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La teologia contemporinea de la salvacidén oscila entre los desequilibrios
heredados de una tradicién unilateral' y los interrogantes inédilos que le vienen
de un mundo —cultural y religiosamente— plural. El tema de esie congreso —la
pregunta por Jesucristo y las respuestas culturales y religiosas en perspectiva de
la misién— es un ejemplo elocuente de la nueva situacién de la soleriologia. Al
relacionar la dimensién teoldgico-cristolégica de la salvacién (Jesucristo como
salvador), la dimension antropolégico-cultural (en qué consiste y cémo repercu-
te el anuncio de la salvacién en cada contexto) y la dimensién religiosa (la
funcidn de la [glesia con relacién a la salvacién, en el contexto del didlogo entre
las religiones), el congreso no sélo ensancha el horizonte de la salvacidn, sino
que plantea el problema sobre olras bases que permiten ir mds alld de las difi-
cultades en las cuales se habia enredado la soteriologia tradicional.

Estas mismas coordenadas serdn utilizadas para delimitar nuestra reflexién
sobre la “salvacién en Jesucristo”. No porque haya sido ése el marco tedrico
utilizado por la teologia lalinoamericana para pensar la salvacién, sino porque
ofrece una clave hermenéutica vélida para comprender su evolucién y los presu-

*  Ponencia presentada en el Congreso de cristologia, Roma, 2000.

1. Basta recordar, a titulo de ejemplo, algunos de los muchos problemas que esperan
todavia una respuesta salisfactoria: a) las deletéreas consecuencias de la ruptura entre
cristologia y soteriologia, con la consiguiente polarizacién de \a soteriologia alrede-
dor de la muerte de Jesiis; b) la preeminencia otorgada a lo que podrfamos 1lamar el
aspecto “‘negativo” de la salvacién como redencidn del pecado; y c) la perversién del
lenguaje utilizado —en muchos sentidos pre-cristiano, fruto de la preponderancia de
los esquemas juridicos y del olvido del caricler simbélico del lenguaje sobre la
salvacién en el Nuevo Testamento.
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puestos (no siempre explicilos) que la sostenfan. De esa forma serd posible
sitar la reflexi6n teol6gica latinoamericana en el conjunto de la soteriologfa
contempordnea y destacar lo que pueda tener de original su contribucién.

1. E] método escogido y sus presupuestos

1.1. El *camino”

Es convenienle empezar justificando el camino escogido. No seria dificil
hacer una reflexidn sobre la soteriologla implicita en las cristologfas latinoame-
ricanas’. No parece, sin embargo, que sea ése el camino méis apropiado. En
primer lugar, porque todas ellas siguen, como era natural, el itinerario de la
cristologia moderna. Son, en cierto sentido, cristologias namrativas, que vuelven
a lo que es central en el evangelio: la vida, muerle y resurreccién de Jesiis, con
loda su densidad histdrica. Precisamenle por eso, su objetivo directo no era la
soteriologia. Pero, al entrar en el movimiento del evangelio’, las cristologias
modernas recuperan la foralidad de sentido de esa historia y su unidad origina-
rig: la “obra” de Jesiis (lo que *hace por nosotros”, su significacién) es insepara-
ble de lo que €]l "es™ (su “persona”, su “ser” dltimo)®. Y, en ese sentido, se

2. He aqul. respetando la cronologla de su publicacién. las mds conocidas: L. Boll,
Jesus Cristo liberiador. Ensaio de cristologia critica para o nosso tempo, Vozes
(Petrdpolis, 1972): J. Sobrino, Cristelogia desde América Latina. Esbozo a partir del
seguimiento del Jesiis histérico, CRT (México. 1976); L. Bolf, Paixdo de Crisio.
paixdao do munde. Os fatos, as interpretapdes e o significado oniem e haoje, Vozes
(Petrépolis, 1977); ). L. Segundo. Ef iombre de hoy anie fesiis de Nazarer, 3 val.,
Cristiandad (Madnid, 1982); y la condensacién de esos lres volimenes (que, en reali-
dad. equivale a una nueva cristologia). hecha por el aulor para la edicién francesa: J.
L. Segundo. Jésus devant la conscience moderne. Lhisioire perdue y Le
christianisme de Paul. L histoire retrouvée, Cerl (Paris, 1988). (el texto cn espadol
salié posleriormente ¢n la Edilorial Sal Terrae); J. Sobrino. Jesucristo liberador.
Lectura histirico-teoldgica de Jesis de Nazarer, Trotta (Madrid, 1991) y La fe en
Jesucristo. Ensavo desde las victimas, Trotta (Madrid, 1999).

3. Sin entrar en discusioncs sobre la utilidad y la posible ambigiiedad de expresiones
como “cristologfa deductiva™ (von oben) o “inductiva™ {von unten) cic., es cvidente
que los evangelios presentan la fe en lesucristo por medio de la historia de Jesds (ése
cs ¢l scnlido de la narracion evangélica). Y, en ¢se sentido, su movimienlo es
innegablemente “inductivo™. Esta constatacién es importante para explicar por qué la
cristologia contempordnea no liene su punto de partida en la categoria de la encama-
cidn. En rigor habria que decir que. desde la perspectiva de la teologia clasica de la
encamacién, es impaosible una soteriologia adecuada.

4. Por detrds de csla dislincién esid la progresiva separacién entre cristologia y
soteriologia que, a partir de la edad media, acabaria en ruplura. Las consecuencias
lucron nefastas para ambas. La teologia cldsica —que no a mds tradicional en el
verdadero sentido— se acostumbré a esla “divisi6n™ por un lado, el tratado De
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puede decir que hay una soteriologia implicita en las cristologias latinoamerica-
nas.

Pero existe otro molivo para no seguir ese camino. A pesar del innegable
avance que supone la cristologia contemporanea con relacién al modelo cldsico
de la cristologfa, hay que reconocer que la violencia infligida a 1a fe por una
separacién que duré siglos dejé marcas indelebles en la conciencia cristiana y
hara falta bastante tiempo aln para que esas marcas sean reabsorbidas. Una de
ellas es la espontdnea asociacién entre salvacién, muerte y cruz. No sélo en el
imaginario de los cristianos, sino en la misma teologia®. Lo que inevitablemente
desequilibra la manera de entender la salvacién.

Y la tercera razén es que la vida precede a la teologfa. Como no sc cansd de
repelir la teologia de la liberacién desde €l comienzo, la “leologia” —y en este
caso la “soteriologia”— es siempre un “acto segundo™. Su funcién es iluminar
la vida y la praxis de la comunidad de fe. Y esa iluminacién puede significar a
veces una funcién critica de la fe vivida (in actu exercito) y praclicada. Por eso,
para conocer lo que pueda haber de original en la reflexién latinoamericana
sobre 1a salvacién, es conveniente preguntarse primero por la soteriologia impli-
cita en la vida y en la praxis de las comunidades eclesiales.

De hecho, para la teologia de la liberacién’, preguntarse por la salvacién no
era una cuestién tedrica. Ni tampoco recibié un tratamiento sistemdtico en el

Verbo incarnato se ocupaba del problema tedrico y especulativo de la unidn entre
Dios y el hombre (o, en términos mds abstractos aun, de las “dos naturalezas™,
humana y divina), en la persona del Verbo; por otro lado, en el De Redemptione se
explicaba el valor redentor de la muerte de Cristo. Las consecuencias fueron nefastas
para ambos tratados. Y de eso sufre hasta hoy no sdlo la teologia, sino la existencia
cristiana, personal y eclesial.

5. De algin modo, las cristologias modernas, a pesar de ser conscientes de que “lo
salvifico” estd en la totalidad de la vida, muerte y resurreccién de Jesis, acaban
tratando de la “salvacién” a propésilo de la muerte de Jesis. Lo que podria ser
todavfa un resquicio de [a antigua ruptura. Bastarfa hojear los indices de las obras
indicadas en la nota 2 para constatar que, con matices diferentes en cada autor, la
observacién sigue siendo vélida. En ese sentido es revelador el titulo del libro de L.
Boff, Paixdo de Cristo, paixdo do mundo. Habria que preguntarse el por qué de esa
concentracion en la pasién y la muerte.

6. Fue G. Gutiérrez, sobre todo, el que subray$ este aspecto: “la teologia es reflexidn,
actitud critica. Lo primero es el compromiso de caridad, de servicio. La teologia
viene después, es acto segundo”. En Teologia de la liberacidn. Perspectivas, Sigue-
me (Salamanca, 1972), pp. 26-41 y passim (aqui p. 35).

7. Es evidenle que la teologia de la liberacién no fue la nica forma de reflexidén
teoldgica durante los dltimos treinta affos en América Latina, pero constituye, sin
duda alguna, su hecho mayor. Por eso serd considerada aqui como sinnimo de
“reflexién tegldgica latinoamericana”.
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dmbito académico. La pregunta nacia de la vida y tuvo que ser pensada al ritmo
dc los desafios quc la crueldad de Jo real planteaba a la fe praclicada de las
comunidades eclesiales. Lo que desencadené la reflexién no fue la insatisfaccién
tedrica ~la insuficiencia o la crilica de los limites de la soleriologia tradicional—-.
sino la necesidad imperiosa de convertir el anuncio del evangelio en una “‘huena
noticia™ para la realidad de América Latina. Antes de ser un “problemna teoldgico”,
fa salvacidn era una urgencia de la vida: ;qué significa ser salvados y de qué nos
salva Jesucristo, cuando se vive en un contexio de opresion y de muerte?

1.2. Los presupuestos

Ese punio de parlida suponia no sdlo una concepcion de la reologia y de su
funcién en la Iglesia, sino también un modo de ser Iglesia, una manera de
comprender su identidad y su misién en el mundo. De hecho, la teologia de la
liberacién nacié como la exigencia de pensar teoldgicamente una experiencia
eclesial particular: la de la Iglesia en América Latina después del Concilio Vati-
cano II. Sin el giro eclesial que supuso la Segunda Asamblea General del Epis-
copado Latinoamcricano, en Medellin, no habria teologia de la liberacién. Pero,
al mismo tiempo, Medellin [ue precedido y, en cierto sentido, preparado por una
sensibilidad leolégica y pastoral que era perceptible ya al comienzo de los afios
sesenta. El encueniro de teologla pastoral, realizado en Santiago de Chile, en
Julio de 1966, es un ejemplo revelador de lo que se estaba gestando en aquellos
ufios entre los tedlogos®.

