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La teología latinoamericana de la liberación constituye un fenómeno sin 
precedentes en la reciente historia del pensamiento cristiano. Por primera vez una 
crea;:ión teológica del tercer mundo ha adquirido relevancia y significación en 
Europa, donde ha producido un impacto insospechado Y ha concitado las más 
encontradas reacciones. Por una parte, ha peneaado en las viejas au1as de semi
narios y facultades de teología Y ha dejado su impronta en los más prestigiosos y 
creativos teólogos europeos. Por Olla, ha recibido duras condenas (si bien 
últimamente matizadas) de los más altos organismos vaticanos y de los teólogos 
oficiales. 

Se trilla, como es bien sabido, de un discurso teológico no esuuctmado mimé
ticamente a partir del europeo, sino elaborado desde la propia realidad latino
americana, con unas senas de identidad propias, con una metodologfa original, y 
que quiere responder, desde la fe, a los desafíos poUticos, socioeconómicos, cul
tmaIes y religiosos del continente y, más en concreto, a la situación de depen
dencia en que vive América Latina multiseculannente. 

El testimonio de dos teólogos latinoamericanos de comienzos de los aftos se
senta confuma lo dicho. 

Afirmaba el teólogo uruguayo Juan-Luis Segundo: "La teologla latino
americana no lo será por 'aplicar' a América Latina a la teologfa hecha en Europa, 
a la manera que una sucursal se limita a tratar una cierta temática más concreta 
que la casa central ... Nuestro intento aqul es reflexionar en la condición de alie
nación propia de la teologla en el continente latinoamericano. Porque es evidente 
que una realidad humana con características propias no debe carecer de teología, es 
decir, de una traducción del mensaje cristiano a la propia realidad."1 

Hugo Assman escribla: ·Si la situación de dependencia y dominación de dos 
tercios de la humanidad con sus treinta millones anuales de muertos de hambre y 
desnutrición, no se convierte en el punto de partida de cualquier teologfa cristiana 
hoy, aun en los países ricos y dominadores, la teologfa no podn1 situar y con-
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cretizar históricamente sus ternas fundamentales. Sus preguntas no Sfrin pregun
tas reales ... Por eso ... es necesario salvar a la teología de su cinismo. Parque 
realmente frente a los problemas del mundo de hoy, muchos escritos teológicos 
se reducen a cinismo."2 

La teología de la liberación (11.) bJvo conciencia, desde el inicio, de su ca
rácter panicular o regional, según el contexto en que se gestaba, pero, al mismo 
tiempo, en ningún momento ha renunciado a su voluntad de universalidad. 

A su vez, esta teología. que pretende ser tal y no puro t.estimonialismo y que 
tiene unos presupuestos noéticos bien definidos, posee sus peculiaridades. En 
primer lugar, no se elabora en lo recóndito de las bibliotecas monacales de 
antallo, ni en los emporios académicos del saber, ni en los clásicos lugares donde 
se concentran el saber teológico y el poder eclesiástico. 

En segundo lugar, se gesta en el marco de los procesos y movimienIDs 
históricos de liberación que existen en América Latina --<le ahl su dimensión 
socio-poUtica que le es consustancial-, en los espacios del no saber y del no 
tener -de aIú su canlcter profético y de denuncia-, en la periferia del mundo 
-de aIú que sea atusada con frecuencia de JJUUBinal Y parcial. Ello no significa 
renunciar a lo que ha definido tradicionalmente a la teología, es decir, a dar razón 
de la fe y de la esperanza. La pretensión de la TL es dar razón de la fe en el Dios 
de los pobres o, en la expresión feliz de Ignacio Ellacuria, "dar razones de la razón 
del pueblo creyente." 

Hasta no bate mucho tiempo, y IOdavla hoy entre no pocos teólogos de 
escuela, la única teología reconocida como tal era la académica, la elaborada por 
teólogos de profesión en facultades de teología. al servicio de la instibJción 
eclesiástica y del magisterio. Hoy, como observa atinadament.e MeIz, jlDlto a esta 
forma de hacer teologla aparece otra no menos importante, que no puede carac
terizaIse simplemente como teología de base, uno de cuyos ejemplos es la TL, 
adenW de la teología negra y la teologla feminista;3 una teologla que quiere 
armonizar y combinar adecuadamente esfuerm metodológico y voluntad profética. 

Mi propósito en esta intervención no es hacer una presenración de la TL, de 
sobra conocida por quienes van a lI:ner 8C(:CSO a este texto, sino analizar las 
relaciones entre ella y la teología elaborada en Europa, centrando la atención de 
manera preferente en la llamada "progresista": ver si existen relaciones entre 
ambas y de qué tipo; si se da diálogo y escucha, si hay inten:omunitatión y 
apertura, si hay confrontación y debate sin escamotear las cuestiones de fondo; o 
si, por el contrario, priman el recelo y la desconfl3llza, la indiferencia o el rechazo 
global. y ello teniendo en cuenta los testimonios de algunos de los represen
tantes m4s significativos de ambas t.eologlas. 

La exposición se estrutblra en tres partes: la primera, m4s breve y senci1Ia, 
intentará aproximarse a los diferentes contextos en que ambas se enmarcan; la 
segunda estudiará el posicionamiento de la TL ante la t.eologla progresista euro
pea; la rercera analizará la acogida prestada por ésta 8 la n.. 
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L Un marco histórico, soclaI Y religioso d1rerente 

Empecemos ¡u nlCOl'dar algo que ~ obvio, pero que con demasiada 
frecuencia suele olvidarse: Europa no es América Latina ni cullW1ll, ni poHtica, 
ni social, ni teligiosamente. Clodovis Boff, traS una prolongada estancia en 
Europa que le permitió conocer m4s de cerca el cristianismo europeo, establecla 
tJes diferencias fundamentales entre las iglesias europea y latinoamericana y sus 
respectivos contextos.4 

L Dll'erencla blst6rk:a 

El cristianismo, recw:rda, está implantado en Europa desde hace casi dos 
milenios; tiene, por ende, una larga y dilatada hisIoria traS de sf. El cristianismo 
latinoamericano es más joven, apenas tiene quinientos alias (estamos a punto de 
celebrar el quinlO centenario del "descubrimienlO" y, en consecuencia, del 
I18Cimiento de la fe cristiana en ese continente). 

Pues bien, esa diferencia hisIórica no deja de ser ambivalente: por una parte, 
la Iglesia europea puede apelar a una lrBdición más amigada en el tiempo; por 
otra, la tradición suele jugar, a veces, en contra de la genuinidad del mensaje y a 
favor de su desnablnllización. Merece la pena citar a este respecto el testimonio de 
Sandhu Singh: 

Un día me encontraba yo sentado 
a orillas de un río. Metf 
la mano en el agua, cogí un 
guijaml tedondeado y lo partí. 
Pm- dentro esIaba seco. Esa 
piedra habla pennanec:ido mucho tiempo dentro del rfo, 

Y sin embal¡o 
el agua no habla penetrado en 
ella. Entonces pensé que lo 
mismo les ocunfa a los hombtes 
de Europa. Durante centurias 
lwI estado swner¡¡idos en el 
cristianismo, pero éste no ha 
penetrado en ellos.' 

