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Una de las insistencias que recorren los eserilos teológicos de 1. Ellacuría es
la n=idad de utilizar los conceptos teológicos. Formulado libremente quiere
decir que es necesario dar carne his16rico-social a conceplOs como pecado, gra
cia, salvación, cruz, Iglesia, reino de Dios, ele. Esta propuesta no es nueva. Si
algo quiere ser la teología en cuanto inteligencia de la fe, es ser una reflexión de
lo que significan los conceptos teológicos en cada momenlO soci<K:ullural, una
tarea pennartente de actualización del sentido de lo que se confiesa que tiene
que integrar un discernimienlo de los signos de los tiempos.

La historia del pensamiento en general, y también del teológico en particular,
nos ensella que 10 obvio es lo nW fácil de pasar por allO. De esta manera ha
sucedido que las preocupaciones IeOlógicas por estar a la ahura de las exigen
cias metodológicas y académicas de su tiempo, la han empujado a conceder una
gran importancia al diálogo con esas instancias, pero a olvidar su uaducción a la
realidad. Se ha llegado, asr, a una teología que era más un ejercicio de discusión
y diálogo con las muliciones de la comunidad teológica y del pensamiento, que
con la siluación social, política, económica; más aún, a que los conceptos 1eO

lógicos aparecieran intemporales, abSIraCIOS, válidos para todo tiempo y lugar,
y, por ello, sin referencia a ninguna parte, O únicamente a un supuesto "hombre
de hoy· en general. Era una teología, inevitablemente con una historia y un
contexto, pero que ofrecla escasa atención a la historia. Las categorías y concep
tos utilizados, más bien se presentaban deshislorizados, aunque prestasen aten
ción a la hisloriografla.

Parece una aportación de la teología de la liberación la preocupación por
llenar de contenido histórico concrelo los conceplos teológicos. Un ejercicio
arriesgado, que le ha ganado muchas reticencias, cuando no francos rechazos y
denuncias, al mismo tiempo que el reconocimiento, por otra parte, de una creati-
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84 REVISTA I.ATINOAMERICANA DETEOLOGIA

vidad y sensibilidad admirables.

1. Ellacuría ofrece rellexiones imponam"s sobre el tema de la hislorización
de los conceptos teológicos. Me parece necesario tenerlos en cuenta y examinar
sus sugerencias al respecto. A mi modo de ver eslamos anle una de esas cuestio
nes que señalan lOdo un estilo de pensamiento teológico, correclor de una defi
ciencia y olvido de la teología predominante, y que caracterizan el quehacer de
la leología de la liberación. o. al menos, de algunos de sus represen!antes. El
centrarme en este punto maniliesla una preferencia personal, pero quiere ser
wnbién el reconocimiento a una aportación objetiva de 1. Ellacuría.

Procederemos abordando, en primer lugar. las raíces bíblicas de este proceso
de histori7.ación; en segundo lugar, veremos su justificación 1iI0sólica y, linal
menlC, consideraremos algunas de las aplicaciones o historizaciones concrelaS
propueslas por Ellacuría para algunos conceptos teológicos.

l. Historicidad de los hechos bíblicos

Ellacuría es conscienlC de que Hcgel es el pensador que eleva a la historia al
lugar de la más alla admiración (1990. 1,334). Pero encuentra en la revelación
bíblica el ejercicio expreso de una sensibilidad que sitúa en la hisloria la verdad
y el don de Dios (1990, 1.334). Tamo el Antiguo como el Nuevo Teslamemo
enmarcan la revelación y donación de Dios.

¿Qué consecuencias tiene esle heche para la comprensión de Dios y patd d
quehacer lCológico?

1.1. La historia como lugar tooránico

El Antiguo y el Nuevo Teslamento no usan la historia para conlirrnar la
razonabilidad de nuestra fe, sino con el objeto de probar en esla acción histórica
quién y cómo era su Dios (1990, 1,333). De esla manera la historia se convierle
así en probación de Dios porque es en sí misma mostración de Dios. y sólo en la
historia es caplado Dios como es en relación al hombre y el hombre como es en
relación con Dios" (1990.1.333).

No se niega que Dios se manilieSIa en y por medio de la nalllraleza o en y
por la interioridad del sujeto humano, sino que se privilegia la historia como
lugar tcoránico. Más aún, como tendremos ocasión de argumenlar brevemente.
Ellacuría entiende que "la historia engloba y supera !anlo el ámbito de lo natural
como el ámbito de lo subjetivo y personal, y en ese sentido, lejos de excluirlos,
los enmarca y potencia" (1990, 1,333s).

De aquí nace la convicción de que "sin la historia queda absolUlamente
reducido el ámbito de revelación y de donación de Dios; y al. contrario, con la
historia queda, por un lado, abierto lo que la humanidad y con ella la realidad
entera puede dar de sí y, por otro lado, y, en consecuencia, queda abierta la
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posibilidad de mostrarse lo que es Dios para el hombre y el hombre para Dios"
(1990, 1,334).

