la educacifn asi como por los medios de comunica-
cifn social y sus técnicas sofisticadas de control. Por consiguiente y,
en la medida en que ese fendmeno superestructural, en el que se integran
creencias, valores, mitos, etc., funcionan a nivel de masas con el fin -
de perpetuar el ordem existente, es preciso que la lucha de liberacidn ~

se esfuerce en la tarea de anazlizar y evidenciar los mecanismos de domi-
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" nacién ideolégica a fin de promover una visidn "contra-hegemfnica"
(42). Nos parece que no son sino estos precisamente los supuestos pre-

sentes en las consideraciones y andlisis del teSlogo brasilefio.

Valga finalmente tan s6lo apuntar que en la critica que hace a esquemas
,meéanicistas de las relaciones entre la infraestructura y suﬁerestructu—
ra, que veremos immediatamente (43), tiende a ver en la "c;néiencia so-
cial® una realidad humana impulsora de la historia. Y con esta idea pa-
samos a considerar cBmo se presenta en la "Teologia desde la praxis de -

la liberacidén", las relaciones enunciadas.

2.2.3. Relaciones entre infraestructura y superestructura

Ante todo Assmann destaca que "una exagerada ortodoxia marxista
se revela incapaz de tomar en cuenta una serie de factores caracteristi—
éos de la situacin latinoamericana” (44). Con tal afirmacién estd sub-
rayardo la importancia de la lucha ideolSgica y de los andlisis de las
formas de conciencia soc¢ial. Y es que, como insinuamos arriba, lo que
ge resumia y comprimia con la palabra “superestructura" se ha wvuelto, -
piensa el autor, tierra por cenocer en el marxismo actual. Considera,
por tanto, que "es preciso un sano reconocimiento de la forma incomple-
ta del instrumental cientifico que se suele denominar materialismo his—

térico" (45) en nuestro ambiente latinocamericano.

En tal perspectiva, enfilando la critica a una "exagerada ortodoxia mar-
xista", le parece que es fundamental profundizar en nuestro contexto lo

que se debe entender por "relativa autonomia" de los elementos de la -~
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. superestructura. (46). De modo que Esta no consiste en un mero "reflejo"
de ia est_:i:t_n:tura ni su misin se limita a ello. La superestructura, —-—
"ademﬁs de ser'muy compleja, posee su propia autonomia y un poder de real
influencia hi;tﬁrica capaz de infraestructurar. Cuestifn por lo demis
poco vista o ignorada por marxistas apresurades, que sobrevalorando los
elementos infraestructurales descuidan la real importancia de aquélla.
A estos filtimos Assmann les recuerda-la famosa Carta de Engels a Bloch,
en donde se afirma que es s6lo "en dltima instancia" que el factor de la
produccidn y reproduccién de la vida real determina la historia y que,
por tanto, factores de la superestructura ejercen tambi&n su influencia

sobre el curso de los hechos histdricos (47).

Por todo esto, considera necesario superar “esquemas demasiado mecani~
cistas de la relacifn entre la infraestructura y la superestructura"
(48) que llevan a hacer coincidir de un modo simplista la "conciencia -
social" con elementos de la superestructura; lo cual para el tecblogo
brasilefio constituye un "error analitico fatal", Las relaciones infra-
superestructurales no son relaciones mecinicas; lo superestructural no
es mero epifendmeno de la base, posee "una relativa autonomia" y es ~-
susceptible de influir por ello en la contextura real de los hechos --
histdricos. Por otra parte, la "conciencia social", no se identifica
sin mis con lo superestructural objetivado; es mucho mis que eso, pues
estd en la base como en la superestructura, su ubicacidén es "diacrénica"
¥y por ello, puede considerarse "una realidad humana impulsera de la -—

bistoria".
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s Teminéncﬁ puntualizéndo estas ideas con palabras del propio teblogo:

‘M. .Para ser mis o menos exhaustivo, dicho andlisis de-

berfia comenzar con la superacidn de esquemas demasiados

. mecanicistas de la relacidn entre la infraestructura y

la superestructura, buscando determinar mis eclaramente
la ubicacién diacrénica de la "conciencia social” como
una realidad humana impulsora de la historia que estd =
constantemente en ambas, en la infra y la superestructu-
ra, que se mueve precisamente en una linea movil de su
mutua interseccifn -en una especia de "entre" que es -
siempre tambiBn "en"- y que infraestructuriza la super~
estructura y viceversa. Un error analitico fatal es ha-
cer coincidir sencillamente la 'concicncia sociuzl" con
elementos de la superestructura, en los cuales "apare-
ce", porque significa eliminar de antemano los aspectos
implicitos y el pardmetro oculto del cual se alimenta -
gran parte de las mociva‘ciones de la conciencia colec-

tiva..."” (49).

Nos parece que con esto queda suficientemente mostrado cdmo entiende el

autor las relaciones mencionadas de este esquena marxista de importan-

cia fundamental.

Queda mostrada su critica a enfoques estrechos de mar—

xismo mecanicistas y dogmiticos que a2 su entender, por aplicar esquemas

.a la realidad, no sb6lo simplifican los hechos sino los desfiguran con

las consiguientes implicaciones que esto tiene en lo tdctico y estraté-
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- gico'de la:lucha revolucionaria,

‘2.3. La’ Ideologfa

‘Se trata de otra categorfa constitutiva del andlisis marxista. Nueva-
mente expondremos la forma cdmo nuestro :ealdgo usa dicho esquema con

‘4 lo.cual se espera comprobar que su sentido y significado es propiamente

marxista.

Ante todo, Assmann reconoce un doble concepto de ideologia: "uno nega-
tivo, en el sentido de proyeccifn idealizadora y legitimadora del sta-
tu quo; otro positivo, en el sentido de "ideologia de lucha" o sea,

ideologia que expresa la opcidn &tico-politica" (50).

En el primer caso sce trata, por tanto, de una forma de conciencia alie-
nada y potencializadora del estado de cosas existente. En este sentido,
pusee una funcidn valorativa en cuanto pretende dar por buenos los prin-
cipios y valores que rigen el sistema social dado o buscando justificar
. éticamente, ocultando o desfigurando, la situacifn presente, adjudicén-
dole un cardcter justo y humano. En el segundo casoc se entenderia como
una sistematizacién de principios, valores y fines que orientaria la

transformacidn revolucionaria de la scciedad.

Son éstos los dos sentidos explicitos de ideologia que reconoce el ted-
logo. Sin embargo, el estudio de su obra revela un tercer sentido del
concepto, si bien implicito. Cuando lo usa se descubre que se estd re-

firiendo a un condicionamiento global de cualquier manifestacidn inte-
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: ,Vle'ctuz_al'dqug por lo ;igmﬁs ‘es: insoslayable dado el carfcter histdrico y

i cu#lﬁuief?bfg&ﬁcciGh {51).

ZiEé evidente éue fnies sentidos del concepto son los que Marx y el mar-
" xié;_ng haifééonocido. Para el primer significado, sdlo por sefialar al;-
gqr)#s" o_braé de Marx, puede verificarse en la ''Critica de la filosofia

j;dél?Bstado de Hegel", en la "Ideologia alemana" o en "La miseria de la
~'filosofia" (52); para el tercero, especificamente podria sefialarse el

7“Pr610g0 a la contribucidn de la Economia Politica" (53).

Desde estos supuestos Assmann desarrolla toda una critica a las teclo-

. glas que por no descubrir la ineludible ubicacifn social del pensamien-
to y su dimensidn ideoldgica se convierten en sacralizadoras del statu
quo (54), Sec trata de teologias de corte reaccionario e jdealista que
buscan justificarse en referencias cristianas supratemporales. Asimismo,
critica y condena las ideologizaciones de los "modelos desarrcllistas"
que admitirfan posibilidades de evolucidn eficaz hacia formas verdadera-
mente mds humanas y liberadoras dentro del sistema capitalista en el —

contexto latinoamericano {(55).

Cabe preguntarnos aquf, en qué ve el autor de manera explicita el caric-
ter ideologizante de las producciones intelectuales; en concreto de las
teologfas a que nos hemos referido. Al respecto el teSlogo es sumamente
claro. Se trata, como en el caso que Marx denunciaba en Hegel o en los
""economistas vulgares', de la tentacidn idealista y totalizadora y por -
lo tanto, ahist8rica. Asi lo sefiala: '"La tentacifn cldsica de la teo-

logia ha sido la del horizonte totalizador con el consecuente rechazo de
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una historicidad provisoria, pero concreta y real" (56). Ha sido 1la
bGsqueda idealista por establecer "verdades supratemporales" desde su-
puegtos "purismos teoldgicos". De tal manera que, "mientras se persis-
ta en esta blisqueda idealista no se lograr@ superar el error quizd mis
funesto de las teologias del pasado: el de la totalizacidn teol8gica
(57). En tal sentido, superar la pretencifn totalizadora y descubrir su
real historicidad es precondicidn para desideologizarse. Por ello, la
teologia que acepta su "cardcter provisorio” y su ineludible "ubicacién
social”, no busca establecer abstractamente la verdad en un sentido in-
' temporal, sefiala, sino busca temporalizar la verdad como histdrica; bus—
ca, ya no la simple interpretacifn sino la transformacidn del mundo. ¥
es que ha descubierto que "la via de la ideologizacidn bha sido siempre

la de la deshistorizacidn" (58).

Para Assmann, por tanto, es la totalizacifn teoldgica y sus pretenciones
de "ciencia pura” las que idealistamente y por consiguiente, ideolfgica-—
mente, han llevado a la teologia a pretender establecer "ve;'dades intem-
porales”, lo que de una u otra forma ha contribuido como soporte ideold-
gico al mantenimiento del statu quo. Por otra parte, ha aido esta su-
puesta ""teologia pura" y su idealismo los que han posibilitado los pre-
tend_idos apoliticismos y neutralismos de 1a fe cristiana reflexionada en
la teologia. Sin embargo, seiiala que "de hecho no existic jamis pi exis-
te actualmente una teologfa supratemporal, sin conexifn con opciones —
histéricas manifestadas y ocultas. No existe una teologia de puras ver-
dades eternas, Toda teologia es ;\ecesari&mente histdrica en el sentido
de que i)osee un arraigo social y, por ende, un transfondo ideoldgico"

(59).
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En este sentido, si pues la teologia no puede sustraerse a un arr%aigo
social ﬁor ser histdrica, con lo cual le es imposible rehusar a un
transfondo ideolbgico y a opciones histdricas definidas, deberd i:or tan—
to autocriticarse reconociendo su ineludible ubicacién social de manera
consciente, Con esto necesariamente tendrd que optar por una ideologia,
pues, la fe cristiana entendida globalmente en su concreta configuracidn
hist8rica, que pretende por tanto participar criticamente en la praxis,
no puede soslayar imp];ic;aciones socioecondmicas y politicas; de manera -
que tendrd que vérselas irremediablemente con las ideologias. Lgica~
mente, no le queda sino rechazar la ideologia en sentido peyorativo de
fzroyecciGn idealizadora y legitimadora. De tal manera que asumiendo la
provisoriedad, sin olvido de las referencias transhistdricas, le es |'msi-
ble a la teologia "... asumir la ideologia como instrumento de transfor-
macifn del mundo" (60), es decir, la ideologia en sentido positivo ya se-

fialada.

En concreto, cudl serd esta ideologfa? Para tratar de responder con el
mayor apego posible al autor, es necesario hacer algunas acotaciones pre-

vias.

Para Assmaun, si la fe y la teologia no quieren permanecer en abstrac-
ciones vacias, en idealismos carentes de repercusién real y si por el -
contrario; pretende entenderse como praxis histSrica en la linea de la
liberacidn, entonces la teologia y "la fe cristiana es indisociable de
un i:u:oyecto histdrico socioeconfmico y politico" (61) y tendrd, en con-

secuencia, que operar a nivel estratggico tictico (62); sin agotarse por



supuesto en este plano.” Nos encontramos, por tanto,  con una doble op-
cifn por parte de la teologia: opeidn ‘a un nivel. de determinada orien-

tacidn politica y opcidn a nivel estratégico~tdctico (63).

Respondiendo ahora a la pregunta apuntada podriamas sefialar que la op-
cifn ideol8gica de Assmann comprende "la opcidn gen@rica por un tipo de
pociedad socialista" (64), una vez criticado y desenmascarado el "desa-
rrollismo"”, por lo que toca al primer aspecto y, para el segundo juzga
que ",,,mientras faltan instrumentos analiticos y de elaboracifn estra-
tégico-tictico mds concretos y complejos, el recurso al instrumental ana—

litico del marxismo se ve como imprescindible" (65).

Queda claro, por tanto, que la opcidn idecldgica personal del tedlogo se
declara en una linea abiertamente marxista. El problema a plantear se-
ria entonces, qué clase de marxismo es el que acepta como opcidn ideold-
gica que opera a nivel estratégico-tdctico; porque evideantemente, el
marxisme no es un todo monolitico. Sin embargo, a este problema se le

dar8& solucidn posteriormente.

Con todo, finalmente cabrfa problematizar al autor cuestionando si aca-
50 es inmune el instrumental marxista a una ideologizacidn. Al respec-
to Asgmann responde que no, Efectivamente es susceptible a ser ideolo-
gizado. Sin embargo, indica que lo que distingue una ideologia de otra
no es tanto su estructura intima de funcionamiento (v.gr. la tendencia

de la ideologia a 1la totalizaciSn) sino su referencia, su objetivo, su

direccionalidad. Por ello, para distinguir una ideologfia con direccio-

nalidad aceptable de otra no aceptable, le parece que hay que recurrir
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”ﬂé,nuevb;é las preguntas radicales sobre el hombre, pero mediatizindolas

‘por la“praxis humana, para no quedarse s6lo en enunciaciones de niveles

“de pomﬁrénsiﬁn de tipo ontolégico (66).

:Todo 10 cual permite comprender no s6lo la opcidn ideoldgica particular

o e;yﬁucor sino tambifn la opcidn del tipo de ideologia que la teologia

‘latinoamericana debe asumir. Esto nos aproxima a su vez a comprender -
las relaciones especificas que su teologia guarda con respecto al mar-
‘xismo. Por otra parte gueda claro que los sentidos con los cuales usa

“la categorfa de ideologia son propiamente marxistas.

2,4. E1 Fetichismo

El fetichismo de la mercancfa, del dinero y del capital es otro esquema
consabidamente marxista. Tambi&n @ste es usado en la "Teologia desde
la praxis de la liberacidn", como instrumento de interpretacidn y andli-

6is de la realidad ccondmica capitalista.

Por efecto de la compleja divisién social del trabajo, de acuerdo a

Marx, el valor cobra autonomia con respecto a las relaclones de produc-~
cibn. De manera que el valor de cambio se autonomiza primero cn forma
de una mercancia especial y, luego, se autonomiza el intercambio eon —

respecto a los cambistas (67). En eso consiste precisamente el fend~

meno del fetichismo.

Assmann reconoce que el fetichismo de la mercancia, del dinero y del

capital es una categoria enteramente clave en el pensamiento de Marx,



No puede por tanto, ser reducida a una mera met3fora. Y es que el capi-
talismo vive, sefiala, del constante ocultamiento de la reniidad a través
de mecanismos fetichizadores. Es su religidn diaria, “una religién en
la cotidianidad" (68). Reconoce, por ende, que el fetichismo consiste
en un fendmeno ideoldgico, es decir, en una mistificacidn ocultaﬁorn de

la realidad.

Sin embargo, reconocido el cardcter emnmascarador del fetichismo, el au-
tor subraya mdis alin la nocidn de poder opresor que comporta, descuidado
o suprimido por ciertas lecturas marxistas. En tal sentido, nos dice

que "la dominacidén y el poder, mds que el cardcter mistificador pero ja-
mis sin €1, son la médula del fetichismo capitalista' (69). Por elle

critica la lectura althusseriana de Marx, pues éste elimind 1a cuestidn
del poder dominador en la nocidn del fetichismo. Le parece que no se

capta lo que Marx quiso explicitar con tal categoria, como esencia Glri-
ma del capitalismo, cuando se lo entiende como simple proceso de radical
mistificacifn y ocultamiento de la realidad, Insiste, por lo tanto, que
la nocidn de poder opresof, que se afirma y mantiene precisamente a tra-
vés de ese ocultamiento mistificador, es un elemento esencial de la no-

¢ién misma de fetichismo (70).

Puntﬁalizando lo anterior, es necesario reconocer que el autor si bien
.es cierto interpreta el fetichismo en una 1inea eminentemente marxista,
sin embargo no se queda en la simple repeticidn de la teoria. Por elle
critica a los marxistas que se quedan en los meros esquemas con el con-

siguiente olvido de lo mis importante, el andlisis de la realidad; lo
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cuﬁi perﬁite*dﬁe el fetichismo canalizade a través de los “sfmbolos-~
raii“~y-nit§§ aeé usado en contra del proceso de liberacidn (71). Y es
“que, facilmente se olvida que no todo fue dicho por Marx, puntualiza,
"ni mucho menos se dijo la filtima palabra sobre la constante y cada vez
wds sofisticada necesidad ulterior de fetichismo en la evolucidn del ca-
pitalismo hasta su fase actual., El perfeccionamiento de la inversitn
religiosa materialista del capitalismo contindia, la fetichizacidn de to-

do es el destino ineluctable del capitalismo" (72).

Consecucatemente, Assmann se preccupa por anilisis concretos sobre los
mecanismos de dominacidn que posibilitan una penetracidn en el universo
simbdlico, mitico vy religioso de la cultura de nuestros pueblos. Por-
que estd couvencido de que si no son analizadas las necesidades emotivo-
utdpicas de las masas en beneficio de la revolucidn v si no se ejerce -
una operacidn de desocultamiento de la fetichizacidn en el dnimo de las
masas, 1a ideologia de la dominacifn con sus medics continuard usando -
las expresiones culturales humanizadoras de nuestros pueblos en procura

de la explotacidn, deshumanizando e imposibilitando la liberacidn (73).

2.5. Lucha 'de clases

Finalmente nos encontramos con la categoria de "lucha de clases”". E1
estudio de la obra nos revela que el tedlogo la usa, si bien no es po-
sible determinar con exactitud si acepta con ello toda la praxis que -
el concepto marxista desata, lo cual en todo caso, no es la cuestifn

que precisamente nos interesa.

Conviene aqui distinpguir lo que la categoria marxista significa como -
-1
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anflisis de la realidad social y sus implicaciones co‘n las cual;zs se ha
presentado y/o se la ha presentado en la estrategia de ia;revoluciﬁyn.
Lo primero podriamos 1lamarlo el tema, o mejor dicho, el hecho en 8l -
mismo que, por lo demis, es "tan insofismalmente real en los hechos mis

brutales de dominacién" (74).

Sin duda alguna, el teflogo se ocupa fundamentalmente del primer aspecto
"y el acento en su reflexidn teoldgica, que recuérdese debe bajar a nivel

estratégico-tdctico, estriba en contribuir a desideologizar los sentidos

y asociaciones que la ideologia de la dominacidn a través de "lo cristia—
o' ha llevado a convertir en tema tabfi o en un tema en "cautiverio”

(75).

Ante todo destaca que la opcidn de los cristianos comprometidos com la

liberacidn significa una "abierta introduccidén" de la lucha de clases en
el seno de las iglesias. Y ello por dos razomes: porque por un iado -~
son minoria entre los cristiancs, lo que les lleva a entrar en alguna -
forma de conflicto y, por otro lado, porque ante el hecho de la explota-—
cidn, al cual les es imposible sustraerse les obliga a situarse del lado

de los explotados, lo que implica de una u otra forma una opcién en con-

tra de sus otros hermanos en la fe (76).

En tal gentido sefiala, "estos cristianos se ven, por lo tanto, obligados
a denunciar la ideologia de una falsa unidad-sin-conflictividad en 1a
iglesia... ya no pueden aceptar que a pesar de explotados y explotadores,

siempre existan sin wis condiciones eucaristicas" (77).
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’Jetlvuble en la conc:.encla. precisamente por lo ya sciialado. En tal

sent::.do, la "lucha de clases" se convierte en una temiitica "en cautive-
rio'"; por lo tanto, urge ser liberada de las asociaciones negativas
{v.gr. "odio", "violemcia", etc.,) que se unen a ese tema desde el primer

instante que se lo enuncia (78).

En esta misma linca, sefiala que '"la lucha de clases' es una tarea por -
realizar al interior de la conciencia dominada y al interior de la cul-
tura popular que de una u otra forma ha internalizado al dominador. Se
trata, por tanto, "de una lucha de clases que ticne una dimensidn que

debe efectuarse también come lucha del pueblo consigo mismo. Ya que la
conflicti:ridad higtdrica exigida por la. revolucién socialista tiene esta
doble faz: lucha contra el enemigo "otro" y lucha (transideologizaeciln

y revolueidn cultural) del pueblo consigo mismo, porque el enemigo de -

clase se encuentra tambign internalizado..." (79).

Como ha podido verse, Assmann usa de nuevo una categoria marxista, esta
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vez aquella que quxza sea con la cual m3s se ha moscrado refiido el cris—

ianismo popular pero sobre todo el oficializado en el magzsterzo ecle—

8i. s;;co. Valga destacarse de nuevo gque la reflexifn del tedlogo se o~

‘rleﬁta'a desideologizar el uso del concepto por parte de la ideclogia

 dominadora, 'de un lsdo, y a denunciar cémo "lo cristiano" ha sido manipu-

V,‘lééoupor'aqhélla; situacidn que por lo demis ha funcionado como 1fmite y

‘bloqueo para el procese de liberacidn.

)qﬁeda asi mostrado cuiles son las categorfias marxistas mds importantes
:que el autor usa en su obra; se myestra con ello a su vez, cl modo como
las comprende, lo que va perfilando la concepciGn que de marxismo tiene
¥s ﬁor lo tanto, qué es lo que de &ste tiene como mediacidn la tealogia

de.-la liberacidn.

3- CONCEPCION DE MARXISMO EN HUGO ASSMANN

El uso del wmarxismo en la teologia de la liberacidn del escritor brasi-
lefio en estudio, queda evidenciado en la exposicidn que precede. Se ha
verificado que su reflexidn teoldgica estd wmediada por categorias eminen-
temente marxistas. Ante este hecho por una parte, y ante la evidencia -
histSrica y tebrica de que no existe un marxismo sin mis, pretendemos -
aqui perfilar la concepcifn particular que de &ste se muestra operante
en la “Teologia desde la praxis de la liberacitn". En sus rasgos gene-
rales, por lo demis, tal concepcifn adquiere 1fnea definitoria global

en el uso y manera cowo entiende los esquemas marxistas ya sefialados;

" de modo que aqui no se har@ otra cosa que recoger y sistematizar lo ya
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1'"-dicho. Este apartado, por lo tanto, debe considerarses en unidgd con el .
. anterior,

3:1. Declaracidn marxista de A

- Al estudiar la categoria de ideologig se destacaba un rechazo a la ideo-
logia en sentido peyorativo y una adhesiSn al sentido que la exﬁresa co~
mo instrumente de transformaeiBn; cuestidn que por lo demis, era experi-
mentada como necesidad de la praxis cristiana que busca vivir la fe y el
amor de manera eficaz e histGrica, Subrayaba el autor, por otra parte,
que "mientras faltan instrumencos'analiticos y de elaboraciSn estratégi-
co~tfictica mds concretos y complejos, el recurso al instrumental anali-

tico del marxismo se ve como imprescindible" (80).

Con lo dicho queda claro que hay una incorporacidn del warxismo en el -
autor y en su teologia, Ahora bien, aqui se esti viendo en el marxismo
algo externo a la teologia y al teSlogo, susceptible de ser asimilado
por ambos. El marxismo es visto "desde fuera" en esta versidn. Sin
embargo, tambiCn es visto y entendido por Assmann "desde dentro". Y es
que el autor se considera a si mismo marxista, Expresamente lc dice:
""Por eso es importante que los marxistas ACEPTEMOS inequfvocamente el -
desafio de profundizacifn histdrica de la criticidad...” (81). Y con -
esta bosician se permite hablar de “compafiero marxista" o "compafiero de

dzquierda" (82).

Por un doble motive nos parece importante destacar esta cuestidn, Pri-

mero, por lo que es el objetivo de esta parte, buscamos caracterizar, -
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“por lo tanto, el marxismo de un tedlogo marxista y, sepgundo, porque tra-
dicionalmente el marxismo ha sido enjuiciado por los cristianos, pero
fundamentalmente por la Iglesia institucional, como algo extrinseco y da-
fiino a la Iglesia y al cristianismo; de este modo las relaciones mis pro-
gresistas que se entablaban entre cristianisme y marxismo eran a lo sumo
las de "un didlogo respetuoso™. Sin embargo, con la situacifn particular
de Assmann, que no es la (nica pero es muy representativa, las relaciones
entre marxismo y cristianismo cambian cualitativamente y adquieren nuevo
sentido y signifiecado. Se realiza con ello algo siempre condenado por -
la Iglesia, es decir, la posibilidad de ser cristiano y ser a la vez mar-
xista y, por otra parte, la de luchar al interior de la comunidad cris-~ ‘

tiana y, por ende, desde la fe en Jesfis, como marxista militante,

3.2. Critica de Assmann al interior del marxiswo

Recordemos que Assmann considera que "una exagerada ortodoxia marxista
se revela incapaz de tomar en cuecnta una serie de factores caracteristi-
cog de la situacidn latinoamericana' (83)., En este sentido, rechaza
aprisionamientos en esquematismos tradicionales con respecto a las cate-
gorias de infraestructura y superestructura, Por ello muestra su reco-
nocimiento a los que llama "los mejores herBticos del marxismo', Gramsci
y Lukacs, pues no fue sin fundamento su replanteamiento del tema de la

"conciencia social (84).