De lo que no cabe duda es que JeSulra m4s fl!ciI, como observa C. Boff, 
"CODSIrUir una comunidad eclesial en un teneno nuevo· que "en un lelreno ya 
esIruCturIIdo." Las posibilidades de novedad, de crealividad y de apertura son 
mayores en el primer caso que en el segundo. Ello explica, en ciena medida, por 
qué la Iglesia latinoamericana ha conseguido dar pasos de gigante en estos 
lII1imos veinte aIIos de posconcilio, mientraS que las iglesias europeas lwI ido 
m4s despacio e incluso lwI dado marcha 8IIás en muchos campos. 
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1. Diferencia soclaI 

La Iglesia europea vive en medio de WUI sociedad desarroUada, de capitalismo 
avanzado, con WUI esttuctura democrálico-liberal de canlcter estable; y no es pre
visible que en su seno se produzcan convulsiones significativas. La Iglesia 
la1:inoamericana, por el contrario, está inmersa en WUI sociedad subdesmrolIada, en 
WUI sociedad de capilBlismo todavía salvaje, con WUI estructUlll pollUca dictatorial 
en varias países del continente y con la amenaza permanente en otros. 

y IOdo hace pensar que la Iglesia europea se encuentra perfecwnente instalada 
en esa sociedad, legitima el sistema y, como premio, se ve legitimada por el 
sistema. Se observa cierta connivencia con el statu quo. Al no ser tan fuertes las 
conlmdk:ciones, resolla dilJciI que resmja el viejo esplritu de profecfa, salvo en 
grupos marginales, que no son tenidos en cuenta por la institución eclesiástica. 

La Iglesia lalinoamericana vive en medio de un volcán que amenaza con hacer 
erupción en cada momento. Por ello "la fe se encuentra m4s fuertemente com
pelida a la profecfa y al martirio" (C. BoI1). 

Lo m4s que puede espeaarse de las ig1esias europeas son l1amadas a la pru
dencia, al equihOrio, a la moderación; y diffcilmente invitaciones al radicalismo 
evangélico, a hacer realidad 108 valores del reino, a vivir el esplritu de las 
bieoave:ntura1123s. Pues diI:has invitaciones Catvc:rtir!an, /pso lacIO, a la insti
tución eclesial en fuerza marginal Y comunidad de contraste. Y no parece que las 
iglesias europeas en su conjunto estén dispuestas a pagar tan caro !"Cio. A la 
Iglesia europea se le podría aplicar lo que de la Iglesia en general afumaba la 
revisla/ g/esta viva: 

Ha cedido con frecuencia a la tr:ntación del "término medio." Ha recortado 
108 extremismos evangélicos para hacer posible que el camello pase por el 
ojo de la aguja. Ha invenlado, según WUI expresión feliz, el camello enano.6 

La Ig1esia europea siente un miedo cerval, enfennizo dirfa yo, hacia el mar
xismo, hacia las revoluciones sociales,hacia las cambios profundos. Y uno no 
puede menos que preguntarse si ese miedo no será, m4s bien, WUI coraza para 
defenderse del evangelio, si detrás del ese miedo no se esconde, en realidad, un 
verdadero pavor a los pobres, que pueden echarle en cara su silencio cómplice o 
sus alianzas con los causantes de los pobres Y de la pobreza. 

Con IOdo, a pesar de las diferencias, sigue existiendo WUI base común a 
Europa y a Ammca Latina: el sistema capitalista, la sociedad de clases, que, en 
ambas IaDtudes constituye, aunque con matices imponantes, el dogma más 
afinnado y el fetiche o ídolo m4s reverenciado. En ambas se da una estructura 
aociaI pilBmidal, aunque la pirámide latinoamericana es m4s puntiaguda. 

3. Diferencia religiosa 

Mientras en Europa viene produciéndose desde hace varias siglos un proceso 
de secularización en todos los ámbitos de la vida (social, cultural, polltico, eco-
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nómico, etc.), a través del cual la sociedad se siente liberada de !Oda bIlela re
Iigiosa, en América Latina la sociedad sigue siendo mayoritariamente cristiana y 
estructwalmente religiosa. 

Mientras en Europa la secularización ha estado marcada por actitudes ra
biosamente anticlericales, en América Latina el cambio religioso no ha revestido 
fonnas irreligiosas o anticlericales. 

Mientras en Europa se ha dado un fenómeno generalizado de desafección del 
pueblo, y más en concretO de la clase trabajadora, hacia las instituciones ecle
siásticas, en América Latina el pueblo sencillo continúa siendo extremadamente 
sensible a la lJamada religiosa y sigue abierto a la presencia de la Iglesia. 

Mientras en Europa los movimientos cristianos proféticos de después del 
Concilio Vaticano II surgieron en conflicto con la estructura jerárquica 
eclesiástica, en América Latina las comunidades de base y otros movimientos 
eclesiales han contado con el apoyo y la animación incondicionales de un 
imponante sector de obispos. Si en el primer caso la Iglesia institucional ha 
marginado a esos movimientos, en el segundo ha sido la propia institución, en 
muchos casos, la que ha hecho de ellos cauces prioritarios de evangelización. 

Mientras en Europa el cristianismo progresista se ha despreocupado, con 
frecuencia, de la religiosidad popular por considerarla alienante y la anatematizado 
en bloque sin un análisis previo, en América Latina la religiosidad del pueblo 
sencillo ha sido y sigue siendo hoy un instrumento válido de evangelización, con 
no pocos elementos liberadores. 

D. La leoIogla de la liberación ante la leologfa progresista 
europea 

Suele acusarse con relativa frecuencia a los teólogos latinoamericanos de la 
liberación de sentir desprecio o rechazo, O al menos desinterés, hacia la teologla 
europea de corte progresista. El teólogo francés Claude Geffré afumaba lo 
siguiente en la presentación del número 96 de la revista Concilium, dedicado todo 
entero a la 1L Y en el que colaboraba buena parte de los creadores de la 1L: "Pero 
lo que a nuestro parecer resulta más sorprendente es que los teólogos lati
noamericanos rechazan de manera aún más radical (que el neointegrismo que se 
desarrolla actualmente en los Estados Unidos y en algunos paises de Europa) las 
distintas teologlas 'progresistas' del mundo occidental, ya se trate de las 'teologlas 
de la secularización' O de la 'política'."1 

Un allo después, en el congreso de teología latinoamericana celebrado en 
México, Jon Sobrino retomaba esa apreciación de Geffré y matizaba el sentido 
preciso de ese desinterés, que, a su juicio, no debla entenderse como descono
cimiento de la teología europea, ni como desprecio o sentimiento de superioridad, 
ni como desdén hacia los logros innegables de esa teologla. Se trata, más bien, de 
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la falta de sintonfa de inlCrés del conocimienlo reológico. Sobrino obSCMlba 
entonces, y con razón, que mienlnlS la 1eOl0gía europea se comprenda a 
sí misma desde el centro geopolítico del mundo, le seni imposible caprar la 
miseria Y hará el juego, aun inconscienlemenle, a la sociedad capitalisla 
occidenJal. 

Con todo, hay que consllltar que buena parte de los Ieólogos laIinoame:ricanos 
de la libenlción se han fonnado en univenidades europeas y en eUas han adquirido 
un bagl\ie inleleclllBl que les ha servido para mejor articular su reflexión leO
lógica. Ellos mismos utilizan inslrUmenlDS' popios de la lI'8diciÓII Y de la 
reologfa europea, y muy especialmenle de la llamada 1eOl0gía progresista. 
Reconocen de forma explkila la riqueza conceplU8l y los importantes logros de 
esa reologfa, fijándose, entre ottos, en los siguientes: los avances en la inves
tigaciÓII exegética; la liberación del dogmatismo y de la onodoxia abslrBCta; la 
preocupación por dar sentido a una fe que pmcfa carecer de él; el 
redescubrimiento de las mediaciones sociopolíticas de la fe, con el consiguienle 
esfuerzo por superar actitudes privalizadoras del cristianismo; la recuperación de la 
memoria peligrosa y la subvemva de la tradición judeo-cristiana, que pone en 
man:ha un proceso de l1811Sfonnación social, eII:. 

Los IeÓlogos de la bberaciÓII no rechazan globaImenle las 1eOl0gías elabo
rndas en el centro, si bien toman sus distancias, adoptan una actitud crítica y, con 
la inlención de reafmnar su identidad y peculiaridad, destacan el momenlO de 
ruptura con eUas. De una parle, ruptura política, como subraya G. Gutiérrez, 
definida por la conflictividad política entre sus respectivos inlerlocutores; de olra, 
ruptunl epistemológica con los viejos modos de conocer, que no son capaces de 
dar cuenta de los problemas popios del ten:er mundo. 