Para conocer al Dios judea-cristiano hay que ver cómo aclÚa en la historia.
En la experiencia y por la experiencia histórica se revela Dios a los israelitas y a
los cristianos. Y al recorrer esta historia conjunta de Dios con los hombres nos
enconUamos con un dato sorprendente: Dios es experimentado como el libera
dor de todo un pueblo oprimido. Este es el artículo fundacional de la fe vetero
testamentaria, que, de nuevo, nos indica cómo no se puede ver a Dios separado
de la historia humana, sobre IOdo de la historia de los sufrimientos y opresiones
y de las luchas y esperanzas por salir de esas situaciones de inhumanidad.

La revelación de Dios acontece, por tanto, enueverada en o con la historia
humana de opresión y liberación. Ellacuría aeu~a una fórmula sintética para
expresar esta revelación en la historia de los oprimidos y en sus luchas en pro de
la liberación, que Irata de recoger el dinamismo que esa misma revelación gene
ra: "Ia teofanía nace de una lCOpraxia y remite a una nueva teapraxia" (J 990,
1,336). Es decir, en el Dios que aclÚa en la hisloria de una forma liberadora para
los hombres oprimidos, descubrimos a Dios y se nos revela un Dios que eogen
dra y sostiene la esperanza y el esfuerzo en pro de la liberación. Esta es la
experiencia de éxodo. No se quiere decir a Iravés de un relato lo que Dios quiere
del hombre en la historia, sino que se nos comunica que "Dios se hace presenle
en la historia, aunque el relato que exprese esta presencia no sea críticamente
histórico" (1990, í ..B'Ij.

En suma, la revelación de Dios acontece en la historia. Y esto quiere decir

a) que la revelación divina se reconoce en la liberación histórica concreta
(por ejemplo del pueblo judlo de la opresióo de Egipto), b) que en esa "expe
riencia de contraste" Dios indica realmente su nombre salvador, liberador, y c)
que esta manifestación de Dios dinamiza la misma realidad y pone en juego la
existencia humana de los implicados en pro de la liberación.

1.2. El Deus semper novus de la historia

El Dios que se revela en la historia como liberador abre la historia hacia un
futuro de fraternidad y justicia. Se~ala lo que Dioo no quiere que continúe ni
prosiga en la historia y abre la expectativa de oua situación que puede ser y eslá
llamada a ser. La promesa nace como experiencia de que Dios mismo empuja en
la historia hacia su liberación. La esperanza es la respoesta creyente a la visión
de la historia abierta hacia un futuro de salvación. De esta manera, queda tam
bién abierto lo que la humanidad y con ella la realidad entera puede dar de sI.

Esta historia abierta a un futuro de liberación nos dice algo acerca de Dios
que se manifiesta de esta manera. Es un Dios que queda también abierto a la
historia. Su revelación no acontece de una vez por todas, sino a lo largo de la
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hislDria. Como dirá Ignacio Ellacuria: "en la hislDria no puede darse Dios de una
vez por todas como es el caso de la naluralez., aun admitido el caso de un.
evolución creadora (Bergson) o de una creación evolvente (Zubiri); en la histo
ria se cuenta con la posibilidad de un. revelación y autodonación permanenle,
no sólo por parte de quién la recibe sino, lo que es más radical, por parte de
quien l. da" (1990, 1,334).

Dios es, así, alguien que no sólo está más .1Iá, sino más adelante. Quiere
decir eSID, que aunque se nos hay. revelado fundamental e irrebasablemente en
el Hijo, sobre IOdo, quién es este Dios, el misterio de Dios continúa abiena.
Dios es permanente novedad, Deus semper novus.

Esta apertura radical al fuluro de la hislDria y de la revelación de Dios
mismo al hombre está llena de consecuencias. En primer lugar, l. humanidad y
l. realid.d están .biertas. ESID significa que ninguna situación hislórica puede
presentarse como el cierre o l. cl.usur. de l. hislDri•. En un momenlD en que h.
existido l. tentación de declarar "el fin de l. hislDria" (F. Fukuy.m.) anle el
triunfo del sislem. c.pilalista democrático somos conscientes del alcance crítico
y revolucionario de esta característica de "la hislDricidad de la salvación cristia
n.... Sencillamente queda pueslD de m.nifieslD su sesgo idolátrico; la oposición
• un Dios y • un. hum.nid.d .biertas .1 fUluro. Dicho a la inversa, el Dios de la
liberación es un Dios que "oblig•• los hombres ••brirse y a no quedarse cenados
• ninguna experiencia y. dada ni en ningún límite definido" (1990,1,335).

En segundo lugar, l. hislOria aparece como el lugar pleno de l. uanscen
denci•. Es decir el Deus semper novus, se m.nifiesta en la hislDria que es el
campo de l. novedad, de la creativid.d, "pero un campo donde Dios sólo puede
revelarse 'más' si se hace efectivamente 'más' hislDria, esto es, un. hislDri. mayor
y mejor que lo que ha sido hasta esle momenlD" (1990, 1,334). Se comprende
ahora mejor lo demoníaco que h.y en declarar un cierre de la hisloria: se impide
no sólo que el hombre y l. hum.nidad sean más, sino que Dios se nos revele
más y mejor. Se impide que Dios sea Dios como quiere y desea serlo para no
sotros.

