') LA PRAXIS HISTORISA DE LA SALVACION

La Comisidn Teoldgica Internacional em su sesidn plenaria de 1976 tratd el
tema 'Promocidn humana y Salvacidn cristiana' en relacidn con la teologia de la
liberacidn. Entre otras cosas dice: "esta unidad de conexidn, asi como la diferen-
cia que sefiala la relacién entre promocidn humana y salvacidn Sristiana, en su
forma concreta, dekerdn ser objeto de bfisquedas y de nuevos analisfs; ello consti~-
tuye, sin ninguna duda, una de las tareas principales de la teologia actual" (%).
Aunque el tema fue ya objeto de atencidn en el Vaticano II y en una larga tradi-
cidon de magisterio y de pastoral, cobrd un sentido especial por los esfuerzos de
la teologfa de la liberacidn, hasta el punto que puede decirse ser &Este como el
objeto formal de esta teologia, el punto de vista esencial desde el que sdéeccio-

na y elabora los problemas teoldgicos y pastorales (2).

Este ensayo quiere retomar el tema, Pero no porque sea una de las tareas prin-
cipales de la teologia actual sino porque es un problema fundamental de la praxis
de la Iglesia de los pobres a la par que un problema esencial de la historia ac-~
tual latinoamericana. No es primariamente una cuestidn conceptual sino que es
una cuestidn real, que necesitard conceptos para ser resuelta, pero que no es pri-
mariamente una cuestidn tedrica. Este planteamiento qee es el propio de la TL
sefiala el método de su solucidn.

En efecto, no es primariamente un problema de conjuncidn tedrica de dos concep-
tos abstractos, uno que se refiriera a la obra de Dios y otro que se refiriera a
la obra del hombre. El partir de los conceptos y del supuesto mis o menos tdcito
de que a concepbos adecuadamente distintos corresponden realidades diferentes,
lleva a dificultades superfluas. Los conceptos distintos serian por principio dos
y a esos dos conceptos se les atribuiria realidad distinta. Dicho de otra forma,
tras una larga elaboracidn intelectual, que ha llevado siglos realizarla se ha
llegado a la separacidn conceptual de lo que en la experiencia biogrffica y en la
experiencia histdrica aparece como unido; esa separacidn coneeptual no splo se
hg considerado como mds y mds evidente sino que se ha convertido en punto de par-
tida para regresar a una realidad, que ya no es vista primigeniamente en si misma
sino a través de la 'verdad' atribuida al concepto. Separado el concepto de la
pfaxis histdrica real y puesto al servicio ideologizado de instancias ya institu-
cionalizdsas no sdlo no resuelve el problema sino que lo encubre.

Qna muestra de esta falsa conceptualizacidn, que se asocia a una falsa univer-
salizacidn -falsa porque no responde a lo que es una universalizacidn histdrica
y falsa porque es en el fondo un intento #m ideologizado de proyeccidn universal
de una postura particular qee por ser la 'dominante' se supone que es la verdadera-
esta en‘la misma formulacidn del tema 'promocidn humana y salvacidn cristiana’.
Pfomocion humana es un t&rmino que pudira parecer engloba cualquier praxis histd-
rica; sin embargo en si misma y tal como es manejada es una palabra no sdlo abs-
tracta sino formalmente a-his€rica y que no da razdn de lo que realmente ocurre
en la historia del Tercer Mundo y sobre todo de lo que es la praxis histdrica de
u?a'Iglesia delos pobres. Su peligro no estd en la abstraccidn sino en su ahisto-
ricidad, en no partir de una praxis histérica determinada, que luego puede ser uni-
versalizada y en no conducir a una determinada praxis histdrica, que muchas veces
es &ludida so pretexto de una 'separacién' de dmbitos, que segG; estd formulada
cierra la solucidn o la dificulta, Habria que decir aqui que no separe el hmmixm
intelectual lo que Dios y la historia han unido,




La praxis historica de la salvacidn 2

Por el contmario en la TL no se trata primariamente de un problema de concep-
tualizacidn o un problema tedrico que ha de resolverse para salvar la ortodoxia.
La TL se ha encontrado con una praxis determinada, la praxis de unos cristianos
que han querido participar cristianamente en las luchas que por su propia libera-
cion ha emprendido el pueblo. Esos cristianos urgidos por su fe y como realizacién
objetiva de esa fe se han dedicado a lo que podriamos llamar la liberacidn real
(material) y no a una liberacidn puramente ideoldgdéca, como si fuera suficiente
la liberacidon de la conciencia para resolver el problema de las obras ciistianas,
Estos creyemntes han visto que han sido con feecuencia hokbres no cryentes los que
de verdad y hasta el sacfficio de la muerte se han dedicado a la liberacidn de los
mds pobres y oprimidos, mientras que han visto tambi&n cdmo los llamados creyen-
tes, incluidos sacerdotes y obispos, no sdlo no trabajan por esa liberacidn sino
que la contradicen, amparados en que se hace y se piensa de modo no cristiano.