El momenlO de ruptunl deriva, cree Girardi,de la centralidad que la n. reto
noce, en su aná1isis de la realidad, a la conflictividad social y de la centralidad que 
concede a la paxis de liberación. 

Un primer momenlO de ruptura y de diferencia se refiere a los inlereseS Y al 
modo de acercarse a la realidad en una y otra Ieología. Es algo que ha pueslO de 
relieve con agudeza y ¡ucisión Jon Sobrino, B para quien la reologfa europea se 
acert:8 a la realidad en CuanlO pensada, es decir, pn:ferenlemenle desde las media
ciones del pensamienlO (cuIwra, Iilosorra, Ieología) y tiende a reconciliar la 
miseria dentro del pensamienlO reológico, y no a liberar a la realidad de su mise
ria. 

La reologfa europea enlaza con la primera ilustración, y su inlCrés se centra en 
liberar a la razón del aulOritarismo y del dogmatismo, en liberar a la subjetividad 
esclavizada. 

La n. inlenta responder, más bien, al reIO de la llamada segunda ilusttación. 
Para ella, la función liberadora del conocimiento se concreta en la transformación 
de la realidad, recuperando, así, el sentido amenazado de la fe. Para la n., el 
conocimiento no posee un canlcler puramenle inlelpreWivo, "no es nunca ni 

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J." 
Universidad Centroamericana "José Simeón Cañas"



LA TEOLOGlA PROGRESISTA EUROPEA 111 

práxica ni valol3livamente neutJal, tiene siempre implIcita o expllcitamente un 
canlcter práxico y ético." 

Un segundo punto de diferencia-ruptum se refiere a los interlocutores, sujetos 
sociales, desafíos y preguntas a los que una y otra teologfa intentan responder. En 
este aspecto ha profundizado Gustavo Gutiérrez,9 quien constata que el inter
locutor privilegiado de la teologfa europea progresista es el burgués no creyente, 
ateo o escéptico, el esplritu moderno y la ideologfa liberal, cuyo sujeto es la 
clase burguesa. Según esto, el desafio le viene a esa teologla de la crítica de la 
religión, de la secularización, del ateísmo. La tensión se da enlre teísmo-ateísmo, 
y ello de forma más acusada en la teologla europea oficial. Un buen ejemplo de 
ello puede verse en la contraposición que determinados teólogos espa/loles 
establecen enrre la cultura laica y la cultura de la fe. 

Las preguntas a las que intenta responder la teologla europea son las mismas 
que ya se planteara el Bonhoeffer de las cartas de la prisión: ¿cómo hablar de Dios 
en un mundo adulto y mayor de edad que se ha emancipado de la religión? ¿cómo 
hacer crelble a Dios en medio de la increencia? 

Pues bien, la teologfa elaborada como respuesta a esas preguntas, por lo de
más insoslayables y muy importantes en Europa, no tiene en cuenta con frecuen
cia, cree Gutiérrez, "que las personas son los nuevos sujetos dominantes en la 
humanidad y que ellas han dado, como subproducto, las no personas, los pobres 
de hoy."¡O Es más, "pensar denlrO de la mentalidad moderna, sin asumir teoló
gicamente que ella ha acompa/lado, y justificado, un proceso creador de un mundo 
nuevo de despojo e injusticia, no da más." Porque si bien es cieno que el origen 
de la opresión humana no se encuenlra en la modernidad, también es cierto que el 
hombre moderno que interroga a la fe y al que intenta responder la teología 
europea "es el mismo que pertenece a grupos sociales, a culturas, a países que 
crean nuevas formas de dominación."l1 

Los interlocutores privilegiados de la 1L son, por el contarrio, las mayorías 
oprimidas de América Latina, "los ausentes y anónimos de la historia, los 
"Cristos azotados": clases explotadas, culturas despreciadas, razas marginadas. Y 
las preguntas a las que quiere dar respuesta son de 01rO orden que las de la teologfa 
moderna: ¿Cómo anunciar a Dios como padre de todos y generador de hermandad, 
en un mundo no humano, injusto e insolidario? ¿Cómo hablar de Dios a las 
víctimas de la historia moderna de la libertad? ¿Cómo hablar de Dios desde la 0IrB 
cara, desde "el reverso de la historia"? ¿Cómo anunciar el evangelio que es 
proclama de vida en una situciÓR que lleva el sello de la muerte? ¿Cómo ser 
cristianos en un mundo pobre y empobrecido, sin rebelarse conlra la miseria que 
clama al cielo? Y, así, Olras muchas interrogantes que podrlamos lanzar. 

En consecuencia, el desafio de la 1L no es el ateísmo, sino la idolatría, ese 
conjunto de ídolos que siembran la muerte por doquier y exigen sacrificios de 
vidas humana en aras del mantenimiento de un orden que favorece sólo a unos 
pocos. 
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Una lf:n:eIll diferencia radica en el modo de eruender las relaciones entn: 
esperanza cristiana y realidad histórica. Sobre ella ha Uamado la atención de 
manera especial Juan-Luis Segundo,I2 quien observa cómo la teología europea. 
partiendo de la reserva esca/ológica, relaIiviza Ulopías inlr1lhisl6ricas por igual, 
como si !Odas ellas fueran equidistantes del reino de Dios_ Mientras que la 11. 
entiende que no todos los proyectos históricos se encuentran a la misma distancia 
del reino de Dios. Por ello establece una jeruquización de los mismos: en la 
medida en que detenninados proyectos consigan mayores cotas de justicia, 
fraternidad, igualdad, libertad Y reconcialización entre los hombres y los pueblos. 
esos proyectos se encuentran más cerca del reino de Dios que los que actúan en 
conlnl de los valores mencionados. Es más, Juan Luis Segundo establece una 
relación de causalidad, si bien effmera y frágil, entre los proyectos históricos de 
h'ben!ción y el reino de Dios. 

La 11. echa en falta, en cuarto lugar, en las teologías europeas la imporlllllcia 
de la praxis liberadora en la construcción del reino. Laguna que hay que corregir, 8 
juicio de Sobrino, insistiendo en que el reino de Dios exige una práIica que Ueva 
8 realizaciones parciales de ese reino a InIvés de mediaciones históricas concretas. 
Porque, aun cuando el reino de Dios, en cuanto utópico, no Uega a ser 
adecuadamente realizable, lo cierto es que "principia realidades, prácticas, actiwdes 
y valores históricos. "13 Por eso, ser fieles al reino comporta "realizarlo, ser 
aIrIÚdO siempre de nuevo por esa plenibld y ser movido siempre de nuevo a su 
realización. Esa realización del reino de Dios es la fmalidad última de la 11., que 
por eUo ha sido comprendido como el momento ideológico de una praxis eclesial 
e histórica (EUacuría)."14 

Hay, en quinto lugar, una crítica del cautiverio intrasistémico en que se 
encuenlnlla teología europea, teología constituida en un sistema de conceptos y 
elaborada mediante interpn:laCiones de interpn:laCiones, como observa Boff. U 
Crítica que se extiende a su alto grado de abstracción, lo que le hace sentir miedo 
a nombrar directamente los mecanismos de dominación. Crítica también, y por 
igual, al imperio y a la omnipotencia de la razón ilUSlnlda como instancia última, 
lo que comporta, a su vez, una gran fragilidad, como en el caso del dinosaurio, 
que recuerdan Boff y Alves, el animal más grande y poderoso de la tierra, que 
desapareció por ser excesivamente fuerte y, a la postre, demasiado frágil para 
resistir las transformaciones de la vida. 