La preocupacién de estos tedlogos era eminentemente pastoral. No en el
sentido que tiene habilwalmente esta palabra, sino como prolongacién de lo que
fuc la intencién mids profunda de Juan XXII al convocar el concilio: que el
anuncio de la fe llegase a ser una “buena nolicia” para los hombres a los que se
dirigia. Pastoral, pues, para aquellos tedlogos era pensar los verdaderos proble-
mas de la Iglesia, reflexionar sobre los desafios reales de la evangelizacidn. Por
eso, ¢l lugar de la reflexién no podia ser el despacho de los tedlogos de profe-
sidn, sino la vida concreta de la Iglesia, en el continente®.

8. Los trabajos de ese encuentro se publicaron con el significativo titulo de Salvacidn v
consiruccion del mundo, Dilapsa-Nova terra (Santiago, Barcelona, 1968), en la colec-
cién Andina, Serie Pastoral, bajo la responsabilidad del Instituto Pastoral latinoameri-
cano.

9. G. Gutiérrez lo formularia poco después de manera contundente: “la accidn pastoral
de la Iglesia no se deduce como una conclusién de premisas teoldgicas”, en Teologia
de la liberacion, p. 35. Asl se explica la composicién heterogénea —poco ortodoxa,
sin duda, para el pusto de la “teologfa cientifica”— de los que participaron en el
Congreso de Santiago de Chile al cual me referl en la nota anterior: no sélo ledlogos
“profesionales™, sino “pastoralistas”, es decir, personas que tenian necesidad de re-
flexionar leoldgicamente sobre la accién pastoral concreta.
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En un articulo titulado significativamente “Una Iglesia sin teologia”, J. L.
Segundo expuso de manera incisiva una hipétesis, que tenia mucho de manifies-
to: “la creatividad de la Iglesia latinoamericana exige la desaparicién, moment4-
nea o definitiva, de la distincién entre teSlogos (encarnados en la realidad) y
pastores (que piensen esa misma realidad)”'®. Suprimir esa frontera no era igno-
rar la diferencia de funciones, sino postular otro modo de hacer teologia. La
vida exigfa reflexién (pastores que piensen la realidad), y por eso, la teologia
debia reflejar —por haber reflexionado sobre ella- la vida (tedlogos encarnados
en la realidad).

Se estaba gestando asi una de las caracteristicas mds originales de la leclogia
de la liberacién: la inseparable unidad entre “vida™ y “reflexién™'. Y, por lo
tanto, su congénita funcién eclesial. Pensar desde la vida y desde la praxis
pastoral era restituir a la pastoral su libertad de abordar los verdaderos proble-
mas, devolver a la leologia su capacidad para pensar de manera creadora y
original, y proporcionar a la Iglesia un pensamiento propio. O sea, un instru-
menlo indispensable para superar su condicidn de “lglesia-reflejo” (reflejo de
otros liempos, de otros problemas, de otras maneras de ser Iglesia) y llegar a ser
“Iglesia-fuenie”, verdadera Iglesia particular como deseaba el Valicano II'2

Pensar criticamente el peculiar contexto de la [glesia latinoamericana signifi-
caba poder cuestionar la manera tradicional de evangelizar y levantar la sospe-
cha del posible uso ideoldgico de la fe y de la teologia. La inhumana situacién
de miseria desmentfa el caricler “cristiano” del continente y desenmascaraba el
papel de la Iglesia en la sociedad. ;C6mo no sospechar que la fe se habia
pervertido, convirtiéndose en elemento cultural de la situacién de injusticia? La
prictica de los crislianos negaba la fe profesada. Evangelizar dentro de esa
realidad requeria una conversién. La comunidad eclesial necesitaba otras bases
tleoldgicas para justificar una nueva manera de ser y de situarse en la sociedad.

Tarea ingente y arriesgada. Porque, en el fondo, era una biisqueda honesla y
radicalmente evangélica de entender y vivir la experiencia cristiana, personal y
eclesial, de otra forma. No de inventar “otro cristianismo” -lo que seria una
ruptura inaceptable de la tradicién—, sino de un “cristianismo otro”, es decir, de

10. J. L. Segundo, De la sociedad a la teologia, Ed. Carlos Lohlé (Buenos Aires,
1970), p. 27.nota 7.

1. Caracleristica recogida en el titulo de un libro en colaboracién, que comparaba el
modo de teologizar en Europa y en América Lalina: Vida y reflexién. Apories de la
teologia de lu liberacion al pensamiento teoldgico aciual, CEP (Lima. 1983).

12. La expresion es de unas breves pero pertinentes reflexiones de H. C. de Lima Vaz,
“lgreja-reflexo” x “lgreja-fonte”, en: Cadernos Brasileiros, Rio de Janeiro 46
(1968) 17-22.
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una nueva conciencia eclesial de la fe. Lo que no podia dejar de levantar sospe-
chas en unos y suscitar mecanismos de defensa en otros'.

Con ese planieamiento era posible entrever qué significaria repensar la salva-
ci6n, a medida que la experiencia cristiana se fuese encarnando en el coniexto
social y politico de América Latina. J. L. Segundo lo resumfa en pocos tépicos:
“que el acento en la salvacién individual y extraterrena constiluye una deforma-
cidn del mensaje de Jesds, interesado en una liberacién integral del hombre,
liberacién que actia ya en el proceso histérico y con medios histéricos; que la
lglesia no posee una eficacia mégica para la salvacién, sino elementos
liberadores en fe y liturgia, y que su triunfo no ha de ser considerado numérico
o cuaniitativo, sino funcional, en la medida en que esos elementos propios influ-
yan poderosamente en la historia humana; que no existe un orden sobrenatural
ahistérico y otro natural e histérico, sino que una misma gracia alza a un nivel
sobrenatural a todo ser humano y le da los medios necesarios para cumplir, en el
amor, ese destino en la tdnica historia..."".

Pero antes de ser elaborada sistemdticamente por los tedlogos era necesario
que la experiencia de salvacién fuese “practicada”, verificada —hecha verdad- en
la vida de la comunidad eclesial. Desentrafiar la génesis de esa “soleriologia
implicita™ es el objetivo de estas reflexiones. Destacaremos tres aspectos, que no
deben ser considerados como elapas cronolégicas: la transposicién de la salva-
cién en categorias de liberacién, la salvacién en la historia y su relacién con la
trascendencia, y la experiencia de lo escondido como otra forma evangélica de
transformar y de estar presentes en la historia. Cuestiones vitales que se presen-
taban a la conciencia eclesial como “centros estralégicos” desde los cuales se
fue reconstiluyendo una manera nueva de ser Iglesia. Esta soleriologfa “vivida™
no posee la misma légica, ni liene por qué responder a los mismos problemas de
una “soteriologia sistemdtica”.

2. La “salvacién” como “liberacion”

2.1. El problema

No se trataba sélo de una cuestién de lenguaje. Lo que estaba en juego era el
modo de entender la salvacién. Y de encarnarla. ;Cémo transponer la experien-
cia para otro universo de significacién? Porque el lenguaje no es inocente. “Sal-
varse”, “salva (u alma”, “salvacién elerna”, etc., son expresiones que por si
mismas dejan transparentar una manera de entender la salvacién como una

13, El que trabajé més explicitamente para des-ideologizar la fe y la leclogia [ue, sin
duda, ). L. Segunda. Ver su libro ya citado De la sociedad a la teologia y sobre
todo Liberacién de la teologia, Ed. Carlos Lohlé (Buenos Aires, 1975).

14. ). L. Segundo, Liberacién de la teologia. pp. 7-8.
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aventura individual, que se desentiende de la historia para concentrarse en Dios
y ¢n una bisqueda de felicidad extramundana. Esa salvacién habia perdido, por
un lado, su condicién concreta, encarmada, histérica (sélo interesaba la “olra
vida™) y, por otro. renunciaba a la vocacion del hombre de ser responsable de la
historia y, en concrelo, de la suerte de su hermano (Gen 4, 9; Mt 25, 31-46).

Pero jera posible uwiilizar un concepto socio-politico como “liberacign™ —
prolano a primera vista— para expresar algo tan fundamental como la salvacién
cristiana? El micdo de los “reduccionismos” hacia sospechosa esta palabra para
la fe. Pero nadie se preguntaba el por qué de una salvacién tan desencarnada.
Los avatares del tiempo habian borrado de la memoria cristiana la palabra *“libe-
racién”. Y, sin embargo, su presencia en la Escritura es incontestable. Y con
significaciones muy concretas. Lo que no se aplica sélo al Antiguo Testamento.
Es también una palabra central en el Nuevo Testamenlo y en la proclamacién
que hace Jesis del reino de Dios (Lc 4, 18-19)'%,

Lo vieron en seguida los obispos latinoamericanos en Medellin'®. El contexto
de opresién y dependencia del continente era suficienie para explicar que la
praxis cristiana haya echado mano con tanta naturalidad del término “libera-
cion™’. La Congregacién para la Doctrina de la Fe lo wvo que reconocer mis
tarde —en su polémica con la teologia de la liberacién—, al alirmar que “la
poderosa y casi irresistible aspiracidn de los pueblos a la liberacion constiluye
uno de los principales signos de los tiempos que la Iglesia liene que escrular e
interpretar a la Juz del evangelio™*.

15. Es sospechosa, por eso, la tendencia a considerar la relacién entre ¢l Anliguo y el
Nuevo Testamento como el paso de una concepcidn mds concreta y encarnada a
una concepcién mds “espiritual”. En la nueva existencia en Cristo se trala de vivir
de otra forma, es decir, “segin €] Espiritu”. Pero lo que se vive (el contenido. la
maleria de la “vida espirilual™) es la realidad humana. Que la Iglesia, nuevo pueblo
de Dios, no se identifique con una nacién particular (como era el caso de la alianza
con lsrael) no quiere decir que el pueblo de Dios sea puramente “‘espiritual”. La
Iglesia es universal desde sus encarnaciones particulares.

16. Es significativo que, hablando del papel transformador de la educacién en ¢l conti-
nente, los obispos hayan utilizado la expresidn “educacion liberadora™ La razén.
scgun ellos, es que “toda liberacién es ya una anticipacién de la plena redencién de
Cristo” (Documento sobre Educagde, em SEDOC, 1968, col. 689).

17. Independientemente de la explicacién que se la pueda dar, la situacién de *depen-
dencia” de América Latina es un hecho que el actual fenémeno de la globalizacidn
no hace mis que acenluar. Una de las hipdtesis utilizadas por los tedlogos de la
liberaci6n para interpretar tal hecho lue la “teoria de la dependencia”, que explicaba
la siluacién de subdesarrollo y de injusticia estruclural de los paises del tercer
mundo como el efecto “necesario”, la otra cara, perversa, del desarrollo y de la
sumnisién al centro de poder que representaba el primer mundo.