1.3. El Dios que suscita historia

Estamos viendo que el Dios de la hiSlDria bfblica es un Dios que genera bis
IDria. Pero enteoderlamos muy mal IOdo lo dicho hasta aqul si no comprendiéra
mos cómo .contece esta revelación y .ulOdon.ción liberadora de Dios en la
historia. No es una presencia liberadora al margen del hombre. No es una praxis
liberadora sin los hombres. Expresado al modo acunado por las discusiones
teológicas; no hay dos hislDrias, un. sagrada y otra profana, sino una única
hislDria donde h.y .cciones en f.vor de Dios y del pueblo y hay acciones en
contra del pueblo y de Dios. Dios "aparece así como el momenlD transcendente
de una única praxis de salvación, aquel momenlo que rompe los Umites de la
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acción humana y/o reconduce el sentido más profundo de esa acción. Esto no
supone reducir a Dios a la historia, sino que supone, al contrario, elevar la historia
a Dios, elevaciOn sólo posible en cuanto antes ha descendido a ella el propio
Yahvé" (1990,1,338).

Así mismo esta praxis de salvación no debe quedar reducida a actuaciones
puramente sagradas o culturales, como tampoco éticas o sólo políticas. "La uni
dad total de una sola historia de Dios en los hombres y de los hombres en Dios
no permite la evasión a uno de los dos exttemos abstractos: sólo Dios o sólo el
hombre'; pero tampoco permite quedarse en la dualidad acumulada de Dios y
del hombre, sino que aflfTlla la unidad dual de Dios en el hombre y del hombre
en Dios. Este en juega una distinta función y tiene una distinta densidad cuando
la acción es de Dios en el hombre y cuando la acción es del hombre en Dios,
pero siempre es el mismo en. Y por eso, no es una praxis meramente poUtica, ni
meramente histórica, ni meramente ética, sino que es una praxis histórica trans
cendente, lo cual hace patenle al Dios que se hace presente en la acción de la
historia" (I99O, 1,340).

Hay una gran historia de Dios que engloba la historia como un todo y que no
se reduce a la vida estrictamenle religiosa, sino que incluye la denominada vida
profana. Ellacuria dirá que la mentalidad popular latinoamericana se sitúa con
naturalidad en esta concepción que no separa lo religioso de lo profano y ve la
historia de la salvación transitando por todo el campo de la historia (1990,
1,353).

1.4. Cristo como culminación de la historia de la salvación

Jesús es el nuevo Moisés. El proceso histórico de la salvación alcanza en
Jesús un paso cualitativamente nuevo, es el'mediador fundamental de la historia
de Dios. No es esto una ruptura con respecto a la concepción veterotestamen
taria, sino que la especificidad neotestamentaria es una determinación de la
transcendencia histórica que ahora toma una concreción y una cierta defini
tividad.

Estamos ante una novedad superadora que sin embargo, reafuma la lógica de
la historia de salvación veterotestamentaria. Posee el mismo propósito funda
mental de la liberación y choca conlra parecidas conlradicciones, pero. aunque
de un modo distinto al mosaico, mantiene la referencia constillltiva a lo históri
co. La praxis histórica de Jesús revela en él una nueva y definitiva presencia de
Dios, la cual proporciona nuevas perspectivas y nuevas dimensiones. Explicar
éstas equivale a la tarea teológica de reformular conceptos como nuevo pueblo
de Dios, pecado, gracia, salvación, cruz, ele. Una empresa que justamente es la
que caracteriza a la teología de la liberación frente a OlrOS modelos teológicos
(1975b,613).
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Pero algo debe quedar ya claro. La esLructura de la hislOria de salvación
mueslra que la experiencia decisiva que hay que tener, tanto hoy como ayer, es
la de la presencia viva de Dios en la hislOria. Esta experiencia, hoy como ayer,
suscita historia y moviliza en pro de la liberación de los hombres. Y una re
flexión sobre esta experiencia de fe, teología, debe tener siempre presente que
su "ámbito de realidad" no es Dios sin más, sino Dios la! como se hace presente
en la propia situación histórica (1975b, 630). Por consiguiente. el problema de la
teología será "inquirir reflexionando, en un primer momenlO, sobre los signos en
que se mueslr3 y se esconde la presencia salvlfica de Dios en un Jesús que
continúa a lo largo de la hislOria haciéndose carne" (1975b, 630).

