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Una de las insistencias que recorren los escnitos leoldgicos de . Ellacuria es
la necesidad de udlizar los conceptos teoldgicos. Formulado libremente quiere
decir que es necesario dar camne histdrico-social a conceplos como pecado, gra-
cia, salvacién, cruz, Iglesia, reino de Dios, eic. Esta propuesta no es nueva. Si
algo quiere ser la teologia en cuanto inmeligencia de la fe, es ser una reflexién de
lo que significan los conceptos teolégicos en cada momento socio-cultural, una
tarea permanente de actualizacién del sentido de lo que se conliesa que tiene
que integrar un discemimiento de los signos de los tiempos.

La historia del pensamiento en general, y también del teoldgico en particular,
nos ensefia que 1o obvio es lo mis fécil de pasar por alto. De esta manera ha
sucedido que las preocupaciones (eclGgicas por estar a la allra de las exigen-
cias metodoldgicas y académicas de su tiempo, la han empujado a conceder una
gran importancia al didlogo con esas instancias, pero a olvidar su traduccién a la
realidad, Se ha llegado, asi, a una teclogia que era mds un ejercicio de discusidn
y didlogo con las tradiciones de la comunidad teolégica y del pensamiento, que
con la situacién social, polilica, econémica; mas ain, a que los concepios leo-
16gicos aparecieran intemporales, abstractos, vilidos para todo tiempo y lugar,
y, por ¢llo, sin referencia a ninguna parte, O inicamenie a un supuesto “hombre
de hoy” en general. Era una teologia, inevitablemente con una historia y uwn
conlexto, pero que ofrecia escasa atencién a la historia. Las categorias y concep-
tos utilizados, m4s bien se presentaban deshistorizados, aunque prestasen alen-
cién a la historiogralfa.

Parece una aportacién de la teologia de la liberacién la preocupacién por
llenar de contenido histdrico concreto los conceplos teolégicos. Un ejercicio
amriesgado, que le ha ganado muchas reticencias, cuando no francos rechazos y
denuncias, al mismo tiempo que €l reconocimiento, por otra parte, de una creati-
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vidad y sensibilidad admirables.

I. Ellacuria ofrece reflexiones importantes sobre ¢l tema de la hislonizacion
de los conceplos leoldpgicos, Me parece necesarnio tenerlos en cuenta y examinar
sus sugercncias al respecto. A mi modo de ver estamos ante una de esas cuestio-
ncs que sefialan todo un estilo de pensamiento teoldgico, corrector de una defi-
ciencia y olvido de la teologia predominante, y que caracterizan el quehacer de
la teologia de la liberacién, o, al mcnos, de algunos de sus representantes. El
centrarme¢ cn estc punto manificsia una preferencia personal, pero quiere ser
también ¢l reconocimiento a una aportacidn objetiva de I. Ellacuria,

Procederemos aberdando, en primer lugar, las raices biblicas de este proceso
de historizacién; en segundo lugar, veremos su justificacién Nlosélica y, final-
mente, consideraremos algunas de las aplicaciones o hislorizaciones concrelas
propuestas por Ellacuria para algunos conceplos eoldgicos.

1. Historicidad de los hechos biblicos

Ellacuria es conscientz de que Hegel es el pensador que eleva a la historia al
lugar de la mis alta admiracién (1990, 1,334). Pero encuentra en la revelacidn
biblica el ejercicio expreso de una sensibilidad que sitiia en 1a historia 1a verdad
y el don de Dios (19990, 1,334). Tanto el AnLiguo como el Nuevo Testamento
enmarcan la revelacién y donacion de Dios.

¢Qué consecuencias tiene esie heche para la comprensidn de Dios y para ¢i
quehacer lcol6gico?

1.1. La historia como lugar teofanico

El Antiguo y el Nuevo Testamento no usan la historia para confirmar la
razonabilidad de nuestra fe, sino con el objeto de probar en esta accién histdrica
quién y cdmo era su Dios (1990, 1,333). De esla manera la historia se convierte
asi ¢n probacién de Dios porque es ¢n si misma mosiracién de Dios, y sélo en la
historia es captado Dios como es en relacién al hombre y el hombre como es en
relacién con Dios” (1990, 1,333).

No se niega que Dios se manifiesta en y por medio de la naraleza o en y
por la interioridad del sujeto humano, sino que se privilegia Ia historia como
lugar teofénico. M4s aiin, como tendremos ocasién de argumentar brevemenie,
Ellacuria entiende que “la historia engloba y supera tanto el 4mbito de lo natural
como ¢l dmbito de lo subjetivo y personal, y en ese sentido, lejos de excluirlos,
los enmarca y potencia” (1990, [,333s).

De aqui nace la conviccién de que “sin la historia queda absolutamente
reducido el dmbito de revelacién y de donacidn de Dios; y al, contrario, con la
historia queda, por un lado, abierto lo que la humanidad y con ¢lla la realidad
entera puede dar de si y, por otro lado, y, en consecuencia, queda abierta la
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posibilidad de mostrarse 1o que es Dios para ¢l hombre y el hombre para Dios”
(1990, 1,334).

