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Conmemorando el 10°Aniversario de la publicacidn de la Enciclica ---
"PACEM IN TERRIS" del Papa Juan XXIII, el Comité "Ad Hoc" del Secretaria
do Social Interdiocesano, acordd publicar los escritos del P. Ignacio --
Ellacuria en una serie de CUADERNOS. La actualidad de los temas tratados
nos 11evdé a la conclusidn de reunir los cinco "Cuadernos" en un 1libro --
que ahora ofrecemos.

Ellacuria nos brinda en estas paginas, un contenido teolégico denso -
que permite comprender qué significa en 1o concreto eso que los tedlogos
1laman "lugar teoldgico". América Latina es un lugar teoldgico para la -
teologia polfitica.

Las estructuras histdrico-socio-politicas del continente iluminadas a
la Tuz de la Palabra, aparecen para el tedlogo con la mancha del pecado
colectivo. Pecado de todos aquellos que mantienen esta situacidon de in--
justicia del continente. Pecado de quienes sostienen el sistema actual -
basado en el lucro y en la propiedad privada. Pecado de los hombres de -
fe que, hemos predicado para la salvacidn individual y metahistérica, y
no para la salvacion en la historia.

Ellacurfa inicia su reflexidn teoldgica en estas paginas explicando -
como la historia de la salvacidén es una salvacion en la historia. Es de-
cir, que la salvacidn segiin el lenguaje biblico: "serd distinta segin el
tiempo y el lugar en que se realice, y debe realizarse en la realidad --
histérica del hombre, es decir, en su total y concreta realidad".

En el mundo de hoy, los pueblos latinoamericanos reunen el contingen-
te mds grande de cristianos en el mundo. Al mismo tiempo, este continen-
te parece tomar conciencia de su miseria como parte del Tercer Mundo, pe
ro las acciones que se toman para salir de esta miseria, han producido -
en la Década del Desarrollo, mds miseria. En términos generales, el 10%
de la poblacidn total se va haciendo mds rica, mientras el 40% se va ha-
ciendo mas pobre.

La imagen que se tiene del cristiano entre nosotros, parece ser: a---
quel que sufre las injusticias de sus préjimos. Las grandes masas popula
res que sufren las consecuencias de la "injusticia institucionalizada",
tienen ante Tos males que les aquejan una actitud de resignacion, como -
si fuese voluntad de Dios. Por otra parte, 1os pocos privilegiados se es
fuerzan por mantener el "gran silencio" de estos pueblos. Si 1a Iglesia
denuncia la injusticia, inmediatamente es sefialada de "comunista". E1 -
drea politica en el sentido de blisqueda y empeno por el logro del bien -
comin de los hombres, no se quiere entender como ambito y accion del --
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cristiano.

E1 aporte teoldgico que Ellacuria ofrece en este campo, recoge con los
te6logos contemporaneos toda la riqueza evangélica de la dimensién politi
ca del mesianismo de Jesds. La Iglesia continuadora de esa misidn en el -
mundo, no puede renunciar a su dimensidon politica. Y ahora en América La-
tina ella debe comprometerse en la liberacidon de los oprimidos.

Es una accidn que implica la fidelidad al Evangelio para no comprome--
terse con el pecado institucionalizado que se manifiesta en las estrustu-
ras injustas. Su pastoral por tanto, no puede ser de apoyo para el mante-
nimiento del actual estado de cosas, ya tantas veces denunciado como peca
do. Su papel en el mundo de hoy es: anuncio de un hombre nueyo para una -
tierra nueva, y denuncia del pecado actuante en el mundo.

A ella no le toca decir formalmente como tiene que ser esa nueya tie--
rra, la nueva sociedad para el hombre nuevo. Ella no es 1a masa, es la le
vadura en la masa, es decir, ella hace crecer 1a sociedad perfeccionando-
la, pero inserta en ella y confundida con ella.

Ahora bien, la fuerza del pecado en el mundo lucha y destruye toda o--
tra fuerza. Es la "violencia institucionalizada" que se manifiesta en el
continente de distintas maneras: en leyes que tratan de mantener la situa
cion injusta, a través de los medios de comunicacidon que ocultan la ver--
dad y manejan al hombre para que consuma, a través de la tortura policial
y de la calumnia, a través de un sistema educativo que permite formar el
hombre que el orden establecido desea,

Contra esta violencia reacciona la 1lamada "violencia revolucionaria".

Ellacuria analiza y define la violencia como: "la injusticia que priva
por la fuerza al hombre de sus derechos personales y le impide la configu
racién de 1a propia vida conforme a su propio juicio personal" (p 1p9 ?
concluye en la necesidad de una redencién de la violencia.

Labor ingrata porque segin la Biblia se corre el riesgo de endureci -
miento del opresor que reacciona con mayores privaciones para el pueblo
oprimido (Ex. 5, 6-21; 7-22; 8, 10; 8, 15; g

Aquf aparece nuevamente grandiosa la Tabor Tiberadora de la Iglesia pa
ra no provocar la Cédlera divina que castiga al pecador, sino su justicia
que da a cada cual lo suyo; para no pedir Ta muerte del pecador, sino que
se convierta y viva; para ayudar a Tos hombres a descubrirse como herma--
nos, amarse mutuamente y forjar juntos en el amor fraternal esa tierra --
nueva para el hombre nuevo, 1la de los hijos de Dies. Este hombre nuevo -
como decia J. Maritain, es el cristiano en el mundo "libre de todo y de -
todos, menos de Dios".

Labor maravillosa esta del cristiano en el mundo. Labor que exige de -
parte de la Iglesia, el ser ella misma 1iberada de la mundanidad: del po-
der, del dinero y de la opresion.

América Latina es ese lugar teoldgico que estd 1lamado en este momento
de la historia, a ser sacramento de Dios, signo, testimonio de la presen-
cia de Dios en el mundo. Aqui la pobreza tiene sus dominios. Aqui la luz



del Evangelio ha sido aceptada como derrotero por la gran mayoria del -
pueblo latinoamericano. Aqui la injusticia se manifiesta mantenida por
las fuerzas del mundo: el poder, el dinero y la opresidn, que impiden -
que el hombre latinoamericano sea mas y defina su propia identidad.

Una nueva evangelizacidon se hace necesaria: aquella que 1leve al hom
bre Tatinoamericano a su salvacién en la historia. Ellacuria lo ve asi
en estas paginas que dejardn en el lector la inquietante del compromiso
en la liberacion.

Es Ta voz de un tedlogo contemporaneo que como el Sinodo de los obis
pos en Roma hace dos afios "Proclama el Evangelio del Sefior, Redentor y
Salvador, y 1lama a todos Tos hombres, especialmente a los pobres, a --
los oprimidos y a los afligidos, a cooperar con Dios en la liberacidn -
del mundo de todo pecado y en la edificacidon del mismo mundo, el cual -
s6lo cuando se convierta en una obra del hombre para el hombre, 1legara
a la plenitud de Ta creacién".

Juan Ramén Vega.Pbro.Lic.
Secretario General del,
Secretariado Social Interdiocesano.

San Salvador, 31 de Agosto de 1973.
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HISTORIA DE LA SALVACION Y SALVACION EN LA HISTORIA

Uno de los temas fundamentales de la teologfa actual, sin cuyo tratamiento el
resto de los temas teoldgicos no cobra ni la plenitud de su concrecidn ni la
totalidad de su significado, es el de la historicidad de 1a salvacion. Duran
te siglos y debido a una mentalidad filos6fica griega, ajena a la orientaciodn
biblica, ha sido tema fundamental el de la relacién de To sobrenatural con lo
natural; es decir, un problema planteado en términos de naturaleza: qué dice
lo sobrenatural, el Dios trinitariamente revelado en gracia, con lo natural,
con el hombre tal como pareceria ser de por s y una vez por todas. El juego
que este problema ha dado no solo a la teologia en ¢ sino a la predicacion,
a la ascética, al encuentro con el mundo, etc., ha sido incalculable y a la
altura de nuestro tiempo deformador de la praxis cristiana y de la actualidad
eficaz de nuestra teologia.

Si por razones que iremos dando en estas lecciones debe ser sobrepasado -
ese planteamiento en otro mds global como es el de la historia que incluye -
transcendiéndola a la naturaleza, no tiene por qué ser juzgado menos teoldgi-
co, como si se refiriese tan solo a una dimension periférica de la fe cristia
na. Al contrario dicho planteamiento en términos de historia es mas profundo,
es si se quiere mas radicalmente metafisico, y es mucho mds actual en el senti
do pleno del término actualidad, que recoge el sentido griego de acto-plenitud
de realidad- y el sentido temporal de realizacidn actual. Este planteamiento
es inicialmente sencillo: qué tiene que ver la historia de la salvacidn con la
salvacién en la historia. La historia de la salvacién expresaria mucho mds bi
blica y cristianamente 1o que los cldsicos 1lamaban sobrenaturaleza, la salva
cion en la historia expresa mucho mas "actualmente" lo que aquellos mismos cTa

sicos recubrian con el término 'naturaleza'. C kel

E1 paralelismo de los planteamientos no es tal paralelismo por muchas ra-
zones, entre otras razones por que la historia implica la naturaleza y la sub-
sume. Se lo propone aqui en parte para hacer ver a te6logos naturalisticamen-
te deformados"@el planteamiento histérico es mis radical que el naturalistico;
Yy, sobre todo, se 1o propone para indicar la profunda transformacidon que debe
hacerse de la teologia y de la presentacidn reflexiva de la fe, si se preten-
de sobrepasar el esquema teol6gico montado sobre la dualidad natural-sobrenatu
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ral por el esquema teoldgico montado sobre historia de Ta salvacidn-salvacion
en la historia. En parte tras el Vaticano II va siendo usual hablar de histo
ria de la salvacidn, pero puede dudarse de la seriedad conceptual con que se

toman tanto la histor1a como la salvacidn, y sobretodo debe dudarse de que se
haya hecho algo serio sobre lo que imp]ica la salvacion en 1a historia respec
to de la historia de la salvacion, y viceversa.

Ha sido la teologia politica la que se ha esforzado en plantear este G1ti
mo problema. Pero sobre la teologia politica pesan tal cimulo de prejuicios
e ignorancias, que es de temer no sea aprovechada su aportacion. Para algu--
nos se ha convertido en un cebo equ1voco y para otros en un revulsivo asi mis
mo equivoco. Por eso en estas pdginas no tanto hablaremos de teologia polfti
ca cuanto que la haremos. No se pretende con ello seryir a la Gltima moda -
centroeuropea. Aiin prescindienco de razones tedricas que demuestran la nece-
sidad -y no la moda- de una debida historizacion de la salvacidn, de la rebe-
lacién y de la fe, y ya no digamos de la teologia, lo que mueve estas paginas
es una situacion y una necesidad reales. Quien no sienta esta necesidad es -
que no vive con 'actualidad' su hoy. Veamos brevemente este punto.

La secularizacidn como determinante del gquehacer cristiano actual.

No pretendemos aqui entrar en el problema tedrico de la secularizacidn.
(vednse los trabajos de Alvarez Bolado sobre el tema). Nos basta con atener-
nos a la secularizacidon como un hecho. Pretender que es un hecho superficial,
respecto del cual la teologia no tiene por qué preocuparse seria la mejor -
prueba de la superficialidad y ahistoricidad de una teologia. Mas ain, esta
preocupacion no puede tomar la forma de un capitulo especial de la teologia,
que se dedicara al fendmeno de la secularizacidon. Tiene que ser algo mas se-
rio y total. Se trataria de revisar toda formulacidn teoldgica teniendo en
cuenta que el mundo al que debe dirigirse es cada vez mds un mundo secular, -
mas aln secularizado. Esta Gltima diferencia es importante: no es 1o mismo
el anuncio de la fe a un mundo que ha sido siempre secular, que a un mundo que
positivamente se va secularizando, es decir, que va abandonando positivamente
una forma religiosa de existencia para revest1r una forma a-religiosa. A este
mundo positivamente secularizado es al que se dirige hoy la fe, y en el que y
desde el que se debe elaborar tedrica y sistemiticamente esa fe

Que la secularizacion sea un hecho, y un hecho creciente, cada vez puede
dudarse menos. E1 mundo crece como valor y naturalmente también como presidn.
La presion religiosa interior y exterior, pr1vada y social va siendo cada vez
mds sustituida por una pres1on secular mds y mds interiorizada. Pero no es -
solo que el mundo se meta mis en la subjetividad personal y en la objetividad
socializada; no es solo que aumente su poder de atraccidn v de configuracidn
de la propia vida, es que vale mds y se valora mds. Esta valoracidn mayor no
solo es debida sino que debe _promoverse mas como signo histérico de la salva-
cidn cristiana. No puede verse aqui el mundo emparejado con la carne como -
enemigo del alma. Indudablemente el mundo puede convertirse, sobre todo como
mundo social, no ya en el mundo del alma sino en enemigo alienante del hombre
social. Este es otro tema, que saldrd de 11eno en estas lecciones. Pero -
ello no obsta a que el mundo, a medida que va siendo trabajado @ historizado

zando cada vez mas una buena parte de 1a soc1edad
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Correlatiyamente 1o "religioso" cldsico, como opuesto al mundo en valor |
creciente, vale menos y se valoriza menos. No nos referimos aqui ni a la
fe cristiana ni a Ta Iglesia como comunidad de la fe cristiana auténtica. -
Hos referimos al religiosismo tanto individual como colectivo. Cualquiera
que sea el sentido que deba darse al significado d1timo, desde un punto de
vista socioldgico, a la distincién entre fe y religidon (cfr. la nota de --
Caffarena en Metafisica transcendental, Madrid, 1970, p. 13), puede afirmar-
se que desde un punto de vista teoldgico-cristiano es necesaria la distin-
cién (la distincién debiera mantenerse incluso entre religion y fe cristiana,
pero mucho mds entre religién y fe como dirfamos al hablar de la misidn poli
tica de Jesis), y sobre todo lo es desde un punto de vista socioldgico, al
menos entre religiosismo en su doble vertiente sicologista y culturalista y
fe cristiana. A la carta del religiosismo habria que cargar ciertas necesi-
dades vitalistas y emocionalistas y ciertas expresiones piblico-sacrales cu-
ya conexidn con la fe cristiana puede ser mas que discutible (piénsese tanto
en algunos efluvios piadosos de grupos hippies, y, salvadas las distancias,
en el aparato sacral suntuario de muchas manifestaciones de los jerarcas de
la Iglesia). Para nuestro propdsito baste con indicar que es un hecho el que
la eficacia socio-cultural (en el sentido amplio de cultura) de lo religioso
va disminuyendo en valor y en valorizacién, y que va disminuyendo también la
fuerza de las motivaciones "religiosas" para aceptar y viyir la fe. Eso sin
contar las veces en que lo religioso se ha convertido en religiosismo. (No
podemos entrar aqui en la discusidén con Danielou sobre la necesidad de una re
1igién piblica para que la fe cristiana no se reduzca a un grupo de elites -
cultivadas; el punto que plantea es interesante, pero su solucion no parece -
aceptable).

Si el crecimiento del saeculum (mundo temporalizado) y el de—crecimiento
de To religioso-sacral son un hecho, es claro que solo una fe y una teologia
secularizadas tienen pleno sentido, pueden tenerlo al menos, para un mundo -
crecientemente secularizado. No puede negarse que la teologia cldsica se ha ;
hecho desde un mundo socialmente religioso y para un mundo socialmente reli-
gioso; de todos modos para un mundo gue no es el nuestro. No ver las conse-
cuencias de este hecho sociolégico, pensar, por ejemplo, que a la teologia -
cldsica, a pesar del medio sociolégico en que nacid, pudo alcanzar un yalor
permanente; o pensar que aquella situacién era la ideal para hacer teologia
y que, por tanto, debemos seguir haciendo -repitiendo- aquella teologia para
que posibilite de nuevo aquel mundo religioso, es una tarea imposible -sdlo
es posible en un gheto que ignore la realidad histérica-, y es, ademds, una
tarea indeseable.

S6lo una fe y una teologia que tomen con radical seriedad el mundo de hoy,
sobre todo la situacidn del pueblo, cuyo significado teoldgico habria de traba
jarse en serio, podrd a su vez ser tomada en serio, simplemente interesar. -
Atengdmonos al hecho de que con frecuencia la teologia actual no interesa ni
siquiera a los que se dedican a ella como preparacion al sacerdocio. El1 fend
meno no es simple de explicar ni cabe echar toda Ta culpa a las exposiciones
actuales de la teologia. Pero es significativo. Y podria aventurarse la sos-|
pecha de que el fracaso no estd siempre en lo que esa teologia dice sino mds
bien en 1o que deja de decir en aguello que dice; es decir, en que no alcanza
a mostrar la dimensidn secular de todas y cada una de las afirmaciones teol6-
gicas. (No se trata aqui de la antigua discusidn entre teologia dogmitica y
teologia kerigmatica, cuyos Gltimos tiros todayia alcancé a escuchar en --
Innsbruck; pero aquel planteamiento muestra cémo el problema, aunque en térmi
nos muy distintos, es un problema intrinseco a la relacién fe-teologfa).
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Este planteamiento no puede evadirse diciendo que hay una teologia cienti
fica, que debe cultivarse en y por si como ciencia y una teologia que pudiera
servir para el activismo pastoral. Que la teologia pueda ser una ciencia es
una afirmacion "secular", pero corresponde a un mundo cultural muy pasado. -
Nuestro mundo secularizado no puede menos de sonreirse ante la afirmacidn de
que la teologfa sea una ciencia. La secularizacion de la ciencia lleva forzo
samente a la descientificacion de la teologia. Que haya elementos en el sa-
ber teoldgico gue puedan metdédicamente ser cientificables es cosa bien posi-
ble, aungue siempre en un grado cientifico menor y como un reducto del pasado
en el modelo cientifico actual. Pero, como por otro lado, que Ta teologia no
sea una ciencia no implica que sea un catecismo ilustrado o que cobre vigor -
de reflexiones y acciones puramente sociologistas. Habria que situarla en ni
veles de reflexidn intelectual parecidos a los niveles en que funciona el sa-
ber filosd6fico. Esta es una afirmacién, al parecer muy tradicional y poco -
iluminativa. Depende claro estd del concepto que se tenga del oficio filoso-
fico, un oficio que es en definitiva tratamiento intelectual de problemas -
reales, o si se prefiere, de la verdadera realidad de los problemas reales,
de los que la realidad misma plantea tomada en su totalidad y ultimidad. EIl
quehacer filos6fico implica, por tanto, un vivir en la realidad, por decirlo
asi, con todas las fuerzas de la inteligencia. Pero esto no implica que sea
un quehacer puramente contemplativo. Los conceptos filosdficos deben ser his
toricos y totales, deben ser efectivos y reales.