En estas circunstancias el problema de la TL es un problema real y como tal
condicionado histdricamente. Dicho de manera hipoté&tica y exagerada: si la orto-
doxia verbal, la ortodoxia como confesidn de boca, estuviera en contradicéidn
practica con la gravisima obligacidn,nacida del mandamiento primero, de luchar
eficazmente y en la practica contra la injusficia, la ortodoxima deberia ser aban-
donada en beneficio de esa lucha. Esto no significa reducir la fe a una dimensidn
histdrica. Aceptarlo asf implica dar por supuesto que la fe se coserva y se vive
mejor en la ortodoxia que en la practica del amor cristiano. Y esto es precisamen-
te lo que estd en litigio. Dicho en términos muy simples, el problema estriba en
determinar quién tiene mds fe, quién es mds crisiano: el que confiesa oralmente
ortodoxias y discipplinas o el que confiesa con su vida el seguimiento de Jesfis.
Se dir@ que mejor seria que se unieran las dos cosas. Asi es. Pero muchos plantea-
mientos ideologizados lo que pretenden es huir de la praxis real refugidndose en
que lo verdaderamente cristiano estd mds alld de lo histdrico, es decir, estable-
ciendo un idealismo dualiste, que elude lo sensible y material como el polo opues-
to de lo divino.

Esta primacia de la prdctica como lugar no sdlo de la santidad sino de la ver-
dad hace que se deba tomar como criterio de enjuiciamiento de las teorias que pre-
tenden expresar la fe y la vida cristianas, el criterio de si esas teorias o formu-
laciones favorecen o entorpecen la adecuada praxis de la liberacidn. Una teoria
que la entorpece no es una correcéia formulacidn de la fe cristiana, una disciplina
que la hace imposible no es realmente cristiana. Los que hablan de una liberacidn
integral, de una liberacidn perfecta y con ello dificultan la liberacidn real, la
liberacidn de la miseria y de la injusticia, no sdlo estéin negando la integridad
sino que estdn negando la liberacidn misma. No es esto un prgmatismo que mida la
verdad por su utilidad, Es m@s bien la vuelta a la realidad histdrica de Jesis,
como lugar fontanal de la fe cristiana, que no puede ser sustituido por nada, aun-
que pueda ser completado. Dicho de otro modo: el anuncio del Reino de Dios estd
subordinado a la realizacidn del Reino de Bios, porque no quien dice 'Sefior' sino
q;i;ndhace las obras del Padre es el que verdaderamente sigue al Hijo en su camino
al Padre.

De ahi que el problema fundamental en esto de la relacidn de lo humano con lo
divino es el problema de la praxis histdrica de la salvacidn, de la realizacidn
histOrica de la salvacidn. La salvacidn prometida definitivamente en Jesiis, hecha
ya preeente en la historia desde antes de su presencia corporal, debe realizarse
en una praxis histdrica determinada; mds alin, es en s misma una praxis histdrica
determinada. Desde esta perspectiva quiere este ensayo profundizar sobre la rela-
cidn entre historia y salvacidn, dos t&rminos para expresar desde distintos appec-
tos una misma realidad.
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1. La transcendencia histdrica

Dar por aceptado desde un principio que se dan dos historias la historia de
la salvacién y una presunta historia profana para preguntarse despu&s por su re-
lacidn es plantearse un problema falso. Ma@s bien lo que se da es una sola reali-
dad histdrica en gx la que interviene Dios y en la que interviene el hombre, aun-
que nunca interviene Dios sin la intervencidn del hombre y nunca intervieme el hom-
bre sin la intervencidn de Dios. Lo que se necesita discernir es la distinta inter-
vencidn de Dios y del hombre y el distinto modo de relacidn en esas intervenciones.
De un tipo es la intervencidn de Dios en la intervencidn del hombre, cuando &sta
se da en el &mbito del pecado que cuando se da en el dmbito del anti-pecado, de la
gracia. Si puede darse kimxmximxwmim Dios sin historia no puede darse historia sin
Dios y no seria del todo acertado pensar que hay algunas intervenciones de Dios em
la historia que son 'naturales' mientras que hay otras que son 'sobrenaturales';
la presencia de Dios en la historia es por definicidn siempre divina, aunque esa
presencia pueda tomar formas distintas que dificilmente pueden conceptuarse como
naturales y sobrematurales.,

El pensamiento cristiano padece en este punto de influjos filosdficos pernicio-
808, que no dan razdn del modo como se presenta el problema en la hisotira de la
revelacidn. Se supone que la transcendencia apunta a lo que estd separado de la
historia; transcendente seria lo que esta fuera de o mds alld de lo que se aprehen-
de inmediatamente como real, la transcendencia seria 'lo otro', lo distinto y se-
parado sea en el tiempo, sea en el espacio, sea en su entidad. Pero hay otro modo
radical de entender la transcendencia, que es el modo teoldgico, aunque también
tiene su tradécién filosdfica. Este modo comiste en ver la transcnendencia como
algo que transciende 'en' y no algo como transciende 'de', como algo que fisica-
mente impuda a mds pero no sacando fuera de;como algo que lanza pero al mismo te-
tiene. Cuando se %alcanza histdricamente a Dios no se abandona la historia sino
que ee ahonda en sus raices, se hace mds presente lo que ya estaba presente. Puede
separarse Dioe de la histomia, pero no la historia de Dios. Y aun en la misma his-
toria Dios la transciende porque su presencia no es necesaria sino libre, no por-
que se ausefte sino porque se hace libremente presente, unas veces de un modo y
otras de otro, unas con una intensidad y otras con otra. Como veremos después,
aun en el caso del pecado estamos en plena historia de la salvacidn sdlo que de un
modo negativo. La historia se dividird en una historia de pecado y en una historia
de gracia, pero esa divisidn supone la unidad real de la historia y la unidad real
e indisoluble de Dios y del hombre en ella.