Por otra parte, cuando tratdibamos las relaciones entre infra y superes-

tructura, se evidencisba su critica a esquemas economicistas y mecani-
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E ;istas que hacfan ver en la superestructura meros reflejos de la base y
por otro lado hacian coincidir sin mis la conciencia social con lo su-
~perest:ruct:dra1. Sefialaba asimiszo, que en el contexto latinoamericano
se hace necesario profundizar en lo que debe entenderse por 'relativa
autonowmia" de log elementos de la superestructura (85). Subrayaba por
ello que si bien las concretizaciones infraestructurales son esenciales,
no deben operarse sin embargo en detrimento de lo ideoldgico y sui»ares-
tructural. Por todo esto destacaba como una necesidad la "superacidn de
esquemas demasiado mec'ﬂniciscas de la relacidn entre la infraestructura

y la superestructurs" (86).

Desde esta perspectiva apunta que es necesario reconocer la forma incom-
pleta del instrumental cientifico que se suele denominar matarialismo '

histdrico. Por eso critica de simplistas a quienes pretenden solucionar
todos los problemas con un simple envio esloganistico al instrumental de
andlisis cientifico del narxismo, Esa postura, le parece muy poco radi-

cal y muy poco marxista (87).

De otro lado, se muestra critico contra lecturas de tedricos marxistas
que distorsionan el pensamiento de Marx. Ena concreto, la lectura althu-
sseriana le parece distorsionante por lo que respecta a la eliminacidn
que hace de la cuestifn del poder dominador en la nocidn del fetichismo

de Marx (88).

En efecto, Althusser considera el fetichismo simplemente en términos de
mistificacifn ocultadora de la reslidad, productc de la base materisl.

Lo ve, por le tanto, como manifestacifn necesaria de la realidad econd-
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mica;~dév{a basé' de ﬁgﬁexa que sucede independientemente de los indivi-

3 duhs"yde lag claaek'sogialesv(BQ). Piensa que el fundamento objetivo

dé;¢fe£ichismd.radiéa'eg la“?natural opacidad” de la estructura social

g cépitaliétaryunobgn la complejidad de la divisidn social del trabajo co—

mo es en realidad.

) Lagicé§Eptg; si él-fundamento del fetichismo se coloca en la "natural

 ;1&5¢"14¢:1a ést;uccura, Este es un fendmeno que se impona y es efec~
t§YOJﬁafé hn&ly otra clase social, pues ni una ni otra ticnen que ver
éoh aquél al nanos diyectamante. He ahf el punto débil y criticatle de
'Pélthpéséf, pues i fndependiza .-t fetichismo de la estructura de clases,
no se ve cims pueda pondrsele on relacifn con los aspectos superestructu=~

rales de la Jominacisn ideoldgica que ejerce la clase dominante.

Por otra parte, en la estructura del modo de produccidn capitalista, la
divisidn social del trabajo es indisociable de la estructura de clases
en cuanto que el procese de procuccidn se halla bajo la direccidn y con~
trol de la clase dominante. Por lo tanto, si la base del fetichismo lo
constituye la divisidn social del trabajo, como hemos afirmado, &ste se
encuentra en intrinseca relacifn con las clases, concrectamente con la
clase dominante que en definitiva lo avala, refuerza y profundiza. De
este modo se descifra el vinculo que intrfnsecamente guarda el ferichis-
mo con la estructura de clases y con la ideologfa dominante que final-

mente lo sobredetermina.

Se comprende cntonces el escamoteo del aspecto de dominmacidn y poder que

encarna la teorfa del fetichismo en la interpretacién de Althusser y,
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por tanto, se niegue con ello su cardcter superestructural. En este
gentido, Assmann criticamente destaca dicho aspecto que encierra el fe-
tichismo como categoria que revela la esencia {ltima del cabitalismo.
De esta manera, al marxistio de Althusser lo acusa de "éoseer debilidades
mayores” asi como a "ciertas normas demasiado racionalistas y esquemdti-

cas de presunto marxismo" (90).

A los marxistas simplistas que creen entender la complejidad de la reali-
dad con la mera enunciacidn de principios o esquemas marxistas y que,
por tanteo, descuidan la historicidad concreta de los hechos, les recuer-
da que '"no todo fue dicho por Marx, por ejemplo, sobre los recursos fe-
tichizadores que el capitalismo emplef, y sobre la constante y cada vez
wds sofisticada necesidad ulterior de fetichismo en la evolucifn del ca-
pitalismo hasta su fase actual”(91). Pero es que incluso hay realidades,
Befiala el teBlogo, en que "Marx uno supe decir nada importante o satis—
factorio", como por ejemplo, sobre el aspecto mds importante de la his-

torizacidn del problema de la muerte (92).

En esta postura critica al interior del marxismo, como se¢ ha ido expli-
citando, Assmann va mucho mds lejos. No sBlo critica a ortodoxias dog-
o : . . . . : ~
mAticas marxistas y a economicismos y simplismos, sino incluso seiiala
lagunas en Marx, como se ejemplific8, asi como en la tradicidn marxista.
Efectivamente, enumera por lo menog nueve temas cojos en el marxismo.

Ellos son:

1) Las exigencias de transhistoricidad que implica una dialéctica siem-

pre inconclusaj



2)
3

4)

5)

6)

7

8)

9)

3.3.
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la persistencia de contradicciones en la sociedad sin clases;

1a dimensién escatoldgica de la propia nocidn radical de la sociedad
sin clases;

las condiciones de la libertad en una sociedad planificada y tecno-
16gica (cosa muy distinta del tema liberaloide de la "libertad" con
€l cual la derecha juega);

los temas éticos aludidos por el discurso sobre el “hombre nuevo";
1a mezcla indebida de cuestiones cientificas y problemas que no lo
son en el lenguaje. sobre la postura materialistaj;

el rechazo de toda autosuficiencia cientifista que deriva hacia po-
sitivismo de nuevo corte;

el carBcter inconcluso de cualquier concepcidn del hombre, porque
el houbre es un ser hist8rico cuya realidad debe scr re-inventada
constantenente;

1la fecundidad condicionante de las estructuras materialistas de la
conciencia que no anula deterministicamente la libertad creativa,

etc. (93).

Marxismo exritico

Nos parcce dejar suficientemente mostrsda la actitud critica marxista

de Assvann al interior del maixismo. De modo que la caracteristica

fundamental de su marxismo es la criticidad; criticidad que adquiere

complemento con su postura de radical historicidad.

En efecto, si bien el teSlogo ha sefialado como imprescindible recurrir
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al instr@ental analitico del marxismo, y su opcidn ideolGgica fmtcicu—
.lar se inscribe en &1, sefiala explicitamente "la exigencia de no sepa-
rar dicho instrumental de la exigencia global de una postura de radical
historicidad, postura consecuentemente "materialista" en el sentido hu-
mano que Marx conferfa a este término” (94). Por eso apunta enfitica~
mente que "los marxistas aceptemos inequivocamente el desafio de profun-
dizacidn histdrica de la eriticidad” (95). De tal manera que Assmann se
pronuncia a favor de un marxismo que confiere mds atencidn a los hechos
y a la realidad concreta que a los esquematismos de anflisis e interpre-
tacidn que, en todo caso, son principios heuristicos y mo explfcitacidn

en si misma de los hechos concretos.

En este sentido, al parecer Assmann se cstaria acercando a lo que &l de-
nomina el "nuevo marxismo" latincamericano que, por una parte, se myes-

tra discrepante del reformismo de los partidos comunistas de linea mosco-—
vita (96) y, por otra, se muestra critico de los dogmatismos y mecanicis—

mos de la ortodoxia marxista.

De tal manera que el marxismo de Assmann se caracteriza por la asuncidn
de los instrumentos historificantes de su instrumental de andlisis y no

por la aceptacién de una filosoffa global marxista.

Por tanto, la teologfa de la liberacifn de Assmann, no ﬁuede ser acusada
de usar acriticemente el marxismo, como 1o ha'ce al parecer, en alguna
medida, el Giltimo documento del Magisterio de la Iglesia (97). En
Assmann se encuentra no s8lo una actitud critica, como queﬁa mostrado,

sino incluso una iconoclastia desde dentro del marxismo al igual que -



como 1a realiza deshaciendo los fdolos del creyente al interior de’ la

iglesié.

4~ CONCEPCION DE CRISTIANTSMO EN LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION DE HUGO
ASSHANN

Nos preguntamos ahora en el estudio de la "Teologia desde la praxis de
la liberacidn', cudl es la concepcidn de cristianismo que ahi expresa su
autor. En otras palabras, nos preguntamos qué cartacteristicas identifi-
can la priactica de fe en Jesiis en el contexto latinoamericano. La sos—
pecha que mueve este apartado es la siguiente: ante la concreta situa—
cidn que vive América Latina de dependencia, miseria y expletacién y,
ante el “hecho mayor", es decir, la insercién de lus cristianos en el -
proceso de liberacidn, la fe cristiana o el cristianisme adquiere una —

fisonomia particular., Perfilarla, es por tanto lo que se pretende.

4.1, El concepto de praxis hist8rica

La investigacidn sobre lo que es la fe o el cristianismo (t&€rminos que
usaremos indistintamente) en Assmann, tropieza con el concepto de
“oraxis" y, especificamente con el de "Praxis histbrica". Ambos concep-
tos aparecen muy ligados a la fe o al cristianismo. S8lc para ejempli—
ficar 1o dicho, el autor sefiala: ''la referencia central es la praxis
1iberadora de los cristianos" (98); o de este otro modo: "una reflexidn
eritica sqbre la praxis histdrica de los hombres serd teoldgica en la -
medida en que ausculte en esta praxis la presencia de la fe cristiana®

(99). De marera que para cumplir con lo que pretendemos hemos de hacer
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primero algunas acotaciones sobre la praxis.

Ya nos referfamos al concepto con ocasifén de la relacifn entre teoria y
. praxis. Ahora nos ocuparemos brevemente de una de sus denotaciones méis

. importantes y que el autor privilegia, es decir, la praxis histdrica.

ﬁl sujeto de la praxis histdrica es para Assmann el hombre, tomado en
sentido particular concreto, como en sentido gengrice (100), Su objeto
es expuesto como lo politico entendido como accidn transformadora de la
sociedad (101), la trahsformacian del mundo en linea humanizante (102)

y no simplemente reproductiva (103). En este sentido, seflala que la pra-
xis es precisamente histdrica en la medida en que es transformadora en
la 1inea humanizante (104). Considerz tambi&n que cuando la accifn del
hombre es despolitizada, deshistorizada, ya no es la "praxis hist8rica"

(105).

Con estas acotaciones bisicas podemos entrar a caracterizar su concepcifn

de fe y por tanto de cristianismo.

4.2, Fe como_praxis

Ante todo, un acento constante en Assmann es afirmar la fe como praxis;
habla de la fe de los cristianos hecha praxis, de los valores de la fe
que hay en la praxis. En tal sentido es explicito cuando dice: "el as-
pecto fundamental de la fe es el de la praxis histdrica" (106). En -~
otros textos precisa mis, cuando por ejemplo habla de la "reflexidn cris-

tiana sobre la fe como praxis histdrica situada" (107), o cuando se re-
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fiere a la dimensién tumano ‘Liberadora de la fe: "la fe debe ser enten-
dida como praxis histSrica en la 1inea de la liberacidn del hombre, y la

praxis como el hacerse verdad de la verdad de la fe" (108).

Como puede verse, Assmann pone el acento en la dimensifn de praxis de la
fe. 'Y lo pone precisamente para destacar criticamente que la fe no fue—
de reducirse a la mera prdctica religiosa. Textualmente lo dice: “la
fe debe ser entendida fundamentalmente como praxis, en el sentido de pra-—
xis hist8rica y no simplemente en el de prictica religiosa" (109). Y es
que el tedlogo parte de un supuesto, a saber: "de que es la globalidad
compleja de todos los aspectos criticamente concientizables de la éraxis,
1o que interesa a la teologia. La "verdad" de la fe, su verificacién,

su "hacerse verdad" histéricamente, asbarca la totalidad viva de la fzn-
xis. El aspecto "en cuanto fe" no es separable del resto" (110). Y ecs
que }a praxis histSrica del hombre es praxis en el muado, bor tanto, to-
mar teoldgicamente en serio lo que es el hombre y su historia implica
verle como unidad totalizada. Por ello le parece a Assmann, que la di-
mensién de fe es algo intrinseco y no un aspecto tangencial de la pra-
xis. Por ello critica perspectivas bdsicamente privatizadas de cristia-
nismo o reducidas y circunscritas al pequefio mundo bersonal e interper-

sonal.

4.3. Corporificacidn histdrica de la verdadera fe

Por otra parte, considera Assmann que la verdadera fe no puede conten-

tarse con una referencia a un Cristo abstracto, A este respecto acota

-~ .



que crisgiano verdadero es aquél que "descubre y se adhiere aqui y aho-
ra, al Cristp ﬁresente y contempor@ineo en los hermanos, sobre todo en
los oprimidos..." (111). Y es en relacién a los hermanos ¥y eséecifica-
mente ante los oprimidos donde el cristiano va a verificar su fe; en la
lucha contia las estructuras injustas, objetivaci6n del pecado, es donde
se realiza histfricamente la adhesidn del cristiano a Jeslis. Por eso

"verdadera", histSricamente, la fe s8lo -~

enfaticamente sostiene que
puede ser, cuando "se hace verdad", vale decir, cuando es histdricamente
eficaz para la liberacién del hombre. De este modo la dimensidn de =~
"'verdad" de la fe, se liga estrechamente a la dimensifn "“&tico-politi-

ca™ (112).

Y es que la situacidn de miseria de Am@rica latina, en donde se miega de
miltiples maneras en las estructuras de pecado al Dios de la vida, es el
mundo dounde la comunidad cristiana debe vivir y celebrar su fe; no tiene
otra alternativa y su misidn se definiri ante tal situacidn. S8lo me-
diante un rompimiento con tal estado de cosas, al cual el cristiano y/o
la Iglesia estd ligado de una u otra forma, y mediante un compromiso por
una sociedad nueva, es como el cristianismo hard creible a los hombres
latinoamericanos el mensaje de amor de que es portador. Sdlo asi la fe
cristiana adquirird historizacién. En este sentido es precisamente que
Assmann subraya la dimensidn hist8rica de la fe y la reflexiona como

praxis.

Por lo tanto, la fe cristiana y/o el cristianismo, ante los desafios de

la liberacifn no puede dar una respuesta privatizada, ni puramente in-
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"'tiaeéleaial (113). El cristianismo no puede excusarse de dar historiza-
"¢itn de su fe en 1a contextura real de los hechos, asimismo la teologia
debe bajar y estar en ellos (114). El cristianismo, le fxarece al autor,
estd directamente relacionado con el amplio proceso de liberacifn del
hombre y con los pasos histdricos de este proceso, i)orque son "material"
de la antieipaci&n del "reino". Este cristianismo, por tanto, tiene que
ser fementc; de criticidad en este proceso de libétaciﬁn. Por eso, de-
berd resistir frente a la tentacidn de dejarse usar como arma de los fxo—
dgrosos que, a través de “localizaciones adecuadas" o siméles identifica-
ciones del "reino" con determinadas configuraciones histéricas, pretenden

frenar el 1-)1:0(:650 (115).

En conclusidn, el cristianismo que se descubre en Assmann es aquél que

elimina toda fe en un Dios ahistérico y toma en serio al prdjimo como lu-
gar en donde se ilumina su existencia humano-divina y como punto origina-
rio de su experiencia de Dios. Es, por otra parte, el que descubre y se
adhiere a Cristo aqui y ahora, al Cristo presente y contempordneo en los
hermanos, sobre todo en los oprimidos. Es, asimismo, el que a partir de
su adhesidn radical al prdjimo, descubre la dimensién humana, personal y
comunitaria del encuentro, ya que el pr.ajimu tomado en serio, le parece

constituir el punto originario de interrogantes radicalizadores en rela-
cién al sentido de la historia. Fn tal perspectiva, cristisno es para -
Aspmann, como €1 mismo lo apunta, el que "en medio de la amplitud del -
proceso de liberacifn de los "muchos hermanos", ya incluye como implica-
¢ifn mas l-)rofunda el misterio innombrable de un tii fundante, de un Dios

personal implicado en esa comunidn de personas comprometidas en su libe-
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" racisn mutua' (116).

Vhlga finalmente destacar, como derivado de lo ahterior, no sélo el ca-

" récter histdrico con que concibe el teSlogo la fe cristiana, sino tam-
b>ién Iel rescate que pretende de lo que coasidera la originalidad del
iaeﬁs}axz;;;iento biblico, es decir, la mentalidad histdrica del judeo—-cristia~
nis;no. Originalidad que, por otx;a parte, sc encuentra refiida con la men~
talidad griega (fijista, ahistarljcz;, ete.) de la cual evidentemente, ha
sido muy influido el cristianismo. En este sentido busca resaltar la -
Vhintorizac_ién de la experiencia del encuentro con Dios; la experiencia de
Dios, sostiene, se realiza en la historia y es en ella desde donde .aci\’xél
interi:éla. Por ello, destaca que el Dios cristiance es un Dios i:ro—vo—
cante, esto'es, aquél que llama hacia adélante en 1a historia, a reccno-

cerlo en el hombre y en el movimiento histdrico (117).

5~ ELEMENTOS DE CONVERGENCIA ENTRE MARXISMO Y CRISTIANISMO EN HUGO
ASSMANN

Caracterizada la concepcidn de marxismo y cristi{mismo en la Teologia de
H. Assmann, nos permite ahora entrar a considerar los elementos que po-
sibilitan la relacidn enunciada. Valga sefialar que aqui mos ceiiimos al
cristianismo explicitado en la tgologiu de. la liberacidn representado en
este capitule por uno de sus expenentes.. En todo caso, no se trata de un
nuevo cristianismo formalmente hablando puesto que en los puntos esemcia-
les del dogma cat8licc permanece invariable; sin embargo, en la prictica
§a5L0t31 e histérica indudablemefite que ofrece novedad. Nos preguhtaﬁos,

entonces, por los puntos de convergencia entre cristisnismo y marxismo.

[
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5,1, Opcidn yvcoggtomiso histdrico por los oprimidos

§ Y;inos’hemog referido a este aspecto precisamente como uno de los buutos
de arranque de la teologia de la liberaeidn. E1 ctistianismo vivido como
.praxis de liberacidn en AmErica latina, decididamente suﬁone una opcibn y
comptomiso por los desposeidos y oprimides. La opeifn fundamental de los
;eristianos en nuestro contexto os una opcién por los oprimidos para la li~

beracidn.

‘Y es que muchos cristianos estdn convencidos de que la fe no puede ser
vivida coherentemente, sino en un compromiso con los desclasados y, en un
g compfomino que no se quede a nivel idealista, sino que se compromete a =
“crear las condiciones objetivas de la liberacidn. En este sentido inter-
pretan la radicalidad de Jesucristo; su mensaje {inicamente lo ven satis-
factorio cuando &ste se articula con una revolucidn glebal que alcance lo
econdmico y lo politico. En esto precisamente encuentran su punto de con-
tacto con el marxismo puesto que su actualizacidn del amor cristiano se ve
en la necesidad de usar instrumentos cientificos y politicos para hacer —
operativa la liberacidn; instrumentos que, por otra parte, no los puede -
dar de si ni el evangelio ni la teologia. Y es desde estos presupuestos
que Assmann ha juzgado como imprescindible recurrir al instrumental de -

andlisis del marxismo (118).

Sin embargo, con lo explicitado hasta aci no estariamos precisamente ante
una relacidn de convergencia (elementos de coincidencia) sino ante una de
complementariedad. Hay que destacar, por tanto, que histSricamente el -

. .
marxismo ha optado tambi&n por los explotados, determinados gociccconbmi-~
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camente en la "clase proletaria”. Su prdctica teSrica y politica defini-
" tivamente adquieren sentido histdrico en funcifn de las clases oprimidas

y dominadas.

Desde estos supuestos nos encontramos que es en la praxis social donde
marxismo y cristianismo se encuentrau y comparten aspectos en comfn de
indole distinta pero que sc simplifican en los de tipo prﬁctico—polifico,
para operativizar su praxis de mmor y, los de tipo tedrico, para inter-
pretar la realidad a fin de que su reflexifn de fe adquiera relievebhyis-

tdérico.

Desde la opcifn por los oprimidos, al igual que los marxistas, losv cris-
‘tianos se comprometen en su proceso de liberacidn (119). El amor cris-
‘tiano adquiere ahi verificacifn y radicalidad, sl ser capaces incluso de
dar la vida por sus semejantes, lo que por otra parte toca al centro de
las cuestiones humanas ligadas a la liberacidn y, por tanto, en ello con-
vergerian tanto marxistas como cristianos, lo que a su vez para los cris-

tianos es signo y realidad de participar en la cruz de Cristo (120).

Dé m‘aneta que en unos como en otros existe la opcidn por los oprimidos y
‘con ello por la liberacidon, y esto Gltimo es también punto de comunica~
cin. Efectivamente, el marxismo se ha presentado como una teoria de la
révoiucic‘m contra el sistema capitaliata y sus congecuencias. El cris-
t;i.anismo, histbricamente hablando se ha presentado también con un mensaje
de liberacién. En América latina se tienme conciencia que ese mensaje de
..Iesﬁs estf claramente en relacifn a la situacifn de injusticia en que vi~

ven las grandes masas populares y en ese contexto es donde se pretende -




encarnarlo. Lo cual significa asumir ese mensaje como proceso de libera—
¢i6n en una lucha a muerte contra toda forma de pecado pero especialmente
contra el pecado estructural y la “wiolencia institucionalizada", lo que
en términos politicos significa revolucidn contra el sistema capitalista.
De modo que en la praxis social histSrica, de nuevo estd coincidiendo

marxismo y cristianismo.

5.2, Rechazo global del capitalismo

La denuncia critica y profética del capitalismo y su rechazo como sistema
econBmico y politico es un postulado central en la teologia de la libera—
cion. En Assmann esto es evidente. Tras de denunciar y criticar la socie-
dad en la forma de su statu quo.y desideologizar y rechazar las alterna-
tivas desarrollistas en sus diversos matices, considera que el proceso de
liberacidn es un "camino revolucionario" y, por tanto, implica rechaze y
negacién de las estructuras existentes (121). De modo explicito lo apunta:
"los latinoamericanos empefiados en mudanzas estructurales y urgentes se —
ven practicamente forzados a una accidn antisistémica, en la cual la linea
politica, intensificada en una opevacidn anti-capitalista, asume cardcter

prioritarioc en las enunciaciones" (122).

La denuncia a sistemas econfmicos y politicos que oprimen al hombre es una
actitud de hondo contenido profético y bfblico. La teologia de la libera-
¢idn que opta por los dominados lo asume de manera decidida y seria. Y es

que la opcifn por los oprimidos para que 8sta sea efectiva, exige un com-

© ot e

promiso concreto en la denuncia y accida y, por tanto, exige concrecién en-
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gus rechazos. De este modo, el rechazo al sistema es explicito y. en es-
to encontramos nuevamente un punto de convergencia con los marxistas, -—-
pues Bstos evidentemente s5lo se entienden como amti-capitalistas y asi

se proclaman.

Cristianismo y marxismo coincidirian, por tanto, en el rechazo global -
ideoldgico y pridctico del sistema capitalista inhumano; inhumanidad que
se traduce en dominacifn-opresidn, violencia institucionalizada, depen-

N

dencia e imperialiswmo. .

5.3, Bfisqueda de una alternativa social

7 AP . i -
Finalmente, cristianismo y marxismo coinciden en la biisqueda de un nuevo
tipo de sistema socioeconfmico y politico contrapuesto a la iniquidad es-

tructural del statu quo.

Assmann en este punto es muy claro. Sostiene la opcifn genérica por un
tipo de sociedad socialista; opcidn qﬁe si bien no representa como tal -
un proyecto técnico detallado (123), sin embargo si representa una pos-
tura anti-sistémica y un rechazo a modelos desarrollistas. Incluso mani-
fiesta la existencia de sectores cristianos comprometidos con cambios es-
tructurales que ya optaron por un proyecto histSrico contrapuesto al sta-

tu quo (124),

Y es que los cristianos comprometidos soan conscientes de que el acto real
de su fe, como corporificacifn concreta de una praxis en medio del proce-

s0 hist8rico, exige e incluye una opcidn relacionada con proyectos hist6-
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ricos (125).

De manera que el rechazo del que hablamos arriba, asi como la de-
nuncia, no puede ser algo meramente verbal, sino que imélica la biisqueda
de otra alternativa social. La lucha al lado de los oprimidos en contra
de la explotacifn y dominacifn, supone y exige bilsqueda de nuevas rela-

ciones humanas, sociales y politicas.

Aqui es donde los cristianos se encuentran con los proyectos socialistas
y donde comparte con los marxistas elementos en comiin. Desde luege que
estog cristianos asi como Assmaon, no sostienen que un modo concreto de
socialismo o de una sociedad comunista utSpica sean ya la realizacidn del
‘reino de Dioé";lo cual tampoco implica que &stas sean condenadas a prio-
ri como mediaciones hist8ricas y aproximativas de aquél., En todo caso,
en este proceso de alternativa social hay elementos en comiin de marxistas
y cristianos lo que no impide para estos Gltimos una visidn critica Yy =
por lo tanto, no hay en ellos olvido de la '"reserva escatoldgica" o de -

las referencias transhistdricas que supone la radicalidad cristiana.

En conclusifn, nos encontramos que cristianismo y marxismo tienen elemen-
tos en comiin que posibilita una complementariedad profundaj; concretamente
en la opcidn por los oprimidos, en el rechazo del sistema capitalista y —
en la blsqueda correlativa de otra alternativa social. Desde luego que

esta comunifn de elementos y su complementariedad no disuelve por si sola
SuS_puntos problem&ticos y conflictivos, lo cual no es nuestro problema.

Sin embargo, este terrcno comln que presentan constituye un paso cualita~

tivo en las relaciones de marxiswo y cristianismo y tal vez sea un punto



:" sﬁlidﬁ‘ defsdé el cual se ‘puedan- enfocar novedosamente sus problemas y bus-

. carles solucifn;

6~ RELACION MARXISMO-~CRISTIANISMO EN LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION DE
HUGO ASSMANN

Finalmente nos interesa puntualizar la relacién entre marxismo y cristia-
nismo en la teologia de Assmann., Se trata precisamente de puntualizar
puesto que en gran medida dicha relacidn ha quedado definida a lo largo
de los aspectos que anteriormente hemos es‘tudiadc. En este sentideo, esta
parte no hay que verla simplemente como la itima de la investigacién si-

no fundamentaimente como conclusiva de todo el estudio.