No todos los que estudian teologia deben hacerlo al mismo nivel, pero si
al nivel maximo que le sea a cada uno posible. Y el objetivo debe ser el mis
mo: comprender y transformar la realidad desde un punto de vista cristiano,
donde 1a transformacidn -y sus condiciones- es parte de la transformacién. Lo
importante serda, por tanto, mostrar como una determinada afirmacidn teolégica
es transformadora y en qué sentido, y como una determinada transformacion exi
ge un sentido, que puede costar un gran trabajo intelectual. No es probable
que se resistan a un duro trabajo intelectual Tos que palpen que es indispen-
sable para una profunda transformacion. A esto debe ayudar, como iremos vien
do, una determinada orientacién de la teologia, que es la que se va a ir pro-
poniendo en estas lecciones.

Esto es mds urgente, si atendemos a quienes se inician en la teo]ogia No
creo yo que el elemento fundamental de una Facultad teolégica y en la misma
Tinea de una Universidad sean los estudiantes, de modo que una y otra lo que
deben hacer primariamente es preparar profésionales incluso concientizados. -
Esto seria una concepcidn burguesa de la Facultad teoldgica y de la Universi-
dad; podrd ser uno de sus objetivos, pero un objetivo derivado. E1 elemento
fundamental es ser operante y efectivamente conciencia critica y creadora al
servicio de la comunidad. Conciencia implica ciencia pero se refiere ineludi
blemente a un 'de', cuyas consecuencias habria que Tlevar hasta lo dltimo. -
. Que a esta funcidon puedan y deban contribuir los estudiantes me parece claro,
sobre todo como aguijén e impulso.

En nuestro caso los estudiantes estdn exigiendo 1o que venimos 1lamando
el problema fundamental de la teologia y de la fe. Son claros exponentes de
un mundo secularizado y exigen una secularizacion de la teologia, que no sea
una secularizacidon pasada sino actual. En los estudiantes de teologia se da
con frecuencia un problema fundamental que no es sino la subjetivacidon del
problema objetivo de la aparente dualidad de dimensiones, que son la historia
de la salvacidn y la salvacidon en la historia. Esta subjetivacién se presen-
ta como .la necesidad de participar en este mundo cada vez mds valioso en una
1inea de transformacidon, junto a la necesidad de anunciar la fe cristiana. -
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Son éstas dos tareas distintas? No estdn conectadas mds que extrinsecamente
por un mandato de obediencia, por una pureza de intencidon, por una humaniza-
cién previa para la evangelizacion, o por cualquiera otra motivacidn extrin-
seca? S6lo cuando se muestre la intrinseca conexidn entre la pasidon por ta |
salvacion de este mundo 'y la pasidn por la proclamacidn y la realizacidn de
la fe cristiana podrad abrirse un nuevo cauce a los que no estdn dispuestos a
mutilar una de las dos dimensiones. Dicho en otros términos, sélo una fe se
cular que sea plenamente fe y que sea plenamente secular, y consiguientemen-
ﬁe s6lo una teologia con esas mismas caracteristicas pueden ser aceptables -
oy .

La pregunta es, entonces, por el matiz de esta secularizacidn actual. Ya
1o hemos apuntado: es un intento de redencidn de la situacién catastrofica
de Ta humanidad, del hombre social. La secularizacidn es un proceso histéri
co y la formahistérica de la secularizacidn tiene hoy al menos un nombre: es
politizacidn.

La politizacidn, en efecto, surge como un proceso histérico, e implica -
el paso del ser-naturaleza al ser-historia en la constitucidén del hombre so-
cial. La irrupcion de la historia es ciertamente desde la naturaleza; el -
mundo es cada vez menos naturaleza y mds historia, pero sin que la historia
anule Ta naturaleza, pues ésta seguird siendo lo que Zubiri 17amarfa su per-
manente "subtension dindmica". Creer, con todo, que la Tiberacidn de la na-
turaleza no de paso a una nueva totalidad, nueva pero totalidad, seria entre
otras cosas negar que la naturaleza va a seguir potenciando la historia. La
naturaleza es una totalidad y la historia 1o va a ser también, s6lo que de -
distinto tipo. La historia debe hacer irrumpir en la naturaleza no sélo una
libertad individual sino una Tibertad colectiva o social -con sus condicio-
nes- sin Tas que aquella es pura ficcion formal.

Pues bien, esa nueva totalizacién tiene un nombre preciso que es e] de -
politizacidn. E1 término estd cargado de tintes oscuros, La secularizacién
es un proceso de la historizacidn y la historia es hoy forzosamente una his-
toria politica. Podrd parecer que estoy jugando con los términos, No es -
asT, aunque no tengo ahora tiempo de explicar cada uno de los pasos. Basta
con remitirnos a dos hechos: el hecho sociolégico de que Ta dimensidn colec-
tiva plblico-social es hoy mds que nunca la dimension totalizadora de la exis
tencia humana tomada en su concrecidon y su plenitud; en este sentido no es -
exagerado afirmar que el individuo humano es una abstraccion. E1 otro hecho
de Tndole mds empirica es Ta frecuencia con que vocaciones verdaderamente cris
tianas se sienten inclinadas a una accidn que indiscriminadamente se 1lama po
1itica, a Ta par que el juicio que de la actual actitud de la Iglesia propo-
nen los interesados en conservar el orden establecido.

Es pues, a este problema al que hay que dirigir la atencidn, a partir pre
cisamente de este hecho de la secularizacién, que a veces y en 1os mejores ca
sos toma el cardcter de politizacion, de querer salvar a los hombres en su -
mas concreta realidad histdrica.

El prejuicio de la ahistoricidad de la salvacidn.

Contra este planteamiento innovador de la radical historicidad de la teo-
logia, de su intrfnsecgisituacional1dad, ademds de la inercia y de la insta- -
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lacidn, estd el prejuicio siempre operante de la ahistoricidad de la salva-
cion. Es un prejuicio que, aunque se lo niegue verbalmente, no deja de ser
uno de Tos mas serios obstdculos para la vivencia y la reflexién de la fe.

La raiz del prejuicio es bien conocida y para formularla en términos he- |
gelianos consiste en la primacia del principio de identidad sobre el princi- |
pio de contradicion. Un prejuicio que se quiere cargar sobre Aristételes -
cuando debiera hacerse sobre una lectura parmenidea y en parte platdnica de
Aristoteles, To cual es otra cuestion. Se va asi a una interpretacidn natu-
ral-sustancialista del hombre y de las realidades sociales. Se ve al hombre
como parte del cosmos, como ente natural, s6lo que con una naturaleza mds ele
vada, o si se prefiere con una pertenencia a la naturaleza mias libre. El1 ser
es la naturaleza y la naturaleza es el ser idéntico a si mismo a pesar de sus
accidentales y transitorias mutacjones, En el fondo no ocurre nada, y si al-
go ocurre es siempre lo mismo. Se comete asi una doble reduccidn: interpreta
cion estdatica de la naturaleza, e interpretacidn naturalista del hombre.

En el mejor de Tos casos se disloca la unidad hombre-mundo-historia en la
abstraccidon hombre en el mundo que transcurre temporalmente. Es decir, que
se hacen al mundo y a la historia afiadidos extrinsecos al hombre que ya de por
sT es 1o que es y sGlo necesita ejercitarse en lo que ya es. Tanto la impli-
cacién estructural del hombre histérico en el mundo histérico como el dinamis
mo esencial a esa implicacién estructural se pierden.

Este mismo prejuicio de abstraer y estatificar es lo que 1]leya a hacer ex
trinsecos entre si al hombre y a Dios y a negar el decurso de Dios en el hom-
bre precisamente en la historia y no en la naturaleza, si no es de un modo muy
parcial. Con 1o cual lanzamos el problema de la salvacidn histdrica por via
muerta: dos realidades fundamentalmente extrinsecas entre si, y a su vez ce-
rradas sobre si -los términos son casi equivalentes-, no pueden coincidir en
una misma salvacion. Con 1o que, a lo-mds, seria extrinseca la relacidon entre
la historia de la salvacién y la salvacidn en la historia. Una recta interpre
tacion de este problema, de indole a la par filos6fico y teoldgico, seria de
méximo interés para salir del embrollo, que es en definitiva gratuito. No lo
podemos hacer aqui. Quede sdlo indicado el problema para mostrar cémo la teo-
logia puede exigir tratamientos criticos de dificil ejecucién. Hacer efectiva
una teologia no es dejar de hacerla real, real en el sentido fuerte del térmi-
no. Aquf bastard con lanzar una fugaz mirada al cardcter historico de la sal-
vacion para mostrar cudn poco cristianamente fundado estd el prejuicio ahisté-
rico.

Hay una historia de la salvacion.

Esto no se ha negado nunca; lo que pasa es que no se ha tomado en serio en
la estructuracion de l1a teologfa. Desde luego que no en la teologia cldsica -
demasiado 'cientifica' para ocuparse de lo accidental y cambiante, que ademas
ni siquiera podia constatar cientificamente por su tremenda ignorancia de los
hechos biblicos. Hoy se lo afirma mds explicitamente y se pretende constituir
en hilo conductor de la nueva teologia (Manual de Teologia como Historia de la
Salvacion), mds bien con no demasiada fortuna en cuanto a historizacidn del -
mensaje. -
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Como es sabido hay un cldsico en este tema y es el libro de Cullmann "La
historia de Ta salvacion". EIl servicio de este 1ibro para un reencuentro de
la dimensidn histdérica de la fe cristiana es indudable. Pero no Tleva las
cosas hasta el fin. Sobre Bultmann subraya el doble sentido de la historici
dad de la salvacion: la salvacidn ocurrid historicamente, es decir, en un -
proceso, y este proceso es constatable con objetividad histérica. Con ello
inicia supera la concepcidon individual-personalista de la aceptacidn cristia
na, pero no insiste suficientemente en el cardcter total, y por tanto secular
y politico, de 1a salvacidon. (Volveremos a encontrarnos con Cullmann en la
misidn politica de Jesds).

Subrayemos, con todo, un par de ideas que resalten el cardcter histdrico
de la salvacidn.

La Palabra de Dios al hombre es una Palabra histérica. No es una Palabra
natural en el sentido de una palabra deducida de la esencia natural del mundo
y de las cosas. Es una Palabra histérica que irrumpe en la naturaleza. Esto

es ya claro en la historia de 1a revelacidn, pero cobra todo su significado sd

lo cuando el Revelador del Padre se hace historia. Como dice Hegel a otro -
propésito (en la Introduccién a la Historia de la Filosofia) el verdadero mi-
lagro no estd en la 1nterrupc1on de tal o cual ley de la naturaleza; el verda
dero milagro estd en la irrupcién de la historia en la naturaleza, de la 11-
bertad personal en el curso fijo de la naturaleza. Que la h1stor1a mucho més
que la naturaleza sea el lugar propio de la revelacion y de la comunicacién
de Dios, es una afirmacion de incalculable importancia para la teologia y pa-
ra la praxis cristiana: es en la historia mucho mds que en la naturaleza don-
de vamos a hacer presente al Dios vivo.

Al mismo tiempo en cuanto Revelador del Padre Cristo es Palabra para to-
dos pero para cada uno, para siempre pero también para ahora. No es un dato
objetivo concluso sino una palabra viva que implica en su mismo ser la alte-
ridad del oyente en situacién. Aungue-no hubiera la promesa de la presencia
viva del Espiritu de Jesis entre los suyos, la historicidad de la revelacion
estaria probada por su destinacidn viva a hombres vivos en situaciones histori
cas que constituyen su realidad concreta. Por eso, no hay solo una historia
de la revelacidon en el sentido de que se ha ido dando paulatinamente -y se ha
dado paulatinamente porque el hombre es forzosamente una realidad que se hace
en la historia-, sino que se sigue dando una revelacidn de Dios en nuestra -
historia. Se puede admitir que el depésito de la fe esta concluso, pero como
muy bien ha notado Zubiri estd concluso como sistema de posibilidades; ahora
bien 1a historia es precisamente la actualizacidn de posibilidades. Sdlo el
fin de la historia actualizard toda la revelacion, y lo que es revelacidn sé-
lo como posibilidad no es todavia actual revelacién. Por esta razén es a la
historia que los hombres hacen a donde debe volverse el cristiano y el tedlo-
go para escuchar el dato objetivo y total de la revelacion.

Lo que esta Palabra hace es salvar. Quizd la salvacidon, como ha notado -
Zubiri en sus cursos, no sea la expresion mas profunda de lo que Dios preten-
de hacer con el hombre. Pero de todos modos la sa]vacfﬁn, si la dejamos un
tanto indeterminada, es una buena sintesis de la accidn de Dios con el hombre.
Esto es un punto suficientemente claro. Lo que importa determinar es el ca-
rdcter histérico de esa salvacidn, si, en efecto, la historia de la salvacion
es o no una salvacién en la historia o s6lamente mas alld de la historia.
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La historia de la salvacion es una salvacion en la historia.

Esta afirmacion va a ser el tema de todo el curso. Su significado no lo
podemos desentrafar antes de volvernos histéricamente a algunos pasos funda-
mentales de la historia de la revelacidn, en especial al momento culminante
que representa la vida histdrica de Jesls. Lo inico que podemos hacer ahora
es encuadrar el problema.

Que la salvacién sea histdrica supone, por 1o pronto, dos cosas: serd dis
tinta segln el tiempo y el lugar en que se realice, y debe realizarse en la
realidad historica del hombre, es decir, en su total y concreta realidad. No
hay por tanto por qué escandalizarse de que la Iglesia vaya aprendiendo su -
mision concreta por la lectura viva de la revelacidon en la realidad cambian-
te de la historia de los hombres, ni de que vaya anunciando su salvacion de
modo_distinto segin las situaciones distintas. Que empiricamente haya en es
to mucho de oportunismo, no impide que este proceder sea en s{ el {nico posi-
ble para ser fiel a su mision. Es, en definitiva, por un hombre histérico -
en el que culmina una Targa serie de hombres histéricos como Dios ha querido
anunciar y realizar la salvacion, y es a hombres historicos no a espiritus -
intemporales a quienes esa salvacion va dirigida.

Conviene insistir en que Israel aprende en su historia, y en su historia
politica a transcender la idea naturalistica de Dios y a comprender histori-
camente Ta salvacion que Dios quiere darle. Se puede sostener que la revela
cion historica fué alcanzada histéricamente como interpretacidn de la propia
realidad histérica. Dicho en otros términos, desde la concreta situacidn po
1itica de un pueblo se 1lega a descubrir quién es el Dios vivo para los hom-
bres vivos. Auzou (sobre todo en "De la servidumbre al servicio. Estudio -
del Libro del Exodo", Madrid, Fax, 1969) ha mostrado suficientemente como el
primer Exodo ha sido el camino que el pueblo elegido siguid hacia una profun
da experiencia de Dios como Salvador a partir de una experiencia socio-poli-
tica del pueblo entero que trata de realizar en una nueva forma socio-politi
ca su nueva interpretacion de Dios y por tanto de si mismos. Lo mismo puede
decirse del Tlamado segundo Exodo, en que a un nivel superior, se repite la
misma experiencia y se va preparando su transcendencia. La pascua cristiana
transcenderd aln mas la experiencia politica del segundo Exodo, pero de nin-
gln modo Ta anularda. Es en la historia de un pueblo con concretos problemas
de Tndole polftica, es ahi donde la revelacidon y la salvacidon de Dios van to
mando carne. Se va de la experiencia politica a la experiencia religiosa ,
y se espera de la revelacion de Yahwe que venga a interpretar y en su caso a
resolver problemas del pueblo como totalidad pdblica. Se pertenecia al pue-
blo elegido y en la pertenencia a este pueblo, que era el objeto global de -
la salvacidn,es donde cada miembro del pueblo podia esperar su salvacidn, sal
vacion de su aqui y su ahora; en esa salvacion del aqui y el ahora van muy -
paulatinamente aprendiendo de una salvacidn superior.

Esto no deja de tener sus peligros y el pueblo judio fue 1legando a una
identificacion de lo politico y lo religioso, que anularfa a la par su ser -
politico y su ser religioso. Pero la experiencia y el camino elegido por -
Dios para comunicarse a los hombres estd ahi y no puede despreciarse. Mas -
tarde trataremos de probar que es en una nueva experiencia politica donde un
mundo secularizado puede adquirir la experiencia de Dios Salvador, pero ya -
la pedagogia seguida por Dios para con su pueblo nos debia ensefar algo, al
menos a no escandalizarnos de que se busque una aproximacidon politica a la -
fe. Curiosamente en este escdndalo coincidirian Marx y las nuevas derechas,
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claro que con muy ciferente sentido.

Atendamos un momento a la critica de Marx en la primera de sus tesis so-
bre Feuerbach. El1 comportamiento tedrico, puramente contemplativo e inte--
rior no es el auténticamente humano, el plenamente humano. Esta huida hacia
la interiorizacion individualista se deberia a que Feuerbach s6lo conoce la
praxis en la nefasta y sucia forma en que la ejercitdo el pueblo judio. Reco
noce Marx que la religiosidad judia es una praxis politica, pero es una in-
munda forma de praxis politica; reconoce que Feuerbach hace bien en abando-
narla, pero hace mal en considerar que la purificacion antropoldgica pudiera
consistir en abandonar toda forma de praxis politica. La praxis judia serfa
rechazable por no ser transformadora en si mismo, por remitir a Dios la trans
formacidn como premio o castigo. La praxis judia es una alienacion de la -
praxis. Ho se debe huir de ella sino recuperarla en su propia esencia inmanen
te. Lo que debe hacerse es abandonar toda referencia transcendente a un Dios
alienante para vivir inmanentemente la praxis transformadora de la naturaleza
y de la historia. La plenitud humana, la salvacién, estard en hacer nosotros
una sociedad humana, una humanidad social.