18. Instrugdo sobre alguns aspecios da ‘Teologia da libertagdo', Cidade do Vaticano,
1984, 1,1. Y dos aflos después, en el segundo documento, Insirugdo sobre a
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Transponer el conceplo de “salvacién” en un lenguaje de “liberacién” era
licito y ademds necesarto. Pero no se tralaba, en primer lugar, de una operacién
especulaliva, sino de discernir una experiencia. ;Era capaz la praxis eclesial de
liberacién de traducir fielmente lo que significaba el anuncio cristiano de la
salvacién? Someterla al criterio del evangelio era el camino para verificar la
consistencia de tal experiencia. El encuentro con la vida de Jesds como salva-
cién en actos fue la referencia para esa “soteriologia vivida™.

2.2, Jesis y su misidn

La lectura asidua del evangelio como palabra de Dios se torné parte inte-
grante de la vida de las comunidades". Ese fue el camino de un “encuentro” con
la persona de Jesiis que, poco a poco, fue adquiriendo los rasgos concretos que
posee en los evangelios. En €l descubrié la comunidad eclesial en qué consiste
una existencia “salvada”, una vida humana rescatada y qué es concretamente
“salvacién en actos”.

En Jesiis, la salvacién se convertia en “buena noticia”, tomaba cuerpo en la
historia y se hacia visible en cosas tan “materiales” como recuperar la vista,
saciar el hambre o volver a andar; en cosas lan humanas como compartir la vida
y la mesa con los que eran mal vistos por la sociedad, liberar al hombre de los
“malos espiritus”, que lo dilaceran y lo dividen por dentro (didbolos) o, sencilla-
mente, en el gesto de acoger, perdonar y devolver a una persona la esperanza de
llegar a ser ella misma.

La imagen del “reino de Dios” traducia para lesiis lo que era el suefio de
Dios para el pueblo de Israel, lo que podria suceder si Israel dejase a Dios ser su
rey, el tnico “sefior” soberano de su historia. En Jesis —"en hechos y pala-
bras™: gestos, actitudes, confliclo con las autoridades, critica del poder o de las
instiluciones, elc.— hacfa irrupcién una alternativa real de vivir y organizar la
sociedad. “Reino de Dios™ era una manera de entender la vida en todas sus
dimensiones (reino, como realidad hisiérica). Y aquello en lo que descansa la
vida, el sentido illimo y personal de la realidad (reino de Dios como Padre).
Fuera de este horizonle seria imposible comprender la vida y la misidn de Je-

liberdade cristi e a libertacio, la misma Congregacidn reconocia que “la bisqueda
de libertad y la aspiracidn a la liberacidn, que son uno de los principales signos de
los tiempos del mundo contempardnco, tienen su primera raiz en la herencia del
cristianismo™ (1, 5).

19.  Es obligado hacer mencién aqul de la persona y de la obra de Carlos Mesters. No
hace falia entrar en mayores detalles para reconocer la importiancia que tuvieron los
llamados “circulos biblicos™ (lectura sapiencial y oranle que aproximaba el “libro
de la Biblia” y “'el libro de la vida") en el acceso del pueblo al evangelio. A su vez,
la mulliplicaci6n de “cursos biblicos” de cuito mds popular contribuyé mucho lam-
bién para un conocimiento cada vez mayor de la Escritura.
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sis™. Con la categoria “'reino de Dios”, Jesis expresaba, sin poder separarlas, la
comprensién que tenfa de si mismo, de la vida y de Dios. La razén profunda de
su entrega incondicional a los otros, su capacidad de desvivirse por los demd4s y
por el reino era mucho mis que aliruismo. Era un mode de ser hombre: ser él
mismo, teniendo su centro “fuera de s”. La experiencia de Dios como Abba era
el suelo, el fundamento, la tierra natal del hombre Jesis. Jesis era asi, porque
asi era Dios para los hombres.

La praxis de 1a Iglesia latinoamericana —y concretamente lo que vendria a
significar su “opci6n por los pobres”— encontré su justificacién y fundamento
en ese “estilo” de Jesiis y en la experiencia que lo funda. Los pobres eran los
primeros destinatarios del reino. Y entre ellos se situé Jesis. Hecho fundamental
que significé para la Iglesia lalinoamericana aprender a siluarse y a tomar
partido dentro de una sociedad dividida. Estar entre los pobres fue una opcién,
una manera consciente de ser Iglesia. Y, al mismo tiempo, una perspectiva, el
horizonte hermenéutico para leer de otro modo la palabra de Dios y encontrar en
ella nuevos sentidos. Es el circulo hermenéutico entre vida y fe, entre vida y
teologla®'.

En Jesis fue descubriendo la comunidad eclesial que el reino de Dios toma
cuerpo, en una historia que no es neutra. No sélo por no haber sido tocada aiin
por el anuncio del reino, sino porque se opone a €| posilivamente, resiste y se
organiza en la forma de antirreino. Por eso, el reino tiene un cardcter agonico y
libertador. Agénico porque se dirige a libertades, encuentra resistencias, enfrenta
oposiciones, se expone a peligros. Y libertador, porque tiene que abrirse camino
en medio de todo tipo de obstéculos. Por eso es siempre liberacién de alguien
{personas concretas) y de algo (situaciones que oprimen, condiciones que no
dejan vivir).

La seriedad de ese cardcler agénico del reino de Dios en Jests enseid tam-
bién a la comunidad eclesial que servir al reino podia costar la vida. La

2. En la cristologia latinoamericana, J. Sobrino es el que mis ha resaltado la
ceniralidad que 1enia el reino para Jesds y, por eso, la que debe tener en Ja
cristologia. Ver todo el Capitulo 4 de Jesucrisio liberador y el excurse sobre “El
reino de Dios en las cristologias actuales™. Del mismo: “La centralidad del ‘reino de
Dios’ en la leologia de la liberacién”, en Revista Latinoamericana de Teologia n.9
{1986) 247-281.

21. “Es esla libertad comprometida la que opta por los pobres, no tanto como resultado
de la lectura de esa palabra, sino como la apuesta hermenéutica desde donde pensa-
mos poder leerla comprendiendo su esplritu™: J. L. Segundo, "Libertad y libera-
cién™, en Mysterium liberationis, vol. 1, p. 391. También del mismo autor: “La
opcidn por los pobres como clave hermenéutica para entender el evangelio”, Saf
Terrae (1986) 473-482. Sobre el lugar eclesial y social de la cristologia ver J.
Sobrino, Jesucriste liberador, pp. 41-57.
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militancia y el compromiso no son el dnico modo de servir al reino. El martirio
podia ser el iltimo y supremo servicio a la vida. Llegd un momento en el que
Jesis, que se desvivia por el reino, ya no podia o no tenfa més que hacer por el
reino. Entonces, dio su vida. En esa aparente “impotencia” del darse es donde
mejor se manifiesta que Ja vida es un don. Jesis la da porque le ha sido dada
para entregarla. Prueba suprema de amor (Jn 15, 13). De un amor mds fuerte
que la muerte.

Este aspecto es muy claro en la misién de Jests. Su vida fue un compromiso
por la vida. E! “anuncio” del reino se hacfa real en sus “gestos poderosos”, que
eran “signos” del reino: apuntaban hacia €l y lo anticipaban. Curar, expulsar
demonios, devolver la vida, etc., era luchar contra todo lo que oprime, hace
sufrir y amenaza o disminuye la vida. Por eso, el punto de partida de esa “lu-
cha” de Jesds eran siempre aquellos cuya vida estaba amenazada de alguna
manera, los “pequefios”, los que se quedan “afuera”. Y ¢se era el sentido de las
curaciones: devolver la vida e introducir en una vida -fisica y social- plena®.
Porque la vida aspira siempre a un “méis”. Y en ese “exceso”, en ese lras-
cenderse de la vida se insinia la otra “rascendencia”. Hacia ella apunta el gesto
—tan sorprendente como poderoso— de Jesis al unir “curaciones™ y “perdén de
los pecados” (Mc 2, 5). Hay que “curar” la vida en la raiz, libertarla no sélo de

“los males” que la amenazan, sino de “el Maligno™*.

Por eso, el reino proclamado por Jesds “en hechos y palabras” no deja de ser
de Dios por ser del hombre y para el hombre. Y asi se revela la “trascendencia”
del Dios de Jesiis: como vida que hace vivir, abriendo la historia por dentro al
“mds™ que la constituye, como realidad de la que no podemos disponer, presen-
cia sorprendente y desconcertante, Dios “siempre mayor” cuanlo mds se entierra
y se identifica con lo “menor”. La “salvacién™ que es Jesis se va haciendo
histdrica sin que por eso lenga que cemrarse en si misma o negar su senlido
“mayor”.

2.3. Las cristologias

Haber aprendido al lado de Jesiis qué es el reino de Dios y qué hay que
hacer por él fue decisivo para transponer la experiencia de “salvacién” en len-

22. En su respuesta a los discipulos de Juan Bautista, Jesiis enumera una serie de
situaciones humanas (ciegos, cojos, leprosos, sordos) y. de manera inesperada. aifa-
de: los “muertos” y los “pobres”. Dos maneras radicales de eslar excluidos de Ja
vida,

23. Es lo que signilica la lucha de Jesiis contra los “demonios”, contra todos los “espiri-
tus” que atenazan y dividen al hombre. Cuando ese “hombre fuerte” es desbancado
por otro “més fuerte™ es que el “dedo de Dios” estd ahi, es que el reino de Dios ya
tocd esa realidad (Lc 11, 20-22). Las “curaciones” de Jesds son los “despojos” que
ha arrancado al Maligno, al antirreino.
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guaje de “liberacién”. Antes incluso de haber oido hablar de cristologias “desde
América Latina”. Pero es innegable que la investigacién cristolégica establecié
fundamentos —exegélicos y teoldgicos— para hacer una relectura contextualizada
de la persona de Jesds y ayudé a purificar asi la imagen de Jesis, que la
cristologia tradicional habfa depositado en el imaginario de las comunidades?.

Como toda cristologia moderna, también la cristologia latinoamericana hizo
su lectura histérico-teoldgica de la vida de Jesiis, situdndola dentro del contexto
religioso, social y politico de Palestina en aquella época, y rescatando toda su
densidad concreta. Pero no se trataba de un falso retorno al “Jesis histdrico”,
sino de devolver a la fe en Jesucristo 1oda su significacién histérica.

Por deiris de esa aparente convergencia de intereses se ocultaban perspecti-
vas muy diferentes. Para la cristologia latinopamericana, la recuperacién de la
historia de Jesis no tenia un objetivo ledrico, sino eminentemente préclico: ela-
borar una cristologia que fuese histdricamenle significativa. La figura de Jesds
tenia que iluminar las situaciones en las que habfa que vivir la fe e inspirar la
praxis concreta de los cristianos. La historia de Jesis era importante sobre lodo
como criterio de seguimiernto.