Para conocer al Dios judeo-cristiano hay que ver cdmo acuia en la historia.
En la experiencia y por la experiencia histdrica se revela Dios a los israelitas y a
los cristianos. Y al recorrer esta historia conjunta de Dios con los hombres nos
encontramos con un dato sorprendenie: Dios es experimentado como el libera-
dor de todo un pueblo oprimido. Este es ¢l articulo fundacional de la fe vetero-
lestamentaria, que, de nuevo, nos indica cédmo no se puede ver a Dios separado
de 1a historia humana, sobre todo de la historia de los sufrimientos y opresiones
y de las luchas y esperanzas por salir de esas siluaciones de inhumanidad.

La revelacién de Dios acontece, por tanto, entreverada en © con la hisloria
humana de opresién y liberacién. Ellacuria acufla una férmula sintética para
expresar esla revelacion en la historia de los oprimidos y en sus luchas en pro de
la liberacidn, que trata de recoger ¢l dinamismo que esa misma revelacion gene-
ra: “la teofania nace de una leopraxia y remite 2 una nueva teopraxia” (1990,
1,336). Es decir, en ¢l Dios que actia en la historia de una forma liberadora para
los hombres oprimidos, descubrimos a Dios y se nos revela un Dios que engen-
dra y sostiene la esperanza y el esfuerzo en pro de la liberacidn. Esta es la
experiencia de éxodo. No se quicre decir a través 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 criticamente
hisirico™ (1990, 1339).

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

a) que la revelacién divina se reconoce en la liberacidn histérica concrela
(por ejemplo del pueblo judfo de la opresién de Egipto), b) que en esa “expe-
niencia de contrasie” Dios indica realmente su nombre salvador, liberador, y c)
que esta manifestacidn de Dios dinamiza la misma realidad y pone en juego la
existencia humana de los implicados en pro de la liberacién.

1.2. El Deus semper novus de 1a historia

El Dios que se revela en la histona como liberador abre 1a historia hacia un
fumro de fratemidad y justicia. Sefiala lo que Dios no quiere que continde ni
prosiga en la historia y abre la expeclativa de otra situacién que puede ser y estd
llamada a ser. La promesa nace como experiencia de que Dios mismo empuja en
la historia hacia su liberacién. La esperanza es la respuesta creyente a la visién
de la historia abierta hacia un futuro de salvacién. De esta manera, queda tam-
bién abierto lo que 1a humanidad y con ella la realidad entera puede dar de si.

Esta historia abierta a un futuro de liberacién nos dice algo acerca de Dios
que se manifiesta de esta manera. Es un Dios que queda también abierto a la
historia. Su revelacién no aconlece de una vez por todas, sino a lo largo de 1a
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historia. Como dira Ignacio Ellacuria: “en la hisloria no puede darse Dios de una
vez por todas como es el caso de la naluraleza, ann admitido el caso de una
evolucién creadora (Bergson) o de una creacion evolvente (Zubiri); en la histo-
ria se cuenta con la posibilidad de una revelacién y autodonacién permanente,
no sélo por parte de quién la recibe sino, lo que ¢s mds radical, por parte de
quien la da” (1990, 1,334).

Dios es, asi, alguien que no sélo estd mis alld, sino mis adelante. Quicre
decir esto, que aunque se nos haya revelado fundamental e urebasablemente en
el Hijo, sobre todo, quién es este Dios, el misterio de Dios continiia abierto.
Dios es permanente novedad, Deus semper novus.

Esta apertura radical al fuluro de la historia y de la revelacion de Dios
mismo al hombre estA llena de consecuencias. En primer lugar, la humanidad y
la realidad estdn abiertas. Esto significa que ninguna situacidn histdrica puede
presentarse como el cierre o la clausura de la historia. En un momento en qué ha
cxistido la lentacién de declarar “'el Nin de la hisiona™ (F. Fukuyama) ante el
miunfo del sistema capitalista democritico somos conscientes del alcance crilico
y revolucionario de esta caracteristica de *‘la historicidad de la salvacién crislia-
na”. Sencillamenie queda puesto de manifiesto su sesgo idoldirico; la oposicion
a un Dios y a una humanidad abiertas al {uturo. Dicho a 1a inversa, el Dios de la
liberacidn ¢s un Dios que “‘obliga a los hombres a abrirse y a no quedarse cerrados
a ninguna experiencia ya dada ni en ningun limite definido” (1990, 1,335).