Pero ante esta critica en muchos sentidos valiosa uno puede preguntarse:
es correcta la interpretacidn que de la praxis judia indica Marx? Es correc-
ta Ta interpretacidon de la secularizacion antropolégica del cristianismo como
un puro proceso de interiorizacion subjetiva? Mo hay otra praxis como reali-
zacion del hombre que la praxis cerradamente inmanente? Ciertamente Marx ha
puesto en claro que el hombre no debe reducirse a interpretar y contemplar el
mundo sino que debe transformarlo; que la principal misién ética del hombre -
reside en ese esfuerzo de transformacién; que el objetivo ineludible de Ta ac
cion social es la construccion de una sociedad humana y que ello implica una
humanidad social; que si el hombre no realiza esta nueva humanidad, nadie la
va a realizar por é1; que en la realizacion de Ta nueva humanidad estd Ta sal
vacion o la condenacidn del hombre... Pero lo que no ha puesto en claro es
que las exclusivas alternativas sean la politizacidon religiosa judia, la inte
riorizacion feuerbachiana, y la praxis marxista.

Buscar una nueva alternativa para que la historia de la salyacion sea sal
vacion en la historia es tarea de una teologia postmarxista. El cristiano de
be admitir que la versidn socio-politica de la religidn judia y la version re
ligiosa de su accidon politica son primitivas. Debe sostener que la presencia
de Dios en la realidad natural y en la realidad histdorica no es la presencia
de un demiurgo, que con milagros premia o castiga el comportamiento religioso-
moral de los hombres y de los pueblos. Mas bien debe buscar tedricamente y
realizar practicamente una accion transformadora del mundo y de la sociedad -
como signo constitutivo fuera del cual no se hace presente la salvacidn trans
cendente del hombre; debe insistir que es la historia el Tugar de la revela-
cion de Dios, y que esta revelacidon es hoy hacer que se revele Dios en la his
toria.

En definitiva, el cristianismo debe tomar con total seriedad el significa
do de 1a Palabra hecha carne en la historia. Dios se ha revelado en la histo
ria, no directamente sino en el signo que es la humanidad histérica. No hay

acceso a Dios sino a través del signo de la historia. Debe elevarse a catego ,

ria transcendente y universal la afirmacidn cirstiana de que no hay comunica-
cion con Dios Padre mds que a través del signo gue es la humanidad de Jesils;

es ésta una de las tareas de la teologfa politica. En este sentido debe rea-
sumirse la afirmacion de que Jesis ha quedado constituido en Sefior de la his-
toria: la historia es el intérvalo entre su primera y su segunda venida; es -

\
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en ella donde deben prepararse los caminos del Sefior. Por eso la accidon so-
bre Ta historia, la salvacion del hombre social en la historia es el verdade
ro camino para gue Dios deifique definitivamente al hombre. Por tanto, no -
es s6lo que la historia de la salvacion traiga consigo una salvacidn en la -
historia; es ademds, que la salvacion del hombre en la historia es la Unica
forma de que culmine la historia de la salvacion.



CARACTER POLITICO DE LA MISION DE JESUS

Para determinar cudnto y qué de salvacion en la historia hay en la histo
ria de la salvacidn, es menester centrar el tema en Jesls culminador de la
historia de la salvacion. E] sentido de esta culminacién es ciertamente his
torico; es decir, viene -de y sigue- hacia, pero indudablemente es clave in-
sustituible y en alglin sentido definitiva de ese venir y ese seguir. El pro
fetismo veterotestamentario, por ejemplo, no cobra su total sentido ascenden
te sino desde 1o que Jesls representa, aunque reciprocamente el sentido de
Jeslis se nos escaparia si dejasemos de lado la historia profética.

Investigar este punto no carece de dificultades. E1 carédcter politico -
de la misién de Jesls, cuyo estudio nos podria enrutar para determinar el ca
racter de salvacion en la historia que tiene la plenitud de 1a historia de
la salvacidon, estd ya oscurecido en la versidn neotestamentaria que se hace
de su vida, y desde luego en la secular lectura que se ha hecho de esa ver-
sion testamentaria en los cldsicos por su ignorancia exegético-histérica y
en los menos clasicos por razones de "continuacion". Lo estd también por el
sentido ahistdrico de algunas cristologias tradicionales, que no han tomado
en serio para sus construcciones cristo-l6gicas la yida historica de Jesis.
Esto nos plantea un primer problema introductorio referente a 1o que puede y
debe ser una cristologia.

Cardcter problemdtico de las distintas cristologias.

Es claro que la reflexidn teo-16gica sobre la salvacion en la historia
exige una cristo-logia. La fe en Jesls es elemento decisivo para entender -
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la historia de la salvacion, pero esta fe puede, y debe segin los casos, en-
frentarse con el logos humano. Esto convierte la fe en Jeslis en una cristo-
logia.

Ahora bien, de qué Togos se trata. Cudl serd el modo adecuado de razdn
para que la fe se expanda en una mdxima comprensidn intelectual. Esta es la
pregunta que aqui nos interesa.

Para responderla debe partirse de que ya en el Nuevo Testamento hay cris
to-logia, y que hay distintas cristo-logias. Ambas afirmaciones son topicas
en la teologia actual, pero conviene recogerlas. E1 NT no solo nos transmi-
te la fe de una comunidad primitiva en Jesls sino que nos transmite también
una reflexidon mds o menos tedrica segln los casos, mds o menos "logica", he-
cha o por la comunidad primitiva o por alguno de sus incipientes tedlogos.
E1 detalle no puede ser pasado por alto, porque el logos implica una situa-
cionalidad que delimita enfoques e interpreta selectiyamente los hechos. Que
esa delimitacidn esté justificada asi como su correspondiente interpretacion;
mas aln, que en nuestro caso ambas deban considerarse como inspiradas, no -
obsta a que en reflexiones cristo-16gicas posteriores se tenga presente el -
caracter delimitado e interpretativo de 1o que de otra suerte se estimaria
como hecho histérico desnudo.

La mejor prueba de ello estd en la segunda afirmacidon: en el NT hay dis-
tintas cristo-logfas. Es decir, no s6lo se seleccionan hechos de modo dis -
tinto y se los sistematiza de forma distinta, en lo cual ya se da un inicio
de distincion cristolégica, sino que se reflexiona sobre ellos de modo dis -
tinto. Estas distintas reflexiones no son inconciliables absolutamente, pe-
ro tampoco se puede pasar muy a la ligera por sus diferencias. Por poner un
ejemplo -s6lo un ejemplo-, que se relaciona mds de cerca con nuestro tema -
son muy distintas la cristologia del evangelio de la circuncision y la cris-
tologia del evangelio de Pablo. No podemos entrar aqui en este tema tantas
veces discutido; bastard con indicar que el evangelio de la circuncisidon -
atiende mds al Jesis histdrico y a la resonancia social e histérica de Jesis,
aspectos que estan muy ligados entre si. E1 evangelio de Pablo, en cambio,
presta poca atencidn al Jesiis segln la carne, a la figura histdrica de Jesis
para saltar demasiado rdapidamente al Cristo de la fe; la historia no se pue-
de confundir con la anécdota ocurrida pero el sentido de la historia no puede
ser ajeno al hecho real, al hecho visible y encarnado que antecede a la fe.

La diferencia es importante porque indica que la distinta lectura cristo-
16gica del mismo Jesds histérico se debe en buena parte a la situacidn y a
las necesidades de quien se enfrenta con la fe en Jess. Pablo no conyivid
con Jesls, y esta falta de con-vivencia no deja de notdrsele. Que ciertos -
judeo-cristianos convivieron demasiado con €l y no acertaran a saltar mds -
alld de la materialidad de su comportamiento histérico, serd también una 1i-
mitacién. Las limitaciones de las distintas cristologias del Nuevo Testamen
to deben ser superadas en una cristologia ulterior que las asuma y las reela
bore histdéricamente en una nueva lectura situada histdricamente.

Esto es to que no ha hecho el logos griego, que han manejado con algin
indescernimiento muchos teélogos como si fuera el Unico logos posible o el -
mejor de los logos posibles. No se niega que el logos griego no pueda apor-
tar nada a la cristologia: ahi estdn Tos primeros concilios para demostrar
las ventajas y las limitaciones del logos griego en la reelaboracidn racio -
nal de la fe cristiana. Mas adn puede aceptarse que la utilizacidn prepon-
derante de un determinado logos griego pudo responder de manera bastante ade-
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cuada a una precisa situacidn histérica, donde la historia, que era la histo-
ria de unos pocos, se basaba en la contemplacidon especulativa y de ninguna ma
nera en la transformacién social, cuyo sujeto fuera el pueblo entero. A esta
élite individualista e intelectualista lo que le interesaba era una intelec-
cion tedrico-idealista del misterio cristiano. Se logrd asi una respuesta -
historica y también unos logros permanentes pero no definitivos; pensemos, -
por ejemplo, en Calcedonia. Pero esto no quiere decir ni que con ello se ha
dicho todo 1o mas sustancial de una cristologia, ni aln siquiera que en la pu
ra 1inea de interpretacion intelectual no se pueda avanzar.

Hoy necesitamos una nueva cristologia para la que el tema capital no pue-
de ser coémo se concilia conceptualmente -y se tranquiliza asi la inquietud in
telectual- la unicidad de persona con la duplicidad de naturalezas, sino, mas
bien, cdmo realiza Jesls en toda su plenitud su mision de salvador del hombre.
Este no es un planteamiento meramente funcionalista ni menos profundo que el
anterior. Si la historia tiene mas entidad metafisica que la naturaleza, las
reflexiones sobre la historia deberdn ser mds profundas que las anteriores. Y
por definicién mas operativas.

Esta nueva cristologia debe dar todo su valor de revelacidén a la carne de
Jesis, a su historia. Hoy mds que nunca es absurdo pretender construir una
cristologia en l1a que no cuente decisivamente la realizacion histérica de la
vida de Jeslis. Lo que antes -y hoy mucho menos- se trataba en los "misterios
de la vida de Jesls" como algo periférico y ascético, debe recobrar su pleno
sentido, a condicidn, claro estd, de que se haga una lectura exegético-histo-
rica de lo que fue realmente la vida de Jesds. Hay que dar paso a un logos
historico sin el que todo otro logos es meramente especulativo e idealista. -
Este logos histérico deberd partir del hecho inconcuso a la mirada de la fe
que la vida histérica de Jesls es la revelacion mds plena del Dios cristiano,
y deberd ejercerse metodicamente como un logos de la historia que subsume y
supera el logos de la naturaleza. Un logos de la naturaleza que con frecuen-
cia ha pasado por el logos del ser y de la realidad. S&6lo un logos que tenga
en cuenta la realidad histérica de Jesls puede dar paso a una cristologia to-
tal y a una cristologia a la altura cambiante de la historia; s6lo &1 podra
descubrirnos qué hay de salvacidon en la historia a raiz de la historia de la
salvacion.

Todo ésto se ha dicho aqui no para realizar 1o que se propone, sino para
mostrar las limitaciones de las cristologias clasicas, para apuntar a su posi
ble superacidn, y, mds en concreto, para justificar el cardcter cristoldgico
del enfoque que sigue a continuacion.

Dimension socio-piblica del profetismo de Jes(s.

Dejando de lado discusiones no del todo inoportunas sobre el caracter del
profetismo de Jeslis, no hay duda que en &1 se da una muy caracteristica dimen
sion profética. Para nuestro propdsito lo importante es que el pueblo que -
convivia con &1 le sitla en la linea de los profetas. Tanto los textos de Mt.
16, 14 y Mc. 8, 27-33 con sus muy distintas intenciones teoldgicas nos indi -
can claramente que para el pueblo -qué dice el pueblo de mi, qué piensa el -
pueblo de mi- Jesds estd situado en la misma 17nea de Elias, Jeremias, Juan el

_Bautista, en fin uno de los grandes profetas. No podemos repetir aqui lo di -

]
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cho sobre el profetismo en el Antiguo Testamento en la leccidn anterior corres
pondiente. Pero es claro que al situarle el pueblo a Jesls en la 1inea de los
grandes profetas, significaba con ello que Jesls 1levaba vida de profeta. Que
Mateos y Marco pasen mas alla en los pasajes aludidos y le atribuyan el ser -
Mesias e Hijo de Dios, no invalida el proceso histérico. Jesls transciende el
profetismo pero desde el profetismo y en el profetismo; lo cual no deja de te-
ner una significacion incalculable: es a través de la dimensidn profética como
el pueblo y sus discipulos van alcanzando 1o que es Jesls en su realidad dl1ti-
ma. Por tanto, ni se puede llegar a esa realidad Gltima al margen de su yida

profética ni se profundiza debidamente en su vida profética si no se transcien
de hasta su realidad dltima a 1a que aquella conduce. N

ET problema podria agudizarse todavia mds con una pregunta esencial a la
cristologia: cudndo y como adquirid Jesids conciencia explicita de su filiacion
divina, del cardcter dltimo de su persona. Las cristologias montadas sobre un
Togos griego de la naturaleza y no demasiado atenidas a una exégesis rigurosa
de los textos neotestamentarios han dado respuestas apridricas y muy poco "his
toricas" (E1 artfculo de Vogtle, Exegetische Erwagungen uber das Wissen und -
Selbstbewusstsein Jesu, en Gott in Welt, Freiburg 1964, 606-667; el de Rahner:
Dogmatische Erwagungen uber das Wissen und Se]bstbewusstse1n Christi, del cual
hay traduccidon en el tomo V de los Escritos de Rahner; el trabajo conjunto de
los dos sobre el término Jesucristo en Sacramentum Mundi, del cual habrd pron-
ta traduccion en castellano; el ndmero 11 de Concilium, todo é1, pero especial
mente el boletin de Gutwenger sobre La ciencia de Cristo, y el trabajo de -
Schnackenburg en la parte correspondiente a la cristologia en Mysterium salutis,
también traducido al castellano... todos estos trabajos son suficiente prueba
de 1o que venimos diciendo). Podria entonces sugerirse que Jeslis fue adquirien
do conciencia plena de su ser personal pleno en la vida y por la vida en que -
se realiz6. Si esto fuera asi, podriamos afirmar no sélo que el camino de la
revelacidn del Padre pasa por la vida de Jesis sino que s6lo 1levando la yida
de Jesls, siguiendo su vida puede alcanzarse la revelacidn del Padre. Consi-
guientemente sélo en el seguimiento de su vida y en la yisibilizacidon de ese
seguimiento se podrd saber lo que es el Padre, se lo podrad anunciar y se lo po
drd hacer presente a un mundo histérico. No hay duda que este nuevo plantea-
miento sacudiria toda la teologia fundamental y, desde Tuego, configuraria de
un modo bien determinado toda la pastoral de la Iglesia. No olvidemos que el
predominio del signo sacramental estd planteado en la 1inea causal de la natu-
raleza mientras que esta nueva vision nos llevaria al predominio de la palabra
y la vida profética en 1la 1inea del logos histdrico.

Por eso importa tanto volverse a lo que fue la vida de Jesls no tanto como
edificacidon espiritual o como principio de relacidon psicoldgica con €l sino co
mo significado teologal. Y en esta Iinea uno de los datos capitales es el de
su profetismo. Juan mismo no es ajeno a este camino del profetismo a la afir-
macidn de la filiacidn divina cuando insiste en el caracter preparatorio del
profet1smo de Juan el Bautista y en el cardcter pleno del profetismo de Jesis:

ezte es e; verdadero profeta que ha de venir al mundo" (Jo. 6,14; cfr. 4,19;
71,40; 9,17

De hecho son claras las caracteristicas de la persona11dad y de la v1da de
Jes(s que le sitdan ante el pueblo como uno de los mas grandes profetas./En
€1 resplandece la libertad frente a las tradiciones y frente a los poderes esta
blecidos, que identifican su establecimiento con la tradicién religiosa parali-
zante; desde luego la austeridad de su vida y la yalentia para enfrentarse con
los poderes de la tierra; la publicidad de su vida hasta convertirse en un mo-
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mento decisivo de la historia concreta del pueblo. En &1 se dan de manera ex
cepcional el poder de la palabra y de Tos signos; se convierte en el definiti
vo anunciador del Reino al que proclama como ya presente; hace presente viva-
mente entre los hombres al Dios vivo; promulga una nueva moral del corazdn -
mas alla de los legalismos....

Analicemos un poco mas detalladamente el estilo profético de Jesis por -
cuanto han de servir para configurar el elemento profético de la Iglesia.

Ante todo, su rechazo de la religion muerta y ritualizada. Es cierto que
Jesls seguia las practicas fundamentales religiosas de su pueblo. ”Los intér-
" pretes de su vida recogen la circuncisidn, su presencia en el templo, su asis
tencia a Ta sinagoga, su cumplimiento de la Pascua, etc. Pero tampoco puede
olvidarse que-/choca contra préacticas consideradas como de madxima importancia
por los legalistas de su tiempo: el trabajo en sdbado, la Timpieza de las ma-
nos , etc. Por tanto, no puede deducirse de la practica personal de Jesis,
tal como la transmite la tradicidn primitiva, algo asi como una negacidon de
todo elemento religioso. Pero, como en el caso de los profetas, Jesiis no es
ningdn ministro oficial de la organizacidén religiosa ni como sacerdote ni co-
mo levita o cosa parecida sino que se diferencia y se contrapone a ellos de
modo que no pertenece al aparato jerdrquico. Mas aln, combate su modo de es-
tablecer la relacion del hombre con Dios.

Desde luego pone en entredicho Ta condicidon carnal de Tos hijos de Abraham;
es decir, interioriza la relacién con Dios (Jo. 8,39). Interiorizacién que -
no supone espiritualizacion sino subjetivacidn libre de lo que sin ella seria
un hecho puramente externo. ET hombre necesita apropiar 1ibremente To que es-
td ahi y sin esa apropiacidn no hay vida propiamente humana. Esto resalta mas
frente a los ritos religijosos, frente a la Tocalizacion del encuentro con Dios,
como se expresa en el pasaje de la samaritana: Dios serd adorado en espiritu y
verdad y no en un templo o en otro, porque Dios es espiritu, es interioridad
en el sentido de totalidad interiormente presente a toda realidad; lo que el
judio tiene de mas es un saber en la historia de quién es el Dios vivo al que
debemos adorar pero no la localizacion de ese Dios y su manipulacidon cultual.
Por eso, tampoco es amigo de que los hombres hagan a Dios largas oraciones pa-
labreras ni de que se queden en su imploracidon sin que se pongan a realizar lo
que es la voluntad del Padre.