En esta primera y rápida referencia a las raíces híblicas de la historicidad de
la salvación percibimos algo que va a caracterizar el modelo de la teología de la
liberación; la .referencia a la historia, entendida ésta no como puro recorrido por
los hechos históricos con el prop6silO de entenderlos o interpretarlos correcta
mente, sino como "adecuación a lo que es la historia como proceso real y englo
bante de toda la realidad humana, personal y eSLructuralmenle considerada"
(1975b, 618). Al ser la historia de la salvación "la gran historia de Dios con los
hombres", que abarca tanlO lo que pudiera llamarse la hislOria sagrada como la
hislOria profana, la teología tiene que estar alenta a discernir lo que Dios hace en
la historia de los hombres, es decir, a percibir lo que Dios quiere que resulle de
su constante autodonación a la humanidad. EslO no se puede lograr sin un tipo
de reflexión teológica que, sin perder de vista el recurso de los datos históricos,
aticnda primordialmente a la historia en cuanlO proceso de realización y, en
definitiva, en cuanto proceso de liberación. Se prescribe desde aquí una vuelta a
la hislorio ",úma en cuanto lOla!idad estructural de lo real en su proceso unita
rio, leído como el lugar más rico de la presencia y de la donación de Dios
(l975b, 618; 1990,1,371-72). Una tarea para toda teología, que, sin embargo,
hoy parece recordar con especial insistencia la teología de la liberación.

Pero antes de hacer alguna referencia al modo concrelO como efecWa la
hislOrización de las categorías teológicas el mismo I. Ellacuría, vamos a ver la
justificación filosófica de esta tarea. Será como sacar a la luz presupuestos fun
damenla!es de lo que hace la teología cuando se propone historizar sus concep
tos.

2. El signirlcado de la realidad histórica para la teología

Hay una serie de presupuestos en toda actividad humana, como es concreta
mente el quehacer teológico, que conviene explicar. Se accede así a un nivel
crítico y de autoconciencia de lo que se está haciendo y por qué se está hacien
do. Ellacuría dedicó algunas reflexiones a estos presupuestos del mélodo
teológico latinoamericano (1975a, 325-350; 1975b, 609-635) y en casi lodos sus
oscrilOS teológicos Y filosóficos hay abundanleS sugerencias que pueden ser lo-
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madas como reflexiones sobre los condicionamientos y presupuestos de un pen
sar crItico. Vamos a considerar aquellas que juzgamos más centrales y que,
sobre IOdo. inciden en la hislDrización de los conceplDs teológicos.

2.1. La estructura dinámica de la realidad

Ellacuría prosigue una lesis lundamemal de X. Zubiri: los dinamismos de la
materia, de la vida. de la persona y de la sociedad. se hallan "subtendidos diná
micamente" los unos por los otros en constitutiva respectividad, y se hacen
todos ellos presentes en la historia. ESlD significa que "el mundo, la realidad en
tanlD que mundo, es constitutivamente histórica. El dinamismo hislórico afecta a
la realidad constituyéndola en tanto que realidad. La historia no es simplemente
un acontecimiento que les pasa a unas pobres realidades, como les puede pasar
la gravitación a las realidades materiales. No: es algo que afecta precisamente al
carácter de realidad en cuanto tal" (Zubiri, 1989, 272). La consecuencia, sobre
la que insistirá ElIacuría, es que la historia es precisamente el lugar de la
imbricación entre realidad e inteligencilJ, entre hombre y mundo.

La historia aparece así para la filosofía como lo último de la realidad. Si para
la filosofía clásica el conceplD de lo último en la realidad era el ente nalOral, y
para la filosona moderna la subjetividad, habríamos llegado actualmente a ver
"la necesidad de ampliar aún más ese concepto de lo último, de modo que en él
entre con plena vigencia la realidad de lo hislórico" (1985, 52; 199Oa, 42). La
realidad hislórica es, por tanto, el verdadero objeto de la filosofía. EH cuanlO !al
realidad histórica es la unidad más englobante y manifestativa de la realidad.

Pero, ¿qué es esta realidad hislórica objeto último de los esfuerzos filosófi
cos? "Es la totalidad de la rcalidad tal como se da unitariamente en su fonna
cualitativa más alta (oo.) el campo abierto de las máximas posibilidades de lo real
(oo.) es el ámbito de lo histórico" (1990., 43), comprendido como el lugar donde
la realidad da de sí y se muestra en él. Dicho de otro modo, es el ámbito de la
presencia de las demás fonnas de realidad y de los demás dinamismos. Se com
prende así que el último libro, inacabado, de 1. Ellacuría se titulara Filosofía de
la realidad histórica y quiera ser un análisis de las distintas estructuras y
dinamismos qlJ(' comprenden la realidad histórica (desde la materia hasta la
sociedad humana), a la búsqueda de las estructuras fundamentales de toda posi
ble actividad liberadora. Finalmente, se pregunta por lo específico del dinamis
mo histórico y responderá que se halla en la praxis (1990a, 591), un concepto
enonnemente abarcador que implica "la lDtalidad del proceso social en cuanto
transfonnador de la realidad tamo natural como histórica" (1985, 57; 1990.,
593). ¿Qué consecuencias tiene esta comprensión de la realidad histórica para la
teorra, en cuanlD momento de la praxis, y más concretamente para el conoci
miento teológico?
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1.1. La historizaci.ón de la inteligencia

En continuidad con lo amerior (y con los amllisis del inteligir humano de
Zubiri) se comprende que la inteligencia humana quede afectada por la hislOri·
cidad. Es una imeligencia histórica. Y por ello hay que enlender desde una
inteligencia, que "inicial y fundamentalmente es una aclividad biológica", hasta
que su función diferenciativa es la de "aprehender la realidad y la de enfrentarse
con ella". Una realidad que es últimamente histórica y. por consiguiente, c.1
conocimiemo humano de la misma tiene que tener un carácter necesariamente
práxico.