En segundo lugar, la historia aparece como el lugar pleno de la wanscen-
dencia. Es decir el Deus semper novus, se maniliesta en la historia que es el
campo de 1a novedad, de la creatividad, “pero un campo donde Dios sélo puede
revelarse ‘mas’ si se hace efectivamente *mdés’ historia, esto es, una historia mayor
y mejor que lo que ha sido hasta este momento™ (1990, 1,334). Se comprende
ahora mejor lo demoniaco que hay en declarar un cierre de la historia: se impide
no s6lo que el hombre y la humanidad sean més, sino que Dios se nos revele
mdas 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 historia biblica es un Dios que genera his-
toria. Pero entenderfamos muy mal todo lo dicho hasta aqui si no comprendiéra-
mos c6mo acontece esla revelacidn y autodonacién liberadora de Dios en la
historia. No es una presencia liberadora 2l margen del hombre. No es una praxis
liberadora sin los hombres. Expresado al modo acufiado por las discusiones
teolégicas: no hay dos historias, una sagrada y otra profana, sino una inica
hisioria donde hay acciones en favor de Dios y del pueblo y hay acciones en
contra del pueblo y de Dios. Dios *aparece asi como ¢l momento transcendente
de una unica praxis de salvacién, aquel momento que rompe los lfmites de la
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accién humana y/o reconduce el sentido mis profundo de esa accidén. Esto no
supone reducir a Dios a la historia, sino que supone, al contrario, elevar la historia
a Dios, elevacion s6lo posible en cuanto antes ha descendido a ella ¢l propio
Yahvé” (1990, 1,338).

Asi mismo esta praxis de salvacién no debe quedar reducida a actuaciones
puramente sagradas o culturales, como tampoco éticas o sélo politicas. “La uni-
dad tolal de una sola historia de Dios en los hombres y de los hombres en Dios
no permite la evasién a uno de los dos exuremos abstraclos: sélo Dios o s6lo el
hombre’; pero tampoco permite quedarse en la dualidad acumulada de Dios y
del hombre, sino que afirma la unidad dual de Dios en el hombre y del hombre
en Dios. Este en juega una distinta funcién y tiene una distinta densidad cuando
la accidn es de Dios en el hombre y cuande la accidn es del hombre en Dios,
pero siempre es el mismo en. Y por €50, no es una praxis meramente politica, ni
meramente histérica, ni meramente ética, sino que es una praxis histérica trans-
cendente, lo coal hace paienie al Dios que se hace presenie en la accién de la
historia” (1990, 1,340).

Hay una gran historia de Dios que engloba la historia como un todo y que no
se reduce a la vida estrictamente religiosa, sin¢ que incluye la denominada vida
profana. Ellacuria dird que la mentalidad popular latinpamericana se sitiia con
naturalidad en esta concepcién que no separa lo religioso de lo profano y ve la
historia de la salvacién transitando por todo el campo de la historia (1950,
1,353).

1.4, Cristo como culminacién de Ja historia de la salvacién

Jesis es el nuevo Moisés. El proceso histdrico de la salvacidn alcanza en
Jesiis un paso cualitativamente nuevo, es el mediador fundamental de 1a historia
de Dios. No es esto una ruptura con respecto a la concepcidn veterotesiamen-
taria, sino que la especificidad neotestamentaria es una determinacién de la
transcendencia histérica que ahora toma una concrecién y una cierta defini-
tividad.

Estamos ante una novedad superadora que sin embargo, reafirma la ldgica de
la hiswria de salvacién velerolestamentaria. Posee el mismo propdsito funda-
mental de la liberacién y choca contra parecidas contradicciones, pero, aunque
de un modo distinto al mosaico, mantiene la referencia constitutiva a lo histdri-
co. La praxis histfrica de Jesiis revela en €l una nueva y definitiva presencia de
Dios, la cual proporciona nuevas perspectivas y nuevas dimensiones. Explicar
éstas equivale a la tarea tcoldgica de reformular conceptos como nuevo pueblo
de Dios, pecado, gracia, salvacion, cruz, etc, Una empresa que justamente es la
que caracleriza a la teologia de la liberacién frente 2 otros modelos teolégicos
(1975b, 613).
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Pero algo debe quedar ya claro. La estructura de la historia de salvacion
muestra que la experiencia decisiva que hay que tener, tanto hoy como ayer, es
la de la presencia viva de Dios en la historia. Esta experiencia, hoy como ayer,
suscita historia y moviliza en pro de la liberacién de los hombres. Y una re-
[lexién sobre esta experiencia de fe, teologia, debe tener siempre presente que
su “4mbito de realidad” no es Dios sin mis, sino Dios tal como s¢ hace presente
en la propia situacidn histérica (1975b, 630). Por consiguiente, el problema de la
teologfa serd “inquirir reflexionando, en un primer momento, sobre los signos en
que s¢ muesma y se esconde la presencia salvifica de Dios en un Jesiis que
continia a lo largo de la hisworia haciéndose came” (1975b, 630).