Ataca, duramente, la opresidn que el poder religioso ejerce en nombre de
Dios sobre el pueblo; de ahf su célera contra la hipocresia de quienes confun-
den el mandato de Dios con las tradiciones humanas (Mt. 15, 1-20): apela a -
Isafas en su condena de la accidn externa que no responde a la verdad del cora
zén y propone una decidida superacidn de lo ritual y de 1o legal. Ataca a -
quienes dicen tener las 1laves del reino e impiden la entrada (Lc. 11, 52); a
Tos que cargan sobre los hombres del pueblo pesos insoportables y no son capa-
ces de ayudar ni con un dedo a 1levarlos. Los pasajes en esta 1inea son innume
rables.

En resumen hay en su modo de vida y en su mision un pronunciado traslado
del acento religioso a la fe operante: lo importante en la Nueva Alianza, en el
tiempo nuevo, sera la actitud personal, la adhesidn a su persona en la fey -
consiguientemente el seguimiento de su persona en la propia vida. De esta re-
lacidn personal en que seguimiento y fe se entrelazan y condicionan mutuamente
dependera la santidad cristiana, es decir, la presencia salvifica de Dios en el
hombre y el acceso del hombre a Dios. De nuevo aqui, la revelacién y si se quie
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re la realizacidn de Dios en el hombre pende absolutamente de la relacidn del
hombre con quien se profesa como camino para Dios, como verdad de Dios, y co-
mo vida de Dios. No hay otro acceso al Padre que el mostrado por la vida de
Jesls; una de-las formulaciones bdsicas de ese seguimiento es el expresado en
el Sermén de la Montafia (cfr. Joachim Jeremias, Palabras de Jesis, Madrid, -
Fax, 1970), no entendido como una nueva ley sino como un principio de sequi -
miento (cfr. Dietrich Bonhoeffer, Nachfolge, Munchen, Kaiser Verlag, 1937; de
be de haber traduccidn espafiola). En este seguimiento, que es visible y compro
bable, y no en una presunta gracia sobrenatural cuya presencia escaparia a la
objetividad de la conciencia personal y social, es donde debe verse la "medi-
da" del ser cristiano. El ojo deberd estar puesto no en lo sobrenatural que
es una accion o una persona sino en lo cristiana que es: en el seguimiento en
carnado y no de pura intencion que hay en la yida de cada uno de lo esencial
de la vida de Jesis.

Ya en este planteamiento, al parecer puramente religioso, como ocurria -
con los profetas Jesls aparece como un poder piblico que impulsa a una profun
da transformacién de la situacién pdblica. No necesitamos insistir todavia
en el sentido de Ta purificacion del Templo, pero el puro hecho, ya sea en la
"colocacion" de Tos sindpticos como en la de Juan, demuestra de por si que su
nuevo modo de entender la relacidn con Dios va a llevar a Jesls a un choque
con el poder religioso plblico. Es evidente que la religidon de Israel, aidn -
en el tiempo de Jesls, era uno de los elementos mas decisivos, si no el mas,
de la configuracion de la vida piblica y de la vida privada. Toda accidn so-
bre ese elemento religioso era forzosamente una accion sobre la vida piblica,
y aunque el acento inmediato de Jesls no es sobre lo socio-politico sino so -
bre 1o socio-religioso, su accién no podia menos de verse como una grave in-
terferencia con la estructura del poder.

La mejor prueba estd en que los que dominan la religién de Israel y a tra
vés de ella la configuracién social y la yida del puebIo ven_en Jesus, como
anteriormente en Juan el Bautista, a los mayores enemigos “de su prepotencia
piblica. Al atacar su monopolio sobre la fe en Jahwe, su necesaria media -
cion para el encuentro del hombre con Dios, Jesids socava la situacion de po-
der del estamento sacerdotal; mas aln, pone en peligro, como enseguida vere-
mos, la situacion de equilibrio entre el pueblo y el poder romano en la que
se mueven los poderosos judios para poder mantenerse en la situacidn adquiri
da; finalmente, pone en peligro la fuente de sus ingresos como puede apreciar
se en la purificacién del templo.

Por tanto, incluso aquellos que quisieran reducir la actividad de Jesis a
una dimension puramente religiosa debieran reconocer en esta primera dimen-
sion tipica de su profetismo un momento piblico de primera importancia. EI
estamento sacerdotal no era puramente religioso y el poner en entredicho su
falsa religion es ya causa de colision piblica con la estructura de su socie-
dad. MNo olvidemos que se trata en lo social de estructuras y que, por tanto,
el trastueque de uno de sus elementos esenciales 1leva consigo el desequili-
brio del todo social. Pero hay mucho mds que esto aun en la actuacidn pura-
mente profética de Jesis.

Estd su denuncia social asimismo en la 1inea mas tipicamente profética;
es decir, ademds de su oposicidon al poder religioso es clara en su vida la
oposicion al poder social. E1 ataque despiadado a escribas y fariseos, deten
tadores prdacticos de la infalibilidad religiosa y a través de ella sostenedo—
res de la estructura socio-religiosa, es ya un paso hacia una denuncia mas es
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trictamente social. Sin pretender agotar el tema de esta denuncia, subraye-
mos un tanto el planteamiento de Jesids sobre el problema crucial riqueza-po-
breza, sin olvidar la referencia de Lucas: "Los fariseos que amaban el dine-
ro al oir todo-esto se reian de &1" (Lc. 16, 14).

En la predicacidn de Jesds por lo que toca a este punto resaltan la im-
portancia que da al tema de 1a pobreza y la presentacion de la pobreza en -
contraposicion con la riqueza. No sélo favorece la pobreza -en una especie
de consejo ascético para quien quiera ser perfecto- sino que la contrapone
dialécticamente con la riqueza. Dicho en otros términos no se trata de la
alabanza de la pobreza en si y de la condena de la riqueza en si sino de la
alabanza y condenacion de la relacién unitaria que guardan pobreza y riqueza,
es decir, de aquella riqueza que hace pobres y de aquella pobreza que denun
cia la existencia maligna de la riqueza.

E1 Sermén de la Montafa, sobre todo, en la formulacién de Lucas (6,20-26)
es taxativa en este punto. Es un juicio radical pero es un juicio que en-
frenta y relaciona entre si la pobreza alabada y la riqueza reprendida: los
pobres son los dichosos mientras que los ricos no poseerdn el reino de Dijos
porque ya tienen su consolacidn en la riqueza; los que tienen hambre seréan
saciados y los ahora hartos pasardn necesidad; los que ahora lloran seran -
consolados mientras que los que rien ahora conocerdn duelo y ldgrimas; final
mente el tratamiento de los poderosos a 1os que viven y anuncian el evange-
Tio no podrd ser otro que el del odio, la marginacion y el castigo, mientras
que esos mismos poderosos adulardn a aquellos que de apariencia religiosa no
tienen nada que ver con el evangelio. La referencia a Tos profetas es expli
cita: asf hicieron vuestros padres con los verdaderos y con los falsos profe
tas; a aquellos los maltrataron y a estos los exaltaron.

Es bien sabido que la formulacidn de Lucas en este y en otros pasajes es
mas radical que la de los demas evangelistas. No ofrece, por ejemplo, la es
capatoria de la pobreza de espiritu que insinda Mateo. MNo nos interesa en-
trar aqui en la conciliacion de las diversas sentencias; desde luego, la du-
reza del mismo Mateo en el aspecto de la denuncia social es también de enor-
me vigor (recuérdese la versidon de Passolini, que si escandalizd a tantos no
se debid a que &1 falsificara la letra y el ambiente sino a la costumbre de
los escandalizados a leer melifluamente el Nuevo Testamento). Pero si nos
interesa para recalcar el cardcter histérico y cambiante el acentuar que la
lectura de Lucas se hace desde una comunidad en la que obviamente el problema
probreza-riqueza estaba en primer plano. La comunidad de bienes en el senti
do de una estricta disponibilidad de ellos seglin las necesidades de la comu-
nidad, que nos transmiten los Hechos, es una prueba de ello. Se hace una -
lectura desde la situacion concreta de la comunidad y se concretiza la lectu
ra en términos bien reales y efectivos eludiendo toda evasidon interiorista e
idealista; lectura que hoy debiera renovarse desde la situacion histdorica de
cada comunidad eclesial.

E1 tema pobreza-riqueza no es, por tanto, un tema de pura ascesis indivi
dual; es también un tema sociolégico y en esta dimensidn socioldgica es como
se relaciona con el acceso del hombre a Dios. En efecto, la riqueza es vis-
ta como uno de los mayores impedimentos del Reino de Dios entre los hombres,
es decir, de que Dios se haga salvificamente presente entre los hombres. A
medida que avanza la historia de la salvacion va viéndose que es la pobreza
y .no la riqueza el lugar de la revelacidén y de la salvacidon de Dios; la histo
ria de la salvacidn se va haciendo en este sentido cada vez mds radical: la
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radicalizacién empieza ya en el Antiguo Testamento precisamente a través del
mensaje de los profetas; se habia visto en la riqueza material la bendicidn

de Dios hasta que histéricamente se fue apreciando que/esa riqueza material
se lograba con atropello del pueblo indefenso y que 1levaba a toda forma de
opresidon; ante esta nueva experiencia histdrica el profetismo se enfrenta ca
da vez mas con la riqueza, en cuanto es causante de la pobreza y no como di-
mensidn en si. Este proceso culmina en el Nuevo Testamento.

Desde Tuego, la pobreza de la vida de Jesids tiene un valor teolégico fun
damental. No se trata de una reaccidn psicolégico-afectiva de ser pobre con
Cristo pobre por alcanzar un mayor parecido con &1; el planteamiento debe -
ser mucho mas radical. La pobreza de la vida de Jesls tiene un significado
socio-teologal de primera importancia. Es la pobreza de su vida, por un la-
do, condicién y a la vez resultado de su lTibertad absoluta frente a los pode
res de este mundo; por otro lado, es la condicidon de acceso a una vida s6lo
en la cual se reve1a Dios. De ah1 la importancia que tiene la repeticién -
constante riqueza-pobreza en el Nuevo Testamento; tal repeticidn y tan acen-
tuada significa que en esa dimension de la vida, que es una dimensidn a la
par personal y social, es uno de los elementos esenciales del mensaje cris -
tiano; no es cuestion de masoquismo o de Tucha de clases sino de algo real
y objetivo; en la pugna entre la pobreza y la riqueza es claro que la revela
cion de Dios estd en la pobreza. A esta luz es a la que ha de verse la comu
nidad de bienes -voluntaria es cierto- claramente apuntada en la Iglesia pri
mitiva; no se trata de la instalacidon de un comunismo en el sentido politico
del término, pero si de una apreciacidon original sobre las condiciones dpti-
mas para el anuncio de la buena nueva a los hombres histéricos.

Repitamos que no se trata de una alabanza abstracta de la pobreza como
si la condicién indispensable para la aceptacién del Dios cristiano fuera la
miseria permanente; ni, reciprocamente, de una condena abstracta de la rique
za como si el disfrute de Tas realidades materiales 1levara forzosamente con
. sigo la obturacidn de la apertura cristiana al Dios de Jesucristo. Se trata,
en primer lugar, de un planteamiento historico, que atiende, por tanto, a -
una determinada situacidn; y, en segundo lugar,,se trata de una re]ac1on dia |
léctica: de una riqueza que produce pobreza, de modo que la alternativa “sea ,
la de estar con los dominadores o con los dominados. Tal planteamiento no
anula sino que encuadra el sentido en que es cultivable una ascesis personal
de pobreza, que, con todo, debjera estar fundada en el significado teoldgico-
historico de la pobreza de Jeslis y no en una presunta relacion efectiva con
un Jesls historico ya transcendido -de ninguna manera anulado- por el Cristo
de la resurreccion.

E1 evangelio da una serie de razones por esta preferencia histérica'y -
concreta de la pobreza, o si se prefiere de los pobres como lugar preferente
de la revelacion de Dios. Podrian aducirse una serie de razones, pero es -
preferible atenerse aqui a las razones aludidas por los mds proximos conoce-
dores de la vida de Jesds. Sin pretender ser exhaustivos se pueden estruc-
turar unas cuantas.

Lucas 11ama a la riqueza sin mds deshonesta (Lc. 16, 9), o todavia mejor
injusta. Lo cual origina la burla de los fariseos y la contestacidon de Je-
sds: vosotros sois los que os dais de justos delante de los hombres, pero -
Dios conoce vuestros corazones; porque lo que es estimable para los hombres,
es abominable ante Dios (Lc. 16, 14-15). E1 sentido es claro, si se atiende
a lo que se dice en el versiculo inmediatamente anterior: los fariseos se -
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burlaron al escuchar la doctrina de Jesls sobre rigueza-pobreza, y Lucas da
la razdon, a la que ya aludimos antes: "porgue amaban las riquezas". Por -
ello no son justos, aunque se den de tales ante los hombres, porque esa ri-
queza que ellos aman es abominable ante Dios. ET texto no permite la esca-
patoria facil de que sdlo es aborrecible la riqueza injusta, porque mis a
bien el sentido es que se califica la riqueza como injusta, aunque siempre
en funcidén de la pobreza que es su forzoso correlato.

No es que la condena de la riqueza se sitde lnicamente en su dimensién
social; también se lo hace en su referencia a Dios: no se puede servir a
Dios y al dinero, porque no puede ponerse otro sefior junto a Dios (Lc. 15,13;
Mt. 6, 24). 0 como explica en otro lugar Lucas (12, 15-21) hacen olyidar
la soberania de Dios. Dicho en otros términos, la riqueza por su propio di
namismo se convierte en un valor absoluto y 1leva forzosamente a la idola-
tria; una idolatria que muchas veces no consistird en negar la existencia de
Dios y divinizar 1la riqueza sino en interpretar lo que es Dios con tal des-
figuracion que pueda convertirse en el Sefor de los ricos; es decir, en
hacer una tal lectura de Dios que haga posible la acumulacion de riqueza en
este mundo. No es necesario insistir histéricamente a donde ha 1levado es-
ta interpretacidon capitalista del cristianismo tanto entre protestantes co-
mo entre catdlicos (el 1ibro de Max Weber puede ilustrar sobradamente este
punto). Que sea una interpretacidn anticristiana, si no lo probara sufi -
cientemente Ta historia, To probaria la admonicion de Jesls que Ta palabra
de Dios caida en el corazén entregado a las riquezas no puede menos de aho-
garse: "el que fue sembrado entre abrojos, es el que oye la Palabra, pero
las preocupaciones del mundo y la seduccidn de Tas riquezas ahogan la Pala-
bra, y queda sin fruto" (Mt. 13, 22); es que los abrojos de la riqueza pue
den permitir que empiece a germinar la palabra, pero acabardn por ahogarla.

Esta intrinseca dificultad que ofrece la riqueza para que la Palabra -
inicialmente recibida de su fruto cristiano estg perfectamente establecida
en el evangelio. Dos grupos de pasajes lo prueban claramente. Uno de ellos
es el que se refiere al joven rico (Mt. 19, 16-22; Mc. 10, 17-31; Lc. 18.
18-30), al que como vemos los tres sindpticos dan gran longitud e importan-

cia.

La pregunta del rico es por la vida eterna; la primera respuesta de Je-
sis alude a la guarda de los mandamientos, entre los que ya estd incluido
el "no robards". E1 joven rico insiste en que todas estas cosas ya las -
guarda, pero como estd convencido de que todavia no posee en si la yida -
eterna, la vida verdadera, le pregunta a Jes(s: qué mds me falta. La res-
puesta de Jesls es ligeramente distinta en cada uno de los sinépticos: Mateo
la introduce con el "si quieres ser perfecto" que ha 1levado la cuestidn por
torcidos derroteros en favor de los ricos; Marcos y Lucas, al contrario, re-
cogen de inmediato la frase del joven: Jeslis acepta que algo le falta no pa-
ra ser perfecto sino para obtener la vida eterna, para poseerla. Ese algo
mds que le falta es claro: vender todos los bienes y darselo a los pobres pa
ra entonces poder seguir a Jesils, tomando la cruz, como afiade Marcos a los
otros dos. Como nos dice Marcos, el joven puso mala cara y entristecido se
marché "porque era muy rico".

E1 pasaje ha sido falsificado en muchas lecturas ascéticas y espiritua-
Tistas: vida eterna se entiende sin mds como la vida ultraterrena, pero des-
pués se comete el contrasentido de creer que con la guarda de los mandamien-
tos se puede alcanzar la vida eterna, cuando claramente se asegura- que falta
mas para alcanzar esa vida eterna. Esta objecidn se evita diciendo que se
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trata de perfeccion sin percatarse de que perfeccidén no significa mds que la
totalidad de la posesidn de la vida eterna. La interpretacidn hay que 1le-
varla por otro camino.

Se trata fundamentalmente de ser cristiano, de seguir a Cristo. La mera
guarda de los mandamientos no constituye el cristianismo; no es cristiano,
no posee la vida eterna quien tan s6lo guarda los mandamientos. E1 cristia-
no no es un ente ético que guarda las leyes, sino que es una persona que Si-
gue en la fe la vida de Cristo y 1leva en cuanto puede su misma vida. Una
de las condiciones ineludibles de este seguimiento es dejar Tas riquezas y
darselas a los pobres: sdlo asi se le puede seguir y en esto consiste el to-
mar la cruz, cuyo sentido, como veremos mas tarde, no deja de tener un matiz
zelotico. S6lo los que estdn libres de las riquezas estan en condiciones pa
ra seguirle a Jesids y para continuar su misién. E1 colofén de los sindpti-
cos no puede ser mas expresivo: "por la riqueza" no pudo este joven, por lo
demds también dispuesto, a seguir a Jesls. La riqueza no le impidid escu -
char la l1lamada, pero la palabra cayd entre abrojos, y quedé ahogada.