Asi se explican ciertas opciones de la cristologia latinoamericana. Insistir cn
la centralidad del “reino de Dios”, privilegiar la praxis de Jesis o descubrir las
causas histéricas —politicas y religiosas— de su muerte no era ningin aclo
arbitrario o reductor, ni se podia equiparar a las llamadas lecturas “politicas” o
“materialistas” del evangelio. Era una opcidn consciente, justificada por el con-
texto en que se hacia la lectura. Era sencillamente privilegiar esos rasgos —que
nadie podria borrar del evangelio— como puerta de acceso a la toralidad de la
persona de Jesis. No era necesario abandonar la le para que el evangelio volvie-
s¢ a hablar de manera encarnada. Era suliciente leerlo como lo que era de
hecho: una palabra histérica de Dios sobre la vida de los hombres. Palabra
hecha carne. Y, por eso mismo, senlido para la historia humana.

Pero lo que habia de salvacién en esa palabra aparece en la totalidad de la
vida, muerte y resurreccion de Jesis. El “salva™ una historia humana por dentro,
llevdndola a la plenitud. Por eso, hablando con rigor, se puede afirmar que,
desde la perspectiva de la cristologia cldsica y de la leclogia de la encarnacidn.
guc no ticnen historia, es imposible una soteriologia adecuada. Habria que pre-

24, La rclacién entre pastoral —en el sentido antes explicitado— y cristologia atrajo
muy temprano la atencion de los teblogos lalinoamericanos, aunque las primeras
cristologias propiamente dichas aparecicsen sélo en la década de los setenta,
“Cristologia y pastoral en América Latina” fue ya en 1965 el tema del segundo
encucntro de tedlogos latinoamericanos. Seria iluminador estudiar la uncién de los
“agentes de pastoral” y de las publicaciones de cardcter mis popular como “puente”
o mediacién, entre el indispensable rigor (écnico de la cristologia y su discminacion
en las comunidades.
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guntarse si la cristologia latinoamericana valorizé suficientemente esta nueva
perspectiva distancidndose claramente de lo que podian ser en ella reflejos de
una tradicién unilateral®.

2.4. Resultados

A la luz de la vida y de la misidn de Jesds, la Iglesia latinoamericana com-
prendié de otra manera el contenido y las caracleristicas de la “salvacidén”. E!
reino de Dios, tal como lo proclamaba y lo ponia en préctica Jesis, desauloriza-
ba las falsas oposiciones en las cuales se habla refugiado la concepcién tradicio-
nal de la “salvacién”., Porque el “reino de Dios™ era una realidad rotalizante, que
abarcaba todas las dimensiones de la persona: lo material no se oponia a lo
espiritual, lo personal no exclufa lo social, ni lo histérico negaba lo trascendente.
Nada ni nadie podia quedar fuera de lo que significa el designio de Dios para
los hombres. Y, al mismo tiempo, era una realidad dialéctica: es trascendente
sin abandonar la hisloria, es de todos, privilegiando a los pobres, es social sien-
do personal, es don de Dios sin dejar de ser responsabilidad del hombre, germi-
na misteriosamente en la historia, pero apunta hacia una plenitud que la supera.

La “salvacién” es el don que Dios hace de si mismo al hombre; “salvacién”,
por lo tanlo, es comunién de vida. Y esa vida —que es comunién con Dios— es
unica y s6lo puede ser eterna. Desde ahf se podia comprender la “salvacién”
como “liberacién”, y transponer la categoria “reino de Dios” en categorias
antropoidgicas. El designio de Dios para el hombre —su “gloria” como decia
san Ireneo— es que la vida humana termine en Dios. Si Jesis vino para que
todos tengan vida en plenitud (Jn 10, 10), la humanizacién pertenece por dentro,
intrinsecamente, a la “salvacién™; “libertar” a los hombres de todo lo que los
des-humaniza es una larea salvifica.

La transposicidn antropolégica del reino de Dios exigfa una experiencia espi-
ritual consecuente. Traducir las categorias y las estructuras de la “vida espiri-
tual” de un universo religioso para un universo socio-politico, significaba devol-
ver su densidad histérica a los conceptos mds [undamentales de la fe, empezan-
do por el concepto mismo de Dios y pasando por toda la antropologia cristiana
(conceptos lradicionales como gracia, pecado, religioso, espiritual, divino, ora-
cién, contemplacién, etc.).

25. Concretamente se tratarfa de situar de manera més clara la “muerte de Jesiis™ dentro
de Ia totalidad de su vida, de 1a cual hace parte la resurreccion, explicitando mds
que es la 1otalidad de esa “historia™ lo que nos salva.
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3. Salvacidn de la historia y trascendencia en la historia

3.1. El desafio

El problema del lenguaje era sélo la punta de un “iceberg”. Lo que preocu-
paba en la Iglesia de América Latina —y, como consecuencia, en la teologia de
la liberacién— era su “manera de ser Iglesia”. Porque tomar en serio su “parti-
cularidad” como Iglesia era introducir la vida misma en la definicién de su
identidad teoldgica. La relerencia a la situacién en la que tenia que vivir la fe -
el contexto cultural y socio-politico~ se convertia en parte integrante de su
autocomprensién, de la conciencia que tenfa de sf misma y de su misién. La
Iglesia en América Latina opté decididamente por definirse como Iglesia, siguien-
do el camino que va de lo histérico a lo teoldgico. O en términos mds conocidos,
de lo “profano” a lo “sagrado”. Camino inverso al conocido y praclicado por la
“Iglesia universal”. Polémico, por lo mismo, y dificil de ser asimilado.

En el panorama del cristianismo contempordneo, la Iglesia de América Lati-
na representaba el intento de transponer la totalidad de la experiencia cristiana
en el lenguaje de la “razén secular”, concretamente socio-polilica, y de vivirla
dentro de una sociedad de clases y desde un lugar social (la opcién por los
pobres), atravesado por todos los conflictos ideoldgicos inherentes a la razén
socio-politica. Esa era su “novedad”. Y la razén del miedo que suscitaba. Por-
que esa “‘transposicién socio-politica™ de la experiencia cristiana chocaba con la
“transposicién religiosa” a la cual nos habia acostumbrado la historia del cristia-
nismo.

No se lrata de discutir aqui la posibilidad reérica de ese intento. Lo que
interesa es saber si, entrando por ese camino, la Iglesia latinoamericana se man-
wvo fiel al evangelio y a la tradicién. La respuesta no es evidente a priori. En
las décadas de los setenta y ochenta, la Iglesia de América Latina causé no poca
aprension en ciertos dmbitos de la Iglesia universal. La Congregacién para la
Doctrina de la Fe, por ejemplo, llegé a afirmar sin rodeos que la interpretacion
de la fe y de la existencia cristiana propuesta —segin el documento— por la
teologia de la liberacidn se alejaba de tal manera de la fe tradicional que confi-
guraba una verdadera ruptura con la tradicién®.

26. La expresién exacta del texto es, si cabe, todavia mds dura: “constituye una nega-
cién priclica de la fe™: Insirupdo sobre alguns aspectos da teologia da libertagad.
VI, 9. El juicio es tan radical que habrfa que preguntarse dénde fue detectado ese
proceso degenerativo. La explicacién podria estar en la reconstruccién que hace el
documento de lo que es para €] la teologia de la liberacién. Para ese asunto me
permito remitir a mi articulo: “A lgreja da América Latina. a teologia da libertagiio
¢ a Instrugdo do Vaticano: um discernimenlo” en Perspeciiva teolégica (1985) 293-
323.
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Una afirmacién tan contundente sélo se justifica por miedo de que la expe-
riencia cristiana sucumba a la légica inherente a la “racionalidad politica”, ex-
presién, en este caso, de la “razén secular”. Secular porque reduce el horizonte
de sentido del ser humano a la inmanencia del mundo y de la historia, hija como
es de la ciencia moderna, por un lado, y de una filosofia que constituyé al
“sujeto” pensante en punto de referencia dnico de la inteligibilidad de lo real y
de la instauracién de sentido. En la moderna “razén secular” no hay espacio
para la trascendencia.

Los rasgos de la moderna “razén secular” representan una ruptura evidente
con la tradicién cristiana. De hecho, al pasar del judaismo al helenismo, el
cristianisto se sirvié de una razén —la razén griega— que era fundamental-
mente melgfisica y se movia dentro de una visién religiosa del universo. Dos
caracter[sticas que permiten comprender por qué el cristianismo se sintié tan a
gusto con la “razén antigua” y se siente tan molesto con la “razén moderna™.
Porque la razén griega respondia a su exigencia de logos, de inteligibilidad (por
ser metafisica) y a su visién teocéntrica de la historia (por ser religiosa). Asi se
explica que a lo largo de la historia hayan prevalecido, en la manera de expresar
la experiencia de fe el talante racional y la preferencia por categorias religiosas.

Por eso causaba lemor la experiencia de la Iglesia latinoamericana. ;Al
transponer la experiencia cristiana en el universo de la racionalidad social y
politica, la fe no acabaria siendo viclima de los presupuestos de la “razén secu-
lar”, es decir, la exclusién de cualquier referencia a un Dios trascendente y la
inmanencia total del sentido en la historia? En el fondo, es lo que el citado
documento achaca a la teologfa de la liberacién: su intento de traducir la fe en el
lenguaje de la razén politico-social confundfa, por un lado, reino de Dios y
liberacién humana y, por otro, identificaba a Dios con la historia?’. El primado
de la praxis, la politizacién radical de la existencia cristiana, la sustitucién de la
mistica por la accidn y la inversidn de los sfmbolos cristianos en clave de com-
promiso social serian algunas de las consecuencias de esa interpretacién
reductora de la fe.

No es éste el momento para discutir si esa lectura hace justicia a la experien-
cia de la Iglesia en América Latina. Lo que si cabe preguntarse es si la “légica
interna” de la “razén moderna” es tan implacable. Y, ademi4s, si la fe cristiana
no posee en si misma elementos que le permitan situarse en el terreno de la
“razén moderna” y de vivir en un mundo secular sin sucumbir a sus presupues-
tos. Porque la “razén modema”, ademds de una ISgica interna, tiene también
causds histéricas que explican su evolucién y permitirfan otra interpretacién de
su “aleismo” y de su cerrazén a la trascendencia. Y el cristianismo, por su parte,
tiene en su evento mds original y especifico —el acontecimiento Jesis de

27. Instrugdo sobre alguns aspectos da ieologia da libertagdo. 1X, 3 e 4.
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Nazaret— una inmanencia en la historia que no excluye la trascendencia, pero
que hace posible el didlogo con el mundo secular. Pero, jen qué consiste la
originalidad cristiana de la historia? ;Y cémo entender su trascendencia? Para la
identidad y misién de la Iglesia latinoamericana era vital repensar esos concep-
los lan centrales.