Se deduce ya aquí, que "lo específico y formal de la inleligencia es hacer
que el hombre se enfrente consigo mismo y con las demás cosas, en taRlO que
cosas reales, que sólo por su esencial respectividad con el hombre pueden tener
para éste uno u otro sentido" (1975b, 625). Se equivocan, por tanlO, aquellas
liIosofías que ponen el acemo primario de la inteligencia humana en la com
prensión del ser o la captación del sentido. Estas liIosofías son idealistas y en
cuamo sirven de base a una refle<ión teológica la desorientan.

Por el contrario, la liIosofía que entiende la inteligencia humana como un
enfrentarse con las cosas reales en tanto que reales, impulsará a una inteligencia
que se tiene que hacer cargo de la realidad (dimensión cognoscitiva realista),
que tiene que cargar con la realidad (carácter ético de la inteligencia) y que tiene
que encargarse de la realidad (dimensión pm<ica de la inteligencia) (1975b,
626). Una teología basada en esta concepción de la inteligencia dará prioridad a
la realidad sobre el sentido, a la captación de la realidad histórica en orden a su
transformación y no al sentido entendido contemplativa y vivencialmcnte.

Pero no se agotan en lo que llevamos dicho las consecucncias del carácter
esencialmente histórico de la inteligencia. La historicidad de la inteligencia le
conduce a Ellacuria a señalar una serie de aspectos de particular importancia
para el quehacer teológico y que han sido también objelO de atención de lOdas
aquellas teologías influídas por la teoria critica, la crítica de las ideologías, ele.
(Mardones 1979).

Uno de los aspeclOS derivados de la hiSlOricidad de la inteligencia es el carácter
siDJado de IOdo conocimienlO. Es decir, la actividad de la inteligencia humana
está condicionada por el mundo histórico en el que se da. De aquí la necesidad
de conocer o indagar las condiciones históricas concretas en las que se da un
conocimiemo, teoría, propuesta de imerpretación teológica, etc. El desvelarnien·
/O de tales condiciones puede e<plicar muchas de las caracIeristicas de esa foro
mulación. EslO es válido, por ejemplo, para entender las diferencias entre el
modelo latinoamericano de teología de la liberación y el predominantemente
europeo.

La función práxica del conocer humano indica que "viene de y va a la con·
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figuración de una delerminada eslructura social" (1975b, 628). Sin incurrir en
deJerrninismos eslreChos, quiere decir este rasgo que la aUlonomía del conoci
mienLO es un "momento cullural de una LOtahdad hislÓrica socialmente condicio
nada por determinados intereses y. más en general, por detenninadas fuerzas
sociales" (1975b. 629). Nos damos cuenta que LOdo conocimienLO humano "tie
ne así una estricta dimensión social no sólo por su origen, sino también por su
destinación" (1 975b, 628). Es necesario, por tanto, para no ser víctima de oscu
ras ideologizaciones. efectuar una hennenéutica desveladora de los orígenes so
ciales y de las destinaciones sociales de lodo conocimiento. Esta sugerencia es
particularmente importante para el discurso teológico: ser consciente de su ca
rácter social y de las funciones sociales que eslA llamado a realizar. De oua
manera se condena a ser ciego socialmente. o. lo que es peor, a ser manipulado
para fines diversos de los que dice seguir.

La referencia a la realidad, que estamos viendo posee la inteligencia, indica
también el carácter poiético estricto que tiene el conocimiento. La actividad y
dinamicidad de la inteligencia no puede ser entendida de un modo intencional e
idealista; tiende a objetivarse en realidades exteriores, más allá de la interioridad
y de la intencionalidad subjetiva. Este rasgo es parlicuiannente importante para
la teología "que se relaciona con una fe, que pretende ser la vida misma de los
hombres" (l975b, 629). La teología. en cuanLO encarna un momento activo de la
inteligencia. quiere ver objetivado lo que expresa. Hay un impulso a la transfor
mación de la realidad personal, social, en el discurso teológico. Olvidar eslo es
no hacer justicia a esta referencia a la realidad de LOdo conocimienLO.

2.3. La realidad histórica latinoamericana y la teologla

Dado que todo ejercicio del conocimiento, en este caso teológico, se efectúa
siempre desde una situación, es conveniente tener claro ese ámbito de aClividad.
Para la teología latinoamericana es la situación, aquí y ahora, de Latinoamérica.
El teólogo debe preguntarse sobre los signos en que se muesua y se esconde la
presencia salvífica de Dios en la realidad y en el hombre latinoamericano en la
actual situación.