’

6.1. Upa nueva teologia

Ante todo hay que destacar que la teologia de la liberacidn se presenta
no como un nueve capitulo o tratado de teologia sino fundamentalmente ~
como una nueva forma de pensar y hacer la "ciencia de la fe"., Se trata,
por tanto, de un horizonte novedoso desde el que se piensa el contenido
total de la fe en funcifn de determinadas prﬁizticas de transformacifn

histdricas, contextuadas y fechadas en la América latina (126).

La comprensidn que de sT misma tiene esta teologia, en definicidn de —-—
Assmann se exfrasa, "...como reflexidn critica sobre la praxis histdrica
de liberacibn en sentido de toma de cuerpo de la fe...", .o ", ..como re-
flexidn critica sobre la praxis histérica actual en toda su complejidad

concreta” (127) .

- PO R ,.—A-&s—.‘
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Su punto de partida n;lﬁgar;tediﬁgicp privilegiado decididamente se ex-

presa que es la reallda ..El "texto" es nuestra situacifn. Ella es

el "lugar ceologlco“ T f rencial primero"” (128). Dicha realidad concreta

o praxis hlStOtlca sobre.la pual,la teologia es reflexidn critica, es fun~

damencalmente la "p ax histaticé de liberacisn" y alin mis significativa-

mente la pra.1syh15tor1 a de 105 cristianos comprometidos en el proceso de
11berac16n, o que por otra parte, Assmanu denomina el "hecho mayor"
(129). B

Pero,. en qué reside concretamente la novedad de esta teologia?

En alguna medida estd ya apuntado cuando afirmamos su punto de partida o
lugar teoldgico; con elle queda supuesto que se parte fundamentalmente -
de la realidad y no de las verdades, referencias o fuentes tradicionales
del pasado (v.gr. la Biblia, la tradiei6n, el magisterio, etc.), lo que
constituye evidentemente un principio metodoldgico revolucionario en la
teologia. Explicitando entonces la novedad metodoldgica hay que decir -
que esta "reflexidn teoldgica sOlo se instaura a partir de un andlisis de
la realidad; los documentos asumen la forma tripartita: andlisis de la
realidad, reflexidn teoldgica, consideraciones pastorales. FEl sentido de
la innovacifn metodoldgica que esto significa para la teologia, es tocado
con mucha frecuencia en los escritos sob}e "teologia de la:liberacidn""

(130).

Assmann reconoce que este método de forma tripartita fue inaugurado en el
Concilio Vaticano II, con la "Gaudium et Spes", pero Este ha resultado

paradignitico para la teologia latinoamericana (131).

ek e - ke o A .
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De tal manera que la reflexifn critica (segundo momento del mE&todo) sobre
1a praxis histdrica supone anilisis de la realidad, es decir, e.xige. media~
ciones cientificas. He ahf el punto de relacidn que se establece con el
marxismo como anilisis cientifico de la realidad social. Vedmoslo mis des-

pacio con Assmann.

La reflexifn critica supone bésicamente asumir un lenguaje analitico de
tipo dial@ctico~estructural. El teGlogo brasilefio lo considera como uno
de los puntos metodoldgicos bésicos de la teologia de la liberacifn. Asi
lo manifiesta: '"No se puede hacer teologia polfitica rcalmente detectora
de aspectos criticos de la fe como praxis histdrico-liberadora sin asumir
un, lenguaje analitico. Esto determina una relacifn nueva eatre teologia
y ciencias humanas, que representa uno de los puntos metodol&gicos bidsi-~
cos de dicha teologia. Ya que hay cnorme diferencia entre un anilisis ue-
ramente descriptivo... y un anilisis dial8ctico-estructural que va hacia

las causas de los mecanismos de dominacién" (132).

De modo que para Assmann no bastan los anilisis descriptives, con lo cual
estd descartando la posibilidad de que sean sociologias de corte funcio-
nalista las mediaciones adecuadas para la reflexidn teoldgica. Indiscu-
tiblemente que esto apunta al problema de eleccidn de los instrumentos y,
por lo tante, implica cuestiones éﬁco-politicﬁs. En efecto, asi se -~

destaca: "...no basta un tipo de andlisis meramente descriptivo de pro-
blemas aislados., Se exige un anilisis dialéctico-estructural, que lle-

gue hasta las raices mismas de los problemas y sefiale las causas, Nadie

ignora que eso implica un paso &tico-politico en la eleccifén misma del
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instrumental del andlisis, que seguramente no puede ser el de la sociolo-
gia funcionalista norteamericana. Una reflexifn teoldgica, ubicada en

el contexto latinoamericano y apremiada por "

el desafio de un compromiso
liberador y humanizante", no puede escapar a una opcifn analitica relati-

va a los datos de laé mismas ciencias" (133).

Por otra parte, juzga Assmann que no es simplemente por ser meramente
descriptivo el funcionalismo por lo cual se descarta como el instrumental
idéneo para la teclogia. Es que se muestra ideolBgicamente negativo en -
algunas de sus dimensiones; por ejemplo, cuando caracteriza los sistemas
sociales como normalmente abiertos a los procesos innovadores profundos
y stlo excepcionalmente marcados por la tendencia al cierre y al aisla-
miento. La historia de América Latina sefiala, es un desmentido cabal a

esta ideologfa, porgue revela la normalidad de lo contrario (134).

La alternativa para la teologia que busca un entroncamiento de los ele-
mentos de andlisis de la infraestructura de la realidad con las mismas
fuentes de la fe (135) y que pretende una referencia constante y valiente
de la infraestructura de los mecanismos de dominacidn (136) es, por lo
tanto, una: el instrumental de anBlisis cientifico del marxismo. Expli-
citamente el autor lo ha sefialado cuando se ha referido al "andlisis dia-

18ctico-estructural'.

Se concluye, por lo tanto, que nuestro autor por principio metodoldgice
de 1a teologia, que consiste precisamente en un esfuerzo de lectura racio-
nal de la realidad histdrica, se ve en la necesidad de recurrir a las me-

diaciones que de &ta ofrcce el instrumental cientifico del andlisis mar-
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:éiéta. : Juzga que @ste ofrece una mejor penetracifn analitico estructural
'_;iezlzyl ;reé];idad' latinoamericana., Con todo lo cual se le dan a la teologia
-de’la liberacidn una de sus caracteristicas distintivas, no sblo bor el
uso que hace de las mediaciones de las ciencias humanas y sociales sino

orque 8stas son, en el caso de Assmann, de precisidn marxista.
’ P

Hay que insistir que el autor habla enfiticamente del instrumental del
anilisis marxista; no se trata, por tanto, de una mediacidén y/o acepta-
cifn de un marxismo filosdfico. Tampoco se trata de una aceptacidn acri-
tica de un marxismo vulgar o de su forma incompleta con que se suele de—
nominar materialismo histdrico (137). Ambas cuestiones nos parece haber
dejado suficientemente precisadas cuando se han estudiado las categorias

marxistas que el autor usa asi como su concepcidn del mismo.

Pero la teologia de la liberacidn como reflexi®n critica sobre la praxis
de liberacidn es fundamentalmente un servicio de evangelizacidn de la fe
transformadora; por lo tanto, "evidentemente quiere ser articulacidn his-
térica del amor-praxis, y no simple enunciacitn de un mensaje" (138). De
manera que es una reflexidn sobre la praxis en la proximidad del nivel
estratégico-tictico pues, s3lo asi serd conciencia critica y conciencia
proyectual, revisién y prospeccidn de la praxis como tal (139).

BEn tal perspectiva, en la teclogfa de Assmann nos encontramos con otro
punto efectivo de relacisn con el marxismo, 8Slo que aqui- no es a nivel
propiamente de mediacidn metodolSgica sino en razdn de complementariedad
de la accifn eficaz de la fe. Efectivamente, si la teologfa pretende -

contribuir al proceso de liberacidn de modo concreto deber&, por tanto,
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bajar en’ su reflexidn a nivel estrat@gico-tdctico, a la contextura real
de los hechos y de sus implicaciones necesariamente politicas. FEviden—
temente que aqui tendrd que vérselas con los proyectos histdricos, sélo
' que aho;a de manera consciente y eritica puesto que el cristianismo y 1a
Iglesia, por lo demds, jamis han permanecido escéﬁticos en este terteno,
por mis que se lo haya pretendido y pretenda. En tal sentido, debe ha—
ber un reconocimiento por parte de cristianos y teSlogos de lo insufi~ -
cientes que resultan ser los aportes tradicionales de la &tica social =
cristiana y de la doctrina social de la lglesia para operacionalizar las
‘igplicaciones miis radicales de la fe como praxis de liberacidn. Por eso
sefiala el teSlogo quu ", ..mientras faltan instrumentos analiticos y de
elaboracidn estratégico tdctica mds concretos y complejos, el recurso al

ingtrumental analitico del marxismo se ve como imprescindible™ (140).

Por lo tanto, marxismo y reologia de la liberacidn se relacionan no sdlo
en razdn de la lectura racional de la cual pretende ﬁartir el discurso
de la fe, sino tambi&n en razén de la efectividad que el "amor-praxis"
y, por tanto, la fe, procura tener em la realidad histdrica latinoameri-
cana. En este sentido y para conclyir, sostiene Assmann que la refle-
xibn teoldgica tiene que pasar por dos niveles mis ademis del andlisis
sociceconBmico y politico; esto es: el nivel de oﬁcién ﬁor determinadas
tesis politicas y el nivel estratégico-tdctico, es decir, la implementa-
cidn planificada de la Gptica mis genérica de las tesis soliticas de la

praxis politica eficaz (141).
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7-  CONCLUSIONES

Ia valoracién del marxismo en la teologia de la liberacidn ha quedado
evidenciada a lo largo del estudio realizado en la teologia de Assmann.
El marxismo, segln se ha visto, es aceptado y valorado fundamentalmente
en términos de ciencia social y s8lo por ello se justifica racional y
eriticamente como mediacibn del discurso de una teologla que pretende se-

riedad en la interpretacidon de la realidad latinoamericana.

Recojamos finalmente, en este sentido, los puntos conclusivos pertinen-—

tes n nuestro objeto de estudio.

1) Queda mostrado no s5lo que la teclogia de la liberaci®na usa el mar-
’, .

xismo para realizar su tarea propia sino tambi&n los tsquemas o ca-
tegorias cor.n:tetas que mis utiliza.

2) La manera comoc se usan dichas categorias y las referencias expliti-
cas acerca del marxismo que Assmann, en este caso dice usar, muestra
que la teologfa de la liberacidn asume en principio el instrumental
de anilisisg del marxismo. Por lo tantc, la mediacidn analftica de
esta teologia es fundamentalmente marxista.

,3) Se critica enfdticamente las versiones dogoiticas v r:lecanicist:as del

" marxismo que 1levan a una anteposicidn de esqueras céﬁricos y sim~

‘ plistas sobre la realidad efectiva de los hechos. FEn este sentido,
se busca rescatar y se insiste en ello, el principio metodoldgico
que Marx asumid con seriedad, cual es su postura de radical histori~
cidad.

4) En tanto medianidn analftica, por tanto, su téologia de la libera-



5)

6)

n
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‘cidn descarta y explicitamente rechaza el marxismo entendido como
filosoffa, es decir, como visidn Gltima y totalizante de la realidad.

.En el caso concreto de Assmann, sin embargo, se aceptan los elemen-

tos marxistas que como ideologia de lucha articularia principios, va-
lores y fines que orientaria la transfommacidn revolucionaria. Hay,
por tanto, una doble opcidn a nivel marxista: por las tesis de su -
orientacidn politica y por la estrategia y tdctica de lucha. Ahora
bien, esto filtimo se juzga condicional pues, 1la opcidn es vdlida -
mientras falten instrumentos mds concretos y complejos.

Ademis del uso del marxismo en los sentidos explicados, en la teclo-~
gia de Assmann se descubre una influencia de los presupucstos de la
epistemologia marxista que son asumidos en el quehacer teoldgico.

Lo cual implica una relacion de mayor profundidad con el marxismo.
Son ejemplo de esto, la manera como entiende las relaciones ecatre ~
teoria y praxis asi como el condicionamiento de la produccidn ted-
rica por su ubicacidn sociall

Hasta este nivel de la investigacidn queda claro que las relaciones
entre marxismo y teologia de la liberacidn se operan a nivel del mé~
todo teolbgico que &sta sigue en su quehacer tedrico. Se le consi~
dera al marxismo como ciencia y se ‘le usa como mediacidn socioanali~
tica. DPe modo que las relaciones se dan a nivel del discurso tedri-
co. Con eilo sin embargo, la reflexidn sobre la praxis de libera~-
cidn va apuntando y evidenciando que el lugar real y verdaderc en
donde se i)roducen las relaciones enunciadas acontece a nivel de la

praxis hist8rica politica. Cristianos y marxistas se umen en la -
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transformacién de la realidad histBrica latinoamericana. Se va re-

considerando entonces, que es la praxis el criterio y lugar adecuado

: para cstablecer las relaciones y purificar o invalidar posibles o

8)

9)

Q)

(2)
(€)]

falsa.s identidades; con 1o cual se abandona como lugar central de -
blisqueda de encuventro el nivel puramente teérico,'en donde se i;abia
empantanado el intento de relaciones; €ste, al parecer, ya dio todo
de s1.

Por otra parte, en cuanto al tipo de cristianismo que efectivamente
entra en relacién.con el marxismo y con marxistas es aquél que estd
interesado en la transformacién de las estructuras injustas de la -
sociedad; se muestra convencido de que el mensaje de liberacidn de
Jesiis no se puede‘vivir angelicalmente a pesar de la opresidn. Su
fe, por tanto, se veri:fica cﬁ la praxis de liberaci6n mAs que en el
culto externo de las p-rz'lcticas' religiosas tradicionales.

Con esto queda claro que es s6lo una praxis nueva de la fe y, por
tanto, una nueva relectura de sus fuentes desde una realidad. histd-
rica determinada, la que posibilita una manera novedosa de entender
el marxismo por parte del cristianismo, Al parecer, es este hecho
precisamente el que ha llevado a un cambio cualitativo en el tipo

de relaciones marxismo-cristianismo.
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. 'MARXISMO Y. TEOLOGIA DE LA LIBERACION
EN GUSTAVG GUTIERREZ.

Compren er la relac1on que establece con el Marxlsmo la Teolog11 de G.

Gutlerrezlex1ge de antemano conocet-cudl es la concepcidn que tiene Este

+tant de marxlsmo como del cristianismo, ‘de lo contrario no serd posi-

i ble entendet con amplltud la justificacibn metodoldgica que aduce para -~

’establecer tal relaclon. ni la forma concreta come &sta se realiza. De

"ahi la'tdzon de antcpqnar tal concepcion al estudio especifico,

Dos obras se han comado como base: - Teologia de la liberacidn y Marxismo

:) Crlstlnnlsmn. la‘prlmera. obra principal del auter e ineludible para
équélloé que se adentran 2l conocimicnto de la Teolopia de la Libera-
ciﬁn; La segunda es una cenferencia prenunciada en la Jornada “partici
pﬁciﬁn de los cristianos en la Construccidn del Secialismo’ en’Chile”
k1971)i Fundamentalmente el mismo contenido -ha sido expuesto por el -au=
tor en cursos y conferencias posteriores. Es importante on cuénfu trata

explicitamente nuestro tema de estudio.

1. CONCEPCION DEL CRISTIANISMO EN G. GUTIERREZ

Guti@rrez desde 1a misma introduccifn de su obra "Teologia de la Libera-
cidn. Perspectivas', nos alerta sobre un contenido que mostrard la ne—
cesidad de retomar los grandes temas de la vida cristiana y la exigencia
de un radical cambio de perspectiva: ''Se trata de dejarnos juzgar por
la palabra de) Sefior, de pensar nuestra fe, de hacer wfs pleno nuestro

amor, y de dar razdn de nuestra esperanza desde el interior de un com—

223



224

'éromiao que se quiere hacer wis radical, total y eficaz. Se trata de to-
mar los grandes temas de la vida cristisna ean el radical cambio de pers-—
pectivas y dentro de unz nueva problemStica plauteada por ese comi:romiso"
. 'i‘odos estos aspectos — dice - son el objetivo de la "teolopia de la

liberaciu”.

El compromiso del que se habla se circunscribe dentro de un iinico proce-
so de liberacibn, descartando con ellec la divisidn o separacidn de la his~

toria en sacra y profana.

Para G., plantearse la pregunta por la significacidn teoldgica de la 1i-
beracidn es al mismo tiempo cuestionarse sobre el sentido mismo del cris-
tianismo y sebre la misidn de la Iglesia: "Hoy la gravedad y amplitud
del proceso que llamamos de liberaciSn es tal, que la fe cristiana y la
Iglesia son puestas radicalmente en cuestifn. Es a ellas a quienes se
‘pide que manifiesten su significado frente a una tarea humana que se ha
hecho adulta™ (2). Para &1, es el proceso de liberacifn, en el cual -
crigtianos y no cristianos se encuentran c.:omprometidos, el que estd exi-
giendo una redefinicidn de la fe y de la misidn de la Iglesia. Y respon~
der a esa exigencia cs lo que pretende la mayor parte de su obra "Teolo-

gia de la Liberacidn".

Exponemos a continuacifn los aspectos principales que definen su concep-

¢ién sobre la fe cristiana.

1.1. la praxis cristiana se inscribe demtro de un finico proceso libera-
dor.,

Para 6., ha llegado el momento de cstablecer cudl es la relacidn que hay-
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entre salvacxﬁn y Yoceso de 11her 10n del hcmbre a lo-largo de ‘la his-

. tor:a olen: otras palabtas Lque slgnlflca a la luz de lu Palabra, la lu-

: cha'contra una soc1edad anusta, la cteaclon de un hcmbre nueve? Pero -

' rea11zar esa tarea compleJa ¥y d1f1c11 1mp11ca preclsar lu que se entiende
'~.;por salvacibn, nocifn central del mxsterlo crvstlano y que carece en la
teologia actual de una reflexidn profunda y liicida.  Serd necesario, -
pues, una revisidn critica de la nocidn de salvgéiﬁn que fecojh:lds hvan—
ces - teolog1cos de los @iltimos tiempos, alguncs de los cuales ya eatau —~

presentes en el COnClllO Vaticano II' (3).

La teologia y pastoral vigentes en América Lntinaréﬁ gfan;pggﬁé,héignﬁeﬂf;
dido la nocidn de salvacidn como una vida ultraterrena? in#iyiéya}is;a,
espiritualista, Se trata de la salvacidn de‘ alma, mediante la curacifn
del pecado en la vida presente, que carece de valor en si, ya que es s6-
lo una prueba cn relacidn com el fin "trascendente', Lo que imﬁor:a es
la salvacidn eterna, evitando los pecados y recibiendo los secramentos -
sin que las tentaciones y peligros de este muade aparten al hombre de su
Gltimo fin. Esto es para G. situarse en una perspectiva moralista, y en
una espiritualidad de evasién de este mundo. Sc trata de una visidn es-
trecha de salvacidn que es preciso superar junto a otras reducciones de
la nocidn de salvacidn. Asi, la reduccidn eclesioc@utrica, que limita-
ria la salvacidn a aquélles que formen parte de la Iglesia institucinmal,
es rechazada en los siguientes términos: "El punto de vista histdrico -
nos permite, eﬁ efecto, salir de una estrecha dptica individual, para -~
ver con ojos mEs biblicos, que los hoabres son llamados al encuentro con

el Sefior, en tanto que constituyen una comunidad, un pueblo, Mds que ~
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una vocacidn se trata l.)or eso de una comvocacién a la salvacisn" {4).

No se trata aqui de unaﬁupemcién cuantitativa y extensiva de la nocidn
de salvacidn, sino de una superacidn cualitativa e intensiva que .hace -
que el problema de la salvacidn salga de los limites estrechos de la 'pas-
toral eclesifistica o de la accidn de los cristianos y se refiere a la -~

praxis social del hombre en la historia.

Una tercera reduccifn de la nocidn de salvacidn que seria consecuencia

de las dos anteriores - la sobrenatural y la eclesiocéntrica- serfia la -
reduccifn escatolégica. La relacidn nm_:utal —-sobrenatural se transiwne
en tumporal- espiritual; se reconoce a lo temporal una autonomia y éon—
sistencia propias no sflo frente a la jerarqufia cclesiistica sino inclu-
so frente a la misma misidn de 1a Iglesia: "Esta (la Iglesia) no dcbe

intervenir institucionalmente en materia temimral, salvo -segln la anti-
gua tradicifn- a través de la moral, lo que, como se i):ecisatﬁ, signifi-
ca en la préctica hacerlo a través de la mediacidn de la conciencia del
cristiano, .La edificacidn de la ciudad terrestre tiene, ;'mes, éu con—

sistencia propia.

Ccusecuentemente, }a funcidn de la Iglesia en el mundo se preciga. La
Iglesia se dird, tiene dos misiones: evangelizacidn y animacidn de lo
tmﬁoral (5). Segln G,, esta "distincifn de planos", bresente en los do-
cumentos del Concilio Vaticano II, ha contribuido a clarificar la misién
de la Iglésia y el pai)cl del sacerdote frente al laico. Hoy la 'fglesia
rechaza la mentalidad de la “cristiandad" de establecer el Reino de Dios

sobre la tierra, pues se reconoce a €ste su trascendencia. Pero esta -
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mlsmn "dlsc:u\clon de planns s qua ha concnbu:.do en dac conslstencla a

:_lo camporal yi fottaIECldD lu exigencia de la ef:.cncm de 1a acc16n para

la; ,onstrurclon de una soc:.edad justa y solidaria, ha Eomnntado tambiZn

naAc:Lcr»ta scparuc:.on entre lo temporal del mundo yilo esp.u-: ‘tual de la

= Igle 1a, refugmndoae. gsta en-una neutrahdad que puedt! ser 1deolog1cn—

mente mstrumentalxzada. Asi, en América Lm.ma contlnente de opresmn

','y mlsena, respetar la autonomia, la neul.ralldad frente a lo temporal po-

dra equl\'aler a una sut11 1deologla de conservacmn del 1n]usto Ystatu .-

"’
v

quo

'txtud, con51dcrnda subvetsiva, de un mov:unxenco de ‘apostoladolaico o de

g un. grupo sncerdot:al. : "Concretamente en Amer:l.ca Latxna la dxstlnc:l.ﬁn de

’ planos sirve parn dlalmular la real opc;mn po Uca de un grueso, ‘sector

"de 1a Iglesm por. el urdcn es:ableculo" (6). F.'n el fondo, -el limitar la

mls:wn de 1a Iglesm a lo espiritual significaria una reduccidn escato-

loglca de- la obra salvadora de Cristo, sacdndola “de donde late el pulse

de la historia, de donda unos hombres, unas clases sociales, pugnan pov
librarse de la esclavitud u opresidn a que los tienen sometidos otros -

hombres y otras clases sociales" (7).

Ante los reduccionismos de la nocin de salvacidn G. afirmard que 'ne

hay dos historias, una profana y otra sagrada "yuxtapucatas" o "estre-
chamente ligadas", sino un sole dévenir humano asumido irreversiblemen-
N te por Cristo Sefior de la historia. Su obra redentora abarca todas las
dinensiones de la existencia y la conduce a2 su pleno cumplimiento. La

historia de la salvacifn es la entrafia misma de la historia humana.
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1,2, La salvacifn se realiza a tra

és de la mediacifn humana.

La comunién con los hombres es la m
como comunidn con Dios e incluso co
‘el contenido wismo de la salvacidm,

los hombres con Dios y comunidn de

Seglin G., es el proceso de seculari

valorizacidn del hombre, de su hist

rece asi como exigencia y condicidn

y la naturaleza, de los hombres ent
Dios" (8). Esta autocomprensién an
pone a la perspectiva cristocéntric
El scfiorie del mundo

fuerza, por

de Crista. En esta perspectiva, el

puede y debe ser situado en el hori

Hay una sola historia. Una histori
estd colocando en un polo opuesto d

noralista y sacramentalista de la s

rrientes teoldgicas que distingufan|

natural, lo temporal de lo espiritu,

Se esfuerza por hacer ver como la o

las dimensiones de la existencia hy

cedora.

bre y todes los hombres los que est

ya desde ahora en la historia y en

Desde un punto de vista hi

pdimci6n necesaria de la salvacidn
istituye ya, si bien no totalmente,
definida como la plena comunidn de

los hombres entre si.

racifn el que ha contribuido a la re-

pria y su mundo: "La mundanidad apa-
de una aut@ntica relacién del hombre
re ellos y finalmente, de &stos con
kropolSgica del hombre no se contra-
@ de la revelacidn, sino que la re-
Bl hombre es la mediacidn del secfiorio
devenir histSrico de la humanidad
zonte salvifico cristofinalizado., --
n cristofinalizada. Con esto G. se -
e una interpretacifn individualista,
alvacidn, a la cual tendian las co~
excesivamente lo sobrenatural de lo
al, lo histdrico de lo escatoldgico.
bra salvifica de Dios abarca todas -
mana superando toda dualidad empobre-
storico y cxistencial es todo el hom-

An llamados al encuentro con el Sefior,

tanto que constituyen una comunidad.




'No cabe excluu' 1o Lemporal de 1a salvac:Lon ya que la gracia de’la sal-

vac:Lon esta presente en tndo lo creado.v \!o cabe hablar proplamente de

-un mundo profano que esta en contrapos:.t:lon con 10 sagrado, sino .que tal

d:Lstmcmn debe situarse mids profundamenLe entre e1 egoismo y el al-

tru:u;mo en ¢l amor a los: demdc. El hombre Lennoamermann, crxerlano 0

no, al participar en el proceso de llberaclcri estd ya part:.c:.pando en la

obra salvadora (9).