3.2. Dos conceptos fundamentales

La teologfa cristiana es, por esencia, una teoflogia de la historia. Confesar a
Jesiis de Nazaret como Cristo es reconocer que su vida es palabra humana de
Dios. “Creer” en €l es afirmar de manera absolula este hombre —su vida e
historia—, en nombre de Dios. Y, por lo 1anto, reconocer que en esa historia hay
algo de iltimo y definitivo. Jesucristo es la palabra indivisible sobre el hombre,
la historia y Dios. El "sentido” se encuentra en la historia y en ella nos alcanza,
pero frascendiéndola. Trascendencia de origen y de destino. El mundo, el hom-
bre y la historia nacen del gesto gratuito de Dios, que se entrega en amor. Y
hacia €l se dirigen.

La visidn unitaria de la historia es una de esas convicciones que se fue
imponiendo poco a poco a la conciencia cristiana. Recogida por el concilio, esa
perspectiva se convirtié en uno de los presupueslos de la teologia de la libera-
cién®™. De hecho, histérica, concreta y existencialmente, sélo existe el hombre
llamado a la comunién con Dios. Este es el tinico proyecto de Dios y la tnica
vocacién del hombre®. La inica y la misma hisloria es la historia del hombre
con Dios y de Dios con el hombre. Relacién que estd suspendida de la libertad
humana. Porque ése es el riesgo de Dios. Pero, aun con ese riesgo, la vocacion a
una vida plena ser4 siempre el horizonte definitivo de Ja historia humana®.

La historia humana —profana, en cierto sentido— sin perder su consistencia
(0 lo que hoy llamamos autonomia) es lugar de revelacién y de salvacién o
perdicion. No se trata de negar las diferencias entre lo humano y lo divino, por
ejemplo, ni de suprimir la diversidad de planos. Lo que estd en juego es la
unidad de la experiencia. Y, sobre todo, la originalidad cristiana de la historia.
Y, desde ahi, la posibilidad de vivir en un mundo secular sin sucumbir a sus
presupuestos™.

28. G. Gutiérrez lue probablemenle el primero que sistematizé y dio cuerpo al trabajo
de reflexidn que se venia haciendo ya desde la década anterior en América Latina.
Cfr. 0. c. pp.199-226.

29. “La vocacién suprema del hombre en realidad es una sola, es decir, divina”, GS n.
22. O en la bella formulacién de G. Gutiérrez: “la historia de la salvacién es la
entrafa misma de la historia humana”. Teologia de la liberacion, p. 199.

30. “El devenir hisiérico de la hummanidad debe ser definitivamente situado en el hori-
zonte salvifico. Sélo asf se dibujard su verdadero perfil y surgird su méas hondo
sentido”. ibid. p. 200.

31. Desde esa unidad de la historia se entienden los temas que va desarrollando G.
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Toda y cualquier ulterior distincidn de planos tiene que arrancar y volver a
csta primera y (undamental unidad. Las distinciones son necesarias. Pero distin-
guir —como muy pronte nos enseid la gramdtica calcedonense— no significa
separar. Y mucho menos oponer. Sin que eso nos condene a los reduccionismos
de guardia, que pretenden conseguir la unidad suprimiendo uno de los términos
de la tension. La “diferencia™ cristiana no consiste en contraponer (o humano o
divino), ni siquiera en yuxtaponer (humano y divino), sino cn afirmar la unidad,
manteniendo y respetando la diversidad (lo humano en lo divino; lo divino en lo
humano).

Sin una teologia consecuente de la encarnacién, la le cristiana pierde su
“dilerencia™ y cstard amenazada siempre de introducir en la existencia cristiana
scparaciones que son pre-cristianas. El [ugar de la existencia cristiana es el
“mundo”. Y su materia concreta, la realidad humana. La *“diferencia” cristiana
consiste en configurar esa realidad de otra forma, segin la norma que es Jesu-
cristo. No es necesario huir de]l mundo para “salvarse”, ni hace [alla abandonar-
lo para enconlrar a Dios.

Durante mucho liempo, sin embargo, el mensaje cristiano de la salvacién se
habia expresado en calegorias religiosas de “salvacién extramundana”. ;Era po-
sible traducirlo en categorfas histéricas sin “mundanizarlo™? ; Transponer la sal-
vacién en la inmanencia de la historia significaba renunciar a lo que Liene de
abscluto y definitivo? ;O hay algo especilico y totalmente original en la trascen-
dencia cristiana?

Recuperar la “diferencia” cristiana de la trascendencia significaba, cn primer
lugar, “crislianizarla”, o sea, confronlarla con Jesueristo. Lo que suponia admitir
que el concepto de trascendencia usado por la leologia podia estar contaminado
con ideas y perspeclivas pre-cristianas. Y, por lo tanto, que se podria haber
introducido en la manera tradicional de pensar la trascendencia algo que impide
recoger la novedad cristiana®™. Para elaborar de modo consecuente un concepio
crisliano de trascendencia era necesario volver a la paradoja de la encamacién,
esa dificil armonia existencial de contrarios o, en lérminos légicos, esa afirma-
cidn simultdnea de dos realidades que, I6gicamente, se excluyen (para-doxa, en
el sentido etimoldgico de la palabra).

Gutiérrez al tratar el tema de “liberacién y salvacién”: el progreso temporal y creci-
miento del reino, el horizonle de fa liberacién polftica, el encuentro con Dios en la
historia y, por lo lanto, lo humano —la conversién al préjimo, la lucha por la juslicia—
como sacramento o “templo” de Dios. Y, por eso, la comunidad cristiana en la socie-
dad como “sacramento de 1a historia". Cfr. Teologia de la liberacion, pp. 226 ss.

32, Es suliciente pensar que desde la “trascendencia metafisica” (nivel del “ser’” ab-
soluto, separado) es dificil, si no imposible, comprender lo que se pedrfa denominar
“trascendencia personal” (nivel del amor libre y gratuito), que es trascendencia de
relacidn y en la relacién de Dios con el hombre.
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En régimen cristiano, lo “Absoluto™ y lo “trascendente™ nos alcanzan en el
evento que es Jesds de Nazaret. Atravesando sus gestos y palabras, en sus op-
ciones, en su manera de humanizar lo des-humanizado. En su apuesta por el
sentido, en el amor urgido por las necesidades de los otros, en la vida dada para
que haya vida més justa: ahi es donde se deja ver para el cristiano “el Absolu-
to”. La trascendencia del Dios y Padre de Jesueristo, por haberse identificado
con la historia humana de Jesis, se manifiesta en su entrega a! hombre en la
historia. Por eso, Jesis salva la historia desde dentro y por dentro; la salva de si
misma, abriéndola al “mds” de Dios, que es imprevisible y que no se deja
manipular. En Jesucristo, la trascendencia se da en la inmanencia, es una tras-
cendencia histérica y personal. No es la trascendencia separada del que estd
“fuera” o “més alld”, sino la presencia amorosa de quien empuja la historia
hacia un "mds”, sin alejarse de ella™.

El sentido verdadero de la salvacién cristiana no es el “espiritual”, sino la
bisqueda de una plenitud, que pasa por la historia, transformédndola por dentro.
Y obligdndola de esa forma a trascenderse. Hay, por lo tanto, una salvacién
histérica que no se opone a lo que se entiende por “salvacién absoluta”. Trabajar
por un mundo m4és juslo y méds humano es reproducir historicamente el amor
compasivo de Dios, que se inclina sobre el mundo para libertarlo, es hacer
operalivo el modo de ser de Dios, es imprimir en el mundo un “espiritu™ nuevo,
que es el sello de Dios. En eso consiste la “diferencia™ cristiana con relacién a
olras experiencias de salvacién: en haber introducido lo “absolulo™ de la salva-
cién en lo contingente de la historia humana sin reducirlo a la inmanencia.

Para el cristiano, por lo tanto, no deberia ser imposible vivir en un mundo
secular sin sucumbir a sus presupuestos. Sin embargo, para soportar ese peso, la
existencia cristiana tiene que ser traducida en otras categorias.

3.3. La “condicion cristiana" en ¢l mundo

La expresion puede parecer redundante. ;Dénde se podria vivir la experien-
cia sino en el mundo? Y, sin embargo, esia expresién puede sonar exlrafia a
muchos oidos que estdn acostumbrados a identificar lo cristiano con lo religioso
o con lo espiritual. Es decir, con algo “no mundano”. Las consecuencias [unes-
las de esa dicolomia se hacen senltir hasta hoy en una espiritualidad

33, Como filésofo y buen conocedor de la leologia, 1. Ellacuria fue, sin duda, el que
miés contribuyé a elaborar especulativamente este problema, d4ndole un nuevo esta-
tuto tedrico. Ver, sobre tode, su arlfculo “Historicidad de la salvacifn cristiana™,
Revista Latincamericana de Teologia 1 (1984), pp. 5-45 o en Mysierium
Liberationis. Concepios fundamentales de la teologia de la liberacicn, Vol. |.
Trouta (Madrid, 1990), pp. 323-372.

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



142 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

desencarnada, en lo que el Valicano II denuncié como divorcio entre fe y vida™,
y en el modo de entender la misién del cristiano y de la Iglesia “en el mundo”.

Para salir de ese circulo, en ahariencia vicioso, es necesario, por un lado, que
la teologfa critique y desenmascare lo que hay de menos cristiano en ciertas
“espiritualidades™ y, por otro, que se articule coherentemente lo que ya existe de
nuevo en ciertas experiencias eclesiales. S6lo cuando una manera nueva de en-
tender y vivir la existencia cristiana sea la matriz conceptual de un nuevo len-
guaje podrd surgir una “espiritualidad consecuente”.

Eso exigiria, en primer lugar, una nueva teologia de! mundo y de la creacién.
La praxis de liberacion obligé a la Iglesia latinoamericana a situarse en pleno
“mundo”. En realidad, la Iglesia siempre estuvo situada en el mundo. Porque
forma parte de €, aun sin “ser del mundo”. ;Dénde podria encarnarse si no la
experiencia cristiana? ;Y cudl podria ser su contenido, sino la materia de la
realidad humana —personal y social- vivida “segin el Espiritu™ y transfigurada
por el espiritu de las bienaventuranzas?®. El “mundo”, ademds de ser el iinico
“lugar™ donde puede vivir la Iglesia, es el destinatario de su misién.