La crítica se cenlIa de manera especial en la teología de la esperanm de 
Mollmann y en la teologfa política de Metz. 

Al primero se le critica su dificullad para proponer, más allá del proyecto 
vigente del sistema y más acá del proyecto esca/ológico, un proyecto histórico de 
liberación política, económica, cul1Ural y sexual.16 A juicio de Dussel, la 
teología de la esperanza de Molll1lann opem solamente como reactivante ético 
profesional, y no como movimiento subversivo de la totalidad del sistema 
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Especialmenre crítico con la reología de la esperanza de Moltmann se ha 
lIIOSIrBdo el teólogo brasilefto Rubén A1ves, t7 según el cual el futuro al que se 
refiere Moltmann ya está prederenninado, es un objeto y no un horizonte; el 
fullllO que se anticipa ya como presenre no tiene capacidad para negar el presenre, 
para cuestionarlo en sus elementos constitutivos. En la reologla de la esperanza 
ve Alves una rendencia hacia el docetismo, pues no es la encamaci6n la madre del 
fullllO, sino que es el futuro IIlISCendental el que hace al hombre sabedor de la 
encamación. 

A McIz la 1L le hace ver que su crítica profética se enmarca dentro del ámbito 
nacional, pasándole inadvertida la injusticia inremacional provocada por el primer 
mundo, y su crítica desprivatizadora sólo afecta a elementos inremos del sisrema, 
110 al sistema en cuanto tal ni a sus ralees. 

Pero, aun reconociendo la existencia de las diferencias y de un momento de 
ruptura entre la 1L y la teología europea progresista, la cuesti6n fundamental no 
pasa necesariamenre por la contraposici6n entre una y otra teología. El límite 
entre opresión y Iiberaci6n, como apunta Pablo Richard, no pasa entre conti
nentes, sino entre opresores y oprimidos, y se encuentra también en el inrerior de 
cada uno de nosotros. Conviene recordar a este respecto que también en América 
UItina se elabora una reologfa ligada a los centros de poder y dependiente de 
Europa, y que en Europa se elabora una reología sensible y ligada al tercer mundo 
y a las periferias. 

La raíz de la contradicción principal en la actual confrontaci6n reol6gica hay 
que buscarla en la dialéctica opresi6n-liberaci6n. Ello explica que los teólogos de 
la liberación luchen denodadamente por huir tanto de cierto chauvinismo como de 
cic:rto complejo de culpa general europea. 

Concluyendo, podemos decir que la actitud crltica y el becho de acentuar el 
momento de ruptura no significan cerrarse al diálogo con la reología europea 
progresista. Antes al contrario, cada vez son mayores y más amplias las plata
formas de comunicación. En los diferenres encuentros de la Asociaci6n Ecu
ménica de Teólogos del Tercer Mundo, la mano sigue rendida y las llamadas al 
diálogo entre la teologfa de la periferia y la del centro son constantes, aunque con 
impol18lltes salvedades, como pone de manifesto Dussel: "En los diálogos de la 
periferia se han manifestado las diferencias entre Africa, Asia y América Latina y 
tambiéD las del centro con la periferia. También se han descubierto los puentes de 
posibles soluciones para comprender la posici6n del otro y, así, alcanzar métodos 
y C81egorfas (paradigmas) capaces de abrirse a una futura reología mundial, nueva 
IDIaIidad analógica que se construirá en el siglo XXI desde los particularismos 
afirmados y desanollados (entre ellos, como particulares, Europa y EE.UU.)."18 

Para que el diálogo sea posible y fructífero es preciso, de una parte, que las 
reoIogfas noratIánticas dejen de operar como formas de dominaci6n cultural para 
con el rerccr mundo; y, de otra, que unas Y otras teologfas se reconozcan como 
respucsIBS particulares a situaciones particulares, pues es desde los particula-
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riSIDos como puede conslruiIse esa fUbJra teologla universal por la que aboga 
DusseL 

m. la teologfa europea ante la TL 

La TL ha tenido un amplio eco en toda Europa, aunque con reacciones muy 
dispaRs y enconlllldas: ha sido objeto de estudio en números monográficos de 
pnlcticamente todas las revistas de pensamiento cristiano, en simposios, con· 
gresos, CIllllOS de teologla, encuentros de pastoral. Ha servido de fuente de 
inspiración para la reflexión teológica, la vida y la praxis emancipadora de las 
comunidades de base Y de los movimientos cristianos proféúcos surgidos en la 
Iglesia despu!s del Vaticano n. 

Buena parte de los cultivadores de la TL han sido honrados por diferentes 
universidades cat6licas y facullades de teología europeas con el tfwlo de doctores 
honoris causa; lo que, más allá del tlwlo en sI, significa un reconocimiento 
académico a su quehacer teológico. 

Tedlogos nada sospechosos de jugar a tercermundistas, como Rahner, Schi
Uebeecla, Chenu, Duquoc, Allan:>, Metz, Molnnann, han ejercido el no siempre 
bien visto papel de defensores de esa teologla 

Pero las reacciones de los teólogos europeos esLin muy lejos de ser unánimes 
y van desde la sospecha, la amenaza y la condena hasla el apoyo más entusiasta. 

Vamos a pasar revisla a algunas de esas reacciones, ordenándolas por razones 
de afinidad. 

1, Indiferencia y condena 

Cuando la TL comenzó a difundirse en Europa en los inicios de la década de 
los setenla, no pocos sectores teológicos europeos, los vinculados sobre todo a la 
teologla oficial y académica, adoptaron una actitud de desinterés e indiferencia, 
mezclada con un no disimulado complejo de superioridad, por enteder que la TL 
no podIa aporlar nada nuevo al debate teológico. Lo mismo que los coetáneos de 
Jesús se preguntaban con escepticismo si de Nazaret podIa salir algo bueno, 
dichos sectores se pregunlaban si de Amérca Latina, continente subdesarrollado 
cultural y teológicamente, podían surgir aportaciones importantes para la teologfa 
europea, para reaponder negativamente, habida cuenta de que Europa era la cuna 
~ pensamiento, de las revoluciones cientllicas, del buen hacer teologla, de los 
métodos hislÓrico-crfticos y de otras conquistas. Con una arrogancia desmedida 
consideraban a la TL una corriente de moda a la que no habla que prestar dema
siada atención por lllltarse de un producto pasajero y poco consistente. 

Quienes as! reaccionaban entonces venfan a demosllllr lo arraigado que se 
encontraba el eurocentrismo teológico y eclesial. Con su actitud denolaban una 
gran insensibilidad hacia la problemática norte/sur, países pobres/paises ricos, 
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pueblos desarroUados/pueblos subdesanollados, iglesias del primer mundO/igle
siu del Jen:er mundo. Denotaban, asimismo, una injustificable insolidaridad con 
los más desfavorecidos y un desdén ante la invitación que habla hecho el Concilio 
Vaticano n a hacer la reflexión teológica a partir de las senas de identidad de cada 
pueblo. Su estrecllez teológica quedaba bien a las claras, pues para esos sectores 
-y ése en el problema de fondo-la problemática planteada por la 1L resullaba 
l\ieDa de tildo pUlllO a la teología. 

Una variante de esta postura que estamos comentando la constituyen quienes 
no reconocen a la 1L el eslJlluto teológico y la reducen a mera teoría sociológica 
de la sociedad latinoamericana o consideran a sus cultivadores como teólogos 
menores. Este es el caso del secrelario de la conferencia episcopal espaflola, 
Fernando Sebaslilln, quien ha llegado a afinnar recientemente que los teólogos de 
la libemción no son teólogos de raza, pues no se ocupan de los grandes temas 
teológicos como la trinidad. 

Tras las tomas de posIUra romanas conlra la 11.., algunos de estos sectores, 
olronl indiferentes, han adoptado una actitud beligerante. Se han aproximado a 
ella desde una lectura defonnada y llena de prejuicios, para atacarla más de forma 
visa:ral que con argumentos de fondo. 