Este hecho capital en la vida de Jesls estd corroborada por las palabras
que le atribuyen los mismos evangelistas a este propdsito: quien no renuncia
a todos sus bienes no puede ser su discipulo: mds facilmente entra un came-
110 por el ojo de una aguja, que un rico en el reino de Dios (Mateo); qué di
ficil es para los que confian en las riquezas entrar en el reino, pues es
mas facil que un camello entre por el ojo de la aguja que un rico entre en el
reino de Dios (Marcos); qué dificil es que los ricos entren en el reino de -
Dios, porque es mas fdcil que un camello atraviese el ojo de una aguja que un
rico entre en el reino de Dios (Lucas). E1 lenguaje sera semitico, pero su
sentido no puede aguarse de tal manera que no signifique nada. Lo menos que
puede significar es que entre la posesion de la riqueza y la entrada al reino
se da una distancia y una contradiccidn casi insuperable.

ET tema puede verse por el lado contrario: el de la pobreza, o si se pre-
fiere, el de los pobres. Entre las muchas referencias que se pueden aportar
desde la eleccion de su estilo de vida hasta la seleccion de sus seguidores,
vamos a seleccionar dos mas significativas: la descripcidn del juicio final
segin Mateo, y la presentacion de su primera predicacidn segln Lucas.

La importancia del texto de Mateo estriba en que estd situado en un con-
texto de juicio final, de juicio definitivo sobre los hombres y, hasta cier-
to punto, sobre la historia: "cuando venga el Hijo del hombre en su gloria y
todos Tos dngeles con €1, se sentard sobre su trono de gloria, y se reuniran
delante de &1 todas las naciones, y separard a los unos de los otros" (Mt.25,
31). E1 pasaje es bien conocido y de é1 deben subrayarse dos aspectos que
son capitales para nuestra interpretacién. Primero, el juicio se hace con-
forme a un catalogo bien material y con referencia inmediata a los necesita-
dos: hambre, sed, peregrino, desnudo, enfermo, encarcelado. Segundo, la iden
tificacion de la accidon con el necesitado y de la accidn con el Hijo del hom-
bre: los mas pequefos, por serlo, son sus hermanos y 1o que se hace con ellos
con &1 se hace. Con un agravante que abarca los dos extremos: ni en las ac-
ciones propuestas como catdlogo del juicio se ve algo expresamente'sobrenatu-
ral" ni cultual, ni "religioso"; ni se hace expresa o explicitamente porque
se supiera que en los necesitados estd el Hijo del hombre, o si se prefiere
no se sabe que el hijo del hombre por el gue se hacen esas cosas esconde al
Hijo de Dios. Los que acusan a la misidn politica de la Iglesia de horizon-
talista debieran volver con mds frecuencia a este texto de juicio final para
medir el sentido de sus palabras.



227

ET otro texto es de Lucas y refiere 1a primera predicacion en Nazaret.
E1 pasaje es importante por su referencia a Isaias, es decir, porque Jesis
pretende enlazar su mision con 1o que estima mas radical en el profetismo:
"E1 espiritu del Sefior sobre mi. Por 1o cual me ha ungido, me ha enviado
para evangelizar a los pobres, para predicar a los cautivos la liberacién y
a los ciegos la curacién, para dar libertad a los oprimidos, para proclamar
el afo de gracia del Sefior... Hoy se ha cumplido esta Escritura ante vues-
tra vista" (Lc. 4, 18-21). E1 texto asumido por Jesds es del tercer Isaias
y en &1 se expresa la mision del profeta en un contexto de clara misién po-
17tica, aunque trascendida (cfr. Is. 61, 1-10; 62, 1-12; 63, 1-19); por tan-
to, no sdlo se sitia a s7 mismo en la 1inea profética sino en lo que la 1i-
nea profética tiene de misidn politica. En las palabras mismas que recoge
Lucas el anuncio de Ta buena nueva es ante todo a los pobres, a los cautivos
y lo que les anuncia es la Tiberacidn. E1 significado de esta liberacidn de
be exp11carse largamente y lo haremos en una leccidn posterior, aunque ya la
prenunciamos en la Teccidn dedicada a la oracién de Israel. Aqui basta como
prueba de en qué términos se plantea inicialmente 1a predicacidn de Jesls y
como enlaza este comienzo con el anuncio final del juicio definitivo. Entre
aquel comienzo y este fin hay mucha ensefianza de Jesls, pero no puede negar-
se el caracter crucial que tienen estos dos grupos de textos para determinar
la mision de Jesds y la misidon del cristiano seguidor suyo.

En esta misma 1inea habria que situar la actividad de Jesls en la satis-
faccidn de necesidades materiales. Cualquiera que sea la lectura critica -
que se haga de los milagros, no puede dudarse de que la comunidad primitiva
vié en la resolucidon de necesidades bien concretas el signo de la presencia
del reino. Hasta tal punto que la satisfaccién de estas necesidades 1levd
en ocasiones a la multitud a interpretaciones errdneas del cardcter proféti-
co de Jesls. E1 pasaje de Juan, tras la multiplicacién de los panes ilumina
bien este punto. Hay en ella una accidn "signitiva", pero el signo no es -
rectamente 1nterpretado por el pueblo; .s7 To es en un primer paso cuando a
raiz de la accidon y de la palabra de Jesls: "este es el verdadero profeta que
habfa de venir al mundo" (Jo. 6, 14), pero inmediatamente va hacia una direc
cidn que Jesls rechaza, Yy sobre la que tendremos que volver sobre el carac -
ter estricto de su misidn politica: "y conociendo Jesds que iban a venir pa-
ra cogerle y proclamarle rey, se retird nuevamente é1 solo" (ib. 6, 15).

Uos dimensiones fundamentales del profetismo de Jesds han quedado sefiala
das hasta aqui: la de su nuevo concepto sobre la debida relacion del hombre
con Dios, y la de su concepto asimismo nuevo de la relacion dialéctica rique-
Za- pobreza en orden a la conf1gurac1on del reino y, por tanto, de la relacidn
debida de Tos hombres con Dios. /Por ambos aspectos, sustanc1a]es en su vida
Yy en su misidn, Jesds entra en colisidn con los poderes piiblicos. E1 ejerci-
cio de la vocacidn profética tanto por lo que se refiere a la dimensidn reli-
giosa como a la dimensién social interfiere con la estructura piblica y colec
tiva, y asimismo con el sistema de poderes que configuran a la sociedad. Ya
desde este punto de vista puede verse en su mision no s6lo un cardcter plbli
co sino un forzoso cardcter politico. Ciertamente no se aprecia un afdn poli
tico inmediatista pero tampoco una retraccion de su misidén por las forzosas
implicaciones politicas que va a tener. De hecho, como lo atestiguan los -
evangelios de forma masiva, se va dando una creciente pugna con los represen-
tantes del poder, quienes se sienten amenazados en el poder suyo y en la es-
tructura que sostiene ese poder. De inmediato se aprecia mas una pugna con -
Tos niveles socio-politicos que con los niveles estatales-politicos, punto que
no carece de importancia para una ulterior determinacidn del cardcter polfitico
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de la misidn de Jesds. Pero aunque esto sea cierto por la misma dindmica de
la relacidn entre lo socio-politico y lo estatal-politico, no va a faltar la
lucha incluso con esta segunda dimension de 1o politico, en cuanto que res-
palda a la primera, de la gue a su vez es expresion.

Con esto entramos de 11eno en el tema de nuestra leccion. Lo hasta aqui
dicho tiene ya una clara dimension politica y de ello se ha solido hacer una
lectura, que obstinadamente ha tratado de eludir la concrecién historica de
1o que implican los textos leidos. Pero es que, ademas, el Nuevo Testamento,
situado en su real contexto histdorico tiene mucho mas que decir sobre este
problema. Esto es 1o que habremos de mostrar en el siguiente apartado: has-
ta qué punto y en qué sentido es mesidnico el profetismo de Jesls?
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CARACTER POLITICO DE LA MISION DE JESUS

Dimensidn politica del mesianismo de Jesls.

E1 titulo de este apartado no es de momento afirmativo; se presenta a mo
do de problema que debe ser investigado. Que la misidon mesianica de Jesis
tiene un cierto sentido politico es facil de mostrar; explicar el alcance y
el sentido preciso de ese cardcter politico es ya mas dificil. Pero es lo
gque vamos a intentar en este largo apartado pues es una de las claves para -
establecer lo que de salvacidn en la historia hay en la historia de la salva

cion.
a) Encuadramiento polfitico de la accidn de Jesis.

Hay que partir de un hecho: toda Ta vida de Jesds ocurre en el marco de
una maxima politizacidn de su pueblo. Muchos autores pueden leerse a este
propdsito desde Flavio Josefo hasta Brandon(Brandon S.G.F., Jesds and the
Zealots, New York, Scribner's Sons, 1967; el Tibro puede tener sus exagera-
ciones de interpretacién, pero tiene asimismo un tal aporte de datos y de
bibliografia, que resulta bdsico para el tratamiento de nuestro tema). Aqui
solo se recogerdn unos cuantos hechos basicos, que encuadren 1o que va a -
ser el centro de nuestra interpretacién: qué posicidn adopta Jesls ante un
mundo exacerbadamente politizado?

No carece de sentido el empefio de Lucas de hacer coincidir el nacimiento
de Jesls. Las fechas, como es sabido,.estan en disputa, 1o cual favorece
ain mds el sentido politico de la aproximacidn del nacimiento de Jesds con
el acto impositivo del censo en vistas a una recaudacidon directa de impues-
tos. Es en este momento cuando Judea fue incorporada directamente (indirec
tamente ya lo estaba) al imperio romano (cfr. Brandon, p. 26). Esta nueva
situacidn suscita un levantamiento por Varo el gobernador romano de Siria,
que segln Josefo lo aniquild crucificando (la crucifixidon va a tener un sen
tido estrictamente politico en toda esta época y conviene subrayarlo desde
ahora para evitar consideraciones demasiado espiritualistas y ahistoricas -
sobre la misma) a dos mil hombres; al frente del movimiento rebelde estaba
en Galilea, Judas el Galileo, de claro estilo zeldtico, como veremos mas tar
de. Eran tiempos en que Jes{s era nifio y no puede caber duda alguna de la
repercusion en su vida de este acontecimiento.

En afios poco posteriores (del 15 al 26 de nuestra era) Valerio Grato de-
puso y nombrd sucesivamente cuatro sumos sacerdotes, el Gltimo de los cuales
fue precisamente Caifds, que tanta parte iba a tener en la muerte de Jesis.
Esta sumisidn de los sacerdotes y del templo (desde la torre de Antonia se
dominaba todo 1o que podia ocurrir en &1) a los romanos es una de las notas
politico-religiosas que configuran el modo de vida religioso-piblico de Jesis.
E1 sacerdocio bajo estaba més en contacto con los movimientos populares, pe-
ro el alto estaba en connivencia con el poder politico y el econdmico. Por
su parte, Poncio Pilato tuvo permanentes conflictos con el pueblo judio come-
tiendo una serie de atropellos religiosos y 1levando las insignias imperiales
a la ciudad santa desde Cesarea como un desafio a las creencias religiosas de
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los judios, en las que veia una resistencia a la total dominacion dz Roma
(cfr. Brandon, 69 ss.). Flavio Josefo, por su parte, subraya la prolifera-
cién de figuras mesidnicas, que se proclaman los liberadores a la par reli-
giosos y politicos del pueblo, hasta parar en el levantamiento multitudina-
rio y la destruccidon de Jerusalén en el afio setenta. Junto con esto hay -
una gran floracidn de tendencias apocalipticas, que ven acercarse una catds
trofe definitiva que va a dar paso al nuevo reino de Dios.

Los Evangelios no son demasiado explicitos en subrayar este ambiente de
excesiva po]itizacién pero desde luego dan suficientes datos como iremos
viendo. Por qué no subrayan la nota, por qué las comunidades primitivas elu
den este aspecto, y por qué la lectura eclesial no ha tenido debida cuenta
de este encuadramiento histérico de la vida de Jeslis, son preguntas que no
tienen dificil solucidon. Los primeros relatores de la vida de Jesiis tenian,
por un lado, que evitar la lectura de un Jesls que pudiera confundirle con
uno de los innumerables pretendientes mesidnicos de su tiempo; por otro lado,
escriben a unas comunidades en que el elemento judio o es escaso o estd es-
carmentado, a la par que deben presentar una figura de Jesis no demasiado -
opuesta al mundo politico romano. Tras esta Timitacién interpretativa que es
dialéctica, porque estd inmediatamente presente el cuadro histérico, los si-
guientes intérpretes ya sin el contrabalance de la realidad h1stor1ca que vi
vié Jesds han ido absolutizando To que era un procedimiento puramente metddi
€0,

A pesar de todog, 1os evangeTwos nos comunican una serie de datos sufi-
cientes para reencuadrar la misidn de Jesls en su exacta perspectiva histori
ca. Sin entrar ahora en su andlisis baste con indicar la alusidon a los ga]i
Teos que maté Pilatos ante el altar y cuya noticia se le transmite inmediata
mente a Jesls; la presencia de Barrabds que en una sedicidn habia matado; -
los crucificados con Jeslds son 1lamados en griego lestai, que es el término
técnico empleado por Josefo para ca11f1car a los rebeldes contra el poder ro
mano, etc.

No s61o se daban hechos aislados de rebelion politica siempre muy rela-
cionada con la interpretacidn religiosa de su propia historia. Se dan ade-
mas orientaciones distintas para enfrentar la situacion religioso-politico.
Flavio Josefo habla de cuatro sectas (airesis, herejias). Estdn por un lado
los saduceos, que en general son los detentadores del poder econémico, de in
terpretacion materialista de 1a vida, como nos lo demuestra el Nuevo Testa-
mento, y colaboracionistas dec]arados del poder romano, verdaderos herodia-
nos de estilo de vida extranjero. En el otro extremo, estdn los esenios, de
los cuales contamos hoy con abundantisima literatura, y que pueden ser consi
derados como los de interpretacidon mas espiritualista y retirada del mundo y
de l1a actividad politica; esperan si 1a salvacién de Israel ardientemente pe
ro podria decirse que demasiado pasiva y 'sobrenaturalmente' (que de los ese
nios hayan salido hombres de indole profética piblica, tal vez Juan el Bau-
tista, no invalida esta caracterizacion genera1) Un tercer movimiento es el
de los fariseos, movimiento sumamente rico y complejo, pero que simplificéan-
dolo podriamos caracterizarlo como un grupo exacerbadamente religioso que a
través de su exageracion religiosa adquiere un tremendo poder social sobre el
pueblo, al que alienta hacia una restauracién teocrdtica del reino de Dios,
en el que ellos irfan a tener una decisiva funcidn rectora.

Finalmente estaban los zelotes. De ellos nos dice Flavio Josefo en las
Antigliedades de los judios (XVIII, 23-25): "la cuarta secta filos6fica habia
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sido-fundada por Judas el Galileo; sus sectarios se asociaban en general con
la doctrina de los fariseos; pero tenian un invencible amor de la libertad,
porque tenfan a Dios como su dnico duefio y Sefior. Se mostraban indiferentes
ante las torturas de sus padres y amigos en su resolucidon de no 1lamar a na-
die su duefio (despoten). Puesto que tantos han sido los que han testimonia-
do su inquebrantable fortaleza, con la que han aguantado todos estos males,

no diré mads de ellos, ya que mi temor no es que se dude de 1o que yo he dicho
acerca de esta materia sino, al contrario, de que mis palabras den una idea
demasiado débil del desprecio con que aceptaban y soportaban el sufrimiento.
Esta locura comenzd a tomar fuerza entre nuestro pueblo durante la procuradu
ria de Gesio Floro, quien por su excesiva violencia originé la subleyacidon de
los zelotes contra los romanos". Flavio Josefo no da a esta secta el nombre
de los zelotes. Para nuestro proposito inmediato el nombre es lo de menos;

lo importante es el reconocimiento de un movimiento rebelde, que 1leva a la
lucha armada contra los dominadores romanos por razones religiosas y con ins-
piracion religiosa. S6lo Dios es el Sefior del pueblo judio y por ello Tos
tributos, como reconocimiento de otro sefior temporal, son inmorales y negado-
res de Dios; aqui también tiene sentido la sentencia evangélica de que no pue-
de servirse a dos sefiores. Sin entrar en cuestiones historicamente discuti-
bles (cfr. Brandon, pp. 29 ss. y la abundante bibliografia que aporta), nos
basta con subrayar con Flavio Josefo que Judas el Galileo era un 'intelectual’
(sophistes en el texto griego), que ensefiaba al pueblo pero que también le mo-
via a la accidon; que logrd una especial interpretacién de 1o que era en su mo-
mento la historia de la salvacidn; que movié a una accién armada. E1 que se le
1lame secta y secta filosdfica nos indica que no era sélo un modo de ver los
acontecimientos sino también una agrupacidén, sin que esto signifique en modo
alguno asi como un partido politico. De todos modos va a ser uno de los condi
cionantes y una de las alternativas de la vida de Jesilis como veremos mas tarde.

En esta situacidn absolutamente politizada y en la que se daban cuatro op-
ciones religioso-politicas distintas es-donde tiene que habérselas Jesls prime-
ro en la determinacidon de su misién propia y luego en su ejecucién. Prescin-
dir de este contexto, que era el contexto real-histérico de Jesds en toda su
concrecion es prepararse de la mejor manera para desfigurar el sentido de su
vida y la raiz de una plenaria cristologia.

b) La condena politica de Jesis.

Para centrar histéricamente la significacion politica de ]a mision de Je-
sis, debemos comenzar por el hecho jndiscutible, cuya matizacién habrd que in-
vestigar, de que Jesids fue ajusticiado por razones politicas. Brandon comien-
za el primer capitulo de su Tibro sobre los zelotes con esta frase: "todo lo
irénico que pudiera parecer lo mds ciertamente conocido agcerca de Jesis de Na-
zaret es que fue crucificado por los romanos como rebelde contra su gobierno
en Judea (1 .c.,1). El1 Credo nos lo dice paladinamente: padecidé bajo el poder
de Poncio Pilato, o fue crucificado en tiempo de Poncio Pilato.