En esta primera y rdpida referencia a las raices biblicas de la hisworicidad de
la salvacidn percibimos algo que va a caracterizar ¢l modelo de la teologia de la
liberacion: la referencia a la historia, entendida ésta no como puro recomido por
los hechos histéricos con el propésito de entenderlos o interpretarios correcta-
mente, sinc como *‘adecuacién a lo que es la historia como proceso real y englo-
bante de toda la realidad humana, personal y estructuralmente considerada”
(1975b, 618). Al ser la historia de la salvacién “la gran historia de Dios con los
hombres”, que abarca tanto lo que pudiera llamarse la historia sagrada como la
historia profana, la teologia Liene que estar atenta a discernir lo que Dios hace en
la historia de los hombres, es decir, a percibir lo que Dios quiere que resulte de
su constanle autodonacién a la humanidad. Esto no se puede lograr sin un Lipo
de reflexién teoldgica que, sin perder de vista el recurso de los datos histdricos,
aticnda primordialmente a la histona en cuanto proceso de realizacién y, en
definitiva, en cuanto proceso de liberacién. Se prescribe desde aqui una vuelia a
la historia misma en cuanto totalidad estructural de lo real en su proceso unila-
rio, leido como el lugar mds nco de la presencia y de la donacién de Dios
(1975b, 618; 1990, 1,371-72). Una tarea para loda teologia, que, sin embargo,
hoy parece recordar con especial insistencia la teologia de la liberacién,

Pero antes de hacer alguna referencia al modo concreto como elecuia la
historizacién de las categorias teoldgicas el mismo [. Ellacuria, vamos a ver la
justificacién filoséfica de esta tarea. Serd como sacar a la luz presupuestos fun-
damentales de lo que hace la teologfa cuando se propone historizar sus concep-
105.

2. El significado de la realidad histérica para la teologia

Hay una serie de presupuestos en Loda actividad humana, como es concreta-
mente el quehacer teoldgico, que conviene explicar. Se accede asi a un nivel
critico y de autoconciencia de lo que se estd haciendo y por qué se estd hacien-
do. Ellacuria dedicé algunas reflexiones a estos presupuestos del método
teolégico latinoamericano (1975a, 325-350; 1975b, 609-635) y en casi todos sus
escritos teoldgicos y filosélicos hay abundanies sugerencias que pueden ser (o-
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madas como reflexiones sobre los condicionamientos y presupuestos de un pen-
sar crilico. Vamos a considerar aquellas que juzgamos mds centrales y que,
sobre 1odo, inciden en la historizacién de los conceptos leologicos.

2.1, La estructura dindmica de la realidad

Ellacuria prosigue una tesis [undamental de X. Zubiri: los dinamismos de la
materia, de la vida, de la persona y de la sociedad, se hallan “subtendidos dina-
micamente” 10§ unos por los otros en conslifuliva respeclividad, y se hacen
todos cllos presentes en la historia. Esto significa que “el mundo, 1a realidad en
tanto que mundo, es constitutivamente histérica. El dinamismo hislérico afecia a
la realidad constituyéndola en lanto que realidad. La historia no es simplemente
un aconlecimiento que les pasa a unas pobres realidades, como les puede pasar
la gravilacién a las realidades matenales. No: es algo que afecla precisamente al
cardcter de realidad en cuanto 1al” (Zubin, 1989, 272). La consecuencia, sobre
la que insistird Ellacuria, es que la historia es precisamente el lugar de la
imbricacion entre realidad e inteligencia, entre hombre y mundo.

La historia aparece asi para la [ilosolia como lo iltimo de la realidad. Si para
la filosofia clésica el conceplo de lo vltimo en la realidad era el ente natural, y
para la filosoffa modema la subjetividad, habriamos llegado actualmente a ver
“la necesidad de ampliar ain més ese concepto de lo Gltimo, de modo que en él
entre con plena vigencia la realidad de lo hisi6rico™ (1985, 52; 1990a, 42). La
realidad hisidrica es, por 1anto, ¢! verdadery objeto de la [ilosofia. En cuanio tal
realidad histérica es 1a unidad més englobante y manilestativa de la realidad.

Pero, ;qué es esla realidad histdrica objeto ultimo de los esfuerzos filosdi-
cos? “Es la tolalidad de la realidad tal como se da unitariamente en su {orma
cualitativa mas alta (...) ¢l campo abierto de [as mAximas posibilidades de 1o real
(...) es el Ambito de lo histérico” (1990a, 43), comprendido como el lugar donde
la realidad da de si y se muestra en &I, Dicho de otro modo, es el Ambito de la
presencia de las dem4s formas de realidad y de los demas dinamismos. Se com-
prende asi que el dltimo libro, inacabado, de 1. Ellacuria se titulara Filosofia de
la realidad histdrica y quiera ser un andlisis de las dislintas estnicturas y
dinamismos que comprenden la realidad histérica (desde la materia hasta la
sociedad humana}, a Ia busqueda de las estructuras fundamentales de toda posi-
ble actividad liberadora. Finalmente, s¢ pregunta por lo especifico del dinamis-
mo histdrico y respondera que se halla en Ia praxis (1990a, 591), un concepto
enormemente abarcador que implica “la totalidad del proceso social en cuanto
transformador de la realidad tanto natural como histdrica” (1985, 57, 1990a,
593). 1 Qué consecuencias tiene esta comprensién de la realidad histérica para la
teoria, en cuano momento de la praxis, y mas concrelamenle para el conoci-
miento teoldgico?
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2.2. La historizacién de la inteligencia

En continuidad con lo anterior (y con los analisis del inteligir humano de
Zubiri) se comprende que la inteligencia humana quede afectada por la histori-
cidad. Es una inteligencia histérica. Y por ello hay que entender desde una
inteligencia, que “inicial y fundamentalmenite es una actividad bioldgica”, hasta
que su funcién diferenciativa es la de “aprehender la realidad y la de enfrentarse
con ella”. Una realidad que es iltimamente histdrica y, por consiguiente, el
conocimiento humano de 1a misma tiene que tener un cardcter necesariamenie
praxico.