Pero no pretendemos hacer aqui una discusidn filosSfica sobre el problema de la
transcendencia. Mds hien lo que aqui se busca es mostrar la unidad primigencia de
lo divino y del humano en la historia, una unidad de por si tan primigencia que
86lo tras una larga reflexidn ha podido la humanidad hacer separaciones, unas veces
justifieadas y otras no. Para ello examinemos, por lo pronto dos casos teoldgica-
mente bien significativos: la unidad de lo divino y de lo humano en la salida del
pueblo hebreo de Egipto y en la constitucidn misma de los libros sagrados. No se
trata aquf de desnetraiiar todo lo que se esconde detrds de cada uno de escs temas
sino tan sdlo de ejemlificar en ellos la unidad indisolubde de lo que se concepfia
como humano y de lo que se conceptiia como divino. Quizd un mejor ejemplo seria el
del propio Jedlis en su vida histdrica, pero el andlisis de este ejemplo supondria
toda una cristologfa (3).
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1.1, Respecto de Mois&s la cuestidn puede plantearse asi: Jquién sacd de Egip-
to al pueblo Jahv€ o Mois€s? o en otros té€rminos: la salida del pueblo de Egipto
les un acto de historia profana o es un acto de historia de la salvacidn?

Poco importa que se niegue en estem punto la historicidad de los hechos, por-
que siempre cabrfa preguntarse por qué la tradicidn revelante se ha visto forza-
da a dar carne histdrica a un contenido supuestamente no histdrico o no historiza-
do de revelacifn. Partimos eso si del supuesto creyente que en esa historia o en
esa historizacidn sucedid o el hagidgrafo afirma sinpme posibilidad de error que
sucedid una presencia sddvifica de Dios. El supuesto puramente racionalista segln
el cual lo que se cuenta en el Exodo es mera mitologia o mera ideologizacidn re-
vestidas de ropaje histérico llevaria a otro tratamiento del problema. Aqui se
supone creyentemente que esa intervencidn de Dios es posible, que esa interven-
cifn fue libre y que esa intervencidn se dié o que, al menos, el autor sagrado

la interpretd como dada.

Ciertamente entre los prop#os creyentes se discute cudl es el cardcter histdri-
co y en qué consiste esa cardicter histSrico cuando se habla de historia de la sal-
vacidn o de hechos salvificos (4). As{ De Vaux acepta la proposicién de von Rad,
cuando afirma que hay una gran diferencia entre la historia de Israel tal como ha
sido reconstruida por la moderna ciencia histdrica y la historia de la salvacidn
tal como ha sido escrita en la Biblia, pero sostiene que la historia de la salva-
cifn depende de hechos que el hisbbitador puede probar como reales. Wright, por
su parte, tambifn admitirfa que los hechos centrales, en que se basaria la fe,
pueden ser constatados cientfficamente, pero admite que las acciones de Dios no
son pura historia sino historia interpretada por la fe, una proyeccidén de la fe
en los hechos, proyeccifn que es considerada como elxig significado verdadero de
esos hechos. Von Rad sostiene que las narraciones biblicas no pueden ser tenidas
como fuente segura de informacifm histérica ya que, a pesar de su base factual,
su grado de historicidad es discutible; sin embargo, von Rad mantiene como catego-
rfa fundamental de su teologfa la 'historia de la salvacién'.

En todas estas concepcifnes la historia es vista desde lo que es la histoifa
como ciencia histSrica y no desde lo que es la historia como realidad o lo que es
lo mismo lo que es la realidad como historia. Y de esta misma limitacidn padece
el intento de solucifm tanto de Barr como del propio Collins. Para Barr el conjun-
to de narraciones aparentemente histdricas del Antoguo Testamentoseria un cuerpo
literario que merecerfa mfs el nobre de 'sbory' (relato, cuento) que el de 'histo-
ry' (hechos histéricos cient{ficamente comprobados); se trataifi de narraciones
que quieren parecer historias ('history-like). Este segundo género pretenderfa
dar informacién y el segundo pretenderfa dar un mensaje, un sentido utilizando
el género ficcifn, de modo que su efecto es independiente de si ocurrid o no ocu-
rri8 lo que se dice haber sucedido. Se tratarfa de relatos paradigmiticos o mi-
tos, que pretenderfan expresar algo profundo y permanente; no es dificil aceptar
que elaboraciones pofticas pueden captar el cardcter real de un suceso mids ade-
cuadamente que una descrpcifn pumamente factual, Lo que se narra, por ejemplo, en
el Exodo como accifn de Dios busca mostrar que en ese narracidn hay un siginifca-
do profundo para la comunidad a la que proporciona una revelacién de Dios no pre-
cisamente sobre un hecho particular sino sobre valores y significedos permanentes.
No es el hecho lo que anima a la comunidad sino su vivencia transmitida por el re-
lato. As{ tendrfamos que las acciones de Dios, tales como las del Exodo, que son




problemdticas como categorias historicasppueden ser vi

paradigmiticos, que son significatives por la luz due atrojan scbre xpw aspect
o e

recurrentes de la condicidn humana.