Ellacuria cree que para ello hay que atender "a la realidad de esa fe a uavés
de una atención aguda y crítica a la religiosidad popular", y evitar caer en el
ehtismo que amenaza al teólogo por el doble flanco de la tentación académica
(obtener reconocimiento entre las élites académicas) y por el de la significativi
dad política (ser reconocido por las élites revolucionarias) (l975b, 630-31).

La teología tiene un doble carácter hislÓrico: versa sobre la presencia de
Dios en la propia situación hislÓrica y es hislÓrica como conocimiento situado.
De aqul, si cabe. que deba extremar su sensibilidad para poder responder al para
qué y al para quién de la teología, "que se compendia en la pregunta de a quién
sirve lo que hacemos y para qué de hecho sirve lo que hacemos" (1975b, 631).
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Ignacio Ellacurfa insislirá en el de hecM a quién está sirviendo la transmisión y
el contenido de esa transmisión, lo que de nuevo lleva a cuestionme, circular e
inevitablemente, por las realidades estructurales socio-hislÓricas desde las que se
hace teología y para las que se hace leología. Esle pensamiento teológico crftico
y autoerítico posee, según Ellacuria, "una hermenéutica real e histórica".

La atención realista y no engañada al para qué y al para quién de la teología
conduce a ésta a una alención critica al lenguaje que usa y cómo lo usa, a sus
posibles funciones veladoras, enmascaradoras e ideológicas. y lleva al dificil y
permanente problema de la mediaciones.

El lema de las mediaciones ya es de por sí un amplio y espinoso problema
Basta decir en este contexlO de la historización de las categorías teológicas que
sin él no se hace justicia a esta hisloro.ación. Volveriamos, tras loda la argumen
tación del carácter práxico y transformador de la realidad concreta a que se
orienta el conocimiento humano, a detenemos a la puerta de salida del idealis
mo. Si se quiere interpretar y transformar el mundo cristianamente, se tiene que
reflexionar sobre el modo concreto de hacerlo. Claro que aquí no está sola la
teología y, quizá, deba elegir entre las propuestas que surgen desde otras cien·
cias. Ellacuría, que no hurtó el cuerpo a este ejercicio en la difícil y conflictiva
salida política de su país, El Salvador, nos llama la atención sobre el carácter
tenso y aproximativo de toda mediación. De aquí la necesidad de no absolutizar
los medios. Se incurre en la idolama. Y esto lo mismo cuando se recurre a una
lcoria que a un sistema. El se defenderá y defenderá a la teología de la lilleca
ción de la acusación de la marxistización, de haber absolutizado el marxismo
como teoria inlerpretadora mediadora, aunque sostendrá lo adecuado y necesario
de su uso critico, como de cualquier otro instrumento teórico relevante (I975b,
634). La llamada de atención es muy pertinente cuando, en un contexto muy
diferente al de hace dos décadas, no es el marxismo la ideología más atractiva,
sino las diversas versiones del capitalismo. Hoy el peligro de "mediación ambi
gua" no corre tanto por los lindes del marxismo, cuanto de un neoconservaduris
mo que. incluso, ofrece sus versiones leológicas de afinidad con el sistema
dominante. Se cae así en una absolutización del sistema capitalista predominan
le, que, como muy bien seftala Ellacuria, es una idolama (Mardones 1991).

3. Tres ejemplos de historización de conceptos teológicos

Quisiera ejemplificar brevemente el trabajo concreto de historización de las
categorias teológicas efectuadas por Ellacuria en tres conceptos: el reino de
Dios, la Iglesia y el crucificado. Veremos cómo la sensibilidad teológica y de
captación de la realidad se conjuntan para hacer propuestas arriesgadas, provo
cativas y profundamente evangélicas. Al mismo tiempo abordamos, desde lo
más general a lo más particular, tres de las traducciones hislÓricas más llamati
vas y originales de I. Ellacuria.
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3.1. El reino de Dios o la utopía cristiana

Historizar significa, como hemos visto. no contar la historia de un conceplD.
sino "ponerlo en relación con la historia" (1990, 11,128), ¿Qué le ocurre a un
concepto tan central como el de reino de Dios cuando lo tratamos de poner en
relación con la historia?

La respuesta es que deviene la utopía (1990, 1,394). La utopía cristiana es la
historización del reino de Dios. No hay otra forma de dar cuerpo histórico al
concepto del reino de Dios sino es a través de una utopla. Pero Ellacuria nos
hará algunas precisiones. Hay una utopía cristiana general e indefinida que
apunta a un futuro universal de fralernidad, justicia y felicidad cuya culminación
es escatológica. Para operativizar esta ulopia se requiere hacerla utopía concreta.
Es la forma de historizar el reino de Dios tanlD en el corazón del hombre como
en las esuucturas (1990, 1,395).