Puede discutirse quiénes promovieron la muerte de Jesls. Los evangelis-
tas insisten en que los principales fautores de su muerte fueron los judios
dejando a Pilato tan s6lo la responsabilidad de la ejecucién material. Cuan-
to de interpretacion teolégica y de oportunidad socioldgica hay en este enfo-
que de los evangelistas, es cosa que no necesitamos discutir aqui, porque in-
cluso tal como ellos nos presentan los acontecimientos tenemos suficiente ba-
se para determinar el cardcter politico de 1a mision de Jesis. Que en este
punto se pudiera ir todavia mds lejos si, por ejemplo, Brandon tuviera razdn
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en su interpretacion del evangelio de Marcos, al que considera como una apo-
logia de la vida de Jesids para lectores romanos (cfr. capitulo quinto de la
obra citada de Brandon), es posible, pero no nos es indispensable. Desde un
punto de vista catdlico hay que aceptar que la seleccidn interpretativa de
los evangelistas tiene un valor respaldado por la fe de la Iglesia; por tan-
to, la seleccidon misma ha de tomarse como clave interpretativa. Con ello,
como veremos, resulta un Jesis menos politizado pero no queda oscurecida la
auténtica determinacion del caradcter politico de la misidon de Jesis.

E1 hecho primario es, por tanto, que Jeslis fue condenado -si hipdcrita-
mente o no ya lo veremos enseguida- a la crucifixion por evidentes razones
politicas. La mediacidn, por otra parte, que tuvieron los poderes judios pa
ra lograr esta condena romana es asimismo evidente (cfr. Koch, Werner: Der
Prozess Jesu, atv). Esto indica como no podia ser menos que también fue con
denado por razones religiosas; 1o cual no hace sino corroborar nuestra tesis:
Jesds ejercid una actividad primariamente religiosa que no podia menos de pa-
recer politica a quienes detentaban el poder religioso y el poder politico.
Ya hemos insinuado que el poder religioso era ciertamente en Judea uno de los
ingredientes decisivos del poder social y en este sentido uno de los pilares
de la estructura politica. Pero la condena Gltima ha de atribuirse a los ro
manos por razones predominantemente politicas. Hay dos pruebas suficientes
de ello. La primera, el hecho de que muriera crucificado entre dos sedicio-
sos (lestai), siendo la crucifixién una pena tipicamente romana y tipica asi
mismo para castigar a los sediciosos de tipo zeldtico. La segunda es la ins
cripcion en la cruz, el titulus, que como es sabido expresa la razon de la
condena y que segln Cullman, un intérprete tan poco sospechoso de politiza-
cién "indica un crimen puramente politico: rey de los judios" (Cullmann, Os-
car: E1 Estado en el Nuevo Testamento, Madrid, Taurus, 1961, p. 58).

Lo que este hecho inconcuso nos indica es al menos que en un contexto po
litizado Jesls podia objetivamente parecer y aparecer como realizando una mi
sion politica, sin que el temor a pareter politico y a padecer las consecuen
cias de esta apariencia le retrajeran de su estilo de vida y de accion.

Les parecid asi a los que tenian mala voluntad y veian en é1 a un poder
critico que debilitaba su dominacion del pueblo. Como tales se pueden cali-
ficar tanto al poder socio-religioso de los escribas y fariseos como al po-
der socio-econdmico de la aristocracia sacerdotal y de los saduceos. Es es-
te el punto en que insisten mds los evangelistas y por tanto no es menester
insistir en &1: la lucha es despiadada y descubierta no s6lo de ellos con Je
sis sino también de Jesls con ellos. La dureza del comportamiento de Jesis
con los dirigentes socio-religiosos judios no cede en comparacidon con las mas
fuertes diatribas de los profetas; y esta es una leccidn que ciertos sectores
de la Iglesia propenden a olvidar demasiado facilmente.

También al poder romano le parecié -o le hicieron aparecer- que Jesds era
un peligro politico. Los judios, en efecto, se esfuerzan por hacer ver a Pi-
lato que Jesils es enemigo del César, que se alinea con los zelotes en su nega
cion de pagar tributo al César, que anda levantando al pueblo contra el poder
romano. De hecho Jesids es prendido en Getsemani por la cohorte romana bajo
el mando del tribuno (Jo. 18, 3 y 12). Aunque en la versién de Juan, Pilato
se did cuenta de una cierta transcendencia del reino de Jesis, en definitiva
sea por complacer a los judios en una accidn politica, sea porque ve en peli-
gro su posicion politica ante Roma, sea porque siguido con la sospecha de que
podia ser en efecto uno de tantos mesias que pululaban en la época, 10 cierto

es que el titulo de Ta condena, enuncia una razon politica.

a
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Pero lo mas interesante es que lo mismo le parecié a la gente de buena
voluntad que le rodeaba. Desde el pueblo que le seguia mds de lejos. Los
que van al desierto y le quieren proclamar rey (Jo. 6, 15) le colocan a Je-
sis en la 1inea zelotica: la retirada al desierto era un hecho comin cuando
los zelotes tenian que huir de la persecucidn o cuando se preparaban para un
ataque; ciertamente Jeslis no acepta esta interpretacidn, pero el pueblo veia
en &l desde su situacion social y desde su esperanza mesidnica un posible -
rey. La aclamacion de los nifios en el templo es de claro signo mesidnico -
historico (Mt. 21, 14-16); aunque no se admita la interpretacidn dada recien
temente de que en la trasliteracion aramaica éste era un grito contra el do-
minio de los romanos, basta con atender a la reaccidon de los principes de Tlos
sacerdotes y escribas para afirmar que se trataba de un poner a Jesis en la
linea mesianica, lo cual les quitaba a ellos el poder y les ponia en peligro
ante los romanos que vigilaban el templo desde Ta Torre Antonia. Lo mismo
puede decirse de la entrada triunfal en Jerusalén, que ciertamente fue uno de
los motivos que precipitd su muerte: el pasaje nos ha sido transmitido por -
los cuatro evangelistas. Mateo se encarga de interpretar el hecho biblicamen
te pero aln asi reconoce que se trata de la promesa hecha a Jerusalén de un
rey que ha de venir modesto y sentado sobre un asno; fue un recibimiento mul-
titudinario de claro sentido mesianico -y el mesianismo del pueblo, volvamos-
1o a repetir era un mesianismo estrictamente politico-, y el comentario de -
Juan es bien explicito: "los fariseos dijeron entre si: veis gue no adelanta-
mos nada; todo el mundo se va detrds de &1" (Jo. 12, 18). Si en este contex-
to ha de ponerse la expulsidon de los vendedores del templo, como lo sitlan -
los sindpticos (Mt. 21, 12-13; Mc. 11, 15b-17; Lc. 19, 45-46) y no como lo po
ne Juan al principio de su vida pablica (Jo. 2, 14-22), no se puede negar que
alin en la interpretacién mas benigna y espiritualista Jesls arremete con la
fuerza fisica contra la casta sacerdotal que se lucraba de aquel negocio 1le-
vada por gentes modestas.

Podra decirse que esta gente sencilla a quien Jesis le parecia podia ser
el Mesias esperado, interpretaban mal la misidon de Jesds, y que, por tanto,
de nada vale la argumentacién que venimos haciendo.

Pero esta objecidon tiene una doble respuesta: una en la que inmediatamen
te entraremos de que 1o mismo les parecia a sus mads fieles seguidores; otra,
todavia mas valida. Jesls daba apariencias de ser el Mesias esperado, el Me
sfas tenfa una clara dimensién politica, y Jesls tratd de transcender esa -
apariencia pero no la evité. Este punto es clave en nuestro estudio: a pe-
sar de las ambiguedades a las que se podia prestar su estilo de vida, Jesils
no eligid otro; esto debe verse como un hecho teolégico de primera importan-
cia. Su significado Gltimo es el que venimos buscando: la historia de la sal
vacion tiene una estrecha relacidon con la salvacidn en la historia, y 1a sal-
vacion en la historia como mediacion de la plena salvacién tiene una dimen-
si6n socio-politica ineludible: pasando por ella puede irse mds alld de ella
pero tal vez no se pueda sin ella ir mas alla de ella si ese ir ha de ser e-

fectivamente real.

De ahi el significado de que sus mas adictos vieran también en &1 una fi-
gura politica. En el grupo inicial de los apostoles hay claros sintomas de
gue inicialmente le siguen por actitudes y razones de indole mesidnica. Esta,
ante todo, Simon el Zelote (Lc. 6, 14 ss.; Hechos, 1, 13), que por algo lleva
ba ese nombre, Marcos y Mateo le "1 1aman cananeo, pero con toda segur1dad "ke
nana" es la palabra aramea equivalente a la pa]abra griega 'zelote' (asi la -
interpretacion Klostormann en su Markusevangelium, p. 35, y otros muchos con



- 98-

€1; entre ellos Cullmann en la obra ya citada: "esta explicacion del nombre

de Simén Kananaios véase F. C. Burkitt, Syriac Forms of N.T. Proper Names,
1912, pdg. 5 debe ser considerada ya como indiscutible™? Cullmann, T. c., 28).
E1 mismo Judas Iscarioto, cuyo problema de afiliacion y desercién es psico-so
ciolégicamente interpretado de tipo mesidnico-politico (en este sentido es de
sumo interés el papel atribuido a Judas en Ta famosa dpera rock Jesus Christ
Superstar), tiene un nombre que puede ser la traslacidon semftica de sicarii,
que ciertamente es el término usado para calificar a los zelotes por la sica
que Tlevaban bajo el manto (cfr. Cullmann, T.c.). Asimismo Pedro, cuyo talan
te psicologico es también de indole zeldtica y cuya concepcidn mesidnica exami
naremos mas tarde, y de cuyo nombre nos dice el mismo Cullmann: "en mi 1ibro
sobre Pedro he insinuado que el calificativo 'Barjona'... no puede ser tradu-
cido con seguridad por 'hijo de Juan'. Jn. 1, 42; 21, 15 lo interpretan, en
efecto asi. Pero pudiese ser que se tratase de una aclaracidn posterior, pues
no es posible probar en ninguna parte que 'Jonds' sea una abreyiatura de Juan.
En mi 1ibro he mencionado, siguiendo una indicacion de R. Eisler, que segln un
viejo lexicon hebraico, citado por G. Dalman, 'barjona' es una voz advenediza
del accadio que significa 'terrorista'. Si asi fuese, tendriamos ahi un nuevo
calificativo para 'zelote'"(1. c. 30-31). Los hijos del Zebedeo, Tos Bonaer-
ges, hijos del trueno parecen ser del mismo temple: piden que caiga fuego del
cielo para establecer el reino y su madre lo que pide para ellos es precisamen
te un lugar de preferencia para el reino. Finalmente, tenemos el testimonio
de Lucas con Cristo ya resucitado en que sus mas fieles seguidores todavia le
lanzan lo que era su pregunta esencial: "Sefor, vas a restaurar ahora el reina

do de Israel?" (Hech. 1, 6 ¥ siguientes).

Si a sus discipulos les parecid asi no puede negarse que la condena de Je-
sds por parte de los poderosos judios tuvo un claro caracter politico, ya que
su vida parecia tener ese cardcter. Qué pensaba de todo ello el mismo Jesis?
Es nuestra proxima cuestion.

c) Autocomprensién de la conciencia mesianico-politica de Jesiis en su vida
y en su mision.

ET punto gue pretendemos investigar en este apartado es la progresiva con-
ciencia que Jesis fue adquiriendo en su vida de cual era el modo concreto de
cumplir a cabalidad su mision de revelador del Padre y de salvacidon de los hom
bres. Dar por supuesto que Jeslis no aprendié en su experiencia social e histd
rica la concrecidn de su misién -donde concrecidon no significa determinacidn
accidental sino estructuracidn total-, es una suposicidn gratuita; se basa en
principios cristoldégicos asaz discutibles y hace del NT una lectura pintoresca.
Que el NT atestigue el crecimiento paulatino y vacilante de esa conciencia es
cosa de por si patente; que la presentacidn de ese crecimiento se daba a razo-
nes pedagdgicas, utilizadas por el mismo Jesls o por Tlos evangelistas, es -
una explicacion bien poco plausible. Aunque lo fuera, tendriamos el derecho
por las mismas razones pedagdgicas para seguir el mismo curso de presentacidn
que el seguido por Jesls tal como nos lo trasmite el evangelijo.

Es, como todo, mucho mds razonable pensar que el crecimiento bjogréafico-
histérico que muestran los evangelios debe aceptarse con total radicalidad teo
16gica. Desde luego muestra lo que Jesls mostraba objetivamente a Tos que Tle
rodeaban, y no hay ninguna razén contundente para negar que era un crecimiento
efectivo en su propia conciencia humana; no se trata, por tanto, de un proceso
pedagdgico simulado sino de un efectivo proceso biogrdfico.



-29-

E1 punto de partida en este proceso es la tradicién religioso-politica
que recibe de su pueblo y tal como es interpretada en aquella concreta situa
cién histérica, que como ya hemos dicho era de total politizaci6n. Recibe
asi del Antiguo Testamento la promesa de un reino nuevo, que tiene que ver -
estrechamente con el destino histérico de su pueblo. Instalado en esta si -
tuacidn y desde su peculiar estructura intelectual, desde su concreta totali
dad humana, desde su continua referencia al Dios vivo incluso en la oracidn
retirada, desde la observacion de la situacidon social que le rodea, desde su
accion concreta reflexivamente planeada y controlada. Jesls va aprendiendo
en su vida, en la experiencia de su vida, cmo ha de entenderse el Reino que
viene a anunciar y el modo de acceder a ese Reino. Lee el Antiguo Testamen-
to y la experiencia historica de su pueblo desde su concreta situacidn real
e inicia desde ahi la novedad de su mision. La respuesta que va encontrando
a su vida y a su predicacion es la que le va a ir ensefando a comprender de-
finitivamente los caminos de su misidon. Los que sin escandalo aceptan la en-
carnacion de Dios, el que Dios se haya hecho carne, es decir, Timitacion posi
~ bilitante de 1o absoluto, no debieran escandalizarse cuando se sacan todas las
consecuencias de esta encarnacion.

c.1.) La tentacion del falso mesianismo como tentacidn clave de la vida de
Jesis.

Para el tema de nuestro estudio el concepto bdsico del que debemos partir
es el de Ta conciencia mesidnica de Jesls; es decir, cudndo la adquirié y co-
mo la fue entendiendo. Es un punto de un desmesurado alcance y de abundante
discusidn. Aqui nos vamos a cefiir a lo indispensable para nuestro propdsito.

Como es sabido, la explicitacién de la conciencia mesidnica de Jesls, la
presentan los evangelistas con ocasidon del bautismo de Jesls en el Jorddn (una
breve exposicidn del tema puede verse en Schlier, H.: Problemas exegéticos fun
damentales en el Nuevo Testamento, Madrid, Fax, pp. 273-283). Para Marcos en
el Bautismo de Jesls tiene lugar la primera epifania del Mesias-Hijo de Dios;
Schlier insiste tal vez demasiado en que ya en esta revelacidn ve Jesis el ca-
mino de su historia por medio de la muerte, amparandose en el sentido de los
‘cielos rasgados' y su comparacién con el velo del templo rasgado, cuando la
muerte de Jesis. Mateo, por su parte, subraya, como lo interpreta Schlier, la
solidaridad inicial de Jesds con los pecadores y con la via pre-mesidnica anun
ciada por Juan el Bautista: "este Rey mesianico y Siervo de Dios tal como lo
proclama la voz de Dios, es el Siervo de Dios, justo, solidario con los pecado
res, quien con su bautismo comienza a pisar el camino de sus sufrimientos en
favor de estos pecadores" (1. c., 278). Juan insiste en que el mesianismo de
Jesls comporta el 1levar sobre si los pecados del mundo, tarea que la ve con
nueva luz por el Espiritu que en ese momento baja de modo especial sobre &1. -
"Ademds, para el cuarto evangelista el hecho bautismal es la primera epifania
del Hijo, cuya filiacion aparece continuamente en nuevas epifanias de su glo-
ria por medio de la palabra y del milagro en el evangelio" (1. c., 282). -
Schlier nota bien que en la pluralidad de Tos cuatro evangelistas se nos trans
mite la pluralidad unitaria de significados que tiene el hecho del bautismo:
manifestacion del oculto Mesias-Hijo de Dios, manifestacidn del Siervo de Dios
justo que se pone en lugar de los pecadores, manifestacion del Cordero de Dios,
Palabra eternamente nueva; pero tal vez no insiste suficientemente en que esta
manifestacion no es sélo ni primariamente para los otros sino para Jesds mismo.

No supone ninguna lectura adopcionista, como pretende Schmid (el Evangelio se-
gin San Lucas, Barcelona, Herder, 1968; el interpretar el Hoy te he engendrado
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en un sentido fuerte, sentido que no implicaria que Jesils es Hijo de Dios s6-
lo desde un momento determinado de su historia sino tan sélo que va cobrando

conciencia plena de su ser a lo largo de su vida. Uno de los momentos capita
les es este del bautismo donde inicia su vida pdblica, es decir, su manifesta
cion de s mismo a si mismo y a los demas a partir de su conciencia mesidnica.

Recibida de To alto esta primera manifestacion, Jesiis se va a tomar un -
largo espacio de tiempo para reflexionar sobre el sentido concreto de su me-
sianismo y consiguientemente de su accidon misionera. Los tres sindpticos nos
han expresado con toda fuerza cémo para Jesls la gran tentacion en los cuaren
ta dias del desierto, como 1o serd a lo largo de su vida, es 1a de entender
su mesianismo como ]o entendia su pueblo. Ver la tentacion del falso mesianis
mo como la tentacidon clave de la vida de Jesiis, nos aclarard a la par el ca-
racter politico de su mision y el cardcter preciso de su mesjanismo, muy dis-
tinto de otros mesianismos pasados y actuales. Pero que ésta fuera la tenta-
cion de su vida nos prueba de nuevo en qué conexidn estd su misidn con una es
tricta dimensidon politica.

Tres tentaciones que son una sola tentacion nos transmiten los evange]is-
tas en la vida de Jesls. Son verdadera tentacidon en su vida; entenderlas pia
dosamente como que Jesils quiso someterse a ellas para darnos eJempTo es Su-
perficializarlas. Lo menos que han querido mostrar los evangelistas -dejemos
de lado el sentido de la impecabilidad de Jesis, tal vez ni siquiera bien -
planteado en las formulaciones usuales- es el sentido de 1a vida de Jesls an-
te Ta disyuntiva de uno u otro mesianismo. Y esta disyuntiva fue como proble
ma bien real en su vida.