Contra estos puntos de vista puede proponerse el pensamiento
que ve al Dios del pueblo judio no como una divinidad orien
tos arquetipicos, sino come una personalidad que interviene
ooria y que revela su voluntad a tamavés de los acontecimientos.
su parte, insiste tambi@n en el estilo desnitologizante de la Eib

cesaria sino por una libre intervencidn de Dios, que es experimentadse
por un pueblo en tiempos y lugares especificos. Por este camino se abre pasc a la
revelacion del poder transcendente de Yahvé@: li impredecible de la experiencia
histdrica es celebrada como una revelac#in del poder transcendente de Yahvé, ur
poder que cambia la historia y que en el cambio histdrico abre a2 la par la concien—
cia de la contingencia humana y de la esperanza humana. Jahvé es mis gaande que

lo que puede expresarse en cualquier momento y accidn histdrica.

Todos estos modos de ver la hisboricidad de sucescs come les del Exodo adole-
cen de una deficiencia fundamental, la de no explicar por qué se recurre a la his-
toria o al géinero histdrico para mostsar la presencia reveladora de Dios. Collins
ofrece una cierta explicacidn cuando subraya mis explicitemente que los otros
cdmo la histofia ofrece campo para mostrar la irrupcidnkx transcendente de Dios
como novedad imprevisible que cambia elcurso histérico ym para mostrar la contin-
gencia tanto de la propia revelacidn como de la experiencia humana, que no queda
asi cerrada nunca sinc abierta a la esperanza. Intentemos, pues, mostrar teniendo
ante los ojos el ejemplo de Moisés como estas concepciones no son suficientes.

Desde luego si se recurre a hechos palpables y llamativos, a signee y porten-
tos, para mostrar que sus propuestas al pueblo de salir de E la opresidn de Fgip-
to, son fundadas y amparadas por la voluntad y el poder de Yahvé. En ese sentido
el empefio de De Vaux por dar realidad constatable a los hechos histdricos del Aa-
tiguo Testamento tiene alguna razdn de ser. Perc tienme razdn de ser no para confir-
mar la razonabilidad de nuestra aceptacidn creyente de lo que alli ocurrid o del
significado transcendente de lo que alli ocurrid, sino para confirmar la propia
accidn histdrica del puehlo que era invitado a salir de Fgipto ¢, lo que vuelve
a lo mismo, la experiencia histdrica del pueblo en la propia Palestina o en el exi-
lio babilénico. Flles nos lleva a concluir que la revelacifn de Dics necesita

ruebas, de pruehas histBricas. La historia se convierte asi en lugar no s¢
la nostracidn de Dios sino también de su probacidn. $i Dios no fuera captadc cov
Dics de l1a historia, esto es, como Dios gue interviene en la historia, no seria
cpptado como el liios pleno, rico y libre, misteriose y cercanc, esc
peranzador. Seria captado, a lo mEs, come el motor de los ciclos maturales
paradigma de lox simmpre igual o como impulsador y tal vez fin
necesaria. Mois@s acude a Yahvé y a las acciones de Yahvé no pera xeiterar lo
mc eino para rowmper con el procesc, y es por esta ruptura dal E
se hace presente en la historia algo que es wds que la histors
esto lo Jogre por una 'coyuntura natural' y no por un milagro for
coyuntura tiene posibilidades de presentarse come novedad que tompe la nortmali
de la experiencia.

loso v es-

de una eve
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Y es que la historia es el campo de lié imprevisible, de lo no fijamente dado,
el campo propio de la manifestacidon de un Dios personal. Mircea Eliade tiene to-
da razém cuando subraya la originalidad -sea o no exclusiva del pueblo judio- de
ver en la historia el lugar privilegisdo de la revelacidn de Dios. No es nada
obivia esta eleccidn de la historia; a otros muchso pueblos les ha parecido mejor
acercarse a Dios a través de la naturaleza o, en el otro extremo, a través de la
experiencia interior subjetiva o intersubjetiva. En la historia no puede darse
Dios de una vez por todas como se hubiera dado en la naturalesa, en la historia
se cuenta con la posibilidad de una revelacidn permanente no sdlo por parte de
quien la recibe sino lo que es mds radical por parte de quien la da; la naturale-
za puede ser escrutdda cada vez mis tanto en la lejenia del pasado ofgginario
como en la profundidad de sus elementos, pero esa naturaleza estd ya dada e inclu-
80 su evolucidn estd fundamentalmente fijada, mimatras que la historia es el cam-—
po de la novedad, pero un campo donde Dios sdlo puede revelarse 'més' si se hace
efectivamente 'mds' historia, esto es, una historia mayor y mejor que lo que ha
sido hasta sada momento.