Ven en la 1L una grave Y mortIfen amenaza conlra la fe cristiana, ya que, a 
su juicio, ésta se coloca al servicio de una política revolucionaria y de la 
ideología marxista. En esta linea hay que situar la "Instrucción sobre algunos 
aspectos de la teologfa de la liberación," elaborada por la Sagrada Congregación 
para la Doctrina de la Fe," que lICusa a la 1L de recwrir a una hermenéutica 
dominada por el racionalismo; de haber tomado préstamos no demasiado críticos 
de la idologla marxista, ruinosa para la fe (VI, 10); de hacer una lectura 
IW:lusivamente política de la Biblia; de entender la Iglesia popular 
latinoamericana como Iglesia de clase; de reducir la fe cristiana a un proyecto 
puramente 1eIreSIre, vlICiándola de su dimensión transcendente. 

Los sectores europeos -tanto teológicos como episcopales- que se mueven 
en el borizonte del documento romano han hecho causa común con los sectores 
latinoamericanos más combativamente antiliberacionistas, representados por el 
cardenal Lópcz Trujillo, quien afuma que, a IraVés de la 1L, el marxismo se ha 
filtrado en el corazón mismo de la Iglesia y la lucha de clases ha venido a 
sustiJuir a la palaIxa de Dios.l9 Postura reafumada hace apenas dos aflos en la 
llamada Declaraci6n de los Andes, donde se dice que, en ciertas teologías de la 
liberación, la pIUis liberadora adquiere un sentido claramente tributario del 
1lUllXism0 y viene a constituir un peligro fundamental para la fe del pueblo de 
Dios.lO En la reunión que dio lugar a esa declaración participaron, junto a 
obispos y leólogos latinoamericanos, leólogos europeos (también espafIoles). 

En nuesuo país esos sectores radicalmente conlrarios a la 1L eslán oro 
ganizados en tor¡o a la Universidad de Navarra y al Seminario de Toledo, bajo la 
tuteIa del canIenaI Jrimado Marcelo González. 
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Tenemos que referimos también, aunque reconociendo una cierta distancia con 
los sectores cilados, a los sucesivos pronunciamientos del secretario de la con
ferencia episcopal espallola Fernando Sebastián, quien, si bien valora posi
tivamente la actitud moral de los teólogos latinoamericanos en ravor de la 
liberación de los pobres, ha hecho descalificaciones más en la Unea del cardenal 
Ratzinger que en la de 01rOS obispos y teólogos europeos que, aun siendo 
criticas, mantienen una postura de diálogo y de apertura. Así se expresaba 
Sebastián en una "Carla abierta a Ignacio Ellacuria 5.1.: "lo que muchos en la 
Iglesia pensarnos es que la elaboración teórica de ese compromiso con los pobres 
que algunos teólogos latinoamericanos están haciendo no nos parece adecuda, 
sino que nos parece deficiente, equivocada y peligroSIL "21 

Una sospecha más matizada es la que aparece en la declaración de la Comisión 
Teológica Internacional "Promoción humana y salvación cristiana" (alIo 1977), 
que llama la atención sobre la ambigüedad que supone el empleo de las ciencias 
sociales en el trabajo teológico y muestra su temor ante la utilización del 
marxismo en la reflexión teológica. 

Pero los sectores a los que estamos refiriéndonos, aun cuando ejercen una 
influencia no pequena y nada desdeftable en el conjunto de la teología y de las 
iglesias europeas, no agotan las posturas de los teólogos europeos ante la TI... 

2. Apertura y diálogo 

Por ello, vamos a referimos, a continuación, a quienes mantienen una actitud 
diferente: más abierta, dialogal y permeable, como es la adoptada por la llamada 
teologfa progresista, que, reconoce, en Uneas generales, la solidez teológica de la 
TI..; valora positivamente, y asume en buena medida, las grandes intuiciones de la 
TI.. (la opción por los pobres, la centralidad de la praxis liberadora, etc.), hasta el 
punto de ejercer una influencia nOlable en el quehacer intelectual de no pocos 
teólogos; se muestra abierta a las interpelaciones que la TI.. lanza a las iglesias y 
teologías del primer mundo; manifiesla una decidida volunlad de diálogo, donde se 
deslacan tanto las conlribuciones irrenunciables de la TI.. como sus limites. 

De todos es conocido, como ya insinuamos anteriormente, el apoyo expUcito 
que prestigiosos teólogos europeos han expresado a la TI.. y a sus cultivadores, 
sobre todo ante los alaques que vienen de Roma. Rahner salió en defensa de la 
ortodoxia de la TI.. en una Carla que dirigió al cardenal arzobispo de Lima Mons. 
Landázuri, en la cual indicaba que "la voz de los pobres debe ser escuchada en la 
teología en el contexto de la Iglesia latinoamericana" y que "una teología que 
debe estar al servicio de la evangelización concrela nunca puede prescindir del 
contexto cultural y social de la evangelización para que ésla sea eficaz, en la 
situación en la cual vive el destinatario."22 Hacia ver igualmente al arzobispo de 
Lima la gran importancia de las ciencias sociales en la teologÚL 

En un testimonio de cálida solidaridad, el anciano teólogo francés Chenu 
considera a Gustavo Gutiérrez como uno de los teólogos que más le han i1umi-
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nado y que mejor le han acompallado en su itinernrio teol6gico, que le ha llevado 
a descubrir la praxis hist6rica como pane de la inteligencia de la fe.23 

Duquoc niega fundamento a las acusaciones de mesianismo temporal y 
lIllInistización que recaen sober la TI. Y precisa que esa teología no viene a 
reeditar lo que fue la tentaci6n permanente de la cristiandad: hacer del cristianismo 
una utopía poUtica y el agente de una sociedad perfecra. 24 

Schillebeeclex reconoce que la TI. es una teología joven y, por eUo, puede 
mostrar "en algunos lugares enfermedades de infancia," pero a rengl6n seguido 
Dama la atenci6n sobre los enormes resultados cosechados en poco tiempo. Es 
más "se la estudia en todo el mundo, también en sus puntos débiles. ¿Qué 
ll:ólogo no se equivoca alguna vez1"25 

Alfaro la considera más que justificada y no cree que tenga que presentar 
credenciales ante otras teologías. De ella destaca la autenticidad de su compromiso 
con los pobres y su emerger del pueblo. Y mientas esto suceda, la teología de la 
h"beración ser.! una teología viva26 

Pero estos pronunciamientos no son simples declaraciones retóricas de apoyo 
moral o algo parecido. Detrás de ellas, y de otras similares que podrlamos citar, 
lo que se aprecia es la influencia notable que está ejerciendo en la orientación 
misma de la teología europea Vamos a verlo de manera más concreta en dos 
teólogos pertenecientes a dos confesiones cristianas: en el evangélico Moltmann 
y en el católico Metz. Ambos son ejemplos paradigmáticos de la nueva sen
sibilidad europea hacia los problemas del tercer mundo y de la permeabilidad hacia 
la TI.. En ambos se ha producido una evoluci6n bien significativa al respecto. 