1.3. El compromiso en la praxis de liberacid

efine: fundamentaluente
la fe cristiana. SRS,

Para G., la ncept;xciﬁn por parte del »ho?n’b; d.'La ag;éeomqnimci&n-_divi—
ta no es Ja fc entendida como crcen?:ia int‘clccytuai,'ni siquiera la cari-
dad como amor directo a Dios, s‘ino el amor humnane altruista y uwniversal,
que a su vez implica la actitud solidaria en la praxis da liberacifn. ~
Al centrar la especifidad de lo cristiano er la caridad, G. se coloch en
. B

la misma 1inea de preocupacidn de la teclogia progresista, la cual en~

tiende que salvarse es alcanzar la plenitud del amor, es entrar ca el -

circuito de la caridad que unec a las personss trinitarias: es amar como
Dios ama. Esto es estar de acuerdo con la mis genuina teologia biblica

neotestamentaria: "El hombre estd destinado a la total comunidn con -~

Dios y a la m8s completa fraternidad con loe demfis howbres (...). ELl ca-

mino que lleva a esa plenitud no puede ser ntro que el de¢l amor mismo,
el de la participacidn en esa caridad, el de aceptar, explicita o impli-
citamente, decir con el Espiritu* “AbbA, Padre" (Gal. 4,6). Aceptacidn

que es ¢l fundamento @tltimo de toda frateruidad entre los hombres'" (10).




Este..anor humana,;ienefcarictar salvifico para todos los hombres, cre-

Pero para los ‘cristianos que este amor se revele al mismo

:1empo pliCLtamEnte como mediacidn salvifica implica cargarlo mis de

—';slgn151cac1on y-repersuciones.

\Patg G., el amor a Dios es inseparable del amor al préjimo; el amor a
-‘Dios ‘se ‘expresa ineludiblemente en el amor al projimo; amar al prdjimo
es mediacidn necesaria del amor a Dios; amar al préjimo es amar a Dios

(11).

La aportacién més original de G. no es tanto el proponer la gracia de la
caridad como centro de la vida cristiana, sino el reconocer ¢l caricter
salvifico del amor humano en si mismo, superando una concepcidn sobrena~
tural de la caridad cristiana, superpuesta al amor humano. Seglin su
concépcién "la caridad no existe al lado o por encima de los amores huma-
nos, no s 1lo '"mids sublime" de que un hombre es capaz, en tanto que gra-
cia que se superpone al amor humano. La caridad es el amor de Dios en -
nosotros, y no existe fuera de nuestras posibilidades humanas de amar, -

de forjar un mundo nuevo fraterno” (12).

Pero el amor al prdjimo, la caridad tiene carficter politice, en cuanto
que el hombre al que se¢ ama no es sblo el préjimo considerade individual-
mente, sino que "es el hombre ubicado en sus coordenadas econdmicas, s0-
ciales, culturales, raciales. Es igualmente, la clasce social explotada,
el pueblo dominade, la raza marginada" (13). En Latinocamérica la cari-~

dad politica, radicalmente vivida, lleva a la solidaridad con la clase -



explotada-on’ el enfrentamiento de clases socialesii’ Para G., "“nuestro

‘amqr'ﬁo es‘uucéntico‘hi‘;prtomé;ei>éémiﬁp'dé ia,gélidaridéd de clase y
deflpcha Soci;lf éaréic;péf:én lé¥1§chaLd§7élaseb no solamente no se -
opone al ‘amor uﬁngrsai{ éiﬁu'que'ese‘compromiso es hoy la mediacién ne-
cesaria‘e insoélayablé:dé s concrecifn: el trdnsito hacia une sociedad
sin clnses; sinfpropiéfaribs y despojados, sin opresores y oprimidos"

(14). Lo’ahterior nd justifica odiar a la clase opresora, sino al con-

trarlo, 1a partlclpac1on en la lucha de clases es el Gnico medio para -

amar ‘a: los enemlgos, pues el enfrentamiento les hard ver su responzabili-

ldad en la~situacion de injusticia y les mcverd a salir de ella.

“La. caridad politica solidaria con los oprimidos debe ser, pues, una pra-
xis de-liberacidn en cuanto busca el camnbio de estructuras socio=ccndai-
cas -injustas que son causa del eafrentamiento de clases sociales e impi-

den la comunién de todos los hombres. La praxis de liberacidn entendida

cristianam

te quiere liberar tanto a los oprimidos cocz> a lcs opresores.

A los primeros se les libera de la miseris en que viven, a los segundos
de la propia injusticia de la que son responsables. Esa liberacidn se -
presenta como mediacidn necesaria para poder lograr la comunidn de clases,
pueblos y razas y por ellov mismn tienc cardcter salvifico de couwunidn con

Dios.

Para G., el contenido intelectual explicito de la fe no tiene el cardc-

ter de requisito salvifico, ya que la universalidad de la galvacidn im-

- -

pide reducir la eficacia de €stu sBlo a aqu€llos que tienen acceso a las

verdades de la fe. Con lo antevior no estd negando el sentido y la im-
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-portancia de la "ortodoxia" que ilumina el contenido de la revelacign,
si.né que quiere devolverle a la "ortopraxis" la importancia que le co-
rresponde segiin esa misma revelacidn. La verdad de la fe no i:uede limi-
tarse a ser contemplada, sino que debe hacerse, ''verificarse" en la pra-
xis. Una fe que se redujese a la proclamacidn de dogmas seria est@ril
ya que el verdadero cono;imiento de Dios implica la actuacidn de la jus—

ticia (15).

La fe verdadera tiene, pues, que "verificarse", hacerse verdad en le pra-
xis de fraternidad universal. Sin embargo esta fraternidad esti amena-
zada y rota por la injusticia secial que alcanza dimensiones escandalo-
sas en Am€rica Latina., Ante esta realidad el eristiano debe incorporar-
se a la praxis liberadoralradical que aporta Cristo al redimir al hombre
del pecado y de todas sus consecuencias y que a su vez incluye necesaria-
mente las liberaciones sociopoliticas. Allf mostrard su fe el hombre -
cristisno. Sin esa praxis liberadora la fe pierde su autenticidad; asi
se estd redescubriendo ean el Evangelio la unién intima entre la fe y la
caridad. El amor es el sustento y la plenitud de la fe y de la praxis
liberadora.

1.4. La liberacibn posee en Gutidrrez un triple significado,

Para G. la salvacifn va tomando carne en la medida en que los cristianos
se comprometen en la praxis liberadora. De ahi que denomine & su refle-

xi8n "teologia de la liberacidn".

"Hablar de teologia de la liberacifn -dice- es buscar una respuesta al -
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interrogante: }qué relacidn hay cntre la salvacién y el proceso histf-—

rico de liberacidn del hombre"? (16)

La originalidad de la reflexidn teoldgica que propone G. no debe verse
tanto en la designacidn de la obra redeantora y salvadora de Jesucristo
como liberacifn, aspecto apuntado ya por Medellin (Justieia 3-3), sino
en la explicaci®n de la triple significacidn de la liberacifn: como 1li-
beracién socio-politica, como liberacifn autdpico histSrica y cowmo libe-

racidn redentivo-salvifica.

Lo que pretende su tecologfa es iluminar desde la fe esos tres niveles de
liberacién, respetando su distincifn epistemologica y mostrando su impli-
cacifn mutua en el Gnico y complejo proceso de salvacifn en Cristo: "Si
la historia humana es una, me parece que hay que concebit el proccse de -
liberacién como un procese tambifn finico. Proceso éimico no quiere decir
indiferenciado. En este proceso Gnico que es la liberacidn, hay que dis-
tinguir tres niveles.

- Liberacidn politica (econdmica, social, etc.) que es creacidn
de una sociedad justa, etc.

- Liberacidn del hombre a lo largo de la historia. El tema del
hombre nuevoe; aquél que busca una liberacidn politica busca mas
que eso, busca crear un hombre y una sociedad cualitativamente
distinta,

- Liberacidn del pecado y entrada en comunidn con Dios.

Me parcce que no podemos entender en esta visidn de fe la una sin otra.

Hemos hablado del pecado comeo realidad intrahistdrica e incluso politica.
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.»Libé_raciﬁn’del pecado supone liberacidn politica y supone la creacifn

de un ~ht‘>'r‘1:1br‘ef. distinto y viceversa" (17).

Eﬁ la'liberacién econdmica, social y politica son las clases sociales y
"y:rl‘cé“pueblés oprimidos 1os que sc liberan de las estructuras y regimenes
'éhiéséryes a través de una revolucidn social que inaugure una sociedad -
i';“aocl:.éiis't'a aﬁ:énticamente humana y democratica. G., echando mano de la

- racionalidad cientifica que le proporcionan las ciencias socinles nos -

presenta-en:su "Teologfa de la Liberacidn” pdginas de apretado conteni-

1a"liberacién histsrica permanente es el hombre y la humanidad entera

1los. que se van haciendo cada vez mis conscientes de su propio destine y

'ménglﬁar;do de todo 1o que se opone el despliegue de todas las dimensio-
xies"'dél hombre nucvo en una sociedad cualitativamente diferente por me-
‘::‘iio ;ie unas revolucidn cultural permanente. En este nivel, es la imagina-
v;:i6n utfpica la fuente epistemoldgica que permite la crez;\ciﬁn del proyec—
to histdrico a realizar. Este segundo nivel de significacidn de la libe—
racidn que denominados ut@pico-histérica tiene una funcidn hermentutica

clave dentro de la reflexidén teoldgica de GutiBrrez (19).

En la liberacidn redentivo-salvifica es C.risto el que por su muerte y
‘resurreccif)n redime al hombre del pecado, como alienacién fundamental,
raiz de toda injusticia y opresifn, y lo hace auté@nticamente libre para
vivir en comunidn con 1, fundamento de toda comunién entre los hombres.
La fuente epistemolSgica en este nivel es la fe cristiana, en cuanto —-

aceptacion de la Palabra de Dios, recogida especialmente en la Biblia y



releida en 1a comunxdad ecleslal en un contexco h1°tor1co de prax15 de

llbera01on (20)

‘é'la”IiberaéiGn poseen su pro-

side; ignificécién

estan est chamente relacxonados. Es por .eso

EZ‘

‘LA CORCEPCICN DE MARXISND i e, GrT

o2,

Una de las corrlentes de penga*lento‘qv;, Juntamentc con el crlgtlanlsmo,
mayor 1nf1u3c ha tenido en la formacisn de la reflez1on teolovxca de G.

es el marxismo. El mismo declara que qo se trata tanto de que los cris—
tianos colaboren cen marxistas, sino de una confluencia mucho mayor: --
"Hay una forma de colaboracién al interior de nosotros mismos, que es la

de mi fe cristiana con mi marxismc" (22).

No es {dcil sin embargo exponer la recepcidn que del marxismo hace G. ya

qQue &ste no ha publicado una sistematizacidn de los elementos marxistas
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que inspiran su reflexifn, si‘bien ha tenido’cursos .y conferencias sobre
el tema, ademds de las referencias disperias al nismo a lo large de su

obra (23).

Sin embargo como linea de orientacidn genmeral se debe decir que para G.
el marxismo, al cual &1 se remite en su reflexidn, no es una filosofia
en c‘uanco concepcidn total de la vida. Rechaza ¢l marxismo de las pre-
sentaciones oficiales del Partido Comunista de la Unién Soviética, el
cual es entendido como una doctrina monolitica que consta de tres partes
principalcs: 1la filosofia, la economia politica y la doctrina politica,
unidas en una inscparable unidad, La primera parte comprende el materia-
lismo dial@ctico, -que incluye la tcoria filostfica y epistemoldgica- y
el materialismo histdrico -que aplica las leyes fundamentales de aquél al
desarrollo social de la historia. El marxzismo - leninismo, pues, en la -
ideologia sovitica se comprende no sélo como una teoria comunista econd-
mico~politico-~social, sino como una concepcifn total de la vida, sobre la

que se basa esa tcoria,

G. afirma que, asi como el cristianismo, el marx

£mo prccisa de una ctarea
de desideologizacifn. Su reflexidn tcoldgica cuenta con el esfuerzo por

comprender al marxismo a partir del pensamiento de Marx.

Segn G., el nicleo original 7 mis genuino del marxismo estd constituide
por la nueva relacifn epistemolfgica dialBctico-materialista entre la -
teoria y la praxis, descubierta por Marx, asf como las nociones cienti-
fico -histbrico-materialistas de la teoria transformadora de la historia, o

expuestas inicialmente por Marx y susceptibles de verificacifn y en su
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caso, de complcmentaclon y corréccion segun‘ os dlverso; coutextos hls--

torlccs (24)

G recnnoce ‘como centra .en: el Pensamlento de }Brx la crltlca epzstemo~

loglca que aparece en’ las "Tesxs sobre;Feuerbnch"'. 'Cnnocer sers para

Mnxx algo 1nd1$oluhlemente 11gado a la transformaCLOn del mundo por me—:

d;o del" :rabaJo' (25) AcEpta por tanto la rueva relacin teorla-praxia

prdpuesta;por Marx. 'Se-opera una "ruptura ep1stemol§glca B ﬁh-salto cua=

11:&:1vo en: la manera de conocer, SLgun el cual el pensknlenco tiene que

surglr de la praxls y dlrlglrse a ella para convertirse asi en” tedria -

ransformadorn, que se VErlflcﬂ en la misma prazls. De ahi el

de Narx ‘en’ centrar su estudlo enlas cond1c1ones naterlales de la vlda,,

a través de la economia POILCICG, para pader elaborar una clenc;a dg la,

historia que permita su transformacidn revolucionaria. = Para G, Matx a

‘partir de la critica epistemoldgica va construyeudo un conocimiento cien~

tifico de la realidad histdrica": Analizando la sociedad capitalista en
1a que se da en concreto la explotacidn de unos hombres por otros, de una
clase social por otra, y senalando las vias de salida hacia una etapa -
histdrica en la que el hombre pueda vivir como tal, Marx forja categorias
que permiten la elaboracién de una ciencia de la historia" (26). Consi-
dera que el “materialismo histBrico" de Marx no es uma filosofia de la

historia, sino ante todo "un método de interpretacidn histdrica de la so-

ciedad", que reconoce en las condiciones materiales de la vida, identifi-

cadas como el conjunto de las relaciones de produccidn que forman la es-
tructura econdmica de la sociedad, la base real cobre la que se levanta -

la superestructura juridica y politica y a la que corresponden determina-



a'aportacién de-Marx al esclarecimiento de los antago-

ante ello comenta: 'MEl objetivo que Marx se. propone

‘es abolir’'lo que origina la existencia misma de las clases sociales.

e’se’trata:es romper.con el basamento de esta sociedad: La pro-

evpluéi&n sociaiista que se mucve en el pleno de la racio-

palidad cientifica del materialismo histdrico marxiano: 'Unicamente una

 q§iebra radical del prescrte estado de cosas, una transformacifn profun—
da_éel sistema de propiedsd, el acceso al poder de la clase explotada,
una revolucidn social que rempa con esa dependencia (referida a América
Latina), puede permitir el paso a una sociedad distinta, a una sociedad

socialista. O por lo menos hacer que €sta sea posible" (28).

Gutiérrez reconoce tambifn elementos utdpico-humanistas en ¢l proyecto
histdrico marxiano, Se trata de la temitica del "hombre nuevo', del
“hombre total' expuesta sobre todo en los escritos de juventud de Marx
(29)., Ademfis de recoger las intuiciones fundamentales del pensamiento
marxianc, G., dada su postura eritica recoge las aportacionecs del neo-
marxismo europeo y del marxisme latincamericano. De la escuela marxista

italiana recoge el pensamiento de A. Cramsci, que reconoce el valor de -
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"lz;r:fiit;sofvfgi i:opulé.jr ‘espontdnca

gpnstruyeqdd un bloque intelectual-

cepcidn estructuralista'y, por lo. tanto. neopositivista,
:lo-que;le inpide una ‘valoracién positiva de la utopia, -

i éqntr,apuesvth ‘g 1n"ideologia, como movilizadora de la praxis revoluciona-—

o Tia:(30).

- En; G, 'se aprecia tambi&n la influencia de E. Bloch, uno de los represen—
tantes de. la llamada "corriente cilida del marxismo" que pretende co-
rregir el dogmatismo de ciertas interpretaciones marxistas. Presta aten-—

Py

cifn a su obra "El Principio Esperanza", basada en la "Ontologia del

Alin-no ser", en la que este autor se abre a la esperanza dinafico-onto-
logica de llegar a lo real a través de lo que todavia no estd presente,
Es clara la influencia de este autor en la concepci®n de Guti.érrez sobre
la utopia (31). Dos latinovamericanos marxistas influyen tambign en la —

concepcidn del marxismo de Gutifrrez: Mariitegui y el 'Che" Guevara.
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Es‘gn.éiétoﬁigigon 1la-linea de su combacriota Maridtegui que G. entiende
:el ﬁar*iémo no.'¢omo ‘un éqerpo de principios y consecuencias rigidas, sino
éoﬁu quién pfoporciona, a través de las categorias epistemolégicas y -—-—

E cien:fficas del materialismo histdrico un "mEtodo de interprectacidn his-—
torica de la sociedad", abierto a la critica proveniente de la misma rea-~
lidad histdrica. Citando a Maridtegui, marxista latinoamericano con
fuerte influencia de Gramsci, se expresa en los siguientes términos: “Se-
giin Maridtegui, el marxismo no es "un cuerpo de principics de consecueu—‘
cias rigidas, iguales para todos los climas histdricos y todas las latitu-
des sociales... El marxismo en cada pafs, en cada puebio, opera y acciona
sobre el ambiente, sin descuidar ninguna de sus modalidades", Y es que -
para Maridtegui el materialismo histdrico es ante todo, como para muchos
en Amlrica Latina "un niitodo de interpretacifn histdrico de la sociedad'.
Fiel mis alld de todo dogmatismo, a sus fuentes, a las intuiciones centra~
les de Marx, y simultdneamente fiel a una realidad histdrica original

(32).

El marxismo del "Che" Guevara, que considera revestido de los elementos
utbpicos aceptados en la misma obra de Marx, le lleva a entender que el
marxismo ademis de ser instrumental sociocanalftico es, a partir de ese
andlisis, constructor de um proyecto hiétﬁrico en el que se superan los
antagonismos de la sociedad actual., '"El hombre nuevo del "Che" Guevara
~dice~ es Ja utopia. (...) El famoso articulito o carta "El socialismo
y el hombre en Cuba" estd llena de esa idea del hombre nuevo, de amor,
ete., que cs lo que moviliza finalmente, y ahi se planteard cdmo crear

un hombre nuevo en una sociedad socialista" (33).
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3. -RELACION HARXISHO-LRISTIANISMO EN LA TEOLOGTA DE LA LIBERACION DE
G. GUTIERREZ :

3.1, Justificacién metodologica de la utilizacidn del marxismo.

La-reflexién teologlca de G. nos ha planceado que los hombrea, ciisri#-
nos O no, se comprometen medlante la prax;s en un Gnico pxoceso de llbe—“
racibn, proceso en el cual reconocen tres momentoé o niveles en mutua
relacidn e interdependencia: el nivel sopiocconﬁmico~politico, el nivéi“

utépico-histérico y el nivel de 1a fe o redentivo.

Es- dentro del anterior esquema de significaciSn de la liberacidn que se

entiende la valoracidn que hace G. del marxismo.

Para. el mowento socioeconémico-politico de la liberacifn ni ei Evangelio
ni<ia réfiaxién teolfgica aportan racionalidad propia; ésta le corres-
ponde a las, ciencias sociales. Y el tedlogo al emplear las distintas -
disciplinas sociales que aportan el mejor conocimiento de la realidad lo

hard respetando el campo propio de dichas disciplinas humanas.

Para G., ¢l encuentro de la teologia con ¢l marxismo no es directo, pues
afirma que en ningldn momento, ni explicita ni implicitamente, su refle—
xi8n teoldgica se propuso un didlogo con el marxismo. El encuentro se —
realiza con las ciencias sociales; con el marxismo sBlo de manera indi-
recta: “"Tener en cuenta el contexto de la pobreza y la marginalizacidn,
en orden a una reflexidn teoldgica, lleva (...) a su andlisis desde el

punto de vista social y para ello se hace necesaric apelar a las disei-

plinas correspondientes. Esto significa que si hay encuentro &ste se da



‘zrchnt,e; 1;ais'ca;:egorias del materialismo histdrico. Ya hemos visto como el
k ﬁtéfialismo histdrico, entendido como ciencia de la historia, es para
C.(’eiaporte fundamental de la obra de Marx. Son los elementos del mate—
riaiismo histdrico los que considera aportes permanentes a las ciencias
sociales contemporineas, y como tales es que los utilizarid para el anili-

sis social y econdmice de la-realidad latinoamericana,

Es &sta la relacidn fundamental, aunque segiin 21 indirecta, de la Teolo-
gia de la liberacidn y el marxismo. Se rechaza por ende, el marxismo en-—

tendido como concepcidn totalizadora de la vida (35).

Pero G. utiliza también el marxismo para el segundo momento de la libe-
racidn., Aunque no lo afirme expresamente, su reflexidn teoldgica rela-
.tiva al nivel utdpico-histdrico estd construido con elementos que reco-
noce tanto en Marx como en otros marxistas europeos y latinoamericanos.
El momento utdpico de la liberacidn, tal como lo desarrolla G. es de cu-
fio eminentemente marxista: "El proyecto histSrico, la utol-)ia de la li-
'bberacian como creacidn de una nueva conciencia social, como apropiacifn

social no s6lo de los medios de produccifn, sino tambin de la gestidn
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n una3suc1gdad‘d18t1ntu y 5011dar1a (36)

. En el e:.to antermr podemos aprecmr canca categonas del nacermllsmo

hxstorlco co::o elementos propmmence ucoplcos del warxismo,

,Dudo que el :_\'angello no pro‘pnrc:l.onn ‘una- ut:up:l.a,-‘ pues-Esta es obra huma-

'as*n-la-xdo los, aportcs de dls tos autqres. sobre el momento

. utBpico de 1a prax:.s’humzma. 'de ‘maner. especml"aél”c'umpo' marxista, cons—

tru)e -una_ que; resulta ser et\isus elementos la m:opia,.el "lugar" histéri-

5.€o que constmyc el marxxsmo desde BY: p).nx:.s revolucionaria.

Para’G., pues, la praxis de liberacidn no estd determinada solamente por
>el-proyecto histdrico; ésté aunque’basindose en la racionalidad cienti-

fica seé i;ohstrdye‘fundémctitahnente desde la imaginacidn.

En:ila siguiente seccidn se presentan algunos elcumentos marxistas gue so-
bresalen: er.la teologia de G.; y ademds se expondvZ cBmo el elemento
ut8pico es considerado como de convergencia entre marxismo y cristianis-

1P

3.2, Elementos marxistas en la Teologia de G. Gutifrrez.

3.2.1, La Praxis: Cateporia epistemoldsica.

G. recoge positivamente la critica cpistemoldgica hecha por Marx, tanto

del idealismo dialéctico de Wegel como del materialismo antiguo. inclui-
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doelde ?éuérl;ach, superando dialécticamente a ambos. De este Gltimo
l:o‘nﬁré la objetividad del mundo exterior y del primero la capacidad.
:funs'fpmndora del hombre. Conocer serd para Marx algo indisolublemente
iigado a la transformacifn del mundo por medio del trabajo. G., acei:ta
15 nueva relacién teorfa-praxis propuesta por Marx. Se trata de una -=-
"ruptura epistemolfgica™, de un salto cualitative en la manera de cono-
cer: el pensamiento tiene que surgir de la praxis y dirigirse a ella pa-
ra convertirse asi en tcoria transformadora, que se verifica en la misma
praxis. Gutilrrez, para el caso, maneja textos marxianos que explicitan
tal critica epistemoldgica: ‘'La falla fundamental de todo materialismo
—incluyendo el de Feuerbach reside en que s8lo percibe la cosa, la reali-
dad, lo sensible, bajo la forma del objeto o de la contemplacibn, no como

actividad hunana sensorial, como praxis no de un modo subjetivo,

Y"Los f£il8sofos se han limitado a interpretar el mundo de distintos modos;

de 1o que se trata es transformarlo' (Tesis sobre Feuerbach) (37).

De lo anterior se desprende el porqué Marx a un cierto momento centrari
sus fuerzas en la elaboracidn de una ciencia de la historia que permita
su transformacifn revolucionaria. Seglin G., {inicamente a partir de los
avances de esta nueva ciencia puede el ser humano ir adquirjendo nuevas
perspectivas en su relacién con la naturaleza y la sociedad y de aqui

una nueva autocomprensidn, que permita fundamentar una nueva filosofia

que responda a los interrogéntes planteados por los avances cientificos

en relacidn con el sentido de la vida (38).

Fntender la teologfa como reflexidn critica de la praxis liberadora a la



‘luz de la Pal bra es-algo que

‘marxlsmo, ccntrado en

_praxls.y d1r1gidc, la; 6rénsfbrmaclon del“mundo o

) ha 1nflu1do en; los uIleos :1empos para que el ctlstlanxsmo redescubra

'lcs aspectos exxstenc1ales y activos de ‘la.vida ‘cristiana. Sostiene ‘G.
",qqe‘la’ftcologza contemporanea se halla en insoslayable y fecunda con-
v‘fioncaﬁiﬁn con el marxismo', y que es, en gran parte, estimulado por &1

que, - apelando a sué propias fuentes, el pensamicnto teolégico se orienta

ﬁacia~Una refleii&n sobre el sentido de la transformacidn de este mundo

.y sobre’la accifn del hombre en la historia.

" Es el'mnrxismo. seglin Cutiérrez, quien ha hecho percibir a la teologfia
que la praxis es lugar teolfgico y por tanto, fuente de conocimiento. -
La teologia percibe gracias a ese cotejo con el marxismo "lo que su es-—
fuerzo de inteligencia de la fe recibe de esta praxis histdrica del hom—
bre, asi como lo que su propia reflexidn puede significar para esa trans-
formacidn del mundo" (39). Hacer teologfa a partir de la praxis histdri-
ca liberadora es reflexionar con vistas a una accidn transformadora del
pregente. ''Tero es hacerlo no a pavtir de un gabinete sino echando raf-
ces, alii donde late, cn oste momento, el pulse de la histeria™ (40).