La historia es,xamiifinm consecuentemente, historia futura. Es, sin duda, el pasc
de lo que fue a trav@s de lo que es a lo que serd y, sint duda, son los tres ele-
mentos o momentos esenciales a la historia. Pero esta paso, esta pascua, es funda-
mentalmente un &xodo, una salida. Mois&s habla de un pasado en un presente hacia
un futuro: el Dios de los Padres estd viendo la opresidn presente de los hijos en
Egipto y les lanza hacia un futuro que vendrd. No bassa con un Dios de los Padres
nacido de una experdéncia que fue creadora pero limitada, aunque esa expergencia
es recogida como parte fundamental de la interpretacidn y de la accidn presentes;
es este presente, el presente de un pueblo oprimidoc y explotado, el que reasume
la experéencia pasada de los Padres y la reacomoda por crecimiento nacido de la
actual experiencia histdrica y el que abre un futuro de promesa y esperanza, que
descubre lo que estaba oculto, precisamente porque no se habfa realizado: una ex-
periencia de opresidn y de liberacidm, hace que la opresidn se vea como pecado y
la liberacifn como gracia, hace que Dios se descubra no como un Dios perdonadoer
sino como un Dios efectivamente liberador. Este cardcter estrictamente futuro de
la historia es el que permite la revelacidn histdrica de Dios y el que obliga a
los hombres a abrirse y a no quedar cerrados en ninguna experiencia ya dada ni
en ningin limite definido. La historia es asi el lugar plenc de la transcenden-
cia, pero una transcendencia que no aparece por decirlo asi mec@nicamente sino
que sélo aparece cuando se hace historia, se irrumpe novedosamente en el proceso
determinante en permanente desinstalacidm.

La historia es tambi&n lugar del pueblo, La experienciz de Mois&s en la monta-
fia sante no es la experiencia de un solitario, que se enfrenta interiormente con
la divinidad y luego transmite su experiencia para que cada uno interior e indivi-
dualmente reproduzca su experiencia, Nada de esto aparece en el Exodo. Moisée par-
te de una experiencia hist8rica, €omoc hebreo vive la experiencia de su pueblo,
incduso participa violentamente en ella; sdlo despus se retira a reconsiderar des-
de el Dios de los Padres, lo que puede hacer. Su intento primario ne es hacer por
Dios sino hacer por el pueblo, aunque este hacer por el pueblo es desde la pers-
pectiva de Dios; parte de un hacer por el pueblo, reflexiona sobre este hacer de-
lante de Dios y regresa al pueblo a hacer a la par por ese pueblo elegido y por
el Dios que le ha elegido. Su punto de partida no es sdlo el pueblo sino la expe-
riencia socio-politiaa del pueblo y su punto de llegada es tambi&n la accidn socio-
politica de ese mismo pueblo. Todo ello no como puro punto de apoyo para saltar
a la expereincia de Dios sino al contrario, es la experiencia de Dios lax¥que ee
subordina a la accidn salvadora del pueblo, porque es en ested hundimiento donde
la experiencia rompe sobre s wisma y queda abierta a algo que la lsupera por to-
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das sus hendiduras; sdlo un Dios qe ha descendido sobre la historia puede hacerla
ascender. Pero esto se hace en la historia de un pueblo., Como bien ha notado
North, en el primer libro del Pentateuco se habla de figuras singulares, mientras
que en el segundo libro el sujeto es Israel como entidad colectiva (5). S8lo la
plenitud del pueblo, que no excluye la riqueza singular de personajes como Mois@s,
es capaz de manifestar al Dios verdadero, que no se encierra en la subjetividad
de los grandes héroes, sino que se hace presente en los dolores, en las luchas y~

esperanzas de las mayorias pppulares.

No en vano el articulo fundamental de la fe de Israel es la liberacidn de todo
un pueblo oprimido, un pueblo que tuvo que salir de la casa de esclavitud, porque
asf lo quiso Dios y lo realizd por el intermedio de Mois&s(6). Este articulo fun—
damental no es, pues, algo referido a Dios solo, a un Dios separado de la histo-
ria humana, ni sigiiera a un Dios que da sentido a la vida individual y que pro-
yecta su plenitud fuema de la historia; al contrario, es a partir de la historia
y en la historia misma donde se hace presente como hecho religioso fundamental,
no sdlo no distanciado del proceso socio-politico sino fundado en &l y revivido
en &1, Incluso cuando la reviviscencia sea ya fundamentalmente cultual, se pre-
tenderd alimentar esa reviviscencia con el recuerdo de una historia a veces para
desatar una historia nueva y a veces -desvidamente- para escabullirse del campo
real de la historia. Pero en un caso o en otro el punto de arranque es la opresidn
de un pueblo,. que Dios no puede tolerar, una opresidn de caracteristicas bien pre-
cisas: los antepasados de los israelitas, que habfan entrado libremente a Egipto,
fueron asimilados a los Apiru prisioneres de guerra y constrefiidos como ellos a
los trabajos emprendidos por Ramses II en el Delta. Los egipcios no quisieron per-
der esta mano de obra gratuita y consideraron lap protesta de los israelitas como
una rebelidn de esclavos y su huida como una evasidn de prisioneros (7).