La primera tentacidn es la del des1erto que detalladamente narran los -
tres sinopticos (Lc. 4, 1-13; Mt. 4, 1-11; 12-13). Recordemos que se
trata de su primera ref]exién tras 1a manifestac1on del Jorddn; la narracidn
no nos debe Tlevar a engafio. No se trata de que Jesls estuvo ayunando y oran
do durante cuarenta dias y al final fue tentado; se trata de expresar la sin-
tesis de su lucha interior durante los cuarenta dias de reflexion sobre el -
sentido y el estilo de su misién piblica.

La presentacion de Mateo es radical: "entonces Jestis fue conducido por el
Espiritu al desierto para ser tentado por el diablo" (4, 1). Los tres sindp-
ticos recalcan que es el espiritu quien le impulsa o le acompafia en esta expe
riencia. Y lo que se pretende determinar no es si el diablo quiere enterarse
de si Jesls es el Mesias sino qué interpretacion del mesianismo se va a dar a
s mismo Jesis a partir de su lTectura propia del Antiguo Testamento.

E1 falso mesianismo que se le propone a Jesis estd expresado en las pie-
dras que se convierten en pan para que el pueblo Te siga; el alarde teofanico

en el templo, que deslumbraria al pueblo sin interiorizacion ni liberacion al

guna; el poder y la gloria de los reinos de la tierra, que han sido entrega-
dos al diablo, y que €l se los da a quien quiere. E1 conjunto de la tentacion
es, por tanto, bien claro: un mesianismo de grandes logros materiales, de pre-
sencia triunfal entre los hombres deslumbrados, y la imposicidn de su reino -
por el poder y-la gloria de los estados (en este Gltimo punto es interesante
subrayar la idea diabélica que del poder y la gloria de los reinos de este mun
do, sobre todo en la version de Lucas, donde el evange]ista subraya que le han
sido entregados al diablo; es decir, no que en si sean diab6licos sino que his
toricamente lo son).
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En qué medida los seguidores de Jesids y la Iglesia han caido en estas
tentaciones es tema de la historia y de un andlisis de nuestra situacién ac-
tual; al parecer la Iglesia del Vaticano II parece ponerse en 1inea con la
respuesta de Jes(s.

Efectivamente Jesis rechaza esta Gnica tentacidn en su triple forma. Ha
brd que proporcionar el pan a quienes 1o necesitan pero el momento primario
del reino nuevo serd la palabra de Dios; la apelacion inmediatista a Dios pa
ra que milagreramente se haga presente entre los hombres estd fuera de lugar,
son los mismos hombres quienes tienen que hacer presente a Dios; finalmente,
cualquier absolutizacion de To que no es Dios es la negacion del nueyo reino.
Jes(is, aun atendiendo a las necesidades materiales de sus concijudadanos, aln
atendiendo a sus problemas sociales y politicos, lo va a hacer predominante-
mente a través de la revelacidn historica del Padre. No le va a ser facil -
deslindar las dos posiciones, pero &l va avanzar por ese camino ambiguo sin
desviarse ni hacia la pura politizacion ni hacia la pura privatizacion. Tam
poco le es facil renunciar a la politizacidén de su mesianismo; por eso Tos
evangelistas nos hablan de tentacidon. Lucas, ademas, nos avisa que agotada
por el momento 1a tentacién el diablo se retird de é1 temporalmente.

La segunda tentacidn nos la transmite Marcos. Es un pasaje indudablemen |
te mesianico y como tal presentado por los tres sindpticos (Mc. 8, 27-33; -
Lc. 9, 18-22; Mt. 16, 13-23), pero s6lo Marcos y Mateo resaltan en é1 lo que -
tiene de tentacidon. S6lo desde este punto de vista: el de la tentacidn del
falso mesianismo es como lo vamos a enfocar aqui.

Mateo y Marcos centran el pasaje en Cesarea de Filipo, es decir, en un
Tugar mds claramente sometido al poder y a la cultura extranjeros. Se ini-
cia con la pregunta de Jesds: quién dice la gente que soy yo? Los apdstoles
le transmiten lo que efectivamente pensaba la gente de é1; dicen que eres un
profeta como Elfas, Jeremias, Juan el Bautista o algin otro profeta de los -
antiguos, que ha resucitado. Para dar el paso siquiente del profetismo al
mesianismo, Jesls les interroga a los apdstoles sobre su propia opinidén. Los
tres sindpticos estdn de acuerdo en que fue Pedro quien tomd la palabra; se-
gin la version de Marcos y Lucas, 1o que Pedro expresd fue que: ti eres el ie
sias (Mc. 8, 30); el Mesias de Dios (Lc. 9, 20); seglin la versidn de Mateo:
el Mesfas, el hijo de Dios vivo (Mt. 16, 16). Por lo que a nuestro tema toca,
dejando de lado la aprobacidén que Jesis hace de la confesidn de Pedro referi-
da por Mateo, lo primero que 1lama la atencidn es la orden que Jesils da a sus
discipulos de que no hablen con los demds de este punto. Mas tarde volvere-
mos sobre este tema del secreto mesidnico; lo que de momento nos importa subra
yar es el caracter de tentacidon con que de nuevo se le presenta el mesianismo
a Jesis.

En efecto, como nos lo transmiten Mateo (éste paraddjicamente pues la con
fesidn de Hijo de Dios no hecha por la carne y la sangre pareceria que no po-
dria 1levar a Pedro a una interpretacidn carnal de su mesianismo) y Marcos,
Pedro quiere dar una interpretacién politica del mesianismo de Jeslis. Jesis
abandona el titulo de Mesias para 1lamarse Hijo del hombre y para anunciar su
muerte y su fracaso ante el pueblo y sus dominadores. Esto es lo que Pedro
no entiende y 1o que le mueve a tratar de convencer a Jesis que su camino ha-
cia el reino no podia pasar por ese enfrentamiento con los poderes piblicos o
con un estilo de vida que le fuera a llevar al fracaso y a la muerte. La reac
cion de Jesls es fulminante: apartate de mi vista, Satands. Eres para mi es-
candalo, porque no miras a las cosas de Dios, sino a las de los hombres (Mt.
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16, 23; Mc. 8, 33). A qué se debe esta cdlera de Jesls? La respuesta estd
en el mismo texto: esta proposicidon le sirve de escandalo, le sirve de ---
tentacion a &1 y a sus discipulos. Pero de escandalo verdadero, porque de 1o
contrario no se explica su indignacion psicolégica y teolégica. E1 mismo Je-
sis y tras &1 sus discipulos van adquiriendo lentamente el sentido de su me-
sianismo, que por su misma naturaleza es ambiguo.

La tercera tentacidn es la del Huerto de los Olivos. Lucas, al final de
la primera tentacion alude a otra ocasién, y precisamente es el sindptico que
no nos cuenta como tentacion satdnica la intervencidn de Pedro con Jesls en
Cesarea de Filipo. Que en el huerto de los olivos Jesils fue tentado gravisi-
mamente, que se sintid tentado hasta lo mds profundo de su ser humano, es al-
go sin discusidn. Pero, en qué consistid el cardcter preciso de su tentacion?

Una lectura piadosista e individualista de este pasaje nos ha hecho olvi-
dar datos bien taxativos. Acaba de ocurrir la entrada de Jesls en Jerusalén
con claro sabor mesidnico; segin los sindpticos ha tenido Tugar el suceso vio
Tento de la expulsién de los mercaderes del templo; segiln todos los evangelis
tas 1a colisidn de Jesis con los poderes religiosos ha T1legado a su maxima
violencia. En este contexto la retirada de Jesls de la ciudad no puede enten
derse sino como una precaucion contra sus enemigos, retirada a un Tugar ocul-
to que sb6lo Judas pudo 1levar hacia €1 a la cohorte romana. Mas aln, en un
pasaje que mas tarde examinaremos, los apdstoles aparecen armados e incluso -
inician una resistencia armada contra los romanos y los judios, que vienen a
prender a Jesis. Este es el contexto real.

Por otro lado, Jesds se ve acosado por sus enemigos y no duda de la muerte
que le espera si cae en sus manos. Lo que no acaba de comprender, lo que 1le-
va hasta el paroxismo del sudor, la sangre, y la agonia, es que su mesianismo
deba entenderse de este modo fracasado y ruinoso. Se le pasa por la mente el
recurrir a su Padre para que le envie enseguida mas de doce legiones de ange-
les para recuperar su condicidn de Mesias triunfante. Pero no lo hace. Supe-
ra la tentacidon tanto de escaparse como de responder en la misma 1inea de vio-
lencia en la que sus enemigos le sitdan: para ser fiel al reino no se quedara
sino con la tremenda violencia politica de su verdad sacrificada ante los ene-
migos. Le cuesta verlo asi, pero es en esa linea donde ve la voluntad del Pa-
dre.

Las tres tentaciones, por tanto, implican que la dimensidn puramente polf-
tica no andaba lejos de Ta mente de Jesls. La superd, pero como la gran tenta
cion de su vida. Pero no se fue al otro extremo, al extremo de quitar la mor-
diente politica de su mensaje de salvacion. Si la hubiera quitado, no le hu-
biera ocurrido lo que al final le acaecid.

c.2.) Contraposicién de la mision politica de Jesds con la accién politica
de los zelotes.

La contraposicion del caradcter politico de Tla misidn de Jesls con el tipo
de accidn politica de los zelotes ayuda a poner en claro la clave interpretati
va de la mision politica de Jesls, de l1a implicacidon de la salvacion anunciada
por é1 con la historia.

Puede hablarse de una cierta simpatia y aproximacidn de Jesis con los zelo
tes. No es un tema explicito en los evangelistas, pero el silencio es aqui un
silencio positivo, pues de cara a los gentiles a los evangelistas les hubiera



+35=

convenido apologéticamente resaltar, si la hubiera habido, la condena de Je-
sis al movimiento revolucionario de los zelotes.

Pero hay algo mas que silencio. Desde luego estd el dato ya referido de
la presencia de zelotes entre sus mds proximos discipulos. Ademds Lucas nos
transmite en los Hechos (5, 37) el comentario de Gamaliel que sitda el caso
de los apostoles en la misma 1inea de Teudas y Judas el Galileo, quienes eran
ciertamente pertenecientes al movimiento zeldtico. Igualmente en los Hechos
(21, 38) el tribuno a quien es conducido Pablo 1o confunde con el egipcio que
provocd la rebelidn de los cuatro mil zelotes. Es el mismo Lucas en su evan-
gelio (Lc. 13, 1) quien subraya c6mo le vienen a contar a Jesis de los gali-
leos que habia matado Pilato; aunque Lucas utiliza el pasaje para avanzar su
interpretacion teolégica en la relacién culpa-castigo, puede suponerse que lo
que Tos informadores trataban era de ponerle en guardia a Jesls, considerado
también galileo, contra la persecucidon de Pilato.

Y es que Ta actitud pdblica de Jesls tenia semejanza con algunas de las
actitudes de Tos zelotes. SitlGa, por ejemplo, a Tos publicanos, recaudadores
de impuestos, entre los pecadores, aunque no por eso deja de relacionarse con
algunos de ellos. Ironiza sobre Tos dominadores, los opresores de los pue-
blos, que todavia se atreven a presentar como bienhechores (Lc. 22, 35 ss.).
Lucha sin descanso contra los dominadores religiosos, que al mismo tiempo opri
mian y expoliaban al pueblo. Se ve perseguido por Herodes, lacayo del poder
romano, quien a pesar de ser autoridad constituida, es tratado duramente por
81: "en aquel momento se le acercaron unos fariseos para decirle: 'sal y mar-
chate de aqui; que Herodes te anda buscando para matarte'. Pero €l les contes
ta: 'id a decirle a ese zorro: yo arrojo los demonios..... " e 13, 3l s5.).

En el Huerto de los 0livos, como acabamos de aludir, se hace una referen-
cia explicita al uso de la espada, espada que era el simbolo de la pertenencia
al movimiento zeldtico. Es el mismo Lucas quien pone en boca de Jeslis las si-
guientes palabras: "el que no tenga espada que venda su vestido y compre una
espada" (Lc. 22, 35 ss.). Es un pasaje en que Jesiis contrapone su primer en-
vio de los discipulos sin providencia alguna con la situacidon actual en la que
les recomienda el que 1leven bolsa, alforja y, sobre todo, espada. Las pala-
bras, segin Cullmann (1.c., 46 ss.) han de tomarse literalmente: "Jesiis ha re-
comendado, por tanto realmente, a los discipulos, que tomen una espada" (1b.,
46); y de hecho varios de sus acompafiantes la llevaban e hicieron uso de ella.
Con todo, el pasaje es de dificil interpretacion, porque cuando 1os apdstoles
le presentan las dos espadas, Jesls corta bruscamente Ta conversacidon. Cudl
puede ser la interpretacidn correcta? E1 punto es de importancia para mediar
hasta donde puede alcanzar el activismo politico del apéstol.

En el mismo texto Jesils se refiere a Isaias: "Y fue contado entre Tos mal-
hechores" (Is. 53, 12). De hecho va a ser tratado como malhechor -como a un
malhechor habeis salido a prenderme....- y va a ser crucificado entre malhecho
res; ahora bien, los malhechores en este contexto eran los zelotes que atacaban
y se defendian con espadas; por tanto, la referencia a las espadas tiene aqui
su lugar para explicar los ulteriores acontecimientos. Pero, en el otro extre-
mo, tenemos el deseo explicito de Jesids que en su caso no se haga uso de la es-
pada; Mateo nos transmite la sentencia: "quien toma la espada a espada morird"
(Mt. 26, 52), que, por cierto, es 1o que le va a pasar al mismo Jesiis y, segin
la tradicidn, a todos los apdstoles, no tanto en lo que tiene de tomar la espa
da como el de morir violentamente. E1 sentido no deja de ser dificil e inclu-
so ambiguo. Tal vez se podia proponer esta interpretacidn: dentro de los se -
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guidores de Jesis cabe el uso de la violencia, pero €1 no va a seguir este ca
mino. Esto no supone, por un lado, que el evangelio deba ser anunciado con
la espada a modo de una cruzada, sino que el pecado debe ser resistido inclu-
so por la violencia, cuando €1 mismo es violencia, y por una violencia que -
puede 1legar a ser sangrienta. Jeslis mismo no parece sentir esta vocacion y
su violencia sera de otra indole.

Finalmente, tenemos otro pasaje de clara indole zeldtica, que es su accidn
en el templo contra los mercaderes. Al17 ciertamente emplea la fuerza y obvia
mente no 1o hizo solo sino ayudado por el grupo de seguidores que le acompafia-
ban; curijosamente no es una accidn dirigida contra la profanacion del templo
por los romanos, contra la que repetida y sangrientamente se alzaron los zelo-
tes sino contra la organizacidn econdmico-religiosa de la aristocracia sacerdo
tal. Es decir, en la accidn de Jesiis hay menos de religiosismo politico y mas
de una auténtica relacidn con Dios en un templo profanado por el mercantilismo.

Todos estos hechos prueban la participacion de Jesds en la vida pdblica de
su pueblo; prueban ademds una cierta apariencia zeldtica en su comportamiento.
Pero frente a esta apariencia hay que subrayar enérgicamente que Jesis no per-
tenecié a los zelotes ni propugné un comportamiento estrictamente zeldtico.

Participa con ellos de la esperanza activa del Reino, pero lo entiende de
otro modo asi como entiende de otro modo la forma de conquistarlo. La espe -
ranza activa del Reino, es decir, un trabajo en este mundo y entre las cosas
histdéricas de este mundo, acompanado de una esperanza -que por es0 es una es-
peranza activa v no meramente una espera-es 1o que hace coincidir ambos movi-
mientos. Pero Jesls no participa de la extremosidad del nacionalismo religio
so de los zelotes -0 que se va abriendo cada vez mds a un sentido unijversal:
aunque inicialmente se siente 1lamado a salvar a los hijos de Israel -y este
es un dato de gran significacion politica-, y recomienda a sus discipulos en
un primer momento que se limiten como &1 a las fronteras del pueblo elegido,
poco a poco va comprendiendo que el Reino debe ser universal; en su predica-
cién priva el concepto de pobre sobre el concepto de judio, es decir, priva un
concepto social-humanista sobre un concepto religioso-politico. Se sitda en
definitiva en la 1inea universalista de los profetas y la 1leva adelante.

Otro punto de esencial diferencia con los zelotes es que no acepta el in-
mediatismo religiosista, que identifica en un planteamiento teoldgico demasia
do simple el reino de Dios en el mundo con un reino teocratico politico. Es-
te inmediatismo religiosista que en 1o teoldgico 1leva a confundir el Reino
de Dios sin mds con el reino de este mundo, 1leva en lo socio-politico a un -
fanatismo religioso, cuyas consecuencias son deplorables tanto para la convi-
vencia socio-politica como para la vivencia secular de Dios. La historia del
movimiento zeldtico como la historia de los levantamientos religiosos fanati-
zados es clara prueba de 1o errdneo de esta interpretacidon. Una cosa es que
se de una conexidn intrinseca entre el reino de este mundo y el reino de Dios,
entre Ta historia de la salvacion y la salvacidn en la historia, y otra que
se de sin mas una identificacion entre ambos extremos. Aqui también el miste
rio de la persona de Jesls en dos naturalezas distintas no confundidas ni mez
cladas sino radicalmente unificadas en una transcendencia dnica, es una pauta
cristoldgica de interpretacidén, a la que permanentemente habremos de recurrir.

Tampoco los métodos de acciéon son los mismos. Para los zelotes el medio
decisivo es la accidon armada en la tradicion de los macabeos; para JeslUs la
fuerza denunciadora de la palabra. Que este Gltimo procedimiento no sea menos
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peligroso para el orden establecido, 1o demuestra el que Jesiis como los zelo-
tes haya terminado en la cruz; que sea menos eficaz para la implantacidn de
la justicia en la tierra, es ya mds probable. Pero a ello hay que responder
que el seguimiento de Cristo no pretende excluir otros factores mds efectivos
de los que pretende ser su inspiracidn y, segin los casos, su critica.