Qué habia de nuevo, entonces, en esa actitud? La conciencia de que la
relacidn con el mundo no era algo exterior a la Iglesia, un apéndice aiadido
después, sine una relacién constitutiva de su mismo ser, de su “misterio”, para
hablar como la Lumen Gentium. Lo que llevaba consigo enfrentarse con proble-
mas y realidades “profanos”, ajenos a primera vista al que seria el terreno natu-
ral y propio de su misién: el 4mbito de lo “espiritual”. Y eso no podia dejar de
afectar la manera de entender la misién de la Iglesia y la condicién del cristiano
cn ¢l mundo.

Pero era necesaria una nueva leologfa de la creacidn para poder aceplar que
la relacién con el mundo sea constituliva del ser y de la misién de la Iglesia.
Una visi6n pesimista del mundo, mds pagana que cristiana, habia marcado pro-
fundamente una tradicién espiritual. El mundo no es tnicamenie el lugar del
anti-reino o de las fuerzas organizadas del mal, ni puede ser reducido a mera
realidad instrumental, un “medio” ulilizado para alcanzar la saivaci6n
“extramundana”. Si la Iglesia puede ser designada con propiedad como
“sacramentum mundi” es porque, para la fe, el mundo tiene consistencia
leoldgica en si mismo, antes de la llegada de la Iglesia o del anuncio cristiano.

34, La conslitucion Gaudium et spes {(n 43) considera ese “divorcio” como uno de los
mds graves errores de nuestra época.

“Los cristianos [...] convénzanse de que pueden contribuir mucho al bienestar de la
humanidad y a la paz del mundo. Individual y colectivamente den ejemplo en este
campo. [...] a fin de que toda su vida, asf la individual como (a social, quede im-
pregnada con el espiritu de las bienaventuranzas, y particularmente con el espiritu
de la pobreza”, GS, n. 72.

-l
n
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La densidad teoldgica de la creacitn es, para el cristiano, la consecuencia
légica de una “cristologfa consecuente”™. Es Jo que hace el Nuevo Testamento al
releer el relato del Génesis, en clave de “creacién en Cristo” (Ef 1, 3-14; Col 1,
12-20). La encarnacién no es un accidente en el curso de la hisloria, provocado
por la emergencia [fatal del pecado, sino la suprema expresién de lo que fue
siempre el “suefio de Dios”. Dios cred al hombre pensando en Jesucristo. El
Hombre —verdadero, nuevo y definitivo— es Jesds resucitado.

Pero lo que se revela en el caso tnico e irrepetible que es Jesucristo sélo es
posible (y comprensible) si la creacién en si misma ya es el acto de Dios ddndo-
se y no un mero presupuesto extrinseco para que Dios pueda darse. El acto de
crear ya es gracia, vida de Dios transbordando hacia afuera. Y, por eso mismo,
relacion personal. Esa comunién es el sentido inscrito en o més profundo de la
realidad creada. La salvacifn no viene “después”, ni se afiade “desde afuera” al
mundo. Como realidad creada para “ser mis", el mundo es el lugar de la revela-
cién y de la salvacién™,

Esta relacién constitutiva configura por dentro al mundo como mundo huma-
no y alcanza en Jesucristo el grado més alto de personalizacion. En Jesis de
Nazarel, Dios entra en la historia humana y abre en ella, desde dentro, la posibi-
lidad inlinita de ser mds que humana: historia de Dios.

Habrfa que ser mds osados en érminos cristianos. Si el mundo “habla de
Dios™ no es sélo por los dones que Dios deposité en él. El mundo es teologal
por dentro, porque estd constituido en esa relacién criatural. El optimismo cris-
tiano no es ingenuo, porque brola de la experiencia del amor mayor que nos
precede y de la esperanza que deja en la historia la plenitud alcanzada por el
resucitado. Por eso, la aclilud cristiana ante el mundo no puede ser el abandono
ni la luga. La responsabilidad por la historia es el otro lado del optimismo
cristiano.

Sin estos presupuestos —implicilos o explicitos— seria imposible entender
la praxis de liberacidn de la Iglesia lalinoamericana y su opcién por los pobres
como expresién concreta de su misidn y servicio al mundo. De esa forma tan
encarnada, la relacién con el mundo se converitia en algo constitutivo de su
identidad y de su misidn. La originalidad de la reflexién latinoamericana no
estaba tanto en el tratamiento teSrico del problema cuanio en su postulado prac-
lico: la conviccién de que la fidelidad al Espiritu que la conducia por ese cami-
no lenia que lener consistencia teoldgica.

Una nueva “condicién cristiana™ en el mundo lendrd que sacar las conse-
cuencias que tiene para la experiencia espiritual y para la mision de la Iglesia

36. Es lo que desarrolla con profundidad E. Schilllebeeckx en su libro Los hombres
relato de Dios, Sigueme (Salamanca, [994).
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pensarse desde la unidad de la historia y desde una teologia mds positiva del
mundo. ;Cémo ocultar la desintegracién del lenguaje tradicional de la espiritua-
lidad? Sin embargo, convive hasta hoy con pricticas nuevas y con teclogfas
diferentes. Situacién anémala y a largo plazo insostenible, que sélo puede ali-
mentar la esquizofrenia espiritual.

i Qué significa, por ejemplo, dentro de una leologia de la unidad de la histo-
ria o de la vocacidén dnica del hombre, el divorcio entre [e y vida cotidiana que
el concilio denuncid con vehemencia? ;Por qué los cristianos estdn ausentes de
lo “temporal” y no se interesan en transformar con su presencia acluante estas
realidades? ;Qué unidad puede tener la experiencia cristiana —personal y
eclesial— cuando se sigue aftrmando que la misién de la Iglesia es de naturale-
za religiosa?.

Lo minimo que se puede decir es que la expresién es ambigua, porque ali-
menia otra vez las dicotomfas entre temporal y espiritual, profano y sagrado, elc.
Para el cristiano, sin embargo, lo temporal puede ser eterno, lo espiritual puede
consistir en dar de comer al que tiene hambre, lo verdaderamente sagrado es el
hombre y no hay nada pro-fano, a no ser lo que el hombre profana, apartindolo
de su dignidad dltima, separando lo humano de Dios.

Lo mismo habria que decir de la experiencia de la salvacién. Viejas expre-
siones, prolundamente arraigadas en el imaginario cristiano, como “salvarse”,
“salvar su alma”, “salvacién eterna”, etc., son todo un resumen de una salvacién
vista como aventura individual, como bisqueda de una lelicidad “extramun-
dana”, al margen de la historia. La salvacién cristiana es tolalizante ¢ indivisi-
ble: material y espiritual, individual y soctal, humana y divina. Todo estd con-

vocado a entrar en la plenitud de vida de Dios.

Las calegorias en las quc se expreso tradicionalmente la mal llamada “espiri-
tualidad cristiana” se hacen aficos cuando se trata de realizar 1a unidad entre
cxperiencia de Dios, responsabilidad por la hisloria y salvacién clerna. Porque
las calegorias tradicionales estaban construidas sobre dicolomias que aparcnie-
mente protegian la experiencia espirilval de “mundanizarse” pero que, en la
prictica, acababan ocultando lo que hay de mds original en la experiencia cris-
liana: la unién de contrarios.

La salvacién es salvacién de la historia y en la historia, aunque no se agote
cn clla. La vida “eterna™ no es la “otra vida™, sino esta misma vida, llevada

37.  La alirmacién ¢s de la constitucién Gaudium et spes. n. 42. Nadie pondrd en duda la
importancia de este documento para la claboraién de una nueva postura de la [glesia
con relacién al inundo. Por eso, esa expresion es un ejemplo revelador de la diliculiad
de cambiar de mentalidad. de sacar las consecuencias implicitas en ¢l cambio de
paradigma leoldégico. A no ser que se entienda “religiosa™ no como sindnimo de
“espirilual™, sino como lo que “re-liga™ constitutivamente la realidad con Dios.
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hasta el limite de sus posibilidades™. Y el Dios cristiano siempre sera el Dios de
esta relacién con el hombre. En el “tiempo™ es donde se conjugan la accién de
Dios y la del hombre, lo absoluto y lo relativo de la salvacién, la inmanencia y
la trascendencia. Nada menos cristiano que abandonar la historia a su propio
desespero. Lo que sucede no sélo cuando el cristiano cae en la tentacién del
“inmanentismo”, sino también cuando huye de la historia™.

Pero todo esto exigiria una teologia cristiana del “tiempo™ en la historia. Ni
forma vacia, ni eterno retorno de lo mismo, ni pura monotonia de un desarrollo
lineal (kronos). Para el crisliano, el “tiempo™ es lo que ad-viene (lo que se gesta,
lo que va madurando) entre la creacién (primer acto de la entrega que Dios hace
de si} y la escatologfa (la realizacién plena). Por eso, a los ojos de la fe, el
tiempo estd habitado, la historia estd prefiada de sentido (kairds) y tiende —estd
tensa, distendida— hacia un télos. La historia sélo puede descansar yendo hasta
el fin. En eso consisle la responsabilidad cristiana: en hacerla ir hasta el fin.

Pero la historia tiene muchos ardides que nos desconciertan. Esa es la expe-
riencia de la Iglesia latinoamericana en los iltimos afios.

4. Las lecciones del “exilio”

4.1. ;Compas de espera?

Al mirar retrospectivamente los iltimos diez 6 quince anos no serfa dificil
reconocer en ellos el comienzo de una nueva etapa. La Iglesia alingamericana
esld siendo obligada a definir otra vez su “modo de ser Iglesia”, en un contexto
social, cultural y religioso diferente. Los contornos de esta etapa no son todavia

38. La Gaudium er spes supo formular de manera muy feliz la mutua e intrinseca
relacidn entre liberacién y salvacién o esa ordenacién de esta vida a la “eterna™: “la
espera de una lierra nueva no debe amortiguar, sino més bien avivar, la preoupacién
de perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva familia humana, el
cual puede de alguna manera anticipar un vislumbre del siglo nuevo. [...] Todos
los frutos excelentes de la naturaleza y de nuestro esfuerzo, después de haberlos
propagado por la tierra en ¢l Espfritu del Sefior y de acuerdo con su mandalo,
volveremos a encontrarlos limpios de toda mancha, iluminados y transfigurados,
cuando Cristo entregue al Padre el reino elemo y universal. [...] El reino estd ya
misteriosamente presente en nuestra tierra; cuando venga el Sedor, se consumard su
perfeccién”, GS, n.39.