La teologia asI entendida es la tecria surgida desde el compromiso, dcs—
de la praxis de liberacidn de las conunidades cristicnas a lo largo del
continente latinoamericano. "La teclogia es una reflexién, es decir, un
acto segundo, es un volver atrds, reflexionar, viene después de la acciln.
La teologia no es lo primero, lo primero es el compromiso; la teologia es
una inteligencia del compromiso, el compromiso es accidn. Lo central es

1la caridad, eso es comvroneterse; la tecolopia viene despuls" (41)., Y —-

T L r Jr e,




eﬁ‘la conéluéiﬁn de‘a; Téologia éeﬁlu'LibétaciGn G. reafirma la prima-
’ ;in'de lavacEiGn: "La teologia de”la’liﬂeraciGn, que busca partir del
;omgrcmiso por abolif 1a actual situaceidn de injusticia y por conmstruir
. una-sociedad nueva, debe ser vcrifiéadn por la practica de ese comﬁro-
miso}.." (42). Queda manifiesto, pues, cbmo G. asume del marxismo la
thiwscia epistemoldgica de la praxis y cdmo &sta es reconocida y aplica-

da como presupucsto de su labor teolSgica.

3.2,2.. la Lucha de clases: elemento interprctativo bfisico,

El primer nivel de significacifn de la liberacién que G. analiza es la
liberacifn econdmica, social y politiea de las clases sociales explota-
das y de los pueblos oprimidos en América Latina. Se trats de un tems
insQlito en upa reflexidén teolégica de cufio tradicional y posible nica-
ménte para un tedlogo con formacidn cientifica amplia. EL nivel episte-
noldgico que prodomina en el andlisis y en la critica quiere ser prefe-
rentemente de racionalidad cientifica, basdndose en constataciones emﬁi-
ricas comprotables segiin el método de las ciencias sociales, que tratan
de objetivar la realidad ecoudmica, social y politica proporcionando --
teorias explicacrivas y politicas directivas, que a su vez pueden y deben
. ser verificadas en sus diversos grados de validez a través de sucesivos

andlisis.

G. como teSlogo no tiene la pretensiGn de aportar nuevas teorias o poli-
ticas sociocconémicas, sino que mis bien modestamente intenta entablar

un difilogo con los represcentantes de las ciencias socinles actuantes en
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de decantacmn que eluuna los aspectos menos cientificos, de precisién

de loc conceptos empleados y de aplicacidn de las grandes categorias a —
realidades cada vez mis complejas y en constante cvolucifn, Tarea que -
considera imprescindible si se quiere hacer efectiva una hipStesis fe-

cunda, y evita pseudointerpretaciones y soluciones de facilidad (44).

Sin embargo, aunque G. recoge con optimismo la teoria de la dependencia
como elemento interpretativo de la realidad larinocameriecana, muy pronto
nos alerta que &sta perderia su virtualidad sino se interpreta dentro ~
del contexto mundial de la lucha de clases: "Pero s6lo un andlisis de

clase permitird ver lo que estd realmente en juego en la oposicidn entre

paises oprimidos y pueblos dominantes. No tener ¢n cuenta sino el en-
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‘ frentamiento entre naciones disimula, y finalmente suaviza, la verdadera

situacidn. Por eso, la teoria de la dependencia equivocaria ‘su. camino y

‘1lamaria a engafio si no sitdia sus andlisis en el marco de la lucha de

clases que se desarrolla a nivel mundial" (45).

El texte anterior nos muestra cSmo Gutiérrez recoge claramente la catego-
ria de lucha de clases, nocidn fundamental del materialismo histérico.

La aceptacidn de tal categoria es explicable dado que GutiSrrez asume del
marxismo la concepcidn materialista de la hist8rica. Para &1, ha sido el
warxismo quien ha hecho ver con fuerza que no solamente existe una cien-~
cia de la naturaleza sino que hay también una ciencia de la historia, que
tiene leyes y maneras de conocerlas: 'Conocer serd para Marx algo indi-
solublemente ligado a la transformacifn del mundo por medio del trabajo.
Partiendo de estas primeras Intuiciones, Marx ird construyendo un conoci-
miento cientifico de la realidad histdrica. Analizando la sociedad capi-
talista en la que se da en concreto la explotacidn de unos hombres por -
otros, de una clase social por otra, y sefialando las vias de salida hacia
una etaﬁa histbérica en la que el hombre pueda vivir como tal, Marx foria
categorias que permiten la elaboracidn de una ciencia de la historia"

(46) .

Para Gutifrrez el aporte fundamental del marxismo se sitia en esta 1i-

nea. En su reflexidn sobre el nivel social, econdmico y politico de la
liberacidn G., si bien efectda una recepeifn critica de la teoria de la
dependencia mis radicalmente fundamenta su argumentacién en algunas ca-

tegorias de) materialismo histdrico marxiane, tales como la lucha de --
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nerse a:ila construccmn de la fraternidad humana: "la lucha de clases

o f;orma parte en cfer.to, de nuestra realidad econdmica, social, politica
cultural y religiosa., Su evolucifn, si alcance preciso, sus matices, -
sus variaciones son objeto de andlisis de las ciencias sociales, perte-

necen a terrenc de la racionalidad cientifica" (48).

Y Gutifrrez recoge la aportacidn de Marx al esclarecimiento de los anta-
gonismos sociales, en la carta de &ste a J. Weydemeyer: "En lo que me -
concierne no es mio el mérito de haber descubierto ni la existencia de

clases en la sociedad moderna, ni la lucha entre ellas. Mucho antes que
yo, los historiadores burgueses habIan descrito el desarvollo histérico
de esta lucha de clases y los economistas burgueses habian cstudiado su
anatomia econdmica. Lo que hice de nuevo fue: 1. demostrar que la -
existencia de clases no estfi ligada sino a etapas del desarrollo histd-
rico determinado de la produccidn; 2. que la lucha de clases conduce ne-

cesariamente a la dictadura del proletariado; 3. que esta dictadura mis-
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ma no constituye sino-uma transicifn a“la abolicién de todas las clases

y.a-una séciedéd sin élasés Gt (6.

¥ al éomeﬂtpt'el téxtoidntefior'c. aclara que la lucha de clases es in-
herenté a‘i#nArgnnizacién clasista de la sociedad; que el objetivo que

Mﬁrx se propone es abolir lo que origina la existencia misma de las cla-
ség sociales; que las causas de la lucha de clases no se superan si an-
tes no se toma conciencia de esa lucha y de sus exigencias en el ﬂrocesa

de ' construccidn de una nueva sociedad.

Se reconoce, pues, la aportacidn marxiana al andlisis cientifico de la
historia, es decir, el descubrimiento de las tendencias dindmicas que de-
terminan dialcticamente la formaci®n, evolucifu y desaparicidr de las -

clases sociales.

Ante esta realidad presentada por la racionalidad cientifica, la pregun—
ta que se plantea desde lz fe cristiana es cSmo ser cristiano dada la -
existencia de este enfrentamiento de clases. Para G. la neutralidad en
esta matevia no es posible, pues, "forjar una sociedad justa pasa necesa-
riamente hoy por la participacifn consciente y activa en la lucha de —-
clases que se opera ante nuestros ojos" (50). Y sostiene desde una pers—
pectiva teoldgica que el cristiano apoyado en el postulade fundamental -
del Evangelio, del amor universal a todos los hombres, tendrd que optar,
Siguiendc en este punto a G, Girardi, se esfuerza en hacer ver cSmo la -~
participacidn en la lucha de ciases, solidarizdndose con la clase explo-
tada, uo s6lo no s incompatible con el mandamiento cristiano del amor -

universal, sino que es precisamente la realizacibn concreta de @ste:
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"Combatir real y eficazmente, no odiar; en eso consiste el reto, nuevo
como el Evangelio: amar a los enemigos (...) Hoy em el contexto de la
lucha de clases, amar a los eunemigos supone reconccer y acebt:u: que se
tiene enemigos y que hay que combatirlos (...), nuestro amor no es au-
téntico si no toma el camino de la solidaridad de clase y de lucha so-
cial" (51). No actuar asi es perderse en abstraccioncs, en "llamamien—
tog 1iricos a la armonia social”. El cristiano al parcicii)ar en csta

lucha, solidarizdndose con el oprimido, mostrari su amor también para -

con el opresor, al liberarle de su propia e inhumana condicidn de tal.

Participar en la lucha de clases es hoy, para G., la mediacidn insosla-
yable para lograr la concrecifn del amer universal: el trdpsito hacia
una sociedad sin clases, sin propietarios y despojados, sin opresores y

oprimidos (52).

3.2.3. La revolucién: mediacidn de la liberacidn.

El tema de la revolucidm, como mediacidn para la liberacifn econdmica

social y politica de las clases sociales y pucblos oprimidos, es central
en la teologfa de la liberacién de Gutiérrez; la recepcidn del lenguaje
revolucionario en su reflexidn teolﬁg:‘ng se muestra evidente al abordar

sus obras.

Desde el inicio se adhiere a las conclusiones de los cientificos de la -
dependencia en totno a la inviabilidad del desarrollo autbnomo latine-
americano dentro del marco del sistema capitalista internacional. Y da-

da esta inviahilidad del desarrollo autdnomo, debido a la dependencia,



 5§§rece‘1a necesidad de liberarse de ella, participando activamente en

: :el proceso de lxberaclén, siendo esta participacidn la clave hermenduti-

f';ca que abre la poslbllld&d de comprender mis profundamente la racionali-

 dad cxent;flca del proceso y sobre todo las wotivaciones de justicia que

jlo 1nspiran. "Dependencia y liberacifn son términos correlativos. Un

‘a anallsis de la situacién de dependencia lleva a sacudirse de ella. Pero

Hal mismo tiempo, la participacifn en el proceso de liberacién permite ad-
quirir una vivencia mis concreta de esa situacién de domin;ciﬁn, percibir
su.densidad, y lleva a desear conocer mejor sus mecanismos} permite tam—

bién ponar de relieve las aspiraciones mis profundas que estdn en juego -

en la lucha por uma sociedad mads justa" (53).

‘G, iusiste en el fracaso comprobado de los esfuerzos reformistas y desa-
rrollistas, precisamente por no haber atacado la principal causa de la
situacidn, que es la dependencia econdmica, social, politica y cultural
de unos pueblos en relacifn a otros, expresién de dominacidn de unas cla-
ses sobre otras. Considera que el desarrollo auténcico de Amrica Latina
86lo se dari si &sta se libera de la dominacifn ejercida por los grandes
capitalistas y, en especial por el pais hegembnico: los Estados Unidos
de Norteamérica, y sus aliados naturales: los grupos dominantes naciona-

les (54).

De lo anterior desprende G. la necesidad de la revoluciSn, como mediacidn
para la liberacidn de Am&rica Latina, neceesidad reforzada por la eviden~
cia de los comprometidos ya en el proceso de liberacidn: "Se hace en =--

efecto, cada vez mids evidente que los pueblos latinoamericanos no saldrén

b iain Ba S e




fibnsformac1on profunda del sistema de propiedad, ¢l acceso al poder de

la clase¢ explotada,. una .revolucidn social que rompa con esa dependencia,
puede permitir el paso a una sociedad distinta, a una sociedad socialis-

ta, o por lo menos, hacer que &sta sea posible" (56).

Para Guti&rrez, la lucha de clases tiene un caricter claramente revolu-
cionario, y se orienta a suprimir la apropiacién por unos pocos de la -
plusvalia creada por el trabajo de los miis. Esta apropiacidn social de
los medios de produccidn se considera como paso necesario para construir

una sociedad socialista, mids justa, libre y humana.

Al hablar de revolucidn G. se hace portavoz de los sectores oprimidoes

que van tomando lentamente conciencia de sus intereses de clase y de la
necesidad del proceso revolucionario para transformar el sistema econd-
mico, social y polftico. De ahf que G. no especifique con precisifn el

tipo de estrategia y tfictica que deberia adoptar esa revolueibn, ya que

s

el e ma
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_en ésr_eb @mto'n&héy,dna oriént;acién \;\nirurme entre los comprometidos

: er‘\",él ‘i)'}:ocesb de liberééi&n‘: d‘es:de la movilizacidn por medio del foquis—
'mo‘guerrillcro, hasta un nacionalismo de izéuietda con reformas revolu-
cionarias. De cualquier manera considera que entre los diversos grupos
incorpoxados al proceso de liberacidn la "inspiracidn socialista" es la

més fecunda y la de mayor alcance, aunque no pueda hablarse de una orien-

tacién Gnica (57).

Dos puntos le parecen-a G. importantes para encaugar debidamente este —
proceso revolucionario de liberacidn. Por primero, no debe limitarse a
un Ambito nacional, sino que deberia envolver todo el subcontinente la-—
tinoamericano, para asegurar asi la comunidad histérica y cultural de los
puchblos latinocamericanos. En segundo lupar, es necesario romper la de-
pendencia cultural y los mimetismos o inconsciente y lanzarse a la bis—
queda de vias socialistas propias "indo-americanas", que mids alli de to-
do dogmatismo sean ficles a las intuiciones generales de Marx y simultf-
neamente a la realidad histfrica original latinoamericana. Gutiérrez
probone como ejemplo inspirador de esta doble fidelidad a J. Carlos --
‘Marifitegui, para quicn el marxismo "mo era un cuerpo de principios de -
consecuencias rigidas, iguales para todos los climas histSricos y todas
las latitudes sociales (...) EL marxismo en cada pais, en cada pueblo,
opera y acciona scbre el ambiente, sobre el medio, sin descuidar ningu-

na de sus modalidades" (58).

Maridtegui, y por tanto Gutiérrez, al entender la revolucifn superando
los #mbitos nacionales, comparte la intuicidn marxiana, respecto a la -

necesidad de la revolucidn a nivel mundial.




En el segundo aspecto,-es clara la influencia de Gramsci. Maridtegui,
'séguidor de &ste, va a revalovizar todos los aspectos de la realidad
latinvamericana; sin menospreciarlos, deben integrarse en la construc—
cifn'de. un:socialismo latincamericano. Y esto es posible pues para 81
"¢l marxisino es ante todo "un m8todo de interpretacidn histérica de la -
gociedad" y "no una ﬁilosofia de la historia". Y sostiene ademds que -
es precisovﬁacgr;un esfuerzo para liberar la racionalidad_cientifica -

del "materialismo histdrico” de todo elemento ideoldgico, separdndolo -

diﬁléctico" filosdfico entendido como concepcidn total
n~la»ﬁisﬁa linea, y siguiendo también a Maridtegui, G.
"5616 una: praxis revolucionaria suficientemente vasta, rica e
Jiiﬁéaﬁsq;r&;één iérparticipaciﬁn de hombres provenientes de diversos ho-
iiébﬁtas, pucde crear las condiciones de una teoria fecunda” (59). Esto
paréce una- clara referencia a la colaboracidn entre socialistas de di-

versa procedencia, cristiana o no, en la praxis social hacia la construc-

cifn del socialismo.

3,3. La utopia: elemento de converpencia entre marxismo y cristianismo.

Uno de los puntos centrales en el pensamiento de G., clave para la com-
prensidn profunda de su reflexidn teol€gica, es el segundo nivel signi-
ficativo de 1la liberacifn, que concibe al hombre como ageunte de su pro-
pio destino en la historia, que se va cmancipando de todos los obstdcu-
10; en la conquista paulatina de una libertad real y creadora, que a -
través de una revolucidn cultural y permacente lleva a la comstruccidn

de un hombre nuevo en una sociedad cualitativamente diferente, mds justa

PO QI S
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v més solidaria. (60). ..

ara ‘alt prlmer nlvel ° sxgnlflcaclon de 1a 11berac10n 13 raclonalldad la

txenen lds c1enclas BOclaleS. De ahi. ue G. reco;a 1aq aportuclones da

“os" c1eﬁtlflcos sociales latlnoamer1canos y 1os aportes dcl marr;smo, en

tanto clencla de 1a h1storla. Para evte nlvel el cristiano no cuenta -

o

e i - . . : . i
con elementos aportados desde su Ee.
fgirestq,ps‘asi, la pregunta abierta iria encaminada a establecer’cuidl es

:vél‘puntq.de,enlacc entre cristianismo y. marxisme, ya que aunque .en ese -
LSO AR -

primer nivel no se tocan, cristianos y marxistas estn comprometidos. von-

b

juntamente en un pismo proceso de liberacidn. . Mds adn, cristiances mar-—

stas no ven contradiccidn en. su propio compromiso.

R i oo . } .
“La respuesta de G. es que el punto de enlace, de convergencia, se da en
e * s . .
el segunde divel o significedo de la liberacifn, el cual se puede deno-

N Ay - P '..‘. g v . ) .
winar uvtdpico~hisrérico. Fsta liberacidn emoncipadora del hombre a lo

LR . y W . . R ! + :
rgo de la historia tiepe come fueare de concocimiento la racionalidad

n

imagx ativa ucopl(nnh:sLorxcc, o sea la imaginacién no fantasloqa, sino
“racional ¥y cxca::va, que concibe la h15t0r1a come un proyacto a rcall—

zar ‘en la que el honbre analizando su pac +do histbrico retroapectlvanen—

te, busca descubrir el seﬂtxdo de su exlstenr1a y lo proyecta prospecti-

vamentc hacia el futuro (6l1).

Para G. la relacifn marxismo-cristianismo tiene que verse en el contexto
amplio ce lz aceidn politica. Al reconocer, siguiendo en esto a Blan-

quart, que en la acciBn politica hay dos niveles, el nivel de la ciencia
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'y élahivel de la utopia, sostiene ﬁue este Gltimo es el lugar de e¢ncuen=~
tro entre marxismo y cristiénismo. Para G., tanto cristianos como mar-
xistas construyen un proyecto histdrico, una utopia, que aunque no idén-
tica poéee "suficientes puntos de contacto, de coincidencias, identifica-

ciones parciales como para unirse en una praxis comiln politica’ (62).

Con el términé utopia G. quiere designar lo que ha significado en las
Gltimas décadas, es decir, como proyecto histdrico de una sociedad cuali-
tativamente‘distinta y que expresa la aspiracidn al establecimiento de -
nuevas relaciones sociales entre los hombres. Sostiene, en la linea de
Zla célébre‘Utopia de Tom&s Moro, que el pensamiento utdpico asume su ca-—
lidad subversiva y movilizadora de la historia, pues le caracteriza la
relacidn con la realidad histdrica, la verificacidn en la praxis y su -~

indole racional (63).

La utopfa se relaciona con la realidad histdrica en tanto significa ne-
cesariamente una denuncia del orden existente, y ademis, un anuncio de
lo que todavia no es, pero que serd; presagio de un orden de cosas dis-
tinto, de una nueva sociedad: "Es algo que lleva hacia adelante, es un
proyecto hacia el futuro, un factor dindmico y movilizador de la histo-—
ria. A esto {iltimo es lo que se considera el cardcter prospectivo de —

la utopia (64).

Pero la denuncia y el anuncic se realiza solamente a través de la pra-
#is histOrica. Eso es lo que se quiere decir cuvande se habla de la uto-
pila comd movilizadora de la historia y subversiva del orden existente,

pues si la utopia no llevara a una accin en el presente seria una eva-

e B aalh e
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: siSn de 1a reahdad La ucopla debe conducxr a‘un compromlso en pro del

_'Alt':husser y le reprocha el que no dé cabida a la utopia

remita a €sta al plano de la ideologia. Le reco-

‘nqce el haker, destacadp que el marxismo: es fundamentalmente ciencia --

vpero no cdmparte con €1 el enviar todo lo que no es -ciencia al mundo de

la inconcienciz, a lo enouva. Alr.husset —dice- no vé que cn lo que &1
.

”llama 1deolo;,1co ha) algo que no es, que la utopia es algo rac1onal

La utopia para Gutiérrez, enteadida como motor de la historia y movién-
dose constz;ntementc ;s el punto de' conta‘cto entre fe y accibn polici;a

. 1
con la ciénci‘a'»(ﬁs). Este nowmento utdpico no se opone & la ciencia sino
que mis bien la potuncia, pues ademis de mover la praxis posihilita -——

el conocimiento de la realidad en tanto modelo que relativiza los logros



~analiza la sociedad capitalista. Tal indignacifn viene -~

-anilisis de un sistema que es tambi@n objetivo y que encierra una ac~

‘titud Yechazable. Hay algo que estd dentro del sistema de produccién ca-

; - ooy opitalista ‘que &l -analiza, un fondo de concepcién del hombre, de utopia,

“que’ €l rechaza con la suya. Todo lo anterior es lo que Althusser rechaza

l y lo-considera ideologin. Y es que Althusser roconoce en Matx una "rup-

i . tura’ épistemoldgica” que se opera entre Jos trabajos de juventud y de ma-~
‘durez-de Marx, ruptura que sefiala el paso de la ideclogia a la cicncia,
recaviando todo elemento utdpico de la obra de Marx a la ideologia. -

Gutifrrez, en cambio, hablari de una evoluciBn que respeta la unidad pro-

funda de la obra marxiana, rechazando la unilateralidad tanto de una "re-

duccidn cientifica" como de una "reduccifn antropolégica’. Los elementos

utbpico-histiéricos del proyecto histérico marxiano los encontrard tanto -~

cn el joven Marx como en el Marx: de "Eil Capital™ (68).

Gutiérrez influido por Althusser reconocerd que el marxismo es fundamen—

talmeate una ciencia, pero no lo reducird a ello. Piensa que entenderlo

s6lo como ciencia es empobrecerlo, pues posee ademds los elementos utd-

picos que provocan la movilizacidn de las masas. El marxismo es ciencia

i y s utopia. Es una ciencia en procese, pues la utopia le harid ir rela-
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tivizando sus  propios logros.

Los pfoyectos del "hombre matinal" y del "hombre nueve" de Maridtegui y
del "Che" Guevara, respectivamente, le parecen a G. simbolos movilizado-
res para los que luchan en el proceso de liberacidn. "El socialismo aho~
ra ~decia el "Che" Guevara-, en esta etapa de la construccifn del socia-
lismo y del comunismo, no se ha hecho simplemente para tener fibricas bri-
llantes, se estd haciendo para el hombre integral, el hombre debe trans~
formarse conjuntamente con la produccidn que avance, y no harfamos una ta-
rea adecuads si solamente fu@ramos productcres de articulos y no fuBramos

a la vez productores de hombres" (69).

Para G., la fe y la accibn politica, el cristianismo y el marxismo, en-
tendido &ste como praxis politica, entran en relacidn correcta y fecunda

a través del proyecto de creacién de un nuevo tipo de hombre en una so-
ciedad.distinta, es decir, a través de la utopia. Para &1, marxistas y =
eristianos, pucden entender la liberaciSo politica como un caminq hacia -
la utopia de un hombre mis libre, mds humano, protagonista de su propia -
Historia. Es esta utopia la que lleva a cristianos y merxistas a denun~
ciar y rechazar la sociedad capitalista vigente y comprometerse en la pra-
xis revolucionaria que la destruye y va creando las bases de otro modelo
de sociedad alternativa: "El proyecto histérico -dice G.- la utnbia de la
liberacién como creacifn de una nueva conciencia social, como apropiacidn
social no sblo de los medios de produccisn, sino tambifn de la gestidn pd-
litica y en definitiva de la libertad, es el lugar propio de la revolucidn

cultural, es decir, de la creacifn permanente de un hombre nuevc en una -



gociedad distinta y solidaria" (70). PEn otro lugar hemos apuntado como

para G. ese modelo alternativo se¢ idecntifica con la sociedad socialista.

La liberacién social, econdmica y politica serid entendida para el cris-
tiano como la concrecidn de la liberacida del pecado, raiz Gltima de -

toda injusticia, de todo despojo, de toda disidencia entre los hombres,

4. CONCLUSIONES:

Hemos querido exponer principalmente la valoracidn y utilizacién que ha-
ce del marxismo la teologia de G. Gutidrrez. Ello implicd mostrar, en
primer lugar, la justificacidn metodoldgica de la utilizacidn del mar-
xismo en su quehacer teoldgico y luego pasar a exponer, por un lado, los
elementos que asume de tal racionalidad, y por otro, la convergencia que

encuentra entre marxismo y cristianismo.

Todo lo anterior exigia, sin embargo, mostrar desde qué concepcidnu de —
cristianismo y de marxismo parte G. para validar tal utilizacidn y reco-

nocer tal convergencia.

Presentamos a continuacidn los puntos que consideramos resumen los as—

pectos citados.

1. Para G. la praxis cristiana se inscribe dentro de un finico proceso
liberador, en donde no se puede separar lo profano de lo sagrado, -
lo natural de lo sobrenatural, lo temporal de lo espiritual. Se =
trata de un proceso de salvacidn - liberacidn que exige la comunidn

con los hombres como mediacién necesaria para la comunidn con Dios.

P
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2 Lo que: def:.ne fundam ntalmente la fe cr:l.st:tana no es la acep:aciﬁn

.La liberéciﬁhv;en,_c. ‘posee un triple nivel o significado: derrumbar

estr ‘crl:vv'.xrars :-socio-’cconémico-policicas injustas, buscar a lo largo de
la histm:iayla ‘creacidn de un hombre nuevo y una sociedad cualitati-

s vamente ‘'distinta y liberar a los hombres del pecado para hacerlos -
-entrar: en comunidn plena entre sI y con Dios.

4. Para el mimento socio-econdmico-politico de la liberacifn ni el Evan-
gelio ni la reflexifn teoldgica aportan racionalidad propia; &sta les
cox.fre.-:;:onde a las ciencias sociales. El tedlogo debe echar mano de

1z_as d~ stintas disciplinas sociales que aportan el mejor conocimiento
;!e la realidad, y lo hard respetando el campo prepio de dichas disci-

plinas humanas.