Se deduce ya aqui, que "lo especifico y formal de la inteligencia es hacer
que el hombre se enfrente consigo mismo y con las demds cosas, en Lanto que
cosas reales, que sdlo por su esencial respectividad con el hombre pueden tener
para éste uno u otro sentido” (1975b, 625). Se equivocan, por tanto, aquellas
filosofias que ponen el acento primario de la inteligencia humana en la com-
prensién del ser o la captacién del sentido. Estas filosofias son idealistas y en
cuanito sirven de base a una reflexién teolégica la desorientan.

Por el contranio, la filosofia que entiende la inteligencia humana como un
enfrentarse con las cosas reales en tanto que reales, impulsari a una inteligencia
que se ticne que hacer cargo de la realidad (dimensidn cognoscitiva realista),
que liene que cargar con la realidad (caricter ético de la inteligencia) y que tiene
que encargarse de la realidad (dimensién prixica de la inteligencia) (1975b,
626). Una tcologia basada en esta concepeién de la inteligencia dard prioridad a
12 realidad sobre el senlido, a la captacién de 1a realidad histdrica en orden a su
transformacion y no al sentido entendido conlemplaliva y vivencialmenie,

Pero no se agotan en lo que llevamos dicho las consecuencias del cardcter
esencialmente histérico de la inteligencia. La historicidad de la inteligencia le
conduce a Ellacuria a sefialar una serie de aspectos de particular importancia
para el quehacer teoldgico y que han sido también objeto de atencidn de todas
aquellas teologias influidas por la teoria critica, la critica de las ideologias, elc.
(Mardones 1979).

Uno de los aspectos derivados de la historicidad de ia inteligencia es el caracler
simado de todo conocimiento. Es decir, la actividad de 1a inteligencia humana
estd condicionada por el mundo histérico en el que se da. De aqui la necesidad
de conocer o indagar las condiciones histéricas concretas en las que se da un
conocimienlo, teoria, propuesta de interpretacidn teoldgica, etc. El desvelamien-
to de wales condiciones puede explicar muchas de las caracteristicas de esa for-
mulacién. Esto es vilido, por ejemplo, para entender las diferencias entre el
modelo latinoamericano de ieologia de la liberacién y el predominaniemente
europeo.

La funcién préxica del conocer humano indica que “viene de y va a la con-
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figuracién de una determinada estructura social” (1975b, 628). Sin incurrir en
determinismos estrechos, quiere decir este rasgo que la anionomia del conoci-
miento es un “momento cultural de una totalidad histérica socialmente condicio-
nada por determinados intereses y, mis en general, por determninadas fuerzas
sociales” (1975b, 629). Nos damos cuenta que odo conocimiento humano “tie-
ne asi una estricta dimensién social no sélo por su origen, sino también por su
deslinacidn™ (1975b, 628). Es necesario, por tanto, para no ser victima de oscu-
ras ideologizaciones, efectuar una hermenéutica desveladora de los origenes so-
ciales y de las destinaciones sociales de todo conocimiento. Esta sugerencia es
particularmente importante para ¢l discurso teoldgico: ser consciente de su ca-
récter social y de las Funciones sociales que esld llamado a realizar. De otra
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 cardcier poiético estricto que tiene €l conocimiento. La actividad y
dinamicidad de la inteligencia no puede ser entendida de un modo intencional e
idealista; tiende a objetivarse en realidades exteriores, mis alli de la interioridad
y de la intencionalidad subjetiva. Este rasgo es particularmente imporlante para
la teologia “que se relaciona con una fe, que pretende ser la vida misma de los
hombres™ (1975b, 629). La Ieologia, en cuanlo encarna un momento activo de la
inteligencia, quiere ver objetivado lo que expresa. Hay un impulso a la transfor-
macidén de la realidad personal, social, en el discurso teoldgico. Olvidar esto es
no hacer justicia a esta relerencia a la realidad de todo conocimiento.

2.3. La realidad histérica latincamericana y 1a teologia

Dado que todo ejercicio del conocimiento, en este caso teoldgico, se efectia
siempre desde una situacién, es conveniente lener claro ese dmbito de actividad.
Para la teologia latinoamericana es la siluacién, aqui y ahora, de Lalinoamérica.
El wedlogo debe preguntarse sobre los signos en que se muestra y se esconde la
presencia salvifica de Dios en la realidad y en el hombre latinoamericano en la
actual situacién.