En una carta abierta al ll:ólogo argentino Mlguez Bonina en 1975, que tuvo 
un amplio eco en los medios teol6gicos europeos y latinoamericanos, Moltmann 
reaccionaba con dureza ante las críticas que la TI. hacía a su teología. AUI 
calificaba, sin matices, su utilización del marxismo. Hay en ella, afmnaba 
entonces, más de teorías sociológicas de socialistas occidentales que de la historia 
de la vida Y del pueblo latinoarnericano.2' Más que análisis detallados y precisos 
de la situación del pueblo lo que Moltmann decía ver en las obras de esos 
teólogos eran "declamaciones del marxismo de seminario como cosmovisi6n." El 
proceso de liberaci6n postulado para la América Latina por Gustavo Gutiérrez en 
su obra Te%gra de /a Liberación le parecía calcado de la historia europea de la 
libertad 

Diez aIIos después de aquella carta, Moltmann enjuicia la TI. de modo muy 
distinto: reconoce sin sombra de duda su solidez teológica Este es su testimonio, 
que me parece elocuente: "Los teólogos de la liberación se han enraizado en las 
comunidades de base, que SOll un signo prometedor de reforma de la Iglesia y de la 
sociedad, y que inyectan vida de un modo que tiene algo de milagroso en una 
Iglesia, un poco apática de centralismo. Y ahí, ahora, la teología de la liberación 
tiene su relaci6n organizativa ¡Distinta del marximo! Por esto puedo hoy decir 
que la teología de la liberaci6n es una teología s6lida y sana y dejo caer por 
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completo las complejidades que yo fonnulaba en aquella carta mía. Sé que existen 
muchas objeciones contmla teología de la liberación, sobre IOdo a propósito de 
la Iglesia popular. Creo, sin embargo, que la experiencia que hay bajo el nombre 
de Iglesia popular es una nueva experiencia del EsplribJ Santo, una nueva expe
riencia pentecostal. Es la comunidad de fieles que quiere ser sujeto de su propia 
historia. "28 Punto de vista coincidente con el de Metz, como después veremos. 

La evolución del teólogo de la esperanza empieza a percibirse ya en El Dlbs 
crucificado, donde Sobrino aprecia una positiva influencia de la 1L. En esa obra 
retoma las cuestiones de la "dialéctica negativa" y de la "teorla crltica" de Adorno 
y Horkheimer, junto con los puntos de vista de la antigua teología dialéctica y de 
la filosoffa existencial, para elaborar, desde esos interlocutores, una l~ologÍIJ 
crucis, supel1ldora tanto del telsmo como del atelsmo, redescubre la fuerza 
subversiva y liberadora de la cruz e inicia el nuevo camino por el cual van a 
transitar las teologías históricas de la muerte de Cristo. "Sin percibir el dolor de 
lo negativo," sentencia Molunann, "la esperanza cristiana no puede ser realista ni 
acOlar liberadoramente."29 

Una mayor cercanía a la 1L se observa en su obra ÚJ I g/esÍIJ f~rZIJ del 
espfrilu, donde capta perfectamente el carácter abierto y la pluridimensionalidad 
con que emplean los teólogos latinoamericanos el concepto de liberación: "desde 
la supresión de la explotación basada en el dominio de unas clases sobre Otr.lS, 

pasando por la eliminación política de la opresión y de la dictadura y la remoción 
del racismo, hasta la liberación de la esclavitud del pecado, experimentada en la 
fe, y la liberación escatológica del poder de la muerte. "30 La opción por la 
liberación comporta, para Molunann, tomar partido por los humildes y opri
midos, al tiempo que supone la conquista de un futuro libre y humano para eUos. 
Aspectos ambos que cree están presentes en la 1L. De ahl que, a su juicio, esa 
teología puede superar la mentalidad particularista, que divide y domina a la huma
nidad, as! como la mentalidad estrecha, fanática, que aparece en cada sibJación 
conflictiva. "31 

Molunann reconoce que la teología política europea y la 1L latinoamericana, 
aun desarrollándose en contextos diferentes, tienen una misma lucha en común: 
"por la vida contmla muerte, por la liberación contmla opresión." 

También en el pensamiento del teólogo católico Johannes-Baptist Metz se ha 
producido una evolución notable a este respecto desde su primera orientación 
antropológica tmscendental de los anos sesenta, bajo la influencia de su maestro 
Rahner, pasando por la teología polluca, donde subraya el carácter público, 
crítico y práctico de la fe, hasta sus últimas obras, en las cuales disefta un pa
radigma de cristianismo profético, más allá de la religión burguesa, que devuelva 
el protagonismo a los sufrientes de la historia, a los perdedores, a las vlctimas del 
sistema y haga justicia a los muertos. 

Metz, asevera Ramos Regidor, es "el teólogo católico europeo que mejor ha 
sabido expresar el desafio de las iglesias de los pobres a las iglesias de los paises 
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ricos. "32 Creo, par ello, que hoy no se pueden seguir dirigiendo a su teología las 
mismas criticas que en los primeros aftos de la década de los setenta le hicieron de 
forma generalizada los teólogos Ialinoamericanos. Lejos de acolllZ8llie ante las 
criticas de entonces, las ha asumido con una gran honestidad intelectual y ha 
caído en la cuenta de que los cristianos de su pals han de vivir con la sospecha de 
ser opreson:8. 

Metz ha llevado a cabo como ningún otro teólogo europeo, y en sintonía con 
la lL, una critica a fondo de la razón moderna y ha llamado la atención sobre los 
Umites de los procesos de la ilustración; procesos que, a su juicio, amenazan a la 
teología con una doble reducción: la reducción privatizante, que priva a la religión 
meswuca de su consustancial dimensión critic()opública; y la reducción raci()o 
nalista, que lleva aparejada una renuncia radical a los mitos y s!mbolos por la 
sobrecaIJ!lI cognoscitiva del abstracto mundo de las ciencias modemas.33 Uno de 
los cometidos centrales que le asigna a la teología ante esta doble reducción es el 
de desenmascarar la idea de una sociedad IOlaImente secularizada y racionaIizada 
como el auténtico otilO generado por la absolutización no dialéctica de la ilus
tración. 

Metz cree que las iglesias de los pobres, las comunidades de base Y la lL lati
noamericanas constituyen una poderosa ayuda para superar la doble reducción in
dicada, ya que en ellas se lleva a cabo una nueva relación entre gracia y libe
ración, entre experiencia de redención y experiencia de liberación; una nueva 
relación, "naturalmente no exenta de con!\ictos." entre religión y sociedad, entre 
m!stica y poUtica; una nueva forma de aglutinar algo que a nosotros se nos 
presenta como compartimentado: teoría y prallis, lógica y m!stica, esplrim y 
resistencia, oración y poUtica. 34 

Las comunidades de base y la lL comprometida con ellas dan un vuelco con
siderable a la manera tradicional de entender la autoridad en la teologla. La 
autoridad de que están investidas les viene de la autoridad sin voz de los que 
sufren, a través de los cuales se escucha la autoridad del Esplrim, y de la santidad 
mlstic()opoUtica que viven. Esos teólogos pueden apelar a la autoridad de Jesús 
impotente .a la sabidurfa nacida del discipulado y al consenso de buen número de 
obispos encamados entre los pobres.3S "La teología," subraya MelZ, "participa de 
esta autoridad en la medida en que participa en la praxis Y la consaucción de esta 
comunidad eclesial de base."36 

Este nuevo modo de hacer teología y la nueva idea de auroridad en el quehacer 
teológico comportan un cambio de lugar y posición. de sujeto y hasta de tema 
con respecto a la teología tradicional, y obliga, asimismo, a replantearse los 
sujetos, lugares. contexlOs e intereses de la teología. 

MelZ sigue considerando válida y necesaria la teología académica profesional, 
que él representa. A ella le atribuye, entre otras, las siguientes funciones: integrar 
las nuevas experiencias en la Iglesia y la nueva praxis en la memoria tota1 de la 
Iglesia, a fin de impedir que se queden en algo pasajero y corran el peligro de 
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desinr.egrarse; confrolllllr esas experiencias con las reservas de re de la IgIeU, 
ofreciéndoles el apoyo de la tradición; velar porque la 'base' eclesial no caiga en el 
aislamiento concepIWIl de una secta. . 