Segﬁn G. su teolegia no ha prctendido ni explicita ni implicitamente
entrar en didlogo ni mucho menos asumir la racionalidad marxista pa-
‘ra su anilisis de la realidad latinoamericana. Afirma que el encuen-
tro de su teologia es con las ciencias sociales, y que con el mar-

xismo &se se realiza solamente a través de los elementos que &ste ha

aportado a las ciencias sociales contempordneas. Por tanto congidera
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qué.el’ sé'que’la teoiggié ﬁace del marxismo a8 en la medida en que

. estc forma parte cnnstltutlva del 1nsttumental soclonnalitlco que ~-

la critlca eplstemolog:ca. Segiin &sta, el pensa-—
:mlento txcne que nu"g:.: de 1a praxis’'y diripgirse a ella para conver-
tirse asi en teorxa :ransfoxmadora que se verifica en la wisma pra-
;15. Y en sagundu lugar, las categorias que Marx forja para la ela-
boeracidn ﬁe la ciencia de la historia, es deecir, el materialismo -~
'hisfatico‘ Dos de ellas utiliza de manera sobresaliente: lucha de
'claseé y revolueidn. La primera entendida como la realidad que es-
td a la base de todo antagonismo social y ante la cual el cristiano

no puede permanecer neutral; la segunda entendida come la Gnica al-

ternativa para superar la conflictividad de la sociedad presente.

e o i it
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(1)
(2)

(4)
(5)
(6)
(3]

~‘Gutifrrez

utiliza también el marxismo en la consideracidn del segun-

Su

: efle.x:l.on teologlca relat:wa al nivel utSpico-histdrico estd cons-

nruido con’ elementos que el mismo reconoce tanto en Marx como en o-
tros marxlstas europeos y latinoamericanos. La influencia de Bloch,
6&7 :Mariategui y del "Che" Guevara, entre otros, le llevan a concluir
que a pesar de que el marxismo es fundapentalmente ciencia, posee un
proyecto hist8rico, una utopia, la cual ademis de poteaciar la pra-

xis de liberacidn posibilita un mejor conocimiento de la realidad.

Para G., es el proyecto histérico, la utopia, el lugar de convergen-
cia entre marxismo y cristianismo. Entendiendo a ambos como praxis

politica de liberacidn afirma que es en la accidn politica, a través

del proyecto de creacidn de un nuevo tipo de hombre cn una sociadad

distinta, es decir, a través de la utopia, dende euntran en relacidn
correcta y fecunda marxismo y cristianismo. Para €1, tanto marxis-—
tas como cristianos pueden entender la liberacidn politica como un -
camino hacia la utopia de un hombre nds libre, mis humano y prota-

gonista de su propia historia.
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: kVI. MARXISHO Y TEOLOGIA DE ‘LA LIBERACION EN
: R LEONARDO ) BOFF:: e

Ellinte‘qs P

obras' fundamentalmente: 1) Teologfa del cautiverio

n,7Qué‘ﬁp£réciG originalmente en PetrSpolis en 1975 y
'quc nosotros hamos estudlado en 1a edicidn espafiola de 1978. Se trata -
de un volumcn dc méds de trescientas piginas en donde se reflexiona la f@
desde la perspectiva propia de la teologia de 1a liberacién, pero a par-
tir de las condiciones y limitaciones que supone un régimen de cautivi-
dad advenido para la Iglesia latinoamericans imnediatamente surgida 1a
praxis liberadora de los afios sesenta y principales de los setenta, =~

2) y, La fe en la periferia del mundo, con subtItule: El caminar de la

Iglesia con lous oprimidos. Esta, aparecid también en Petrdpolis en 1978

que nosotros analizamos en la edicidn espafiola de 1981, Se trata de una
coleccidn de cnsayos cristolégicos y eclesioldgicos que componen un vo-
lumen de mis de doscientas cincuenta pdgimas. Allf, se reflexiona la -
fe a partir de dos lugares: el lugar social y el lugar de la revela-—

eidn. Se enfrenta a los desafios del lugar social por lo que supone el
drama que vive el pueble en la "Periferia" y se muestran las razones de

orden teolSgico e histdrico que explican el cambio de la Iglesia a fa-
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a‘concepcidn ‘que-del marxismo ‘tiene el tedlogo. “En segundo lugar,

itamos’las . categorias e intuiciones bdsicas, de Indole marxista,

‘qhe.apaiecén‘éh sus obras. Tratamos luego, el cristianismo que se ex-

‘presa-en: su teolopia en sus caracteristicas generales, para desarrollar

iéﬁréﬁdftq,lugar,‘los aspectos fundamentales en los que se obServa coin-
‘éidénéia de Gste con el marxismo. Finalmente, trabajamos explicitamen—
‘>£Ev'ié relacidn que la teologia de la liberacisn de L. Boff.guarda con
: 817Qarkismo, para concluir destacando los puntes que mayor ﬁértinencia

tienen con la perspectiva de la investigacidn.

1. _CONCEPCION DE MARXISHO EN L. BOTF

El estudio realizado en la obra teoldgica ya delinmitada de Leonardo Boff,
revela un tratamiento del marxismo en términos de rigurosidad y sistena-
ticidad. En efecto, la mediacidn socioanalitica de la teologia, por lo
que toca al marxismo, estd equipada de una consideracidm a fondo de lo -
que es este fenSmeno en sus distintas dimensiones., Su discurso teoldpi-~
co, wediado por dicha teoria, como mostraremos mis adelante, es cons-—
ciente de la complejidad que entrafia el marxismo no sdlo por lo que toca
a sus relaciones especificas con el cristianismo sino por lo que es en

s{ mismo como fendmeno tebrico.

. En esta primera parte, vamos a hacer cvidente lo sciialado; de manera que

nos proponemos sistematizar su concepcidn del marxismo., Empezamos, en—
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L. Boff busca-acercarse a una ¢oﬁprens

marxismo; criticamente;’ por. tanto, ‘establece al;

decuada en términos de ob-

jetividad.

‘" "En-primer :lugar, ‘destdca cdmo es que nacif el marxismo histéricamente y

n iunciﬁn de qué se ha desarrollado. " Sostiene que el marxismo

négisr&nse ha desarrollado en funcifn de unas dererminadas pricticas po-
Viiéic%s.que buscan dar una respuesta operativa al problema de la creacifn
_@e eétfucturns vy formaciones sociales que den cono resultado una mayor -
participacidn, justicia y libertad para el mayer nimero posible de hom-
bres. En este sentido, una recta comprensifn del marxismo supone no si-
tuarlo ente todo en una instancia tedrica, sino en una instancia prac-
tica. Su pregunta fundamental por tanto, no es por la verdad de la his-
toria y de la sociedad sino m@s bien la que se formula en los siguientes
términos: (cdmo se ha de transformar la realidad para que sca mids huma-
na y, por ello mismo, mds verdadera? De tal manera que el marxismo, re-
petimos, se sitlia fundamentalmente en una instancia prictica, en los -—-
conflictos y las luchas sociales capaces de emanciéar a los oprimidos.
Si deseamos entender la utilidad del marxismo, concluye Boff, "hemos de
comenzar por aqui; no es el marxismo, al menos en primer lugar, una es-

cuela académica equiparable a otras (Kant; Hegel o Aritdtcles)" (1).

P
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- en pflnCIPID al marxlsmo como Un cuerpo cerrado de doctrlna, 51no cnmo

‘en:principio, como un pensamiento de la praxis, de 1a transfor-
mac1on1reVo10cionaria. Fundamentalmente es valorado en términos que dis-
Qtan mucbo de gar loq mismos con los que se suele caracterizar las filoso-

,flﬂa;tlplcas de:la tradicisn occidental. En este sentido, en cuanto se -

dé mca en’ pr:mora linea el aspectc transformador y revolucicnario del -

S marxismo, Boff se coloca en la tradicién interpretativa del mismo como la
‘de. Gramsci, Kosic v Sdnchern Vizquez, por citar algunos tedricos contempo-

‘raneos que mds han destacado este aspecto.

En segundo lugar, supuesto para una comprensidn del marxismo lo constitu-

ve unz critica capaz de derribaer los obstdculos epistemoldgicos funda-—
hentalcs que la impiden y blojquean en sus términos justos. Boff, en es-
te‘seutido, es critico de los obstdculos que la interpretacidn dominante
ha creédo en relacidn al marxismo. Por &sta se ha creado una corriente
idcoldgica en la que se vinculan al marxismo cosas como el ateismo, la -
violencia, la represidn humana, la colectivizacidn despersonalizadora, -
los campos de concentracidn, ete., (3). En rigor, este tipo de razona~
miento no le parecen argumentos vilidos, pues, por ahi mismo se puede ob~

jetar al capitalismo e incluso al cristianismo. Es preciso, por tanto,



_superar este tipo de:obsticulos y tratar de.ver;qué: es 16 que’verdadera—

cnhqiﬁi&relfﬁééiogo.fl;

S

l,g.l.‘,HArxisﬁo‘éé o préctica histdrica-de licha de clases.

“Ante’ todo reconoce que 1? lucha de clases es, antes que cualguier otra
“cosa, 'un’dato analitico. 'Ls un dato insoslayable de la realidad. En la
gsociedad existen intereses divergentes y antagdnicos; por eso se dan  —

conflictos y tensiones entre los grupos que encarnan diches intereses,

De acuerdo al marx

smo no se trata tanto de condenar moralmente a la so-
ciedad de clases, cuvanto de superarla politicamente mediante la derrota
de la clase capitalista y la victoria de 1a clase trabajadora, la cual -
no reproducird el sistema derrotado, sino que creard un nuevo tipo de re-
laciones sociales basadas en la propiedad social de los wmedios de pro-
duccidn (econonia) y la socializacidn de los medios de poder (politica).
El enfrentamients, por tanto, s¢ da entre oprimidos y opreseres; la lu-
cha es a muerte, pero es una lucha capaz de ocasjonar un salto cualita-

tivo cn la forma de convivencia, una fomea wis participada y fraterna,



modo de hacerlo. Al igual

E Lcos,
'debe comba::l.r las causas - que m.:l.glnan ].a lucha de clascs, acta sobre los

polos de relacidn oprimido-opresor, pues 1a opresiGn atraviesa el corazén

de ambos y, por eso, ambos mecesitan convertirse y ser hombres nuevos. -
.Ct;n todo, Sl‘l lucha adquiere o debe adquirir un aire diferents, en vixtud
del con;iencimicn:o de éue tambi&n el opresor, a pesar de todo, es hijo -
de Dios, imagen y semejanza del Padre, y por ello, susceptible de ser a-

mado y perdonado (4).

Lo importante del juicio qﬁe nos ofrece Boff cobre este sentido del mar-
xisr{n estriba en el reconocimiento de lu lucha de clases coxo dato prima-
rio de la realidad sociel. Otra cuestidn es su justificacian ética, lo
que no es el punto. 8in exmbarge, su juicio adquicre nmztices peculiares -
por lo.que toca a la prictica del cristiano que viviendo la realdiad de
la lucha de clascs, no obstante, su {e le impone un horizonte especial de

concretizacidn.

1.2,2. Marxismo como prictica ~condmica-politica.

Le parece al tedlogo que este marxiswo debe ser juzpado politicamente -
por el tipo de socicdad gue produce y por les condiciones que crea para
que pueda realizarze "la felicidad" social. Lo que el juicio teoldgico

dice es "que el ideario socialista-comunista, si llegara a historizarse,
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ofrgceria:ajln fe;mis'posibilidadqs que el capitalismc de realizar tépi-
~capenc:,18Nutopiabcristiana acerca del hombre y de la sociedad" (5).

'1.2.3. Marzismo como practica tedrico-filosdfica.

‘Se ‘trata de‘un ‘tercer escaldn del marxismo: el materialismo dialdctico.

. BoEE reconoce que es;e;ﬁarx sﬁoisﬁlé #péfecé a'partiffde 1877-1878 con

la critica cont a’ Eugen Duhring

. ~No'se trata, por tanto, de -

@ste haya &ido personaluente

- tre-naturaleza.e 1st6r13!med;éntﬁ ﬁhyﬁﬁié& principio omniexplicativo de
téac'lé'}eﬁlﬁ '1q;matéf;h diéiééficumen:e interprezada. Sus tres tesis
fundaméntales articuladds em el Anti-Duhring son: 1) La unidad del mun-
do consiste en su materialidad; 2) Las formas fundamentales de todo ser
son el espacio y el tiempo; 3) El movimiento es la forma de existencia -
de la materia. La diferenciacifn del movimiento (mecdnico, quimico, bio-
18gico, consciente) es la causante de la diversidad cualitativa de las -
manifestaciones del Gnico principio monista, la materia. Este ﬁarxismo,
en tal perspectiva, se presenta como una alternativa al espiritualismo,
como un radical materialismo filoedfico. Se opone a todas las concep-
ciones espiritualistas y religiosas. Se niega, por tanto, toda referen—
cia trascendente a la historia y a un scentido mds alld del espacio y el

tieméo (6).

El juicio teoldgico de Boff snbre este marxismo es totalmente negativo.



ristianisme-se encuentrd cn el extremo opuesto y, por

anera‘que’el materia-

>talmente por estar en una -

~-nos hallamos ante una teoria, no ante unos dogmas; ¢l Marx hisidrico era

feccémence/ccnscicnte de que su teorIia es un conjunto abierto que de-
be aeéarrﬁiia;se... Como toda teoria, el materinlismo histdrico no trata
Vd€.?reééntar conncinientos conecretos, sine un arsenal de instrumentos -
abﬁtfaéfos (concéptos, modcles, paradigmas), mediante los cuales se pro-

ducen conocimientos, El objeto del conocimiento son las formaciones so-

cio-histdricas y sus coyunturas" (7).

Por otra parte, explica que el t&mmino "materialista' que acompaiia a es-
ta aceﬁcian, pretende significar que se trata de una alternativa al idea-
lismo en la interpretacidn de las formaciones socio-histdricas. En este
sentido, el marzismo afirma que las condiciones materiales de produccidn

y reprcduccidn de la vida estd, en iiltima instancis, en la base de tado
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el. edificio socio-histérico y de las instancias ideoldgicas y juridico-
quiticas. Sin embargo, apunta que estas instancias no son pura refle-
xidn cspeculativa de la base material, sino que poseen una existencia -
relativamente autdnoma y unas leyes de funcionamiento propias, conser-
vando una permanente referencia de iltima instancia a la infraestructura

econdmica (8).

Sosticne asimismo que, al hablar de materialismo hist8rico se pretende
qfirmnr que ‘las condiciones materiales, dentro de una totalidad social,
no se definen de una vez para siempre, sino que varian histOricamente y

se relacionan dialcticamente entre si y con todas las demds instancias.

Finalmente deja claro que, en tanto teoria cientifica, el materialismo

histdrico es discutible como lo es cualquier otra teorfa. De tal manera
que.su valor estard em relaciSn a la luz que sen capaz de arrojar sobre
los problemas en litigio, especinlmente como critica del sistema capita-

lista y proposicitn y defensa del socialismo (9).

1.3. Materialisme histérico: Marxismo de L. Boff.

Las pricticas warxistas anteriormente expuestas, constituyen para Boff
escalones diferenciados de marxismo, lo que sitfia a cada uno en un nivel
epistemoldgico distinto. Es €sta la hipGtesis que ilumina su compren=
sidn del marxismo como fenSmeno tedrico global y en ella estriba la ve-
racidad de sus juicios al respecto. Puntualicemos finalmente las ca-
racteristicas sobresalientes del marxismo que le merece un juicio nas

positivo y que, por tanto, se trata de una concepcibn particular impli-

i
l
!
|
J
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cita-en su teologia,

‘Dé ibs marxismos anteriormente expuestos, Boff se pregunta cuil de ellos
puede ser fitil a la teologia. Su respuesta es categSrica: el marxismo
como ‘teorfa cientifica de las realidades socio-histSricas, porque nos -~
ayuda a entender no a Dios, la gracia o el Reino, sino la formacidn, los

conflictos y el desarrollo de las sociedades humanas™ (10).

De tal manera que L. Boff sin desconocer la complejidad que encierra el
marxismo, como se ha mostrado, su concepcidn particular del mismo se de-
fine en los términos de materialismo histdrico, es decir, como teoria

cientifica de interpretacidn de la realidad socio-histdrica.

Ahora bien, csta formi de entender el marxismo como se insinuaba, se ba-
sa -en un supuesto: que las pricticas marxistas descritas se sit@ian en
escalones diferentes y, por tanto, cada uno se coloca en un nivel epis-
temoldgico distinto lo que redunda en un enjuiciamiento ldgicamente di-

verso (11),

En este sentido, considera que la vinculacidn entre un escaldn y otro,
digamos cntre el materialismo dial@etico y el materialismo histdricoe,
no es necesaria e intrinseca, sino hisgtdrica y coyuntural (12). Por -
eso, a su entender, es posible separarles, sin que esto signifique des-

naturalizacidn para su precisa identidad epistemoldgica.

No nos compete entrar en el anilisis de la justeza tedrica de las dis-
tinciones que realiza Boff. Sin embargo, si nos corresponde acotar -

que a la base de ella se encuentran los aportes de los mis destacados -
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tedricos marx;stas contemporaneos (Althusaer, Sattre, Gramsc1, Colletti,

etc.) para qﬁ> el mate:1a11smo d;alectico tal,cumo es. encendldo aqui,

es un producto me:afisxco de responsahzlldad exclusxva ‘de; la 1nndecuada

comprenslon de Engels sobre’la d1alect1ca hegellana y, por  tanto, en al-—

guna'medlda, de la especificidad marxista.

Concretamente, por otra parte, el aporte de Althusser al pretender hacer
del marxismo una rigurosa epistemologia cientifica estaria fundamentando

y avalando las distinciones del teSlogo brasilefio.

Por otra parte, en la breve pero precisa exposicidn que hace las tesis
prinéipales del materialismo histdrice, se destacan algunos puntos gue
conviene. poner de relieve. En primer lugar destaca la Indole cientifica
de la teoria marxista, por lo tanto, no se trata de un conjunto de dog—
més Lerrado sobre si mismo. En segundo lugar, como teoria es un conjun-
to de instrumentos abstractos que guian y orientan la investigacifn; no
presenta, por tanto, conocinientos o verdades concretas sino los instru-
mentos posibilitantes de su produccidn., En tercer lugar, la interrela-
ciBn de las instancias la presenta en términos dial@cticos, de modo que
las de indele superestructural poseen una relativa autonomia. Todo lo -
cual constituye una versifn critica distinta de la "vulgata" del marxis-—
mo dogmdtico, es decir, de la concepcidén metafisica desdialectizada, en

algunos aspectos, del materialismo histdérico y dialéetico.

En conclusifn, la concepcidn del marxismo que tiene L. Boff se define -
propiamente como materialismo hist8rico, como teorfa cientifica y método

de andlisis socio-hist8rico. En tanto préctica tedrico~filosdfica, el
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‘marxismo. es rechazado por encontrarse -al ‘extremo opuesto del cristianis~

ELEMERTOS MARXISTAS EN LA TEOLOSIA DE 1A LIBERACION DE LECHARDO BOFF.

El_discurso propiamente tcolbgico de Boff supone los anflisis de lz rea-
lidad socichistdrica realizados por los especialistas. La teologia res—
peta la vacionalidad propia de Ja ciencia (15). En este sentido el ted-
logoe no se pone 4 realizar los anBlisis econdmicos, socioldgicos o poli-
ticos, de manera concreta; no es su atvibucifn. Lo que realiza es una
labor de interpretacidn de los datos de la ciencia que revelan la estruc-
tura de la realidad socio-ccondnica y los mecanismos de dominacidn que
margina a las mayorias latinoamericanas de los beneficios econBmicos y

sociales.

Ahora bien, no todo esquema analitico revels tales resultados, de ahi
que, de acuerdo a Boff, la fe "lleva a cabo un discernimiento para de-

tectar cudl es el esquema analitico-que mejor traduce las exigencias -~
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¢e_1? PFOﬁié,fE",(l6I; ?odo lo cual, potenciado por la cxperiencia espi-
i;ri;uél]an;g e1‘pobre, ante la pobreza de las inmensas mayorias (17). En
‘;gi,persﬁ:ctiQa, la fe y la teologia optan por un determinado andlisis
‘,Qﬁe mis ée adecue a su direccifn y que maneje categorfas afines a ella;
’qﬁg mis vigorésamente descifre los mecanismos que, segln aquélla, cons-
tiﬁufen el pecado estructural y que pongan .opciones que sean considera-
das como las mediaciones mis adecuadas a la salvacidn y a la liberacidn
integral del hombre, para promwover con mayor cficacia la Susticia y la
transformacidn cualitativa con mayor participacién y fraternidad (18). -
De tal manera que el andlisis que se privilegia para leer la realidad es
el de la dependencia (19), subsidiario del marxista., Y en este sentido
preciso nos proponcmos mostrar algunos esquemas o intuiciones marxistas

que usa Boff para interpretar la realidad social latincamericana.

2.1. Categoria clave para el tedlogo es el de clase social. Las carac-
teristicas propias de esta categorfa como es su naturaleza analitica e
hict8rica, sus notas de asimetria, oposicién y antagonismo, asi como su
constitucidén por el lugar que ocupan los grupos sociales en el proceso
de produccidn, son evidentes en el esquema tal cual lo usa Boff, Asi,
en su discuvso, los pobres ne socn un individuoc sino "toda una clase so-
cial de explotados”" (20); son el polo dial@ctico social mds friagil (21),
que como clase exige una solidaridad y amor colectivo (22). Se trata de

clases dominantes, hegemdnicas, dominadas, subalternas y oprimidas (23).

2.2, Para la Iglesia, la opcién por los pobres, sefiala Boff, "supone -

una opcidn de clase -hay que recorocerlo-, porque los pobres constitu-



yen las clases populares desasistidas” (24); ahora bien, dicha opcidn
no se agota en esa clase, pero es desde los pobres que la Iglesia se di-
rige o debe dirigirse a otras clases. Opcidn de clase es, por tanto,

otro esquema marxista presente cn su reflexidn teoldgica.

2.3. Para interpretar la estructura global de la sociedad e identificar
1a causa fundamental que descubre-las dimensiones de la explotacidn eco-
némica de las mayorias, Boff la realiza con un esquema genérico de pro-~
cedencia marxista. De este modo, sefiala que '"la causa principal reside
en los moldes capitalistas de nuestra convivencia social. Una pequefia
minoria se épropia una gran parte de la riqueza producida por el trabajo
de todos, controla el Estado y los diversos aparatos y detenta el mono-

polio ideoldgico" (25).

2.4. Los paradigmas del materialismo histdrico en su interpretacidn de
la estructura social son evidentes. Explicitamente apunta Boff que -~
parte de un supuesto: que la sociedad se construye, se desarrolla y mo-—
difica en virtud de la interaccidn dialéctica de tres instancias: 1la
econdmica, responsable de la vida, la politica, responsable del ordema-
miento social y la simbSlica (ideoldgica), responsable de los diversos
valores, ideales y aspiraciones de los hombres, MHasta el punto, diche
esquema también podrSa calificarse de weberiano; sin embargo puntualiza:
"aceptamos tambi&n que lo econdmico organiza, en diltima instancia, la -
com#lcjidad de lo real, porque muestra las necesidades md3s fundamentales
de la vida y de la subsistencia" (26), con lo cual el modelo se confirma

totalmente marxista.
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?éro mis aiin. La explicacién que ofrece de la interaccidn de las ins-
tancias de la estructura social, Boff la revela en una linea eminente-
mente althusseriana. En efecto, que la instancia ccondmica serd el re-
‘ferente Gltimo, dice, "no significa que sea automdticamente la instan-
cia doﬁinante, sino que se limita a definir la instancia dltima. Lo que
confiere unidad a una determinada fase social puede serlo la instancia
politica o la simbB8lica que, de este modo, pasan a ser las instancias -
dominantes" (27). EfeF:ivamente, Althusser es quien explicc que la de~
terminacidn Ae la economia consiste en asignarle a una instancia parti-
cular el papel de instancia dominante; en otras palabras, la economia lo
que hace es desplamar el papel de instancia dominante a una instancia en
ﬁarticular y asignarle los papeles especificos a las demis instancias.
De este modo, la economia es determinante en €ltima instancia, no porque
las demfs instancias sean sus cpifendzenos, sino porque determina cuil

es la dominante.

2.5. Influencia de epistemologia marxista también es perceptible. En
efecto, una de las intuiciones del marxismo al respecto consiste en pos—
tular al proletariado como lugar de definicidn de las pricticas tedricas
y de las prdcticas-prdcticas. La ubicaci®n social tiene sus propias -
trampas epistemol&pgicas; de wodo que lugares as@pticos en la produccidn
tebrica no existen. En este sentido, Boff destaca que "todo discurso -
estd vinculado a un lugar social™ (28) y que los oprimidos definen —
“,..el lugar hermen&utico y el lugar social de nuestras pricticas tedri-
cas y practico-practicas” (29)., Reconoce asimismo que esto supone re-

chazar "los esquemas burgueses de nuestra formaciBn intelectual y re-



e — gt

et s Sttt

or: tanto, en términos de filosofia de la historia el mar~

- vismo concede atributos de mesianismo y de sujeto de la historia al pro-
“letariado. . Esta intuicidn tambi&n se encuentra en Boff; que sea tomada

“realmente del marxismo o no, es cuestidn que no interesa.’ Lo que impor=-

ta es lo que el LuSlogo subraya, que '"las clases subalternas, ... se ma-
nifiestan como nuwzve sujeto de la historia" (31) o, de este otro wodo,

quc: son ""los pobres, los nuevos sujetos de la historia (32).

2.7; Las consecuencias de la opeifn de clase pur los pobres en lo que
tiene que ver directamente con el quehacer del tedlego, Boff lo explica
con e) concepto gramsciano del "intelectual orghnico”. De este modo, -
considera que en el proceso global de liberacidn el tedlogo puede vivir
comprometido a partir de su prictica tedrica, ejercida dentro de una -~
opeifn clara y profunda por los oprimidos. De manera que "su funcidn -
es la del intelectual orgdnico: ayuda a las clases oprimidas a tomar ~
conciencia, a descumascarar las ideclogias castradoras, a elaborar y -
manterer la visidn global" (33). En otras palabras, desde y con les po-
bres y mediante su quehacer especifico, el teSlogo se compromete con -—-

ellos y con su destino en otro nivel de lucha.