El ejercicio concreto de la utopía cristiana lo llama Ellacuría profetismo. "Se
entiende aquí por profetismo la contrastaeión crítica del anuncio de la plenitud
del reino de Dios con una situación histórica delerminada" (1990, 1,396). Todo
un ejercicio de discernimienlD de los signos de los tiempos y de dialéctica enlre
los IlmileS históricos y su dinamismo y esa plenitud transcendenle que llamamos
reino de Dios.

Se comprenderá que no podemos más que insinuar las líneas de este trabajo
de profetismo cristiano que comporta, por una pane. la contrastaeión crítico
negativa con lo que no debe de continuar, leído desde la situación de Latinoa
mérica, y lo que ya sería posible empezar a realizar. Podríamos decir que sinleti·
za. en conjunto, todo el esfuerzo de la teología latinoamericana de la liberación,
en cuanto es una teología no parcial, sino total O del reino de Dios. Ellacuría,
con todo, ha hecho el esfuerLO de sintetizar las líneas maeslraS de tal utopía
concreta latinoamericana. Lleva consigo una crítica del orden internacional en el
que se inserta la realidad latinoamericana, concretamente del siSlema del capita
lismo democrático y de la misma Iglesia institucional (1990, 1,399-409). Esle
profetismo de denuncia y ulopía propone "un proyecto global universalizable"
que prioriza la justicia sobre la libertad, y se concreta, al mirar la realidad desde
las mayoría populares, en una versión económico-cultural que va a denominar
"una civilización de la pobreza" (1990, 1,425). Se Irataría de impulsar una civi
lización del trabajo, que sustituya a la civilización dominante del capital. "El
objetivo utópico no es que lodos lengan mucho por la vía de la apropiación
privada y exclusivista, sino que todos lCngan lo necesario y quede abierto a
todos el uso y disfrule no acaparador y exclusivista de lo que es primariamenle
común" (1990, 1,429). Por esta vía llega Ellacuría a discernir que, de los dos
ordenamientos económicos hoy disponibles, ve al ideal socialista más cercano
en lo económico a las exigencias utópicas del reino, sin por ello bajar la guardia
de la crítica en ningún momento (1990b, 78s;1990, 1,430s). Más allá de las
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mediaciones económicas que se puedan adoplar, lo que le parece claro y fuera
de discusión es que "la civilización del uabajo y de la pobreza debe de sustituir
a la civilización del capilal y de la riqueza" (1990,1,431).

Este intento de historizar el reino de Dios equivale a la propuesta de acwali
zar ----.on el sentido zubiriano de dar realidad aclUaI- a la teología desde
Latinoamérica. Nos queda así claro, de una forma global, el la1ante que anima a
una teología preocupada por "categorizar interpretativa y prácticamente lo trans
cendente" desde la interpelación del Espíritu en la historia vivida desde La
tinoamérica.

3.2. La Iglesia, sacramento histórico de salvación

El concilio Vaticano 11 presentó a la Iglesia como sacramento de la salvación
de Dios y de la unidad de todo el género humano (L.C.,1,48). Se puede leer ahí
ya el intento de presentar una Iglesia como señalo símbolo significativo de la
salvación. Es decir. se apunta a la realidad histórica en la que se tiene que vi
sibilizar el símbolo (sacramento). Justamente esto es lo que subraya fuenemente
EllacUIÍa cuando denomina a la Iglesia "sacramento histórico de salvación" (1990,
1I,128s). Dado que "una concepción hislÓrica de salvación no puede teorizar
abslractamente sobre lo que es la salvación", hay que partir de hechos y nevar a
hechos hislÓricos. En resumen, la Iglesia así concebida debe avanzar hacia una
profunda "conversión de la Iglesia al reino de Dios, para anunciarlo y realizarlo
en la hislOria" (1984).

Un modo de acwalizar esta conversión de la Iglesia al reino de Dios pasa por
incorporizar la historia material de los hombres (1990, 11,139). Equivale a hacer
de la sa<:ramentalidad de la Iglesia no un culto, sino una asunción de un proyec
to de liberación para las grandes mayoría populares. La liberación viene a ser
así "la forma histórica de salvación", o, dicho de 01lO modo, la Iglesia realiza su
sacramenlalidad histórica salvífica liberando (1990, 11, 134.136). Sio .duda, eslO
lo realizará la Iglesia como fermenlO, colaborando a la utopía profética de una
nueva humanidad mediada a través del avance hacia un nuevo orden internacio·
nal de la civilización del ttabajo y la pobreza. Y IOdavía más concretamente,
haciéndose una "Iglesia de los pobres" (\990, 1I,I44s.). Entendiendo por "po
bre" un conceplO hislÓrico-dialéctico, por consiguiente 110 absoluto, pegado a la
realidad socio-histórica, y, al mismo tiempo, abierlO al amor predilecto de Dios
a ellos (1990,11,149).