Ellacuria cree que para ¢llo hay que atender “a la realidad de esa fe a través
de una atencidn aguda y critica a la religiosidad popular”, y evitar caer en el
elitismo que amenaza al tedlogo por el doble flanco de la tentacién académica
{obtener reconocimiento entre las élites académicas) y por el de la significativi-
dad politica (ser reconocido por las élites revolucionarias) (1975b, 630-31).

La tealogia Liene un doble caricler histdrico: versa sobre la presencia de
Dios en 1a propia situacién histdrica y es histdrica como conocimiento situado.
De aqul, si cabe, que deba extremar su sensibilidad para poder responder al para
qué y al para quién de la teologia, “que se compendia en la pregunta de a quién
sirve lo que hacemos y para qué de hecho sirve Jo que hacemos” (1975b, 631).
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Ignacio Ellacurfa insistird en el de hecho a quién est4 sirviendo la transmisidn y
el contenido de esa transmisién, lo que de nuevo lleva a cuestionarse, circular e
inevitablemente, por las realidades estructurales socio-histéricas desde las que se
hace teologia y para las que se hace teologia. Esie pensamiento teoldgico critico

y aulocritico posee, segun Ellacuria, “‘una hermenéutica real ¢ histérica”.

La atencién realista y no engafiada al para qué y al para quién de la teclogia
conduce a €sta a una alencidn critica al lenguaje que usa y cémo lo vsa, a sus
posibles funciones veladoras, enmascaradoras e ideoldgicas. Y lleva al dificil y
permanente problema de 1a mediaciones.

El tema de las mediaciones ya es de por si un amplio y espinoso problema
Basta decir en este contexto de la historizacién de las categorias leoldgicas que
sin €l no se hace jusucia a esta historizacién. Volveriamos, tras 10da la argumen-
tacién del cardcter praxico y transformador de la realidad concreta a que se
orienta el conocimiento humano, a detenemos a la pueria de salida del idealis-
mo. Si se quiere inlerpretar y transformar el mundo cristianamente, se tiene que
rellexionar sobre el modo concreto de hacerlo. Claro que aqui no estd sola la
teologia y, quizd, deba elegir entre las propuestas que surgen desde otras cien-
cias. Ellacuria, que no hurtd el cuerpo a este ejercicio en la dificil y conflicliva
salida politica de su pais, El Salvador, nos llama la atencién sobre el caricter
tenso y aproximativo de woda mediacidn. De aqui la necesidad de no absolutizar
los medios. Se incurre en la idolatria. Y esto lo mismo cuando se recurre a una
lcoria que a un sistema. El se defcnderd y defenderd a la leologia de la libera-
cién de la acusacién de la marxistizacién, de haber absclutizado el marxismo
como teoria interpretadora mediadora, aunque sostendrs lo adecuado y necesario
de su uso critico, como de cualquier otro instrumento tedrico relevante (1975b,
634). La llamada de alencidén es muy pertinente cuando, en un contexto muy
diferente al de hace dos décadas, no es el marxismo la ideologfa més atractiva,
sino las diversas versiones del capilalismo. Hoy el peligro de “mediacién ambi-
gua” no corre tanto por los lindes del manxismo, cuanto de un neoconservaduris-
mec que, incluso, ofrece sus versiones teoldgicas de afinidad con el sistema
dominante. Se cae asi en una absolulizacién del sistema capitalista predominan-
le, que, como muy bien sefiala Ellacuria, es una idolatria (Mardones 1991).

3, Tres ejemplos de historizacién de conceptos teoligicus

Quisiera ejemplificar brevemente el wrabajo concreto de historizacién de las
categorias teoldgicas efecluadas por Ellacuria en tres conceptos: el reino de
Dios, la Iglesia y el crucificado. Veremos cémo la sensibilidad teoldgica y de
captacién de la realidad se conjuntan para hacer propuestas arriesgadas, provo-
cativas y profundamente evangélicas. Al mismo tiempo abordamos, desde lo
mds general a lo mas particular, tres de las traducciones histdricas mas llamati-
vas y originales de 1. Ellacuria.
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3.1. El reino de Dios o la utopia cristiana

Historizar significa, como hemos visto, no contar la historia de un conceplo,
sino “ponerlo en relacién con la historia” (1990, 11,128). ;Qué le ocurre a un
concepto tan central como el de reino de Dios cuando lo tralamos de poner en
relacidn con la historia?

La respuesta es que deviene la utopia (1990, 1,394). La utopia cristiana es la
historizacién del reino de Dios. No hay otra forma de dar cuerpo histdrico al
concepto del reino de Dios sino es a través de una utopla. Pero Ellacuria nos
hard algunas precisiones. Hay una utopia cristiana general e indefinida que
apunia a un futuro universal de fralemidad, justicia y felicidad cuya culminacidn
es escatoldgica. Para operativizar esta ulopia s¢ requiere hacerla utopia concrela.
Es la forma de historizar el reino de Dios tanto en el corazén del hombre como
en las estructuras (1990, 1,395).