2.8, Firalmpente, el concepto de revolucidn, Boff lo entiende a la ma-
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:Por eso, los and-

estructirales’deben serlo también de

evolucifn que no transforme ese -
‘historia occidental serd dnicamente

étdddgra liberacidn™ (35), conclu-

las categerias’o 1n;h1?16ngs:555ib;s} fundamentalmente marxis—
a hgpﬁénéucipér;oéiegﬁali;iea latente en la teologia de
'1 hg‘ysiado‘eﬁ ia,expos;éian, Boff no entra en anilisis es-
'"beaifiéos dé'néhuraléza socioldgica, econdmica o cultural, lo que le ha-
b;iﬁ exigido unruso mis abierto del instrumental del mazerialismo histd-
‘rico y le habria enfrentado con disquisiciones de rigor sobre las misuas
categorias; lo cual haria mids evidente el marxismo. En todo caso no es
ésta su tarea y para 1o que es la suya propia basta lo apuntade para --
probar que, el marxismo como prictica cientifica, es usado como mediacidn

interpretativa de la realidad latinoamericana,

La concepcidn de ma2rxismo del teblogo queda con esto expuesta. Los es-
quemas acotzdos correboran su concepeifn de marxismo en tanto materialis-
mo hist8rico. Y ron esto, pasamos a considerar la concepcidn de cristia-

aicmo que tiene el tedloge brasilefio.



284

3. CONCEPCION DE CRISTIANISMO EN LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION DE
LEONARDO_BOFF . T P P

El inter@s por puntualizar algunas notna_-sc;bre ‘el 'criscianismo de Boff
no obedece a la sospecha de que Este introduzca modificaciones substan-
ciales al dogma cristiano-catdlico. Estr;'ba, en los matices y nuevas
perspectivas con las cuales reinccrbreta las fuentes de la fe, persi)ec—
tivas que por lo demdis, le vienen dadas desde la situaci@n de dependen-
cia y opresidn propias del tercer mundo y que iluminan o reflexionan -
una nueva manera de practicar la fe. Asi comprendido, este cristianisme
presenta unas notas caracteristicas que pretendemos mostrar, y que en
alguna medida promueven o posibilitan un acercamicento iacculiar al mar-
xismo, con el que posecn elementos en comiin. Cuestidn a tratarse poste-

riormente.

3.1. Lugar desde donde se lee la Saprada Escritura.

Las fuentes de la fe, de acuerdo a L. Boff, se leen sicmpre desde una ~
gituacién determinada, desde una &poca con sus problemas especificos.

Determinar por tanto, el mensaje principal de la Biblia presupone acla-
rar quiBnes y c6mo son los que la leen (36). Y es que 'todo mundo lee
con los ojos que tiene" (37); por eso considera que ante todo es impres—
cindible dejar claro qué ojos y qué situacidn es la de los latinoameri-

canos desde la cual leen e interpretan los textos sagrados.

Las novcdades cristolBgicas y eclesioldgicas que ofrece la teologia de

Boff adquiercn en este punto la clave de su comprensidn. EI1 tipo de -
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textos biblicos a los.cuales dirige su mirada, las ffascs que subraya

" asi como los mensajes que le llaman mds la atencidn, vienen sugeridos y

exigidos por la realidad subcontinental americana. Ella define, como -

deciémos arriba, el lugar hermenéutico de las pricticas teSricas y prdc~

tico-pricticas (38).

En esta perspectiva, destaca algunos Indices que caracterizan la reali-
dad del continente, de tradicidn cristiana. En &ste se verifican unas
escandalosas contradiceciones: un pueblo, reducido a masa, que no puede
tomar parte en la decisidn del destino de sus respectivas naciomes; -
unas grandes mayorias de pobres que ansian la liberacidn; enfermedades
endémices que asolan a las familias, analfabetismo, bajos ingreses y -
ausencia de medios de participacidn. Desde aqui surgen las preguntas
cristionas y cualifican la fe: ";cSmo ayuda al hombre la fe biblica a
recuperar su dignidad perdida y arrebatada? (Cudl es la imagen de Dios
que nos presentan las Sagradas Escrituras?...iSe trata de un Dios insen-—
sible a los gritos de Job sufriente hoy, o se trata de un Dios que toma

partido y tiene el corazdén sensible al dolor de sus hijos” (39).

Puesto que el cristiano como hombre es una totalidad concreta, la reali-
dad que vive le constituye y condiciona; la fe, por tanto, que se consi-
dera un aspecto constitutivo de su ser, adquiere de ahi una cualifica-
cifén determinada. En este sentido, la realidad en que vive el hombre
entra de lleno para determinar aspectos y pridcticas de la fe. Por eso,
el cristianismo que se manifiesta en Boff, en alguna medida le caracte-

viza la realidad histBrica, en la que como doctrina formal aquél se hace



“=la®tradieion de\ir.;glésiu. :Supuestamente, piensa Boff, este tipo de
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‘presente

ictoriosa en Jesucristo muerto y resucitado., En ello se --

Vjcapta”éiTSeﬁtido‘que pro-voca al hombre. Este Sentido, puede ser expre-

: sado eﬁwun~lehguaje de verdades al cual se adhiere el cristiano. Pues

blen, la fe que se entiende meramente como adhesidn intelectual de ver—
dades %obre el destino fundamental del hombre y del mundo, piensa Boff

que no-es. la. fe verdadera (40).

Y. no'lo es por el tipo de prdctica que desata. Es una prdctica de fe
dei pbder argumentativo y apolog@tico, oricntada sobre todo a la segu-
tiﬁad, antes que a la verdad. La teclogia que la reflexiona se destaca
por la bfisqueda de claridad de las f8rmulas, “por su afin de ortodoxia,
por el acabamiento perfecto de sus definiciones que se oponen al cardc-
ter opaco y enmarafiado de la vida concreta., Es una teologia que se =—
mueve por deducciones de unos principios inalterables o de unas frases
escrituristicas, que sirven de parimetros para juzgar la experiencia -
real™ (41). Boff le recuerda a esta concepcibn de la fe y a este tipo
de teologia, el peligro de pasar a ser ficilmente la ideologia de una
pequefia &lite ilustrada (42); por lo que '"nunca puede olvidarse del —-

sentido de las verdades abstractas y de las formulaciones tedricas; ne
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1“q17.le practica la verdéd. Practicar la verdad en

él sentido “b1;b17:kico éc;n‘sniste en transformar de tal forma la vida que —

‘,,é‘s‘trai s@deié empépax" de 1la realidad de Dios sentida y sufrida dentro de
1a b;opia E'n;isteﬁcia" *(44). De tal manera que la fe cristiana es mucho
“més” un modo de vivir y de comportarse frente a la totalidad de las mani-
festaciones del mundo que adhesidn a un contenido fijo v determinado de
verdades.

3.3. La fe es un modo de ser.

Se deduce de lo anterior que la fe no es un modo psicolégico sino mis
bien un modo ontoldgico del ser del hombre. En otras palabras, "una ma-
nera de situarse en el mundo y sintetizar toda la realidad a partir de

Dios y de Cristo..." (45).

De mancra que el cristianismo es un modo de existir y una actitud funda-
mental. Vivir en la dimensién cristiana significa vivir a la luz de la
realidad totalizante de Dios. Es considerar al mundo, la historia y la
vida humana desde Dios (46). Define la postura total del hombre frente
a Dios como sentido dltimo de la realidad, en consecuencia ordena toda

sy vida con sus distintas prdcticas (47). En definitiva la fe es el --

mfvil de toda praxis del cristiano. Es experiencia y praxis (48).

A a
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7il:La fe se constituye por tanto, en uha praxis.. Se manifiesta como préc-
“tica-realizadora de amor eficaz; se manifiesta-informada por la caridad

 yyisolidéridad'especialmente para con’los "mds pequefios", para con los

‘»‘:bobréé y necesitados de liberacién (49). ‘Se‘trata de la que inspira una

" praxis de amor, de lucha por la justicia y fraternidad, de biisqueda de

comunidn y liberacién (50). Es una fe que se constituye como praxis li-

_beradora,

5.4. Fe como praxis liberadora.

La realidad y situacin sociohistdrica del hombre cristiane que lee la
‘- Palabra de Dios, segiin deciamos, tiene implicaciones con la determina-

cidn del mensaje principal que aquella lectura le ravela. [En este sen-
tido, la fe como modo de ser, de cara a la realidad latinoamericana, se
desarrolla de modo especifico como *praxis que se compromete con la 1li-

beracién'' (51).

La manera de comportarse del hombre latinoamericano ante su realidad a
la luz de la Palabra de Dios consiste en enrolarse en una praxis histd-
rica de liberacidn. De acuerdo a Boff, "una fe que sea rcalmente fe en
Dios' y en Jesucristo lleva a un proceso liberador, de denuncia de las
obrcsiones concretas que corporifican el pecado como repulsa de Dieos y
del hermano, y de compromiso efectivo en la gestacidn y la creacidn de
una sociedad mas justa e igualitaria" (52). En este sentido, la conver-
5i8n se articula en t@rminos de cambios sociales que llevan consigo pro-

cesos demorados y pasos estrat€gico - tdcticos donde se concreta un pro-
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ceso liberador (53).

Desde estos supuestos, Boff juzga qqe‘e‘nbj,lay,s‘itunci‘ﬁr; ‘de-Tercer Mundo
dependiente, la fe pensada y vivbida de»f@:.rﬁéfhistérica, orienta a una
opcidn ideoldgica de liberaci8n, a un c'iérto ti;ﬁo de andlisis, asi como
a un compromiso concreto. De tal manefa que en este contexto, leer el
evangelic y seguir a Jesds de manera no liberadora significaria necesa-
riamente volverlo del revés o interpretarlo continuamente de un modo -

ideoldgico, en el sentido peyorativo de la expresién (54).

.

Este tipo de cristianismo, por lo tanto, ha alcanzado 2 ver la dimensidn
liberadera presente en la fe cristiama y en la vida de Jesfis; por ello,
no reduce la expresidn de fe exclusivamente al fmbito del culto y de la
piedad, sino por el contrario, se compromete en distintas pricticas so-
cio~politicas y en ellas pone el acento. De este modo, los cristianos
"se empeiian en la defensa de los derechos humanos, especialmente de los
pobres, en la denuncia de las violencias del sistema capitalista y neo-
capitalista, en la constitucidn de comunidades de base c¢n las que el pue-
blo expresa, nutre y articula su fe con las realidades vitales que le

oprimen" (55).

Es en esta entrega y compromiso serio en la praxis de liberacidn donde
el cristisno, piensa Boff, torna y hace verdad el significade origimal
de Dios; es decir, realiza su experiencia. En esa entrega @ la tarea de
liberacidn es donde va surgiendo para el creyente Aquéllo que es mayor
que todo, que impulsa como sed de justicia, hambre de solidaridad, an-

gustin de fraternidad y que se constituye como polo de referencia de sus



em:onces surge aquidllo

y.exp mentamoa a ona en su diafania histérica

ceso de 1:Lberac1on, por tanta, el cristiano vive su fe

y reallza la:! exper:.enua esplntual de Dms.

‘Muchos otros aspectos podrian destacarse sobre la concepcidn del cristia-

nismo ‘dje,l}off. Hemos queride puntualizar, sin embarge, unas notas que
. at‘iéb'eh su originalidad y que en cierta medida se relacione mis con la
perspectiva. de nuestro estudio., Pasamos con esto a sefialar algunos ele-
mentos comunes que sc presentan tanto en el eristianisme como en el mar-

xismo.

4. ELEMERTOS DY CONVERGEKCIA ENTRE MARXISMO Y CRISTIANISMO EN LEONARDO
BOFF.

Buscamos en esta parte determinar algunos aspectos en que coinciden mar-

xismo y cristianismo segln L. Boff.

Estos elementos se articulan alrededor de dos puntos: 1la opcidn y com—
promiso histérico por los oprimidos y el rechazo global del capitalismo
y bsqueda de una alternativa social. Como se puede notar, si bien am—
bos puntos no son del todo extrafios a la teoria cristiana y marxista, es
en su praxis histSrica respectiva donde adquieren mdxima expresidn. Y

en este nivel se sitfian tales convergencias.

4.1, Opcién y compromise histdrico por los oprimidos.

La reflexidn y la praxis eclesial que desata el cristianismo pensade en



la teologla de la llberaclon, tiéne éomd»lﬁgaffde origen y referencia

1a opc1on pcr 10; marglnados y: oprlmldos. .Los: oprimidos se constituyen

como el sector de 1a poblac1 n depo"/ “de’.1a accidn de amor del

cristiano. Pero no 5010 eso., Se definen‘:aﬁbién como el lugar social

y hermenéutico;de,lds.prédgi as’ tefricas;(57), es decir, a partir de sus

ansias 'y exigencias de transfornmaciones estructurales se trata de ver y

pensar la vealidad.

Los cristianos comptomec1dos, al anallzar lu

Por ‘otra parte, cuando se habla de un compromiso por la "liberaciéa" de

lasrﬁhfbriés populares, se expresa un compromisc y una opcidn muy con=~
cfeta. éuando los cristianos hablan en estos términos, hablan de una -
libcracién’quc no es ni reformista ni progresista, sino precisamente
liberadora y que supone una ruptura con el statu quo vigente. Se trata,
por tanto, de "una liberacidn que hace Qefcrencia a las estructuras, no
sobre las personas, tratando de cambiar la correlacidn de fuerzas entre
los grupes sociales, a fin de que nazcan unas estructuras nuevas que su-

pongan una mayor participacidn de los excluidos" (59).

De tal manera que cuando se habla de liberacidtn, sefiala Boff, no se —-—-



: ‘vencm humana y 1a relac:uon con - Dms, se trata de upa liberacidn que

ebe:mtcrpcetarse ptmclpalmente ~aunque no exclusivamente- en el sen-

S tidoi,de*liber’aciﬁn econdmica, politica y social de los pueblos oprimi-

“dog".'(6D), “Para Boff esto es importante destacarlo, porque al hablar en
s téfminos de pecado y de gracia, sin atender a las wediaciones y a las
'p:nctmcas en las que se concretan, significa variar de contenido la te-

'mﬁtlca de la lxberacmn o deshistorizar su contenido socie-analitico.

- En gs:e sentido, hay que cvitar caer cn el espiritualisne y en una trans-

‘ferencia semdntica e idealista del lenguaje liberador (61).

: Léi‘bpcién y cenpromiso histdrico yor la liberacida de los oprimidos, e
‘l‘lcva al teﬁlozo, como deciamos, a ver la realided social a partir dé
lbé pobres, a& analizar los procesos cn interés de los pobres y a actuar
en la liberasiﬁn junto con los pobres, En esta perspectiva dicha 01-)-
ciSh es politica, &tica y evang@lica, En efccto, es politica desde el
ﬁomento en que se define el 'CESIOI;O o cualquicer cristiano comoc agente
social que ocupa determinado lugar, ¢l de los pobres y oprimidos, en la
correlacifn de fuerzas soeciales. Es asimismo, una opcidn 8tica, porque
no se acepta la situvacifn como estd, se experimenta indignacidn frente
al escdndalo de la pobreza y e manifiesta claramente un interd@s por la
promocifn de los pobres, la cual sblo es posible si se produce un cam-
bio estruclural de la rcalidad socio-hist&rica. Por Gltimo, es una op~
¢ibn evangélica, porque los pobres segiin los evangelios, fueron los pri~

meros destinatarios del mensaje dc Jesfis y constituyen el criterio esca-



da’uno-.de los hombres (62).

‘Comu puede verse, estos aspectos de la ﬁrﬁcciéﬁ ctigtihn§¥§6nvéomﬁ1eé

a la praxis histdrico-politica del marxismo. En efecto los pobres| lei-
dos socioanaliticamente como proletariado, constituyen para el marikismo
el lugar social y hemmenéutico de sus pricticas tedricas como prictico-
pricticas. La clase proletaria es cl horizonte de comprensifin de|la -

realidad del capitalismo asf como la fuerza social que genera su trans-

formacifn, para reestructurarla de acverdo a sus intereses. La libera-
¢idn que propugna la praxis politica del marxismo es por tanto, de|y =

para los pobres cocioecondmicamente determinados.

4,2, Rechazo plobal del capitalismo y blisqueda de una alternativa |so-
cial.

Para la fe que se practica y que se reflexiona en América Latina, %a -
. R |
historia es siempre historia de la salvacién o de la perdicién, de |la
|
acogida o del rechazo de Dies (63). Desde esta perspectiva puede inter-

pretarse de un modo histérico-salvifico, lo hist8rico y lo econdmicpo,

como instancias en las que se estructura la salvacién o la perdicidn del
hombre. Por tanto a los sistemas que estructuran la realidad sociﬁ-
histérica les es inherente un contenido tecldgico objetivamente, er tan-

to en ellos estd en juego la justicia o la injusticia, la fraternidad o

la ausencia de la misma.

El capitalismo, de acuerdo al magisterio pontificio, es "un sistema que
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‘considerael” lucro ecomo motor esencial del progreso econdmico; la con=

i currencia, como:ley suprema de la economia; la propiedad privada de los

s: de 'produccifn, como un derecho absoluto, sin limites ni obliga-

ciones sociales correspondientes... Pero, si es verdadero que un cierto

italismo ha sido la causa de muchos sufrimientos, de injusticias y
s 'fraticidas, cuyos efectos duran todavia, seria injustc que se -—

£

buyera a la industrializacifn misma los males que son debidos al ne-

:fa‘s‘tr:ofs‘istéma ‘que la acompafia..." (64).

‘Antle-‘este capitalismo asf descrito, al que incluso habria que agregar

""algun.m". matices que en nada lo mejora por lo que toca al que se vive en
T'VArmérrica Latina cou sus caracteres imperialistas, Boff se pregunta por —
su ‘cluuiificaciﬁn teolbyica: "ihasta qué punto favorece el que se anti-
cipen’y concreten ia gracia y la santidad en las rclaciones dc los hon-
}‘)rcs entre s1 y de los hombres con Dios? (65). Si es correcta la defi-
nicién que da PFaulo VI, sefizla, hay que afirmar que &ste se constituye
wis como articulacifn de la historia del pecado que de la historia de la
‘gracia (66). Por tanto, el rechazo y 1la condena 3 tal sistena es evi~

denta.

Sin cmbargo, afin cuando la condena moral del capitalismo debe de reali-~
zarse, no consiste en esto lo mds importante. El problema fundamental
para la comunidad cristiana no se reduce, sostienc Boff, a condenar mo-
ralmente el sistema capitalista, con todos sus ideales y pricticas que
engendran la injusticia social y producen una ignominiosa pobreza. La

princ¢ipal preocupaciBn consiste en 1la forma concreta de superarlo histé-



295

ricasente; " En:otras palabras considera que "el problema de fondo es wés
politico: quéimbral; mids que revelarse profeticamente contra una injusti-
g cia structural: (1o cual es abstracto), cs necesario superar las estruc-

‘turas \J.nj'us:as (que es algo concreto)" (67).

Y 'es ‘que son @stas precisamente las exigencias de los pobres y oprimidos.

Para:ellos, no se trata de condenar movalmente el sistema, ni incluso de

réfomarlo a fin de obtener mejoria general en sus condiciones de vida.
Sus exigencias "sc orientan a una liberacidn en el marco de una sociedad
.diferente' (68). . Es en este contexto donde se planten el problema de una

arlc'ernativa -gocial, concretamente del socialiswo.

f’Al;_r'gspéct:o,}noff sostiene que el socialismo se plantea en primer plano

nto como alternativa &tica y politica, sino como fase histérica que

“sicede ‘dinlécticamente al capitalismo y como concrecidn del dinamismo -
’propio ‘de 1a historia; que sSlo entonces se produce la libertad humana -

como proyecto histdrico y opcifn politica (69).

El cristiano se compromete en esta lucha en contra de las injusticias

que el sistewa prowueve y permite y buscz; la construccifn de un nuevo

orden social. La fec cristiana les alienta en sus esfuerzos porque nin-
guna situacifn histSricamente dada constituye el marco definitivo del -
hombre y del mundo. WNinguna formacifn social, apunta, traduce la tota-
lidad del Reino de Dios, Por ello, concluye, “en principio, la fe cris-
tiana secunda los dinamismos histdricos de aquellos grupos que buscan —-
unas mis elevadas formas sociales de participacidm, las cuales se supo-

ne que estin mis proximas 2 la realidad del Reino de Dios" (70).
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otief\t; en:_ funcifn de las necesidodes reales de la sociedad y no en fun-
E éiSn:dei lucro de una minoria, constituye el meolls de su teoria y de su
-ﬁrﬁctica. También para ellos, lo importante no reside en desautorizar,
mediante la critica y juicio moral, el sistema, sino en comprometerse or=
ginicamente en la construccién de una nueva forma de convivencia social
que suponga su aniquilaciBn y superacidn,

De nuevo, marxismo y cristianismo coinciden en la praxis histdrica en
tanto para ambos el capitalismo supone un mal que hay que superar me-
diante un nuevo modelo social que garantice mayor justicia, participa-

cidn y fraternidad.

5. RELACTION MARXTSMO-CRISTIANISHO EN 1A TEOLOGIA DE LA LIBERACION DE
LEONARDO BOFF.

La relacidn del marxismo con el cristianismo reflexionado em la teologia
de la liberacidn es un hecho; a tal punto que en la praxis histdrica la-
tinoamericana, presentando clementos en comiin,  intereses y razones, lo—
gra un potenciamiento no sdlo parz la ?rﬁctica particular de uno u otro,
sino para la praxis histdrica global. En este sentido, la relacidn que
establecen por lo que toca a intereses histdrico-politicos ha alcanzado
evidencia en el desarrollo de la parte {iltima de este estudio. Los es-
quemas, categorias o intuiciones marxistas operantes en la teologia de
la liberacifn que ya fueron expuestos, por otra parte, quedan comprendi-

dos tambifn como expresién-de la relacifn enunciada. $Sin embargo, queda



rdt'a’i:.bévui‘\écif:icamente y de modo sistemdtico la relacifn que guarda
i el mz‘ii'xismo’ cun eljdiscurso tedrico de la teologia de la liberacidn,

"’,‘Eﬁ‘étra“s bpa'iub;:as', hace falta puntunlizar lo que en dicha teologia tiene

: 'q'l'.llé: ver el ﬁariismo. Es este el objeto e intergs de las paginas que si~
gu:en' y ‘que como tal deben entenderse en una linea conclusiva de toda la

investigacidn.

5.1, Téologia de 1a liberacidn y marxismo.

De acuerdo a L. Boff toda teologia se hace a partir de dos lugares: el
lugar de la fe y el lugar de la realidad social dentro de la cual se
vive la fe, El primero viene dade; lo constituye la Biblia, el Magiste-
rio de la Iglesia y la Tradicidn del puecble de Dios; el segundo, ha de
ser identificado, en cuanto se trata de la realidad socio-histérica en
que la fe es vivida (71). El centro de nuestro interés radica precisa-

mente en el segundov lugar y es lo que vamos a examinar.

La realidad sociohistdrica es compleja y los mecanismos de su funciona-
miento no estdn a la vista. De ahf que para obtemer un acceso mis ob-
jetivo a 1la realidad, dentro de la cual ha de pronunciarse el discurso
de la fe, "es preciso recurrir a las ciencias sociales humanas, tales
como la antropologia, la sociologfa, la psicologfa, la politoloegia, la
economia y la filosoffa social' (72). Estas ciencias, sciiala Boff, ay.u~
dan a descodificar la complejidad de lo real, la estructura de la reali;

dad social y econdmica, los mecanismos y centros de peder, etc.

Toda teoclogia trabaja siempre dentro de un cierto tipo de andlicis de ~



or cJ_.eﬁtic o i;{conscientemente, ya sea i)roducido
1 ic{ealisxﬁo y el ingenuismo de una inter-
ya sea él'al‘m"ravét;v criticamente mediante los instru-
cinl s”(.7,y3). 7 El primer t:iﬁo de andlisis, dice
duciria la; tgblugia 1a ciertos equivocos y soluciones teo-
»al"es':‘tsurx tyar{to n;iopés,' meramente asistencialistas, paterna—

& eyn"_el'mejor de los casos, reformistas. EL segundo tipo tiecne

do ot }ma percepcidn de la realidad social. Ahora bien, de lo que

ata para la teologia de la liberacidn es que esta wediacidn sea ob-

tiva,); critica pues en ello estriba, en bucna medida, la bondad y se-

j».ricd:ijd de la "ciencia de la fe". En este sentido, la teologia de la 1i-
’ é;x;éié’u tiene que escoger los instrumentos socioanaliticos para tal fin.
Pero no se trsta de un escoger sin mis, porque "la fe entra en la deter-
minacidn del tipo de andlisis de la realidad. Constituye ¢l horizonte
n::;|yor y las opciones de fe influyen en las opciones concretas por un de-
terminado esquema cientifico de interpretacidn, por un modelo politico -
concreto, por esta ideclogia en lugar de aquella otra..." (75). De este
modo, regido por esta fe y en funcidn de la obra de la fe, piensa Boff,
el teBlogo se somete a la mediacidn sociocanalitica. Lla fe le ayuda a si-
tuarse plenamente dentro de la realidad conflictiva, es decir, al lado de

los pobres e inserto en el lugar que ocupa el pueblo marginado (76).



. o1 andlisis de la realidad. Con los
st;éﬁ;s por las ciencias sociales y humanas,
1 ‘teo ogia ana zgl;A rea1iﬁ€é sociohistérica. EIL anilisis y esquema

,‘fin:érppgtut;vo ;Q'Qiéne ngerido por la fe, en cuanto éste debe adecuarse

n‘ytdireccién y maneje categorias afincs a ella (77). En

su libevacidn a la que la fe ilumina y exige. Por eso, sefiala
Boff ‘que "€l anilisis se realiza desde el lugar del oprimido, con su &p-
tica, con sus intereses y en funcifn de la transformacidn social mis jus-

ta para‘ellos" (78).