Es en esta experiencia y por esta experikencia histdrica donde se revela el nue-
vo nombre de Yahv&., La teofania nace de una teopraxia y remite a una nueva teopra-
xfa: es el Dios que act@ia en la historia y en una historia bien precisa el que
puede descubrirse y nombrarse en forma mds explicita y, si sée quiere, en forma
mis transcendente. Sin argumentar etimoldgicameate sobre el sentido preciso del
nombre vevelado en la teofania de la zarza ardiente, no parece dudoso el sentido
que debe darse al origen histdrico del hombre divino, a su revelacidén histdrica.

Y esto es lo que va a quedar como regalo permanente del pueblo: no tanto el nom-
bre separado de Yahvé@ sino el nombre asociado a una accidn histdrica: "Yo soy Jah-
vE, vuestro Dios, que os ha hecho salir del pafs de EBgipto" (Ex., XX, 2; XXIX,46;
Lev, XIX, 36; XXv,38; Dt.,V,6). Y es en esta experiencia histdrica donde puede
formularse la alianza fundamental del "yo seré vuesgro Dios y vosotros sereis mi
pueblo" , Para Israel su Dios queda definido por esa presencia divina, que hace
salir al pueblo de la opresidn de Egipto; Israel llega 'mds' a Dios, llega &t de
distinta forma que en el caso de los Padres, porque ha experimentado en su histo-
ria nueva algo nuevo de su Dios. La accidn del salir de Egipto, la salida del lu-
gar de la opresidn material -no consta del mismo modo que se le impidiera al pue
blo el culto de su Dios- en vez de ser una accidn profana, es el lugar originario
de una nueva experiencia de Dios, tanto que respecto de ella es como aparece la
revelacifén mis explicita delmm nombre y del ser del Dios verdadero. La transcen-
dencia no estd aqui en salirse del pueblo y de sus luchas sino en la potenciacidn
de ese pueblo en sus luchas, en su paso de Egipto a Canadn. La revelacidn del nom-
bre y la teofanfa entera es para que el pueblo sacuda el yugo y se ponga en marcha
a la blisqueda de una tierra nueva y la experiencia y recuerdo de la salida y de la
marcha es lo que mantandrd viva la experiencia de Dios en las generaciones venide-
ras,
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Desde esta perspectiva global la pregunta por si es Yahvé o es Mois&s quien sa-
ca al pueblo de Egipto . Ni Jahvé saca al pueblo sin Moisés ni Moiss sin Jahvé.
Este 'sin' es absolutamente positivo y fundamental. Induablemente el Exodo plan-
tea acciones decisivas que serfan propias y exclusivas de Jahvé: las plagas, el
paso del Mar Rojo, el mand, etc., mumem mientras que Mois&s no harda nada ei no
es por mandato o inspiracidn de Jahvé. Pero si examinamos mds de cerca esta presun-
ta separacién vemos qee tiende a desaparecer., Asi se dice indistinhagemte que el
Faradn endurecid su corazdn (7,13.22; 8,15; 9,35) y que Jahvé endurecid el corazén
del Faradn (9,12; 10,20,27; lo mismo de su obstinacidn, cuando se dice que el co-
razdon del Faradn se obstind (7,14;9,34) y que Jahvé obstid el corazdn del Faradn
(10,1)., Las mismas plagas quedan reducidas en su significadc frente al milagro
mismo de la pascua en cuya noche Israel fue liberado milagrosamente de Egipto(8).
Y por lo que toca al cardcter milagroso de las plagas no aparece como algo separa-
do -una especie de signo en los cielos- sino como algo que tiene una fipalidad his-
térica -la salida del pueblo de Egipto-, que boca a realidades importantes para
la marcha social y econémica de Egipto y que no se lleva a cabo al margen de la
actividad de los agentes humanos, Jahvé apareee asi como el momento transcendente
de una Giniga praxis de salvacidn, aquel momento que o rompe los limites de la ac-
cidn humana o reconduce al sentido mé@s pvofundo de esa accidn. Esto no supone en
momento alguno reducir Dios a la historia, sino que supone al contrario elevar la
historia a Dios, eleva¢idn sdlo posible en cuanto antes ha descendido a ella el
propio Jahvé a través de Moisés, que como su Sefior ha sentido el clamor del pueblo
oprimido.

La pregunta, por tanto, qué hay de profano y qué hay de sagrado en la narracidn
del Exodo caeece de sentido. La descripcifin profana de esta accidn la podria haber
dado un supuetos hisbbiiador racionalista, pero en ese caso, desde la perspectiva
de la fe, se trataria de una mutilacidn lograda por abstraccidn de uno de los ele-
mentos esenciales a la unidad histdrica. La descripcidn sagrada de la historia de
Israel consistirfa a su vez a la enumeracidn de presuntos elementos transcendentes,
que 8dlo inicidental e instrumentalmente tendrian que ver con los hechos histdri-
cos; lo cual supondrfa asimismo una Empmxaeifim mutilacidn lograda por abstraccidn
separativa, Nada de esto apareee en el Exodo y en el resto de los libros histdri-
cos, as{ como tampoco en los proféticos. Lo que si puede observarse en cambic es
que en una {inica historia hay acciones en favor de Dios y del pueblo y hay accio-
nes en contra del puello y de Dios; hay praxis histérica de salvacidn y hay praxis
histdrica de perdicidn, hay praxis histérica de liberacidn y hay ppraxis histdrica
de opresidn. Salvacidn y liberacién que es en primer lugar una saipacidn y libera-
cidn material, socio-polifica, plenamente real y constatable y que sdlo en un segun-
do momento aparece como lugar privilegiado de la revelacién de Dios, donde cierta-
mente este segundo momento no es puro reflejo mec@fiico del anterior sino algo que
ha necesitado la separacidn de la accidn en un momento de especial revelacidn.