La consecuencia más grave para la Iglesia de esta historificación de la sacra
mentalidad es que se aclara el "lugar social" de la Iglesia, que es el de "las
inmensas mayorías desposeídas" (l99Ob, 156).

3.3. El pueblo crucirlcado

Un paso más en esta historificación de las categorías teológicas realiza EIIa-
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curía cuando propone dar nombre concreto a la Iglesia de los pobres. Veíamos
que son las grandes mayorías populares de nuestro mundo. Pero delrás de este
eufemismo se esconden los pobres de la tierra. Las grandes masas desposeídas
de lo necesario para llevar una vida digna, es decir, para ser personas y poder
ser creyentes, como ya supo Tomás de Aquino. Son las masas oprimidas de
nuestro mundo actual, que son la mayoría de la humanidad (1990, 1I,189;1990b,
46).

Ellacuría da un giro sorprendenle a la denominaci6n cuando se pregunla por
el significado de esta realidad hisl6rica para la historia de la salvaci6n. Ve en
ellos "la continuaci6n hist6rica de la vida y de la muene de Jesús" (1990,
11,201). Es decir, la encarnaci6n hist6rica hoy del siervo de Yahvé, del crucifica
do, son estas mayorías oprimidas de la humanidad. La Iglesia de Jesús, el cruci
ficado, se conviene así en la Iglesia de los pobres, es decir, del pueblo crucifica
do. Entendiendo por "pueblo crucificado aquella colectividad que, siendo la
mayoría de la humanidad, debe su siwaci6n de crucifixi6n a un ordenamiento
social promovido y sostenido por una minoría que ejerce su dominio en funci6n
de un conjunlo de factores, los cuales como tal conjunto y dada su concreta
efectividad hist6rica, deben estimarse como pecado" (1990, 11,201).

No tiene nada de extraño que tras esta historificaci6n de la soteriología, que
descubre el lugar hisl6rico actual en donde y como se realiza hoy lo que fue la
vida y la muene de Jesús, volvamos a encontramos, de nuevo, inmersos en una
tarea liberadora. Pero no es pequello el correctivo introducido en la soteriología
al uso: se desplaza el acento desde la moderna insistencia en individualizar la
existencia humana, que tennina siendo una insistencia teol6gica en la salvaci6n
individual, hacia la dimensión colectiva donde hoy se juega primariamente tanto
la salvaci6n como la perdici6n (1990, 11,202). Este es el dato primario al que se
suele cerrar los ojos y acaba siendo invisible de tan evidente. Una soteriología
que no constate este dala desenfoca la realidad. Tennina no viendo realmente al
crucificado.

Tras esta constataci6n e interpretación debe venir el enfoque soteriol6gico.
Porque no se trata de "magnificar salvíficamenle el mero hecho de la crucifixi6n
del pueblo, como si el hecho bruto de ser crucificado aportaJa sin rruIs la resu
meci6n y la vida. Hay que iluminar esta crucifIXión desde lo que fue la muene
de Jesús para ver su alcance salvífico y el modo cristiano de esa salvación"
(1990, 11,203-4). Si el pueblo crucificado es la víctima del pecado del mundo, y
también quien aponará la salvación al mundo, el modo deberá ser objeto de
determinaei6n hislÓrica cambiante, aproximativa, que no excluye ni la organiza
ción palltica ni de cualquier 0110 género. Pero se tendr.! siempre en cuenta que
cualquier objetivaci6n hislÓrica queda sometida, sobrepasada y desbordada par
la salvaci6n de Jesucristo a la que apunta y quiere realizar (1990, 11,214).
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Conclusión

He pretendido repasar, al hilo de los anículos fundamentales de I. Ellacuria,
un aspecto de panicular importancia para la teología: su hislOricidad. La necesi
dad que tiene toda IeOlogía de pregunw;e y responder por dónde pasa hoy la
salvación de Dios para nosotros. Ellacuria traló de seftalar dónde se escondía el
dedo de Dios. Un ejercicio intelectual y de fe arriesgado. Difícil intelectualmen
te porque eslá exigiendo del teólogo linura a la hora de leer la realidad de los
signos de los tiempos. Ejercicio de fe, porque, consciente de que la realidad lada
eslá grávida de Dios, se atreve a seftalar al misterio entre las brumas de la
ambigüedad de la historia. Tarea peligrosa, porque apunw por dónde hoy se
transparenla la presencia ausente del crucilicado en la realidad latinoamericana,
y concrelamente de El Salvador, es el desafío que se puede pagar con la muerte.

Con el testimonio de su vida, no sólo de su empefto intelectual, pagó Ignacio
Ellacuría. Por más discutibles que sean sus hislOrilicaciones teológicas llevan la
seriedad del manirio. Ello no basla para concederles la verdad y la objetividad,
cosa que él mismo est.aba dispueslO a poner en tela de juicio ante el asomo de la
primera objección con peso, pero sí le concede velllcidad a su empresa. Y le
proporciona autoridad a su mélodo, a su modo de vivir la fe y el olicio teO

lógico.
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