Desde Juege que esto no implica desconocer los andlisis vealizados desde
1a perspecﬁiva de las clases doninantes, al contrario, se tienen en cuen-

ta porque s6lo asi se conserva la objetividad necesaria para captar qué

fuerzns sociales cetdn actuando en la reslidad (79).

Pero la opcidn por los pobres, sedala Boff, no garantiza necesariamente
la calidad del ;nilisis. De ahi que éste debe hacerse utilizando el
apropiado instrumental de las ciencias sociales (80), sin perder desde
luego, la perspectiva de fondo: la opciiin por los pobres; el andlisis
es en funcidn de su liberacién. Confiesa cl tedlogo que "éste es el in-
tetés declarado del andlisis, que, de por si, jamis es totalmente desin-
teresado” (81). Concretamente, entonces, jcudil es el tipo de andlisis
que asuas y qué teorfa social privilegia la teologia de la liberacidn de

Leonardo Boff?



Ante todo, el veolog dlstmgue dos tendcnc:.as bnsxcas del anﬁ] isis so-

cul 1a tend neia funcmnahstn y la cendencu dxalecticn (8") La

. prlmeru ve la soc1edad como Ui todo orgdnico, - su :Lnterés es reforuwista,

dado. que se preocupa', por el func:.onaxnento y el perfeccionamiento de un
. sistema’que-se considera bueno y que debe ser mantenido.  En este senti-
do; es'i la visidn por lo general de los que detentan el poder. La segunda,

conténpla‘.aﬁtg todo la sociedad como un conjunto de fuverzas en tensidn y

e en'conflicto originados por la divergencis de intereses. Atiende més a

o8 ‘conflictos y desequilibrios que afectan al sector de los empobrecidos

y'exige'una reformulacidn del sistema social, de forma que manifieste una

-mayor; simetria y una mayor justicia para todos. En este sentido, por lo

gencral; es]a visifn de los que se hayan a2l nargen del poder.

< Ante 'gst‘:‘ls"tendencins. la eleccifn de Boff es clara y determinantc. Asi
"'li?;anifiésta:' "...ia teologia de la -liberacido ha privilegiado el and-
ii;is dialctico de la realided, porque respende mejor a los objetivos

preterndidos por la fe ¥ por las prictices cristianas de liberacidn de los
marginados y los sin poder..." (83). Y agrega en este mismo sentido, --
que en Am@rica Latina "muchos grupos hacen un uso no servil del instru-

mento analitico elaborado por la tradicifn marxista (Marx y las diversas
aportaciones del socialismo, de Gramsci, del marxismo académico francis,

y otras), desvinculado de sus presupuestos filoséficos (materialismo dia-

léctico). En este caso se considera al marxismo como ciencia, no como

filosofia" (84).

La mediacidn spcioanalitica de la teologia Jde Boff es, por lo tanto, el
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ranﬁlisis‘dialécﬁiéb;,él_ﬁ;;éfigl}sé; ﬁistﬁricq. De manera que no es
cualquier Qécodu eiydpéAﬁdEQQJuséfria'ccologia de la liberacidén para in-
terpretar la realidad 1atinoéﬁericana sino aquél que mis se adecua a la
fe y maneja categorias afines a ella., Se trata del anilisis que mds vi-
gorosamente descifra los mecanismos, que de acuerdo a la fe, constituyen
el pecado estructural y que adecuadamente jidentifica los mecanismos de
explotacidn e injusticia. Se trata, ademis de un m&todo que no sBlo sa-
be analizar, "sino que ayuda a elaborar una alternativa wds humana de -
econvivencia social" (85). EL andlisis marxista, el materialismo histori~

co es, por tanto, el m&todo al que nos referimos,

La teologia de la liberacifn de L. Boff intenta, pues, una articulacién
del discurso cientifico marxista en el discurse de ia fe., Propcne una
utilizacidn del marxismo por la teologia en tante materialismo histérico.
No entiende pues, que se trate de una teologia dentro del marxismo. Y
esto porque "el principal referente no es el marxismo sino la teologia,
la cual posee su propia gramdtica, pero cuando pretende tener eficacia
liberadora al nivel social, sc apropia a su modo la ceontribuciBo hecha
por la racionalidad marxista y elabora su propia sintesis a la luz de -

sus propios criterios teolfgicos" (86).

El marxismo entra en el primer momento del método de la teologia de la

liberacidn como andlisis critico de la realidad social. Entra como mo-
mento que lo exige la naturaleza nmisma del pensamiento teoldgico, ﬁues—
to que como dice Boff, citande & Santo Tomds, "Se equivocan quienes ——

afirman que no tiene nada que ver con la verdad de la fe la idea que -
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un6 tenga-de-las:creaturas, mientras piensa correctamente de Dios... En

; éfectoy*lns»errores sobre las creaturas vebhotan a una falsa idea de

- exfgesis propiamente teoldgica.

CONCLUS IONES

‘,,Términambs la investigacidn sobre la valoracidn del marxismo en la teolo-

féia'dé}ia"libé;aciGn;de'L.chfE;‘destacando'los puntos que mas directa-

mente: tienen que.ver con nuestra. temdtica.

5

3)

Ante’ todo, queda claro que cl tedlogo brasilefio es plenamente cons-

ciente del uso del marxismo en su teolosia. Mas aiin, muestra hon-~
dura en el conocimiento del marxiswo en cuanto tal, es decir, como

fenfmeno tedrice en sus miltiples dimensiones.

. Desde csta perspectiva, distingue en el marxismo escalones que reve-

lan identidades y sentidos epistemciSpicos distintos. De este modo,
las pricticas marxistas que distizgue le merecen un juicic tanto -

epistencldgico couo teoldgicamente difercnte.

El marxismo, comprendido como préctica tedrico-filoséfica, es decir,
como materialismo dialZctico, lo critica en t@rminos radicales y lo
rechaza por estar en una posicién diametralmente opucsta com el -

cristianismo. Se execluye por lo tanto, cualquier vinculacidn que -




6)

7

cioecondSmica 'y politica; muestra, por otra parte,
¢'n la’ofientacifn, dircccidn y exigencias de la fe cristia-
“asimisme, ‘opcioncs y modelos sociales gue promuaven ma-

yor ‘justicia, participacifn y fraternidad en la transformaci®n cuali-

tativa de la sociedad,

Ei matarialismo histéricé que acepta en su teologia L. Boff, asume y
asimila las aportaciones de prominentes tebricos marxistas. Concre-
tamente se revela en el tedlogo la influencia de Gramsci, por lo que
toca a sus consideraciones de la praxis revolucionavia y sus inplica-

ciones con los andlisis de cufio estructural-superestructural, y de

* AMlthusser, por lo que se refiere a sus aportaciones para la conside-

racidn cientifica del marxismo y por su interpretacidn de la estruc-

tura con su concepto de ''sobredeterminacidn

L. Boff juzga que 1o que lleva a poner en relacidn la teologia de la



mhrxismo,es..por una parte, la experiencia espiri~ =~

“raleza misma‘del:pensamiento teoldgico que exipge conccimiento riguro-

‘;~y aﬁaliticp de 1a realidad sobre la que se emite juicios de fe,

L E esggrséntido, la seriedad de la teologia como “ciencin de la fa",

- resulta ser potenciada por su relacidn con el marxismo.

8),-Fin§lnente, a pesar de ser el materialismo hisiBrico a juicio de. —-
Bdff,yla mediacidn socioanalitica de su teologfa, y si bien es cier-
to'que de ese modo es usado, no obstente se advierten intuiciones en
su ponsamients que bordean lo cientifico mismo de la préctica marxis-
'ta.tal cual &l mismo carneteriza y supusstamente aswme. Ejemplo de
ello es el carBcter de ideslogfa en sentido positive que tiene el -
marxiseo, que como tal propone un modelo de sociedéd,nueva y que de
acuerdo al teflogo muestra mayor compatibilidad con lo que la fe cris—
tiana propone como mediacidn y aproximacidn histérica del 'reino de -

Dios",
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VIZ.. CONCLUSION GINERAL

Pretende

“zada.

zifn y niseria de la= grandes mayorias es entendica

por el crisciano en términos de "pecado estructural", de pecado ohjetiva

do en las estructuras sociales, econdmicas, politices y culturales. De

este rnodo, e interpreta que la f£e no puede ser vivida como tal si no se
q

implice e:x dicha rea ad con un compremiso a favor de la justicia. E1

mandato universal de anor al prdjimo adquirir@ concresién, de esta forma,

en un compzomiso solidario con los pobres y sus luchas por la adgquisicidn
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Vp_ i:spectq.va‘, los tedlogos de la liberacidn juzgan que la con-

.cepcidnidel :cristianismo entendido como adhesidén a verdades, no traduce

St eééhci}a 'fy_lhda.ﬁental de la fe o por lo menos no operativiza para el --
cri‘stiané latinoamericano una praxis que responda a las exigencias de la
= xvferalid“a.dﬂ c_:obx;cz:eta. Entienden que la fe cristiana es ante todo una praxis,
: ydadas Vlas condiciosnes de América Latina, esta no puede ser sino de libe
‘»Eacic’)_n, en la linea de la que aporta Cristo al redimir al hombre del peca
“do" ¢ de todas sus consecuencias y gue, por tanto, incluye necesariamente
yr‘lé'flﬂaerar:ién sociopolitica. Es wmediante ella que el cristiano mostrard

‘su fe Sin csa praxis liberadora la fe pierde su autenticidad. Con la

anterior consideracién pretenden redescubrir la unidn intima entre la fe

"y la caridad que ©s:d a la basc del evangelio.

El contenido intelectual explicito de la fe no tiene el cardcter de re-
quisito salvifico, ya que la universalidad de la salvacién impide redu-
cir la eficacia de &sta sdlo a aguellos que tienen accesb a las verdades
de la. fe. Con lo anterior no se niega el sentido y la importancia de la
"ortodoxis" que ilumine el contenido de la revelacidn, sino que quiere
devolvéysele a la “ortopraxis" la importancia que le corresponde segln
esta misma revelacién. La verdad de la fe no podria consistir, por tanto,
en ser contemplada, sino que debe hacerse, verificarse en la praxis. -

Una fe que se reduzca a la proclamacidn de dogmas seria estéril, ya que




tla.nOS que han descubiertoias mp‘l

mensa)e de Jesus. Ev1dentement en tal proéeso no son mis que-una fuer

za de 1as anplias Y comgle]as qne lo constlLuyan Y. ‘mas aiin, no ejercen

nlwgun papﬂl de dlzcccxon pc* 10 que toca a las eatrategxas y tacticas

que de suyo. supone 1a pravis po_ltlco—revoluc;on;rxa.

Este amplioc movimiento revolucionario ha identificado. al marxismo como

el instrumcihto vdlido tanto para la interéxéfacién~de ld“fﬁzﬁéeiéﬁ_so-
cial latinoamericana como para la accién politica y’revoluci&nari?.

En este sentido han sido grupos de inspiracidn marxista los que funda-
mentalmente han piboteado el proceso y la estrategia de liberacidn al
cual se han unido los cristianos. Ha‘sido en cotejo con ellos que el
cristianismo ha redescubierto la ineludible responsabilidad de solida-
ridad con la causa de los oprimidos, al posibilitarle esquemas de inter

pretacidn que muestran las verdaderas causas de la miseria y opresidn -
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de las mayorias y, por tanto, le- ha descubierto en dimension anal:.ti
ca la reahdad del pobre; - De esta manera," cristianos .y matxistas en
tran en un t.l.po de relac:l.ones que potencian la praxis histérica de 1i

beracién de Ame:ica Latina.

La teolog;.a de la liberacifn es la teoria que a la luz de la fe reflexio
“na e :.lumma dlcho proceso de liberacin en el cual se comprometen los
“Cristianobs. Esta teologia entra consecuentemente, al igual que estos,
en §1n tipo de relaciones con el marxismo. Su discurso de la fe no pue
{ de obviar la pzesenc.ia y al influencia de la racionalidud marxista, sea

ésta explicita o implicita. Y en ello preciszmente se ha enmarcads nuas

tra investigacidn, que ha pretendido explicitar que es lo gue tiene que
ver aquella en su reflexidn teoldgica, espcificamente en la de H. Assronn,
G. Gutiérrez y L. Boff. Esto ha supuesto determinar al concepeidén de --
marxismo que tienen dichos teblogos, los esguemas que de 8ste usan, los
elementos que consideran convergentes entre.marxismo y cristianismo, asi
como determinar la justificacién metodoldgica de tal asuncidn por la --
teologia, Pasamos, entonces, a puntualizar las conclusiones en torno a

los aspectos anteriores:

7.2 Materialismo HistOrico: concepcidn de marxismo en la teologia de

1

£l estudio realizado sobre lo que entienden por marxismo H. Assmann,

G. Gutiérrez y L. Roff revela que si bien no desconocen la complejidad



sing una. prcgunta en’ tozno al analisis cientlflco de la realidad histd-

r:.ca

De esta manera, la ancepclon ‘que tienen los teSloges de la libe

racxon del marx1smo, pretendxendo con ésto sequir a Marx, se define como

na‘exlalxsmo hlgtorico.'

~A;u.en por tﬂrto, que el materxallsno hlSCOrlCO consiste on reoconocer
en’ las condlcxcnes mater1a1 25 dé la vida, ‘identificadas como el conjun-

:p:de;laSSIelacionés de preduccién que forman la estructura econdmica de

la sociedad; la’base“real schre la quec se levanta la superestructura iu-
ridica 'y .politica y‘a la que corresponden determinadas formas de concien
cia‘social: -De manera que la estructura Social se interpreta come una

interacéidn dialéctica de las instancias econdmicas, politica e ideold-

gica, en la gue la economia juega un pcpel de determinacién fltima.

De este modo, es rechazada la versidn del marxismo en tanto filosofia,

es decir, como concepcidn totalizante de la realidad. Por lo tanto dis
tinguen y separan en el marxismo la ciencia de la filosofia (materialis
mo histbrico-materialismo dialéctico) lo que en el marxismo oficial de la
Unidn SoviBtica se considera como doctrina monolitica que no admite sepa-

racién,



e habfa incurride precisamente en una

©.desdialectizacidn’ 2l establecer de tna vez para Siempre la jerarquia

. de Aas ,hstyan'éias, fijando a cada una su esencia y papel y definiendo

~“'sus. relaciones_en sentido univoco.

a1 e'n:tenduir ;:si ‘el r;a.;rxismo, los teblogos de la liberacién revelan la
influencia de que h;:; sido objeto de parte del neomarxismo eurcpeo y la
"tinoame:icano, que entre otras cosas se ha caracterizado por volver al
estudio de las fuenics en busca de la especificidad de la dialéctica -
marxista. En este sontido hay que destacar lz influencia ejercida por
Althusser, el cual entiende que e] marxismo os fundamentalmente ciencing
la de Gramsci, por lo que tcca a sus aportes pura la consideracibn del
marxisme cono pensamiento de la praxig revolucionaria y la revaloriza-

cifn que hace de ics aspectos suserestructusalis.

Esta es la concepcidn del marxismo gue compartern en t&rminoc generales
los tres teSlogos. Sin embargo, cada cual presenta algunas peculiarida

des que conviene apuntar.

H. Assmann, en su concepcidn de marxismo asume los elementos que este
ofrece en tanto idecloyia de lucha y que coino tales se articulan en -

principios, valores y fines que orientarian la transformacidn revolucio

naria. Acepta, por tantc, el marxismo como ciencia, pero también como
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estrategias y t'SS

Conviene destacar, por otra parte, que de los tedlogos estudiados es el
Gnico que se reconoce y declara a si mismo marxista. Hay que aclarar,
no obstante, que su marxismoc Se entiende fundamentalmente en la forma

descrita anteriormente, es decir, como materialismo histdérico.

La concepcidn de marxismo de G. Gutiérrez, implica el reconoccimiento de

elcmentos utipicos. Reconoce en Marx, a través de Bloch, de Mariitegui
y del “Che" Guevara, elementos que premiten desde el marxismo la elabora
cidn de un prevecto histdrico gestor de un "hombre nuevo" en una socie~
dad distinta. Afimma que, aungue el marxisino es fundamentalmente una -~
ciencia es a la vez proyecto hist&rico, utopia. Y en este sentido die~

cute con los gue consideran lo utSpico, como algo ajena a la ciencia mar

zista.

Finalmente, L. Boff, sc destaca por ofrecer una concepcidn mids riguro-

sa y sistem3tica de lo gue es el marxismo. En este sentido, si bien su
marxismo se define como materialismo histdrico, es el Gnico que distin-
gue de un rodo riguroso los niveles o escalones en que se puede dividir
la prictica marzista global, lo que le permite llegar a un juicio episte
noldgico diferente para cada cual. Lo anterior le conficre la caracte-
risticas de ser el tcdlogo que logra un juicio tebrico mis justo de la

racionalidad marxista.
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" Los elementos principales cue asumen estos tedlogos del marxismo se -

. tgf;e?énvtangqﬁé la epistemologia marxista como a las categorias que
cdﬁétiggyen qi:ma;erialismo histbrico. Lla utilizacidn de estas Glti-
”jmaé es ‘explicable dado que consideran al materialismo histdrico como
,e;‘aporge principal de la obra marxiana. Comparten con Marry el papel
‘pfcppnderante que se le atribuye a la praxis, no sblo como elemento -
indispensable para la transformacién social sino por la consideracidn
de esta como categoria epistemolbgica. Se trata de la nueva relacién
entre teoria y praxis, mediante la cual se da un salto cualitativo eon
¢l modo de conocer. El pensamiento debe surgir de la praxis y dirigir
se a ella para cenvertirse asi en teoria transformadora, gque se verifi

ca en la misma praxis.

La categoria del materialismo histdrico que estd presente de manera -~
sobresaliente en las obras analizadas de los tres tedloyos es la lucha
de clases. Al entenderla come un dato de la realidad s2 ven urgidos ~

a rcalizar anflisis tendientes a explicar lo que el fendmeno significa
para el cristiano. Clases sociales, lucha de clase y opcidn de clase
aparecen como una trilogia que no admite separacién. Segin ellos, nadie
en esta lucha puede permanecer neutral; y el cristiano, ademds, al no op
tar por la clase oprimida pierde la raz0n de ser, ya que es la incorpora
cidén en la praxis de liberacidn, que libera tanto a oprimidos como a --

opresores, lo que define su fe.
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_Utxlxzan adem's, cada qu1en “con: d:.stinta 1nten51dad vy toxuca, el resto

de caceqorlds del material:\.smo histon.co.‘ En Assmann sobresalen el fe-

el binom:.o escructu:a—supezestructura, asi como el tratamiento

de la ,;deologxa. Bn G\:n::.er:ez y Boff, se destaca la categorm de revolu

En 'cuaﬁﬁo a los elementos de enlace entre marxismo y cristianismo apare
cen la opcién y compramiso histérico por los oprimidos, el rechazo glo-
bal del capitalismo y la biisqueda de una sociedad altermativa. La pecu
liaridad en este aspecto la presenta Gutiérrez, en tanto hace aparecer
estos elementos como fruto de una convergencia mds fundamental y que se
da al nivel de la accidén politica: la utopia o provecto histdrico. Cris
tianos y marxistas comparten un mismo proyecto histdrico o utopia, cue -
sin ser idéntico posee suficientes coincidentes o clementos en comin co

mo para unirse en una Onica praxis de liberacidn.

7.3 El marxismo: mediaciSn socioanalitica de la teologia de la libera-

La teologia de la liberacién se define a si misma como reflexidn critica
de la praxis histdrica de liberacién a la luz de la Palsbra. Se constry
ye en base a tres momentos metodoldgicos: el primero lo constituye el -
anilisis de la realidad, se trata de un esfuerzo de lectura critica; el
sequndo, consiSte en una lectura teoldgita de la realidad analizada, es
decir, hecha a la luz de la Palabra de Dios y de la fe; y el tercer mo-

mento busca ilmminar y acompafiar la praxis de los cristianos.
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7, 1a orxgznahdad ae la .eallquia de' la 1ibéracioh viene definida por in

i cluu: como intrlnseco e mherente a ella 1a consxderac:mn de la reali

América Latlna, uxlliandosc para su anahs:.s ge las

En este Senti&o el primer momento de Su método ——

rompe ccn el modo tradm-cnal de hacer la "ciencia de la fe". Se trata

.poj:ﬂtantvc},, _de un nue\{o horizonte desde el que se piensa el contenido to

-tal'de’la fe en funcidn de determinadas practicas de transformacién hig

téricas contextuales y fechadas concretamente.

El contexto de surgimiento de esta teologia se caracteriza por la con-
ciéncia de la inviabilidad de estos pucblos mediante estratcgias de desa
rrollo dentro del sistema capitalista. Se toma conciencia de la depen--—
dencia socioecondmica y politica en que se encuentra sumergido el conti-
nente, con lo quc se abre el paso a una praxis de tranformacidn que busca

nuevas alternativas de liberacidn.

Pero la teologia no cuenta con una racionalidad para gomprender los fe-
ndmencs de naturaleza histdrica en los cuales vive el cristiano., Cuenta
con la fe y sus fuentes poio carece de instrumentos para conocer la rea-
p didad en que aquella se vive. No obstante, la teclogia debe traducir el
juicio de fe para la realidal e iluminarle al cristiano su pré&ctica. Es
esta la problemdtica que asume la teologia .de la liberac¢ién y es la que

ha llevado a auxiliarse de las ciencias sociales.




o

Ahora bien, la reahdad Ystinoamericana Lx:Lge ala’ praxxs cristiana

una‘ opeién pot los pobres, ~uestién sostenma ya pcr Medenm, Vopcmn :
que se 3ust:.fica desde un punto de vista no sdlo teologico sino etlco ;
y politico, Desde esta perspectiva el conocimiem:o Y analls:s de 1a -
realidad debe descifrarse desde el lugar del pobre,f desde su:optica’e
iintereses y en funcién de una transformacidn socialimis justa para el.‘:
De manera que no cualguier método de andlisis social puede usar la teo
logia, plensan los tedlogos de la liberacidn, sino que éste debe" inf.og_
maxse desde la opcié‘n por los oprimidos. !
o debe extrafar esta manera de determinar un tipe concreto de mitodo
para analizar la sociedad, pues no es posible conocer los fendmenos sg
ciales en ayunas de intereses y preconcecciones sobre lo social. De -
este modo, dos tendencias basicamente s¢ reconocen en el andlisis social:
la tendencia funcionalista y la tendencia dial@ctica. La primera ve la
sociedad como un todo organico, sc fija en su funcionamiento y supone que
es un sistema naturaheente bucro ¥y que por tanto hay gue mantenerlo. La
segunda, par el contrario, contempla la sociedad cemo un conjunto de ---
fuerzas en tensidn y en conflicto, originado por intereses divergentes.
. Al atender mis .los conflictos y desequilibrios que afectan al sector de

los empobrecidos exige una reforrmulacidn del sistcma social.

Evidentemente, dado el cardcter de opresidn y dependencia de Latinoamé
rica y dada la opcidn de fondo que orienta la praxis eclesial, la teolo
gia de la liberacidn, de acuerdo a los autores estudiados, para reflexio

nar al fe, no ha podido sino elegir el marxismo como método cientifico
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pard interpretar -la’realidadi+:la eleccién- del marxisne como media-

Vcién‘sa‘ciéanéiiti'a'-dé‘ tal:teologia.se justifica desde un doble moti

) vo. '}:n..pximgr: lugar, porqué’al situar la perspectiva desde la Optica

de los pobras; el marxismo pone el inter@s en descifrar los mecanismos

riqueza y la pobreza, mecanisme que por lc demds, al re

,vélar un asentﬁam ento.en la inmoralidad, permite para la fe unacualifi-

o.cacidn, precisa;- el llamado "pecado estructural" o “pecado social”. En

’s"égunao l'uga'r,"ci estatuto epistemoldgico del marxismo incorpera en el

nilisis el inteiés por la transformacién a favor precisamente -

¢lase proletaria, interés que es fundamental también para la re-
.<7f:l'e‘xiﬁrj' teoldgica. De este modo el marxismo se prescita para la teolc

‘giade-1lxliberaciln. como la mediacién analitica gu= mejor revela la es

truetura 'de_'la realidad social y al mismo tiempo ofrece racionalidad es

tratégica-politica para la transformacion revolucionaria.

Por, otra paitc, los tedlogos de la liberacidn que hemos estudiado, jus
tifican ¢l uco dela mediacidn socicanalitica en virtud de la naturaleza
intrinscca del pensamiento tecldgico, en cuanto “ciencia de la fe". No
puede salvarse la seriedad de la teologia si esta mantiene una visidn -
empirica o ingenua de la realidad; de ahi gue necesite conocerla riguro
samente para poder emitir un juicio correcto de la fe. Juzgan en esta
perspectiva que el marxismo es por hoy método riguroso de conocimiento

de la realidad.



En conclusitn, la mediacidn socioanaliticni':;ig la:ttja:c;lorgia'iiré 1a"1ibera-
cién para Assmann, Gutirrez y Boff es elimar¥ismo entendido como método
cientifico de interpretacidn de la realidad socio~histSrica, El marxis-~
mo, por lo tamto, se valora por constituir uma cienecia y no por articular
principios de explicaciSn Gltima de la realidad. En cuanto a filosofia,
el marxismo les merece un juicio negativo, pues segiin ellos, evidennia -
grandes vacfos y graves contradicciones &tico~politicas. Fn cuanto cien-
cia, les merece respeto, dado que muestra seriedad en el anilisis y, por
lo tanto, consideran que le corresponde a la prictica cientifica validar.

o refutar sus proposiciones.

Valga finalmente destacar que si biea es cierto él mar»ismo ha contribui-
de en gran manera a la teologia de ls liberacidn como s¢ evidencia en es-
ta investigacién, a tal punto de atribuirsele por ello unz caracteristica
peculiar, sin embargo ns debe suponerse que la especificidad como teolo-

gia le sea cenferida precisamente por el marvisno. La teclogia de la li-
beracidn se hace cada vee miis consciente de si misma y esa experiencia le
pone al descubierto que cl marxismo no es mds que una importante y valio-
sa ayuda en su desarrolld pero no por eso constituye para si lo determi-

nante.
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