La teopraxia es el punto inicial del proceso. Dios libremente se hace presente en
la historia de un modo peculiar en relacién con el pueblo y su estado de postra-
cidn; cuando alguien se pone en contacto con ese pueblo y su postracién se pone

en contacto con ese Dios, que actdia en la historia. En contacto de gracia si va
en la linea de la justicia y de la plenitud; en contacto de pecado si va en la 1i-
nea de la opresidn y del 1fmite, Moisé&s y el Faradn estdn metidos de lleno en la
teopraxia, en la accidn de Dios entre los hombres. Pero como su posicidn en ella
es distinta, también es distinta la teofania que les corresponde; para Moisés y

su pueblo es la teofania de un Dios libezador, para Faradn y su pueblo es una teo-
gania de un Dios castigador y castigador a través de hechos histdricos, como tam-
bién es liberador con hechos histdricos. Sélc si se llega a esta teofania la teo-
praxia se completa y muestra la plenitud de la historia, la plenitud de Dios en la
historia. Y desde esta teofania sieppre renovada puede regularse lo que tiene que
ser la praxis histdrica de la aalvacidn.
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mente la apertura y el cierre tienen que ver con Dios y la taanscendencia histézica,
que venimos buscoando, pero ese 'tener qee ver' no es en modo alguno la exclusidn
del poder formalmente salvifico y transformador de la accidén del hombre no sdlo con
y respecto de si mismo sino con y respecto de la historia.

2. La transcendencia histdrica cristiana

En el apartado anterior ya se han tratado aspectos fundamentales de la transcden-
cia histdrica cristiana. Si es un error 'separar' lo trasncendente de lo histdrico,
mayor erro seria separar la transcendencia histdrica veterotestamentaria de la trans-
cendencia histdrica neotestamentaria. Sin embargo, hay una especificidad cristiana,
que no consiste primariamente en una especificidad 1dgica conceptual sino en un paso
cualitativamente nuevo de un mismo proceso histdrico de salvacidn. La trasncendencia
histdrica que hemos estudiado en el apartado anterior principalmente desde una pers-
pectiva veterotestamentaria, la vamos a estudiar en este desdela perspectiva neotesta-
mentaria, que a pesar de la continuidad histdrica supone una novedad, un salto cuali-
tatigo mids bien que una ruptura; un salto en el que cobra concrecidn superior lo
que en el estadio anterior era un tanteo todavia indeterminado tanto por lo que toca-
ba al aspecto histdrico de la experiencia como por lo que tocaba a su aspecto trans-
cedente. Esa indeterminacidn va a ser superada en t&rminos nuevos e incluso fijada
con alguna definitividad, aunque este definitividad deje todavia muchas cosas abier-
tas, que el Espiritu que nos ha legado el Cristo resucitado nos ird@ ayudando a descu-
brir y discernir.

Intentaremos asi en estas lineas descubrir esta novedad de la transcendencia his-
torica cristiana siguiendo el doble y permanente flujo de lo histdrico a lo trans-
cendente y de lo transcendente a lo histdérico. El hilo coonductor de nuestra inves-
tigacidn prtende encontrrar aquellas realidddes objetivias e histdricas, tanto perso-
nales, interpersonales y ssriaimxx comunitarias como sociales y politicas, en las que
desde ung punto de vista formalmente crisitano se hace realmente presente -y se posi
bilita asi la experiemtacién de esa presencia- el Dios salvador que se revela en Jesu
cristo, hallando asi el 'lugar' cristianamente histdrico de la salvacidn.

Responder a esta cuestidn afirmando que el 'lugar' cristianamente histdrico de la
salvacidn es la Iglesia es mds bien postergar la pregunta que responderla. Aun acep-
tando que la Iglesia visible e histdrica sigue manteniendo por voluntad de @risto y
por asistencia del Espiritu ese cardcter excepcionel de 'lugar' de la salvacidn, que
da por preguntarse qué dem esa Iglesia histdrica estd en capacidad de serlo y qué en
esa Iglesia histdrico lo estd contradiciendo. Es el problema de encontrar en la Igle-
sia verdadera lo verdadero de la Idesia., Y esta pregunta por lo verdadero de la Igle-
sia, que es posible no pueda separarse de lo falso de ella, como el trigo no se podra
separar de la cizafia hasta el final de los tiempos, no puede responderse sin pregun-
tarse dentro de ella y en ella -esto es, sin salirse de ella- por la trasncendencia
h%stérica cristiana, en el sentido de aquellas realidades tangibles que son por si
mismas y segln la voluntad de Cristo el lugar donde 'mis' se revela el Dios cristia-
no, que no gusta ni de la savidurfa que buscan los griegos ni de los signos que bus-
cank los judfos. Una nueva sabiduria y unos signos nuevos van a ser necesarios para
que se realice definitivamente la promesa de que Dios esté con nosotros, de que noso-
tros seamos su pueble y de que Dios sea nuestro Dios.