El ejercicio concreto de la utopia cristiana lo llama Ellacuria profetismo. “Se
entiende aqui por profetismo la contrastacién critica del anuncio de la plenitud
del reino de Dios con una situacién histérica determinada” (1990, 1,396). Todo
un ejercicio de discernimicnto de los signos de los tiempos y de dialéctica entre
los limites histéricos y su dinamismo y esa plenitud transcendente que llamamos
reino de Dios.

Se comprendera que no podemos més que insinuar las lineas de este lrabajo
de profetismo cristiano que comporta, por una parte, la contrastacidn critico-
negativa con lo que no debe de continuar, leido desde la situacién de Latinoa-
mérica, y lo que ya seria posible empezar a realizar. Podriamos decir que sinteu-
za, en conjunto, 1o0do el esfuerzo de la teologia latincamericana de la liberacidn,
€n cuanto ¢s una teologia no parcial, sino total o del reino de Dios. Ellacuria,
con todo, ha hecho el esfluerzo de sintetizar las lineas maestras de tal utopia
concreta latinoamericana. Lleva consigo una critica del orden internacional en el
que s¢ inseria la realidad launoamericana, concretamente del sistema del capita-
lismo democrdtico y de la misma Iglesia institucional (1990, 1,399-409). Este
profetismo de denuncia y utopia propone “un proyecto global vniversalizable”
que prioriza la justicia sobre la libertad, y se concrela, al mirar la realidad desde
las mayorfa populares, en una versién econémico-cultural que va a denominar
“una civilizacién dc la pobreza” (1990, 1,425). Se wataria de impulsar una civi-
lizacién del trabajo, que sustituya a la civilizacién dominante del capital. “E}
objetivo utépico no es que todos tengan mucho por la via de la apropiacidn
privada y exclusivista, sino que todos wengan lo necesario y quede abierio a
todos el uso y disfrule no acaparador y exclusivista de lo que es primariamente
comin” (1990, 1,429). Por esta via llega Ellacuria a discemir que, de los dos
ordenamientos econdmicos hoy disponibles, ve al ideal socialista mds cercano
en lo econdmico a las exigencias utSpicas del reino, sin por ello bajar la guardia
de la crilica en ningin momento (1990b, 78s;1990, 1430s). M4s alld de las
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mediaciones econdmicas que se puedan adoptar, lo que le parece claro y fuera
de discusién es que “la civilizacién del trabajo y de la pobreza debe de suslituir
a la civilizacién del capital y de la riqueza™ (1990, 1,431).

Este intento de historizar el reino de Dios equivale a la propuesta de actuali-
zar —en el senudo zubiriano de dar realidad acwal— a la teologia desde
Latinpamérica. Nos queda asi claro, de una forma global, el talanie que anima a
una teologia preocupada por “calegorizar interpretativa y priclicamente lo trans-
cendente” desde la interpelacidn del Espiritu en la historia vivida desde La-
Linoamérica.

3.2, La Iglesia, sacramento histérico de salvacién

El concilio Vaticano II presentd a la Iglesia como sacramento de la salvacién
de Dios y de la unidad de odo el género humano (L.G.,1,48). Se puede leer ahi
ya el intento de presentar una Iglesia como sefial o simbolo significativo de la
salvacion. Es decir, s¢ apunta a la realidad histdrica en la que se tiene que vi-
sibilizar el simbolo (sacramento). Justamente esto es lo que subraya fueriemente
Ellacuria cuando denomina a la Iglesia “‘sacramento histérice de salvacién” (1990,
I1,128s). Dado que “una concepcién histdrica de salvacién no puede teorizar
abstractamenle sobre lo que es la salvacién”, hay que partir de hechos y llevar a
hechos histdricos. En resumen, la Iglesia asi concebida debe avanzar hacia una
profunda “conversién de la Iglesia al reino de Dios, para anunciarlo y realizarlo
en la historia” (1984).

Un modo de actualizar esta conversién de la Iglesia al reino de Dios pasa por
incorporizar la historia material de los hombres (1990, 11,139). Equivale a hacer
de la sacramentalidad de 1a [glesia no un culto, sino una asuncién de un proyec-
to de liberacién para las grandes mayorfa populares. La liberacién viene a ser
asi “'la forma histdrica de salvacidn”, o, dicho de otro modo, 1a Iglesia realiza su
sacramentalidad histdrica salvifica liberando (1990, II, 134.136). Sin duda, eslo
lo realizard la Iglesia como fermento, colaborando a la utopia profética de una
nueva humanidad mediada a través del avance hacia un nuevo orden intemacio-
nal de la civilizacién del trabajo y la pobreza. Y todavia mas concretamente,
haciéndose una “Iglesia de los pobres” (1990, 11,144s.). Entendiendo por “po-
bre” un concepio histdrico-dialéctico, por consigniente no absoluto, pegado a la
realidad socio-histérica, y, al mismo tiempo, abierto al amor predilecto de Diogs
a ellos (1990, I1,149).