Pero laJIlD las comunidades de base como la 1L hacen tomar conciencia a la 
teología académica de su modestia y de la necesidad de autolimitación productiva. 
O dicho con otras palabras. la teología académica sigue siendo necesaria, pero no 
ya como la única fonna de hacer teología. sino como un modo subsidiario.31 

MeIZ considera necesario dar el paso de una Iglesia y una teología culnuaI
mente mooocéntricas -que fueron las que esruvieron vigentes durante los siglos 
de predominio del helenismo y de la cultma europea- a una Iglesia y una 
teología verdaderamente mlDldiales. universales. es decir. culnuaImente policén
tricas.l8 De forma que desaparezca el predominio de la teología europea sobre las 
teologías de los países pobres y se dé una inspiración mutua y una asimilación 
recIproca entre las diferentes teologías particulares. ' 

Esta nueva óptica da lugar a lDl giro copemicano en la comprensión de la 
Iglesia y lleva consigo la supemción del imperialismo ejercido por las iglesias de 
Europa Y Estados Unidos sobre las del tercer mundo: "La Iglesia católica ya no 
tiene simples sucursales en los países fuem de Europa y América del Norte .... no 
·tiene· simplemente una Iglesia del tercer mundo, sino que ésta, emplricamente 
hablando, 'es' una Iglesia del tercer mundo, cuyo origen histórico es europeo
occidental. "39 

Metz aboga por lDl segunda reforma como requisito indispensable para que el 
crislianismo pueda seguir afmnando su propia identidad histórica en este paso de 
la sociedad burguesa al mundo posburgués. Pero no cree que dicha reforma venga 
ni de Wittenberg, ni de Roma, ni de la Europa cristiana de occidente, ni que sus 
protagooistas sean gmndes reformadores, como en el pasado. Vendn1, más bien, 
del cristianismo liberador. tal como es vivido y formulado por las iglesias de los 
pobres, en las comunidades de base, las cuales, desde la base de la sociedad y de la 
Iglesia, se esfuerzan por combinar su praxis religiosa y su praxis social y acogen, 
en su comunidad eucarlstica, los conflictos. De esa manera, los cristianos dejan 
de ser objeto de asistencia social y eclesial y devienen sujetos de su historia 
religiosa y política. 40 

El catolicismo de nuestros paises ricos tiene ante sI la gmn oportunidad 
histórica de aceptar esa misión reformadom de las iglesias pobres e integmrla en 
la Iglesia universal, de acoger ese nuevo modo de entender y vivir la libertad, Y 
no bloquearla objetando que nos encontramos ante una manifestación particular de 
las iglesias del tercer mundo. 

Si la 1L hace de los pobres y de la opción preferencial por eUos el lugar 
teológico y epistemológico por excelencia, Metz se propone "mirar al escenario 
de la historia con los ojos de las víctimas" y ha renunciado a hacer teologla de 
espaIdas a los sufrimientos de los pobres y oprimidos del mundo.41 Las afini
dades son manifiestas. 
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En este clima de buena IICOgida Y de interpelaciones mutuas es donde hay que 
sitnar algunas de las lagunas de la n sobre las que los IeÓlogos europeos de 
lalante progresista llaman la atenciÓII y a las que muy brevemente vamos a re
ferimos.42 

La n justifica su discWllO sobre el Dios de los pobres apelando a la praxis 
liberadora de los creyentes. A Dios se accede, afllIlUl Gutiérrez, no por com
plicadas pruebas filosóficas o por razonamientos abSll'llCIOS, sino "contem
pblndolo y practicándolo." En la misma línea subraya Sobrino que "se va cono
ciendo al Dios liberador en la praxis de IiberaciÓII, al Dios bueno y mi
sericordioso en la praxis de la bondad y de la misericordia, al Dios escondido y 
crucificado en el mantenerse en la persecuciÓII y en el martirio, al Dios 
pIenificadCY de la utopía en la praxis de la esperanza. " 

Pero -y aquí viene la critica- se queda al nivel del lenguaje narrativo y 
apenas lIega a rozar el debate abierto por la negación atea; no consigue hincar el 
diente a la crítica que del discWllO sobre Dios hace la modernidad, cuando esa 
critica también afecta a la n. Es más, ni siguiqera se lo propone. Precisamente 
por no afrontar ese desafio en toda su densidad, el discWllO latinoamericano 
liberadO' sobre Dios es calificado de fundamenta1ista. Aquí se encuentra, quizá 
una de las causas, y no la menos importante, de las dificultades para entablar un 
diálogo entre la n y la razón i1usttada y posiIUSIrada. 

Los teólogos europeos Uaman también la atención sobre la pobreza epis
temológica de la n que, a su juicio, "pennanece al nivel de la simple conciencia 
cristiana como mero portavoz que la amplifica, y raras veces alcanza un rango de 
IeflelliÓII estrictamente teol6gica. "43 

Esos mismos teólogos se Iefien:n al empleo, por buena parte de los 
cultivadoIeS de la n, de una fundamentaci6n bíbilica ingenua y precrítica, que no 
parece tener en cuenta la exégesis científica. 

Hay autoIeS que radicalizan esa critica y sitúan 8 la n del lado del discWllO 
proclamatorio y testimonial; no la consideran propiamente teología por entender 
que can:ce del núnimo critico exigible 8 una teología rigurosa. 44 

La n da prioridad 8 la fuerza mesiánica del cristianismo y n:torna las 
lIlIdiciones y experiencias bíblicas miIs subversivas y desestabilizadoras del orden 
establecido, como el éxodo, la pn:dicaci6n de los profetas, el mensaje y la praxis 
liberadoras de Jesús, etc. Hasta aquí nada que objetar. Antes al conttario, gracias a 
la n n:cupera operatividad histórica una corriente bíblica largos siglos secues
trada. 

Ahora bien, la n tiene "por adquirida la coincidencia entre el mesianismo y 
la afmnaciÓII de Dios", la unidad entre la praxis de Iiberaci6n y el discurso de 
Dios. Sin embargo, esa coincidencia y esa unidad no sólo no son evidentes. sino 
que fueron cuestionadas por la modernidad y han sido negadas de forma 
explicita. Bloch, por ejemplo, considera el mesianismo como el núcleo central de 
la Ieligi6n judeo-cristiana, que es necesario heredar, pero ello no implica, para él, 
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la afirmación de Dios, sino su negación. Dios es presentado por Bloch como 
"ideal utópicamente hipostasiado del hombre desconocido. "45 El ateísmo 
constiwye, según Bloch, el verdadero presupuesto de la utopía religiosa: "Sin 
ateísmo no hay lugar paIlI el mesianismo." Un ateísmo que no se limil8 a ser 
simple negación, sino que es asunción de la herencia de la religión en su sus
l8IICia mesiánica. 

A la vista de esa impugnación no vale afirmar sin más la coincidencia antes 
seIIaIada; hay que demostrarla. 45 En esa misma línea se pide a la lL que aclare 
una cuestión que permanece oscura: la relación de las promesas bíblicas con el 
movimiento de nuestra historia, es decir, cómo traducir el mesianismo bíblico y 
SIl fuerza ttansgresom del orden exislente en una praxis histórica de liberación, sin 
caer en ingenuos mesianismos políticos. Cuestión que es necesario abordar, a 
partir de la originalidad del mesianismo de Jesús, como hace, a mi juicio con 
gran acierto, Duquoc.47 

Los teólogos europeos perciben lambién en la lL indermición y ambigUedad 
en lo que se refiere a las implicaciones sociales y políticas de esa teología. Así, 
por ejemplo, no aparece si la lL asume, aun con todos los correctivos necesarios 
paIlI la América Latina, el sistema democrático como forma de convivencia en 
libertad o si se inclinan, más bien, por ciertas formas de populismo revolu
cionario, cuyo elemento fundamental es la movilización espontánea del pueblo, 
sin saber muy bien en qué puede terminar. 