Ciertamente el Vaticano I -no precisamente cuando hahla de la Iglesia sino cuando
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habla de la fe- presenta a la Iglesia como signo tangible de credililidad, pero més
bien como una especie de punto de apoyo extrineeco para aceptar.las verdades de la

fe (11), y aunque ofrece pistas buenas oomo cuando habla de la santidad eximia y de
la fecundidad de sus buenas obras, deja sin determinar en qué cossiste radicalmente
esa santidad asf como la bondad de esas obras. Al derivar despuds, cuando habla mis
expresamente de la Iglesia a poner en el Primado la vis y la soliditas, toma nn cami-
no desviddo que deja fuera no sdlo lo mis tipica de la transcencia histOrica cristia-
na sino también lo que es su expresidn histdrica mds 'significativa'. Por pomer otro
ejemplo, la espléndida expresidn de la Mystici Coroporis , "ut ipsa (Ecclesia quasi
altera Christi persona existat'(l2) , deriva la explicacidn de esta otra persona de
Cristo por conceptos desdexmeluego vilidos, pero no suficientes para mostrar a la
Iglesia como el lugar histdrico de la transcendencia cristiana.

Para acercanos mds validamente a lo que puede considerarse como la transcendencia
histdrica cristiana, incluso desde la perspectiva de lo que es mds verdddero en la
verdadera Iglesia, es menester no olvidar dos de las dimensiones esenciales de la
revelacidn cuando habla de la salvacidn: la salvacidn tiene que ver con la historia
(13) y tienme que ver con el pueblo. Hay salvacidn histdrica cuando el pueblo se con-
vierte en Pueblo de Dios. Cuando la Iglesia se ha concebido a si misma como sociedad
perfecta ha aceptado que debe concebirse como pueblo, incluso como pueblo organiza-
do,; lo que le ha sucedido, sin embargo, es que su 'perfeccidn' la ha sacado de su
comparacidn con la 'perfeccidn' o aubosufétéiencia de la sociedad estatal y no de la
perfeccidn, a la que le ha llamado Cristo. En este sentido ha desviado su cardcter
de ser pueblo 'de Dios' para convertirlo en un pueblo candnicamente organizado y je-
rdrqiicamente constituido. Afirmar que esto ha ocurrido y que esto no responde a lo
més verdadero de la Iglesia, no implica el negar que este pueblo de Dios no necesite
establecerse jerdrquicamente; implica tan sdlo que esa concepcidn debe subordinarse
a otra mis radical, que recupere el xigm sentido pleno del Pueblo de Dios.

El que sea pueblo no es una metdfora vana. Debe entenderse con el mismo realismo
histdrico -cualesquiera sean las variantes histéricas, por muy sustanciales que sean,
introfucidas por la experiencia del fracaso de Israel como pueblo y por la experien
cia del Jeslis resucitado- con que se entendia el pueblo de Israel, un pueblo que couo
pueblo buscaba su salvacidn histdrica y que en torno a esa salvacidn histdrica se
abria a la experiencia de Dios. Supuestamente hay un trdnsitoc de Israel couwo puetlo
elegido al 'nuevo' Israel que es la Iglesia; habrd que explicar sin duda en qué con-
siste esa 'movedad', habrd que explicar céno de la particularidad de un pueblo carnal
e histdrico se pasa a la universalidad de una Iglesia mds 'espiritual', Pero no serd
nada ficil sostener que en esa novedad, en esa universalizacidn y en esa espirituali-
zacidn se desvanece todo el seatido de la salvacidn histdrica que permea todo el An-
tiguo tastamento como historia teoldgica de un pueblo histdrico, que luchaba con pro-
blemas histdricos y en esa lucha encontrd a un Dios, que superaba esos prob&mmas,
pero que no lo eiudia ni escamoteaba. Del Ffuera de Israal no hay salvacidn se habria
pasado tras el advenimiento de Jesds y elsurgimiento de la Iglesia al "extra Ecclesia
nulla salus", pero esta Izlesia fuera de la cual no es posible la salvacidn sigaifica
0 puede significar em uno de sus sentidos mds principales que la salvacidn se da'en'
Iglesia, esto es, en comunidad, en la pertenencia a un pueblo, que aliora serd el pue-
blo de Dios, Z1 afirmar que quien se salva es cada uno tiene su profunda verdad, por-
qu2 el pueblo no anula la individualidad personal. Taro esta afirmacidn puede flaquea
por dos extremos: =l extremo de desconocer que la salvacién tiene una dimensidn cowu-
nitar{a -se salva uno con los ot#vex y en pertenencia al pueblo de Dios- y el extremo
de dffcouocer la dimensidn total de la salvacidn, que no queda reducida ni a una di-
rensidn puranmente personal ni a una dimensidn que deje de lado la totalidad de lo que
debe ser asumido y debe ser re-creado. La salvacidn eedentora como re-creacidn asume
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