39. El desencanto moderno con el mundo viene, en parte, de haber perdido el horizonte
de la trascendencia. Y puede lentar al cristiano a contentarse con los pequefios
sentidos, los pequefios proyectos, las pequefias trascendencias. Pero el otro peligro
es la fuga mundi, que fue una de las formas tradicionales de la espiritualidad cristia-
na. Y se manifestd no s6lo en los mas diversos tipos de “espiritualismo”, sino
también en la falta de operatividad de la escatologfa tradicional que, desconectada
de la historia, se volvié in-significante en si misma.
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muy claros. Por eso es un momento delicado, que va siendo conrfigurade por
medio de opciones no siempre discernidas con lucidez.

La historia no camind como habian imaginado tantos hombres y mujeres,
dedicados generosamente a la causa de la justicia. El suefio de una sociedad mis
justa parece cada vez mds irreal. Una serie de factores contribuyeron para desha-
cer ese sueiio: el agotamiento de los movimientos sociales y polilicos, el fracaso
del socialismo real, el desencanto con las grandes ulopias, etc. La globalizacién
de 1a cconomia impuso, de manera cruel y sin piedad, las nuevas reglas del
juego social. Aumentaron las desigualdades y la pobreza. A su vez, |a moderni-
dad arrastré los valores tradicionales y configuré con sus rasgos tipicos un nue-
vo lejido social. Los efectos de la mentalidad modema no hacen acepcién de
personas. En sus redes caen lo mismo ricos que pobres, individuos que grupos.

Por otro lado, la desconcertante evolucién de la Iglesia postconciliar hacia
sentir sus electos también en la Iglesia de América Latina. Un cambio de rumbo
se presentia en la metamorfosis del episcopado®y en las nuevas sensibilidades
pastorales’'. Asi se explica la crisis existencial que se apoderé de muchos cris-
tianos, que habian gastado sus vidas por los pobres, luchando por una sociedad
mds justa. Ni la Iglesia, ni la teologia podian cermrar los ojos ante esa nueva
situacién.

No es necesario ser muy perspicaz para darse cuenta que tal situacién modi-
[ica en profundidad la cuestién de la “salvacién como liberacién”. La tarea
ingente de “salvar” esa historia habia entrado en un callején sin salida. El len-
guaje del militantismo no encuentra eco en las personas, porque ya no corres-
ponde a su experiencia. El paradigma del “éxodo”, que habia alimentado la
elapa de la liberacién, se convirtié sin esperarlo, en una experiencia de “exilio”.
La Iglesia se siente como desterrada, “fuera de lugar”, reducida a la impotencia
y al silencio.

4.2. Perplejidad eclesial

Dos tentaciones acosan a la Iglesia en este momento. La primera dar por
encerrada la etapa de su compromiso con los pobres, con todo lo que representa-
ron ¢sos treinta anos. La tentacidn no es imaginaria. Y muchos encontrardn
razones para justificarla. Pero serfa una infidelidad a lo que el Espiritu le vino
diciendo a la Iglesia, en esos anos. Ademis de ser una deshonestidad con la
realidad. La exclusién social crece de modo clamoroso. La opcién por los po-

40. La politica de nombramientos de obispos irffa modificando, lenta pero tenazmente,
el perfil y la mentalidad de las conferencias episcopales.

41. La ascensién de los “movimientos” en la Iglesia. la simpatia creciente hacia el
pentecostalismo cristiano y la preocupacién con la fuga de mucha gente sencilla a
otras denominaciones religiosas fueron dando poco a poco otro rostro a Ja Iglesia.
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bres es una opcién evangélica a la que no se puede renunciar. Que haya que
encontrar otra manera de vivirla no quiere decir que la Iglesia pueda dar marcha
atris.

. La segunda tentacién es la de sucumbir al espejismo de lo religioso y del
nimero. Dos aspectos que estdn relacionados. El pluralismo religioso amenaza
la soberanfa absoluta del catolicismo. La fuga de muchos fieles hacia otros
grupos religiosos se lee en algunos medios eclesiales en clave cuantitativa: dis-
minucién numérica y pérdida de la hegemonfa del catolicismo. La reaccidén no
consigue superar el sindrome de lo mensurable. Por eso, la respuesta no va mis
alla de la afirmacidn de la visibilidad. Lo que importa es movilizar multitudes
explotando por todos los medios la ambigliedad de lo “religioso” y de lo “sagra-
do”.

A la crisis existencial que se apoderd hace afios del militantismo cristiano
hace eco la perplejidad actual del episcopado, que no posee una palabra clara ni
para la compleja realidad social, ni para la confusa situacién eclesial. ;Cémo
anunciar la salvacién en una sociedad tan diferenite de la de los afios sesenta?
No han desaparecido las causas que impulsaron a la Iglesia a luchar por una
sociedad mds justa. Pero el clima social es diferente. Demandas contradictorias
atraviesan un tejido social en el que rasgos de la cultura modema se cruzan con
expeclativas de nuevos sujetos sociales y de minorias étnico-culturales, dentro
de un panorama religioso muy heterogéneo.

Es dificil, en este contexto, definir la “particularidad” de la Iglesia latinoa-
mericana. La opcién por los pobres y la lucha por la justicia, que hicieron
posible su manera peculiar de ser y le dieron un rostro definido, son insuficien-
tes hoy para establecer su identidad. La pobreza dejé de ser un asunto exclusivo
del tercer mundo para trasformarse en un problema de todas ias naciones. Por
otro lado, surgieron problemas nuevos que se imponen de manera imperiosa a la
conciencia de la Iglesia en América Latina. El impacto de la modemidad, la
diversidad cultural, el pluralismo religioso son realidades con las cuales liene
que conlar un anuncio responsable de la salvacién.

Es posible que la Iglesia latinoamericana sélo vuelva a recuperar su rostro
propio, la “particularidad” que la caracterizé, cuando sea capaz de integrar en su
misidén estos nuevos desafios. Integrarlos significa que esos aspectos no pueden
ser considerados aisladamente, como alternativas posibles para la misién, sino
que deben ser articulados en una unidad que traduzca lo especifico de esta
Iglesia “particular”. Entonces habrd encontrado de otra forma lo que hizo posi-
ble su manera peculiar de ser y la necesidad de pensar teolégicamente esa dife-
rencia. Y serd capaz de responder de manera original a la nueva misién.
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4.3. “Salvaciéon' como “construccién de sentido”

La alternativa a la “salvacién como liberacién™ no puede ser la fuga de la
historia. Ni replegarse en el mundo interior de lo “religioso”. Es la ambigiiedad
de las dos tentaciones antes mencionadas. Devolver a la salvacidn su cardcter
concreto € histérico fue la leccién aprendida con paciencia a lo largo de estos
casi cuarenta aiios. Pero, ;qué significa esa concrecién histérica hoy? El agrava-
miento de la exclusién social es un hecho innegable. Ignorarlo seria un acto
irresponsable. Pero es evidente que, por si s6lo, ese aspecto no recoge los anhe-
los de salvacién que hay en la sociedad. Para ser fiel a su misién, la Iglesia
latinoamericana tendrd que articular en una sintesis nueva el grito de los exclui-
dos, la crisis de sentido que deriva del impacte de la modernidad y el desafio
que plantea la blisqueda de lo “religioso™.

Y en América Latina —aunque humanamente pueda parecer una causa sin
futuro—, el acenlo continuard recayendo en los pobres. No sélo por ser una
exigencia evangélica, sino porque en ella se puede decidir el futuro de la socie-
dad como un todo. En una sociedad que posee los medios necesarios para erra-
dicar la pobreza, la presencia masiva de los pobres desnuda la insensibilidad de
la sociedad moderna ante el sufrimiento del otro y es expresién del cardcter des-
humano de la sociedad actual. Continuar denunciando esa siluacidn, no permitir
que las conciencias se emboten ante ese dolor es tal vez el mayor servicio que la
Iglesia puede prestar a la sociedad actual. El sentido de la vida exige una
“refundacién de lo humano™ sobre bases que no sean los meros intereses econé-
micos.

Emerge asf la cueslién del senlido que atormenta a la sociedad contempori-
nea. Un senlido que no se puede privatizar, reduciéndolo a su dimensién indivi-
dual, a la bisqueda egoista de felicidad. El sentido s6lo puede existir como
senlido para todos. La universalidad del sentido, por lo tanto, sélo es posible
cuando integra en ella a los que “no cuentan”, a los que son el “deshecho™ de
una economia de consumo. Por eso es inevitable preguntarse si la cuestién del
sentido —o la falla de sentido, que domina en la sociedad moderna— no estarfa
relacionada con el hecho inadmisible de que dos terceras partes de la humanidad
estén excluidas de una vida humana digna®.

42, El reino de Dios prociamado por Jesiis era universal, porque se dirigia realmente a
todos, sin excluir a ningin grupo de personas (pecadores, prostitutas, pobres, elc.).
Por eso, la existencia de Jesiis fue pobre y confundida con la de los marginados. A.
Torres Queiruga lo formula con precisién: “[1a de Jesis es] la dnica universalidad
posible dentro de la historia: la del sufrimiento, la de no tener nada, la de darlo
absolutamente lodo. [...] Y por eso pudo identificarse con todos los hombres y
salvarnos a todos”. En Recuperar la salvacidn, Sal Terrae (Santander, 19935),
pp.188-194 (aqui p. 90 s). Hay aqui una clara alusién a lo que fue la inticién de
Marx al atribuir al proletariado una funcién universal. De hecho, como lo prueba la

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



LA “SALVACION EN JESUCRISTO" 149

Aqui encontraria también su lugar la incontestable sed de trascendencia que
se hace visible en el intrigante caleidoscopio post-moderno de lo religioso, pre-
scnte también, con caracteristicas propias, en la sociedad latinoamericana. Mds
alld de lo que pueda significar el horizonle de la trascendencia en la hisqueda
de cada individuo se plantea la cueslién del papel que tiene la dimensién religio-
sa cn la construccién de la sociedad. La evolucidn de la sociedad moderna y la
crisis post-moderna podrian ser la prueba de que no es lan [4cil para una socie-
dad constituirse al margen de toda y cualquier referencia a la trascendencia. Y
de cudn dificil resulta la elaboracién del sentido cuando la vida humana personal
y social se “funda” unicamente desde lo humano, como pretendid la cultura
occidental moderna. El llamado “retorno de lo religioso™, por mds ambiguo que
sca, podria ser la seiial de que el problema no estd resuello.