La consecuencia mas grave para la Iglesia de esta historificacién de la sacra-
mentalidad es que se aclara el “lugar social” de la Iglesia, que es el de *'las
inmensas mayorias desposcidas” (1990b, 156).

33. El pueblo crucificado
Un paso mis en esta historificacidn de las categorias teoldgicas realiza Ella-
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curia cuando propone dar nombre concrelo a la Iglesia de los pobres. Veiamos
que son las grandes mayorias populares de nuestro mundo. Pero deirds de este
eufemismo se esconden los pobres de la lierra, Las grandes masas desposeidas
de lo necesario para llevar una vida digna, es decir, para ser personas y poder
ser creyentes, como ya supo Tomds de Aquino. Son las masas oprimidas de
nuestro mundo actual, que son la mayoria de la humanidad (1990, 11,189;1990b,
46).

Ellacuria da un giro sorprendente a la denominacién cuando se pregunla por
el significado de esta reatidad hiswdrica para la historia de la salvacién. Ve en
ellos “la continuacién histérica de la vida y de la muerte de Jesdis™ (1990,
I1,201). Es decir, la encarnacién histérica hoy del siervo de Yahvé, del crucifica-
do, son cslas mayorias oprimidas de la humanidad. La Iglesia de Jesiis, el cruci-
ficado, se conviene asi cn la Iglesia de los pobres, es decir, del pueblo crucifica-
do. Entendiendo por “pueblo crucilicado aquella colectividad que, siendo la
mayoria de la humanidad, debe su siwacién de crucifixién a un ordenamiento
social promovido y sostenido por una minoria que ejerce su dominio en funcién
de un conjunto de factores, los cuales como 1al conjunto y dada su concreta
efectividad histérica, deben estimarse como pecado” (1990, I1,201).

No tiene nada de extrafio que tras esta historificacién de la soteriologia, que
descubre el lugar hiswrico actual en donde y como se realiza hoy lo que fue la
vida y la muerte de Jesus, volvamos a encontramos, de nuevo, inmersos en una
tarea liberadora. Pero no es pequefio el correctivo introducido en la soteriologia
al uso: se desplaza el acento desde la modemna insistencia en individualizar la
existencia humana, que termina siendo una insistencia teolégica en la salvacién
individual, hacia la dimension colectiva donde hoy se juega primariamente lanto
la salvacién como la perdicidén (1990, 11,202). Esle es el dato primario al que se
suele cerrar los ojos y acaba siendo invisible de tan evidente. Una soteriologia
que no constate este dalo desenfoca la realidad. Termina no viendo realmente al
crucificado.

Tras esta conslatacién e interpretacion debe venir el enfoque soterioldgico.
Porque no se trata de “magnificar salvificamente el mero hecho de la crucifixidn
del pueblo, como si el hecho bruto de ser crucilicado aportara sin mds la resu-
rreccidn y la vida, Hay que iluminar esla crucifixién desde lo que fue la muerte
de Jesis para ver su alcance salviflico y el modo cristiano de esa salvacién”
(1990, 11,203-4). Si el pueblo crucificado es la vicuma del pecado del mundo, y
también quien aportari la salvacién al mundo, el modo deberd ser objeto de
determinacién histérica cambiante, aproximativa, que no excluye ni la organiza-
cién politica ni de cualquier otro género. Pero se tendrd siempre en cuenla que
cualquier objetivacién histdrica queda somelida, sobrepasada y desbordada por
la salvacidn de Jesucristo a la que apunta y quiere realizar (1990, 11,214).
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Conclusién

He pretendido repasar, al hilo de los articulos fundamentales de 1. Ellacuria,
un aspecto de particular importancia para la teologia: su historicidad. La necesi-
dad que tiene toda leologia de preguniarse y responder por dénde pasa hoy la
salvacién de Dios para nosouros. Ellacuria traté de sefialar donde s¢ ¢scondia el
dedo de Dios. Un ejercicio intelectual y de fe arriesgado. Dificil inteleclualmen-
le porque esid exigiendo del tedlogo finura a la hora de leer la realidad de los
signos de los tiempos. Ejercicio de fe, porque, consciente de que la realidad 1oda
esid grivida de Dios, se atreve a seflalar al misterio ente las brumas de la
ambigiiedad de la historia. Tarea peligrosa, porque apuntar por dénde hoy se
transparenta la presencia ausente del crucificado en la realidad lalinoamericana,
y concretamente de El Salvador, es el desafio que se puede pagar con la muerte,

Con cl testimonio de su vida, no sélo de su empeiio intelectual, pagé Ignacio
Ellacurfa. Por mas discutibles que sean sus historificaciones leolégicas llevan la
seriedad del martirio. Ello no basta para concederles 1a verdad y la objetividad,
cosa que ¢l mismo estaba dispuesto a poner en tela de juicio anle el asomo de la
primera objeccién con peso, pero si le concede veracidad a su empresa. Y le
proporciona autoridad a su método, a su modo de vivir la fe y el oficio teo-
légico.
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