Otro punto sobre el que se pide clarificación es el que se refiere a la relación 
de la 1L con los movimientos de liberación. Se tiene a veces la impresión de que 
8CIÚII como sacmlizadora de los mismos, sin tomar la debida dislaDcia critica. Lo 
que no quiere decir que se le exija silUarse al margen de ellos; antes al contrario, 
SU insen:ión en los movimientos de liberación constituye una de sus origi
nalidades y una de las claves de su identidad. Aunque debe huir de toda absolu
lizaci6n no dialéctica de los mismos. 

Llama poderosamente la atención el que la violencia, realidad cotidiana y 
omnipresente en la vida del pueblo latinoamericano, apenas sea objeto de 
reflexión en la lL. Cuando se aborda el tema se hace sin entrar en él a fondo, 
siguiendo, en la mayoría de los casos, la doctrina social de la Iglesia al respecto. 
Y no es que se pida a los teólogos de la liberación que entren en disquisiciones 
absttacras sobre el particular, pero sí puede pedírseles que hagan un esfuerzo por 
eDll'llr en esa materia con el mismo rigor y la misma profunidad con que abordan 
OllaS cuestiones fundamentales. El hecho de que sea un problema de especial 
complejidad no es razón para oriIIarlo. 

Con frecuencia suelen hacerse identificaciones fáciles y caricaturescas entre el 
cristianismo liberador latinoamericano y la defensa de la violencia por parte de no 
pocos aistianos. Con frecuencia se presenl8 a los teólogos de la liberación como 
legitimadores de la violencia. Cosas ambas infundadas y falseadoras de la realidad. 
Con frecuencia se reduce el problema de América Latina al de la violencia y lo 
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único que parece interesar a los de fuera es si el uso de la violencia está 
justificado o no. Con ~uencia al pedirles a los teólogos de la liberación que 
clarifiquen su posición en tomo a la violencia que vive el continente, se les está 
tendiendo la lrampa saducea: si se muestran conllarios a ella, se les acusará de 
pacifistas ingenuos y confonnistas; si la respuesta es afumativa, se les acusará de 
dar la espalda al ideal evangélico. 

~isamente pam evitar las simplificaciones que en tomo al tema existen es 
necesario salvar la laguna que se observa en la TL. 

3. ¿Teologfa europea de la liberación? 

Hemos de referimos. por fm, a aquellos teólogos que se preguntan por las 
posibilidades Y por la viabilidad de una teologla de la liberación en el primer 
mundo, y más en concreto en Europa. Esos teólogos comienzan por reconocer la 
complejidad del problema; de ahí que hablen de la posibilidad, sin atreverse a dar 
una respuesta calegórica. 

No se les oculta que la teología latinoamericana y la europea se sitúan en dos 
contextos bien diferentes, como también ha subrayado recientemente C. Boff, 
quien se refiere a una triple diferencia: hislÓrica, social y religiosa. Consideran 
inadecuada igualmente la transposición mimética de la TL latinoamericana a 
nueslro primer mundo. Pero, ¿se dan condiciones de posibilidad para elaborar una 
teología europea de la liberación7 

Para los teólogos de la liberación, la teología es acto segundo, y ello en un 
doble sentido: en primer lugar, el discurso teológico viene después de la 
experiencia de la fe vivida como praxis en el interior de los procesos hislÓricos de 
liberación y como contemplación. En segundo lugar, la teologla no resulta lo 
más importante, es algo secundario, pues está al servicio de la evangelización de 
los pobres Y de la liberación de los oprimidos. Estas son más importantes que la 
teología. Y la liberación a la que se tiende "es en sr misma un proceso social, 
histmco, laico Y aulÓDomo, con SIl propia racionalidad. "48 

Seglln esto, una primera condición de posibilidad de una teologla de la 
liberación en el primer mundo seria la existencia de procesos de liberación, que 
impulsaran la transformación de las estructuras actuales y la existencia signi
ficaJiva y relevante de cristianos en dichos procesos. Obviamente esos procesos 
no tienen por qué ir a la zaga de los que se dan en América Latina. 

Como bien ha subrayado Girardi, la TL parte de dos presupuestos funda
mentales: uno metodológico, y es que la reflexión sobre el hecho religioso y 
cristiano debe reaIizarsc a la luz de la dialéctica dominación-liberación; otro his
rórico que consiste en que, en este contexto, Jesús aparece como una alternativa a 
la sociedad de SIl tiempo.49 

Según esto, cabe preguntarse si existe en el "primer mundo" la dialéctica 
dominación-liberación, si es tan central como para exigir una toma de partido y 
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cuáles son sus principales manifestaciones. Lo que si parece claro es que en el 
"primer mundo" las situaciones de opresión ofrecen una gran complejidad, de 
fonoa que no resulta fácil establecer una bipolarización tan definida como en el 
tercer mundo. Entre los factores que dificultan el establecimiento de esa 
bipolarización suelen citarse los siguientes. "La diversidad y fragmentación de los 
problemas, necesidades y conflictos; la dificultad en deIerminar un sujeto his
tórico calificable como 'los pobres;' la creciente importancia que en la sociedad 
moderna adquieren las clases medias y la dificultad de encuadrarlas en el conflicto 
opresores-<Jprimidos; la fuerte diversificación de las clases populares, parti
cularmente la clase obrera, que no pennite encuadrarlas en un proyecto histórico 
común; la ausencia de un proyecto revolucionarlo digno de credibilidad en los 
mismos partidos de la izquierda que priva de contenido politico concreto la opción 
por los pobres. "so 

Pues bien, teniendo en cuenta las cuestiones aquí apuntadas, hay teólogos 
europeos de talante progresista que creen necesaria en Europa la elaboración de 
una "teología politica profética"SI con unos rasgos peculiares: "que tome 
plenamente en serio el desafio de la teología de la liberación y reflexione sobre 
Dios y el 'primer mundo' bajo el signo de la opción preferencial por los 
pobres;"S2 que no renuncie a la historia de la libertad y a la ilustración, pero 
siendo consciente, a su vez, de la dialéctica de la ilustración; es decir, que sepa 
responder lúcida y críticamente a los desafíos provenientes de la razón ilustrada y 
posiIustrada, asumiendo sus conquistas irrenunciables y descubriendo sus límites 
y reduccionismos;"S3 que dé centralidad a la praxis liberadora Y se libere de la 
abstracción en que frecuentemente cae 8Irapada la teología europea. 

Conclusión 

Espero haber conseguido con este trabajo el objetivo que me propuse al 
comienzo: dar cuenta, grosso modo, de la recepción que los teólogos europeos, y 
especialmente los llamados progresistas, han hecho de la lL. Para ello he 
intentado exponer los diferentes puntos de vista con la mayor objetividad posible, 
sin dejanne llevar por el apasionamiento. Aunque no creo haber ocultado mi 
sintonía con la lL. Cosas ambas que no tienen por qué estar reftidas. Me siento, 
además, muy cerca de teólogos europeos como Molunann y Metz, y comparto la 
propuesta, hecha por Greinachez, de una teología profética en el "primer mundo". 

lL y teologfa europea progresista no son hoy compartimentos estancos; entre 
ambas hay más afinidades que las que incluso una y Olra alcanzan a ver. Los 
quince aftos de diálogo ininterrumpido han permitido quebrar las rigideces y los 
recelos iniciales, sin , por ello, hacer tabla rasa de las diferencias. 

Quiero tenninar esta exposición con unas palabras de Girardi, uno de los 
teólogos europeos que con más rigor intelectual vienen planteándose, desde hace 
anos, la posibilidad de una teología europea de la liberación: "Por difícil que 
resulte en Europa una teología de la liberación realizada en la perspectiva de una 
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cultura alternativa, la fe cristiana, con su original fuerza subversiva, sigue siendo, 
también en Europa, un fennenlD de creatividad cultural. Si no existe una IDLaI 
autonomía de la fe, si existe una autonomía relativa de la misma que le pennite 
inspirar iniciativas históricas. "54 
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