Por lo que se refiere a 1a salvacidn, no seria inexacto afirmar que lo que esti
en evidencia es sobre todo su dimensidn eclesial. En este momento, el modo de
anunciar la fe es tan importante como lo que se anuncia. O, con otras palabras,
la primera y fundamental forma de anuncio es la vida. El anuncio de la salva-
ci6n serd significativo y digno de fe cuando la Iglesia —personas, estructuras,
instituciones, estilo de vida, etc.— viva de manera *'salvada”, cuando su vida dé
testimonio de que la realidad humana puede ser configurada de otra forma. Pero
es0 equivale a desabsolutizar una cierla manera de entender la funcion mediado-
ra de la Iglesia con relacién a la salvacién.

Afirmar el primado de la vida en la mediacién de la salvacién significa, en
primer lugar, aceptar que la Iglesia no es la fuente, ni el origen de la salvacién.
Y. por [o 1anto, que la salvacién es una realidad mayor, que la desborda por
todas las partes. Por eso, cualquier intento de ponerle condiciones o de circuns-
cribirla dentro de sus fronteras seria una forma de dominarla. El papel de la
lglesia es ponerse a su servicio. O, para utilizar una expresién a la cual recurre
con gusto el Vaticano II, ser “signo™ e instrumento de salvacién®. El signo es
relativo y pone en relacién: expresa, traduce, encarna lo que signilica y apunta
hacia su fuente y raiz: Jesucristo.

Esta es una de las caracleristicas de la siluacién de “exilio” en la cual se
encuentra la Iglesia latinoamericana. Desplazada del lugar social que habia ocu-
pado hasta ahora, se siente en tierra extraia: sin palabra apropiada, sin proyeclos
claros, perpleja delante de una sociedad —cultural y religiosamente— plural;
tiene que anunciar la salvacién en medio de otros grupos que buscan y al lado

imagen de la “pirdmide social” entre universalidad y riqueza, hay una relacidn
inversamente proporcional (la “universalidad” disminuye a medida que se sube en
1a escala social) y directamente proporcional entre universalidad y pobreza (la “uni-
versalidad” aumenta a medida que se baja en la escala social).

43. Entre las muchas referencias que s¢ podria hacer a los textos del Concilio. se pue-
den ver Lumen gentium, |, 9, 48, 59 y también Gaudium et spes, 12, 45 y passim.
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de olras confesiones y grupos religiosos que “venden™ sus propuestas. Todo
contribuye a relativizar sus atribuciones con relacién a la salvacién. Al ser des-
pojada socialmente de sus antiguos privilegios, la Iglesia vive una verdadera
kénosis histdrica, que la reduce a lo esencial. Reconocer y asumir ese despojo es
condicién de una “nueva evangelizacién” y de una manera nueva de hacerse
servidora de la salvacidn.

La experiencia de “exilio”, en segundo lugar, es el momento en que la Igle-
sia puede llegar a descubrir que la lucha por la transformacién de la historia no
es la Gnica manera de servir a la salvacién. No se trata de hacer de la necesidad
virtud. Es el otro lado de la mistica, no la de la militancia, sino la del servicio.
Las pardbolas del reino lo expresan en la imagen de la semilla enterrada. En
contraposicién a la fascinacién de las grandes causas se trata de descubrir el
valor de lo escondido, de lo que no hace alarde, de lo pequefio. Y experimentar
que la vida en apariencia “perdida” y el servicio ocullo pueden ser dimensiones
de salvacién tan importantes y decisivas como la del compromiso. Porque la
salvacion de la historia pasa por la renovacién de las raices. S6lo se humaniza
siendo humanos; sélo se liberta siendo libres; sélo se salva viviendo como “sal-
vados”. La salvacién —como la construccién de un mundo con sentido— pasa
por el riesgo de la libertad®. Y por la paciencia de aceptar que la historia madu-
re lentamente.

Reducida a ser un grupo o una comunidad de sentido entre los diferentes
grupos que componen la sociedad, la Iglesia tendra que acostumbrarse a aceptar
que la “buena noticia™ que ella proclama sea una propuesta al lado de otras. Y
que siendo una y particular, no deje de ser para fodos. Pero lo serd tnicamente
si lo que la comunidad cristiana propone y lo que pone en préctica, es decir, lo
que vive con los otros les puede aparecer como algo “sensato”, como algo en lo
que también ellos se pueden reconocer. Y esle seria el lercer aspecto, el dllimo
rasgo de esa nueva manera de entender el servicio de la Iglesia a la salvacién:
entrar con todos en esa blisqueda de sentido y colaborar desde su experiencia
especifica en la “construccién humana del sentido”, en la edificacién de un
mundo sensato.

Este papel puede parecer demasiado “profano™ y poco “espiritual”. Pero no
hay cémo negar que la Iglesia estaria prolongando asi lo que fue la [uncién

44, Esta me parece ser la intuicién de J. L. Segundo al querer rescalar deniro de la
leologia de la liberacion el sentido paulino de la libertad. Se trala de dos realidades
convergentes y complementarias: “si ‘liberacién’ y sus derivados son usados por los
evangelios y por Jestis mismo para apuntar a lo que el reino de Dios quiere realizar
en la historia, 'libertad’ y sus lérminos alines son usados por Pablo para mostrar
con qué actitudes antropoldgicas puede el hombre comprometerse eficazmente en
csa misma construccion de la historia”. J. L Segundo, “Liberiad y liberacién”, en
Mbysteritm liberationis, |, pp. 373-391 (aqul p. 388).
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humanizadora de la vida y de la misién de Jesis. Y actualizando de manera
adecuada lo que significé en las décadas pasadas su dedicacién a la liberacién
como servicio a la historia. ;No podria ser ése el nombre de la “salvacién”, en
un mundo que busca desesperadamente un sentido para vivir? Animar, inspirar,
dar sentido, transmitiendo el sentido encontrado en Jesucristo. ;No es lo que
quer{a decir el A Diogneto al atribuir a los cristianos de los primeros siglos del
cristianismo el papel de “alma del mundo”?

5. ; Conclusién u obertura?

La reelaboracién del mensaje de la salvacién desde las exigencias y los
desafios de una Iglesia particular —la de América Latina— es una muestra
concreta de lo que estd [lamada a ser hoy la misién evangelizadora. Para devol-
ver al anuncio de la salvacién su capacidad de ser “buena noticia™ para hombres
y mujeres de una cultura y de una sociedad delerminada era necesario no conlen-
tarse con repetir lo ya conocido, ni dar por supuesto que se sabe de anlemano qué
es creer en Jesucristo 0 gué salvacién nos trae su evangelio. La Iglesia de América
Latina tuvo que someler a crilica la evangelizacién iradicional, aceplar que la fe
podia eslar contaminada por ideologfas a las cuales daba un soporte, y enfrentar el
anuncio como verdadera “misién”. No a los “paganos”, sino a “cristianos”, cuya
vida —personal y social— negaba lo que proclamaba su fe. La “misién” tenia
que extenderse lambién a las llamadas sociedades cristianas y a la cultura occi-
dental, en la que el cristianismo se habia encarnado histéricamente.

El reconocimiento de otras iglesias particulares o de otras teologfas —Ilas de
Asia o Africa, por ejemplo— se impone cada vez mis a la conciencia de la
Iglesia como algo necesario y. en cierto sentido, pacifico. Para la Iglesia de
América Latina, sin embargo, supuso una conquista dolorosa. Porque ella fue la
primera que abrié una brecha para hacer posible, dentro de la Iglesia, una mane-
ra diferente de ser y de pensar la identidad cristiana y eclesial desde su “particu-
laridad™.

Tal experiencia tuvo un valor profético para la Iglesia universal. Primero
porque puso en evidencia que la Iglesia s6lo puede ser, de hecho, universal
cuando se encarna en lo particular. La universalidad no es abstracta. La fe tiene
que ser anunciada y vivida en contextos concretos. Y, en segundo lugar, porque
mosud lo que podia ser traducir la fe en otras categorias. Dentro del mismo
universo cultural, Porque la teologia de la liberacién se movia dentro de la
moderna racionalidad occidental. Pero al transponer el lenguaje religioso en
categorias histéricas obligé a toda la Iglesia a tomar conciencia de que la opcién
por los pobres, 1a lucha por la justicia y la humanizacién de la vida en sociedad
son parte integranie del anuncio del evangelio. El reino de Dios no puede ser
“espiritualizado”, aunque ninguna mediacién politico-social sea capaz de tradu-
cirlo; la salvacién pasa por la historia, aunque no se agote en ella.

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



152 REVISTA LATINOAMERICANA DE TEOLOGIA

La experiencia de la Iglesia latinoamericana, sin haberlo imaginado, estaria
mucho mis préxima de lo que se podrfa pensar del horizonte en el que este
congreso planted la cuestion de “la salvacién en Jesucristo”. Al recuperar la
concrecion histérica de la salvacidn, la Iglesia de América Latina respondia a la
pregunta cristolégica (“;quién dicen ustedes que soy yo?") en un lenguaje social
y politico. La evolucién posterior la obligaria a confrontarse con los problemas
culturales de la modernidad y con un pluralismo refigioso de hecho. Y esta es
tal vez la gran leccién aprendida: lo social, lo cultural y lo religioso son dimen-
siones inseparables de la traduccidn de la (e, en cualquier universo cultural.

Y en ese sentido puede resultar paradigmdtica la experiencia de la Iglesia de
América Latina. No como “modelo” que se pueda exportar, sino como “espejo”,
en el cual se pueden conlemplar otras iglesias particulares. En su momento de
“exilio”, la Iglesia lalincamericana tomd conciencia de que para continuar anun-
ciando a Jesucristo de manera significativa no se podla “especializar” en lo
social como si lo culwural y lo religioso no formasen parte de la pregunta
cristolgica. Y tuvo que aprender a integrarlos en su vida y en su reflexién sin
perder lo que la habia definido desde el principio: 1a opcidn por los pobres.

En un momento en el cual la fe crisiolégica tiene que ser traducida en otras
culwuras y entrar en didlogo con otras religiones podria ser tentador pensar esa
ingente tarea dividiéndose las responsabilidades. Como si cada Iglesia particular
y cada teologfa pudiese “especializarse” en un aspecto. El que cierlos problemas
se planteen con mds intensidad y urgencia en determinados contextos (la moder-
nidad en el primer mundo, el didlogo con las culturas y con las religiones en
Asia, lo socic-comunitario en Africa y lo social en América Latina) no quiere
decir que la respuesta cristoldgica pueda prescindir de ninguno de ellos. ;No
habria que pensar responsablemente ese trabajo comin como un didlogo plural
de perspectivas que se completan y se enriquecen? Esa podria haber sido una de
las contribuciones mds ricas de la experiencia eclesial latinoamericana y de su
particular rellexidn 1eolégica.
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