Finalmente, en dos esenciales puntos conexos entre si, el de la inteligen
cia del reino y el del pago de los impuestos, la diferencia de Jesids con el
movimiento zelotico es también importante. Sobre Tos dos puntos volveremos
enseguida. Pero ya desde aqui debe subrayarse que la predicacién 'religiosa'
de Jeslis desborda por todos lados el contenido religioso del moyimiento zelo-
tico, al menos tal como ha 1legado a nosotros.

lo s6lo por estas fundamentales razones teodricas podemos deducir la dife-
rencia de la posicion de Jesds frente a la de los zelotes. Hay, ademds, una
serie de textos gvangélicos en los que probablemente Jesls intenta delicada-
mente separar su posicion de la de aquellos que podia con algin motivo ser -
confundida con la suya. Seguiré en este punto a Cullmann (l.c., 34 ss.). -
(Cullmann se apoya en autores como N.A. Dahl: The Parables of Growth, Studia
Theologica 5, 1951, pp. 131-166, y H.G. Wood: Interpreting this time, New -
Testament Studies, 2, pp. 262-266, ademds de su propia exégesis).

Cullmann nos dice: "la exhortacion del Sermén de la Montafia a no 'oponerse
al mal' cobra un especial significado si pensamos que Jesls tenia que enfren-
tarse continuamente con el ideal zelote de oponerse al Estado romano con la -
fuerza de las armas" (ib., 34). Igualmente estarfa el caso de la frase sobre
los violentos: sélo los violentos arrebataran el reino. Mateo dice: "desde los
dias de Juan Bautista hasta el presente el reino de los cielos es forzado y -
los fuertes le arrebatan" (Mt. 11, 12); observamos que en la continuacidn se
nos dice que hasta Juan todos los profetas y 1a ley han profetizado, como quien
dice: ahora va a hacer falta algo mas que profetizar, hace falta fuerza y los
fuertes son 1os que van a arrebatar el reino. La versidn de Lucas es algo mas
suave: "la ley y los profetas 1legan hasta Juan, desde entonces se anuncia Ta
buena nueva del reino de Dios, y cada uno tiene que esforzarse por entrar en
81" (Lc. 16, 16). Dice Cullmann: "es una vieja cuestidn exegética y polémica
si 1a maxima ha de ser interpretada 'in bonam partem' o'in malam partem', si
contiene una alabanza o una censura. Se esta alabando aqui la furia por el -
reino de Dios? Hay que incluir al mismo Jesis, como opina Albert Schweitzer,
entre 1os que ganan luchando violentamente el reino de Dios? No creo que el
vocablo griego permita esta interpretacion. Mas bien hay que pensar en gente
como el dirigente zelote Judas" (1.c., 35). La cuestidn pues queda en suspen-
so; lo que s se puede asegurar que la lectura ascético-espiritualista de esta
violencia estd fuera de orden.

Otro texto es el de Juan (10, 8): "todos los que han venido antes de mf,
eran ladrones y salteadores". De este texto se pregunta Cullmann: "no se esta
pensando aqui en los dirigentes zelotes que conducian a sus seguidores a una
muerte segura en manos de Tos romanos?" %1.c., 36). "Me parece casi seguro -
que ahi se estd pensando en dirigentes zelotes como aquel Judas el Galileo. Y
es notable que Jesiis sea comparado, otra vez, con ellos. Visto desde fuera,
hay aqui algo en comin" (ib.). La interpretacion de Cullmann corroboraria la
tesis que ya hemos expuesto antes: la accion de Jeslis era de tal naturaleza que
podia confundirse con la de los zelotes. Pero sobre la interpretacidon peyora-
tiva de Cullmann no hay por qué estar de acuerdo y menos en su referencia a Ju-
das el Galileo. Lo que Jesils condena es a los mercenarios, es decir, a los que
se meten por intereses egoistas a esta tarea del reino, y que en el momento del
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peligro abandonan a sus seguidores; ciertamente no es este el caso de los ze
lotes: Flavio:Josefo ha. testimoniado la valentia suicida de los zelotes, hom
bres, mujeres y nifios ante los mas duros tormentos. Los zelotes, todo lo -
primitivamente que se quiera, equiparaban libertad de Israel y reconocimien-
to de Yahwe como el dnico Sefior; la resistencia al dominador era un deber re
ligioso (Brandon, 1.c., 56). E1 mismo Flavio Josefo se ve forzado a recono-
cer: "bajo toda forma de tortura y laceracidn de sus cuerpos, dirigidos tan
s0lo a hacerles reconocer al César como Sefior, no lograron someter a ninguno,
ni siquiera ponerles en trance de declararlo asi... Pero lo que mas sorpren
dia a los espectadores es que ni siquiera de nifios de tierna edad lograron
que uno 1lamase sefior al César" (Guerra de los Judios, VII, 416-419; cfr. -
Brandon, p. 57). Jes{is no podia menos de respetar esta valentia y autentici
dad religiosa; s6lo que no estd conforme con los métodos estrictamente gue -
rrilleros que utilizaban los zelotes (cfr. Brandon, 55 ss.). Esto d1timo no
implica un juicio cristiano sobre el-estilo guerrillero de combatir una deter
minada violencia; tan sélo indica que esto dltimo es un problema técnico, se
cular, cuya dltima determinacion no depende de razones religiosas. Jesids -
prefiere situarse en 1a 1inea del Pastor que da su vida por los suyos, pero
da su vida de un modo fisico y politico, de un modo activo y no como un mero
dejarse morir expiatoriamente.

Otro texto aludido también por Cullmann es de Lucas (23, 28-30): ante -
las mujeres que 1loran al verle camino del suplicio Jesls les responde: "por
que, si esto hacen en el lefio verde, qué no se hard en el seco?" (ib., 31).
Dice Cullmann "las palabras de Jesls no pueden tener entonces mds que este
significado: si a mi, que no soy zelote, que siempre he prevenido contra el
zelotismo, se me ejecuta como zelote, iqué hardn con los verdaderos zelotes.
Para los romanos, Jesls ha sido, en realidad, 'lefio verde', pues ha rechaza-
do el zelotismo. Las palabras de Jesls expresan entonces exactamente lo que
yo he intentado exponer aqui: 1. Jesis ha tenido que polemizar durante toda
su vida plblica con los zelotes. 2. Ha rechazado el zelotismo, a pesar de
que también é1 habia adoptado una postura critica ante el Estado romano. 3.
Ha sido condenado por los romanos como "zelote" (Cullmann, 1.c., 63). E1 -
mismo Cullmann 1lega a decir “que toda la vida piblica de Jesus estaba en --
constante relacién con el zelotismo, que éste constituia -por asi decirldo- el
trasfondo de su actividad, y que fue ejecutado como zelote" (ib. 64).

Al parecer el mismo Flavio Josefo propende a entender a Jesls como perte-
neciente al movimiento de Tos zelotes (A. Berendt, Die zeugnisse von Christen
tum im slavischen 'de bello Judaico' des Josephus, 1906; cfr. A. Berendt y K.
Grass, Flavius Josephus vom judischen Kriege nach der slavischen Uebersetzung
deutsch herausgegeben und mit dem griechischen Text vergiche, 1924/1927. La
referencia estd tomada de Cu]]manng. Pensamos con Cullmann que no fue asi,
pero tal vez haya de recalcarse todavia mds el cardcter politico de la misidn
de Jesls, precisamente en cuanto es una alternativa del zelotismo. La muerte
de Jesids por parecer zelote prueba sin ambages hasta qué punto su vida pibli-
ca se movia en un plano semejante al de los zelotes, aunque en direccién dis-
tinta. La constante 1lamada a 'tomar la cruz y seguirla' que tan abusiva e
individualmente ha recogido cierta ascética cristiana, es, como To ha mostra-
do Brandon, una frase en la linea zelGtica: el tipo de comportamiento de Je-
sis antes los poderes piblicos no puede Tlevar a quien le siga mas que a la
cruz, el castigo que se da a los rebeldes politicos.

Esto no obsta a que la diferenciacidn con ellos sea notoria, de modo que
ni los zelotes podian en cuanto tales considerarse seguidores totales de Je-
sis, ni éstos pertenecientes de cuerpo y alma al movimiento zelético. Que
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fueran confundidos por los extrafios a los dos movimientos, incluso por los
propios discipulos cuando no alcanzaron todavia la plenitud del mensaje de
Jesds; mas adn que Jesds mismo se viera tentado de entender su mision en la
1inea zelética, no prueba sino una cierta semejanza frente a la denuncia del
problema real y frente al anuncio de 1o que podia ser la solucidn futura. No
estard de mds hacer alusidn aqui al problema tan actual de quienes quieren
ver en la actividad politica de 1a Iglesia una actividad subversiva de tipo
comunista. La semejanza del paralelismo histérico es tan evidente, que se
puede pasar sin detallarla. Sirva la referencia tan sé6lo para situar el pro
blema de Jesls. n

Sin embargo, no se puede desconocer la masa de textos en que Jeslds propo
ne una posicion original y radicalmente distinta en su totalidad a la propues
ta por los zelotes. EI relato evangélico y la proclamacidn de 1a Buena Nueva
en todo el Nuevo Testamento son suficiente prueba de ello. Que aqui hayamos
querido subrayar un aspecto parcial pero decisivo de la vida de Jesis, no sig
nifica que en ella no hay mas que esto; so6lo significa que si no hay esto -y
con cuanta frecuencia no lo ha habido- no seguimos la vida de Jesds sino una
caricatura de ella. Hay ciertamente mucho mas: la llamada a la conversion -
personal y a la interiorizacion del reino; la referencia a un Padre universal
que va a unir y librar definitiva y totalmente a todos los hombres; la espe-
ranza escatologica; el amor a los extrafios y a los enemigos; el anuncio de la
paz, aunque sea una paz dificil y costosa... éstos y otros muchos temas dife-
rencian profundamente el mensaje de Jesids del mensaje teocratico de los zelo-
tes.

Resumiendo: Jesls se esfuerza por convertir una religion politizada en una
fe politica. No abandona la idea de salvar al hombre, pero de la dimensidén to
tal de T1a salvacidn del hombre; de la salvacidn en la historia hay que pasar a
una salvacion meta-histérica, y es el anuncio de esta salvacién meta-histérica
la que va a ayudar a lo que debe ser una auténtica salvacion en la historia,
asi como reciprocamente esta auténtica salvacién en la historia va a ser el -
Gnico signo vdlido de To que puede comprender el hombre acerca de una salvacidn

metahistérica.

c.3.) La explicacion de Ta misidn politica de Jesids frente al problema del
Estado.

Hay dos pasajes clasicos que son necesarios examinar para alcanzar el d1ti
mo sentido de la misidn politica de Jesis: el pago del tributo al César y la
discusidn con Pilato acerca de la naturaleza de su reino. No creo que de esos
pasajes sea deducible una idea de To que es el Estado para Jesls, pero si pue-
den servir para determinar mds exactamente el sentido de su misién. Con este
Ultimo propdsito los vamos a estudiar a continuacion.

c.3.1.) E1 tributo al César.

La importancia del tema To muestra la transcripcidn detallada que del pa-
saje hacen los tres sindpticos (Mc. 12, 13-17; Mt. 22, 15-22; Lc. 20, 20-26).
Mateo, junto con los otros dos sinépticos, encuadra perfectamente el hecho: -
se reunen fariseos y herodianos, a quienes Lucas 1lama espias que simulaban
ser justos; lo que trataban es cogerle en alguna palabra con el objeto afade
Lucas de entregarlo al poder y jurisdiccidn del gobernador. Los saduceos no
aparecen de inmediato y explicitamente en este pasaje, pero los tres sinopti-
cos los introducen inmediatamente para plantearle otra tentacion de estilo mas
religioso. Si estuvieron presentes o no, si a 1os herodianos se les puede con
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siderar como saduceos en este caso concreto, no es de decisiva importancia.
La pregunta por el pago, del tributo era una pregunta a la par religiosa y
politica, como es facil de deducir después del andlisis dedicado a los zelo
tes; es, si se quiere, la pregunta que define la posicidn ante el prob]ema
fundamental: se es de 17nea zeldtica o se es de 17nea colaboracionista. Que
Lucas los 1lame espias es, por demds significativo, maxime, cuando se recal-
ca la intencidn de entregarlo al procurador romano. Se trata, por tanto, de
una pregunta politica por todos sus costados y que va a contribuir mas tarde
a la condena de Jesis.

La posicidn para Jesls es sumamente delicada, si afirma sin mds que se
debe pagar el tributo al César se pone frente al ala mas auténtica del reli-
giosismo judio, frente a la parte rebelde de su pueblo representada por el
movimiento de los zelotes; si afirma que no se debe pagar el tributo, se po-
ne frente al poder romano, cuya autoridad se afirmaba precisamente en Tos im
puestos. Que Jesls no respondié muy claramente en favor del pago de los im-
puestos, lo demuestra el que ante Pilato se le acusara de encontrar a Jesis
alborotando al pueblo, prohibiendo pagar tributos al César; y diciendo que -
es el Mesias rey. No importa que asi como suenan estas af1rmaC1ones sean ca
lumniosas; lo cierto es que si la vida y la predicacidon de Jesids hubiera da-
do la impresidon de 1o contrario, no hubiera habido base alguna para calumniar
le en esta Tinea. Jesls, por tanto, daba ocasidn para que pareciera ser un
alborotador en la T1inea zeldtica de prohibir los tributos y de proclamarse a
s mismo politicamente Mesias, liberador del poder extranjero.

La respuesta de Jesls, por tanto, ha de situarse en este contexto: se -
trata de una trampa politica y é1 ciertamente no respondid con absoluta cla-
ridad, porque sus palabras -aqui o en otra ocasion- pudieron ser mal inter -
pretadas La interpretacidn que a continuacién voy a proponer tiene en cuen
ta ambos extremos y procura atender a la complejidad de las palabras mismas
de Jesls y a la situacién en la que se encuentra.

La respuesta clave es: "lo que es del César, devolvédselo al César, y lo

que es de Dios devolvédselo a Dios". Sobre el sentido de la frase vamos a
numerar una serie de observaciones: 1) la frase puede ser una frase ya acufia
da, y acuiada por los zelotes, cuyo sentido seria que efectivamente habia que
dar al César lo que era suyo y a Dios lo que era suyo; con todo los zelotes
estiman que la soberania politica de Israel es de Dios y no del César en cuyo
punto Jesiis no entra; si asi fuera, el primer sentido de la respuesta serfa
de respeto para la posicion zeldtica; Jesls no hubiera podido ser considerado
por el pueblo como Mesias, si paladinamente hubiera proclamado la necesidad
de pagar tributo al César (Brandon dice: 'it was, indeed, a saying of which
any Zealot would have approved, because, as we have seen, for the Zealot there
was no doubt thah God owned the land of Israel, not Caesar", 1.c., 347). 2)
La misma estructura formal de la frase no tiene claridad suficiente como para
que ninguna de las dos partes se considere con toda la razén; es, ademas, 1o
suficientemente ambigua para que los espias no puedan llevar a sus jefes una
respuesta terminante; en otras palabras Jesds no les hace el juego. 3) Mas
atn, la estructura formal de la frase, prescindiendo ahora de su contexto his
tdrico y de su contexto redaccional, es tautoldgica y formal: hay que dar a

cada uno lo suyo; el problema empezaria tan s6lo en la determinacidn de qué -
es de cada quién. 4) La referencia a la moneda en la que estaba inscrita la

imagen del César hace avanzar el pensamiento: Jesds quiere hacer ver a los ze_

lotes que hay afirmaciones de indole politica, o mejor de indole profana, que
no deben ser puestas en conexidn directa con la relacién del hombre y del pue
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blo con Dios; por decirlo asi, la teologia de Jesids da aqui un paso importan
te sobre la interpretacidon religiosa de los zelotes; podria pagarse impues-
tos -el cardcter condicional de la hipdotesis debe ser mantenido pues es un
punto en que Jesls no entra de 1leno y directamente- sin que eso suponga ne-
cesariamente una toma de posicion religiosa; naturalmente esto no implica

que las realidades profanas puedan campar por sus respetos y que sobre ellas
no quepa mas que un juicio ético y no una valoracion cristiana, sino solamen
te el reconocimiento de una justa autonomia y la distanciacidn entre lo que
debe ser mision politica de la fe y politizacién de To religioso o si se pre
fiere religiosizacion de 1o politico. 5) En concreto la interpretaeién teo
cratica nacionalista del estado no es la alternativa que Jesis propone fren-
te al problema de la dominaci6n romana; por un lado, la vertiente nacionalis
ta Te interesa menos, y, por otro, su verdadero interés estd en lo que le ocu
rra al pueblo sean sus dominadores unos u otros. 6) La impresion de Jesis
sobre los dominadores polfiticos esta dada en otra ocasidén: "sabeis que los

que son tenidos como jefes de las naciones, las gobiernan como sefiores absolu
tos y 1os grandes las oprimen con su poder, pero no ha de ser asi entre voso-
tros" (Mc. 10,42-43). 7) En el tema semejante del tributo al templo la ensefian
za de Jesls es que el 'hijo' puede tolerar el pago del tributo, cosa que lo -
debieran hacer tan sélo los extrafos; esta tolerancia le permite no entrar en
conflictos innecesarios. 8) Jesiis afirma que no se puede dar al César To que
es de Dios, aunque no determine en este lugar qué es lo que es de Dios; el -
reino de Dios no debe entenderse en la 1inea categorial que es significada por
los impuestos; hay si se quiere una tolerancia del estado como un medio nece-
sario, pero desde luego no se puede sacar de aqui una teoria cristiana del es-
tado, pues ni lo que es el estado ni 1o que es el pago de impuestos o tributos
es aqui el tema directo del pasaje.

ET colofén de Lucas es de mdximo interés "y no pudieron acusarle por sus
palabras ante el pueblo, y, admirados de su respuesta se callaron" (Lc. 20,26).
Esto prueba bien a Tas claras que no di6 razdn a los herodianos; si, por otro
lado, To hubiera querido hacer, 1o hupiera hecho de manera explicita. Pero,
como nos 1o transmiten Tos tres s1nopt1cos, Jesls era sincero, ensefaba el ca
mino de Dios con verdad y no tenia acepcidn de personas pues no miraba al ex-
terior de los hombres. A la pregunta capciosamente moral, pero meral, sobre
la Ticitud de Tos impuestos Jesids responde mds alld de Ta moral.

c.3.2.) Mi reino no es de este mundo (Jo. 18, 33-40).

Donde culmina el juicio de la mision politica de Jesls es ante el represen
tante politico del poder romano. Ante el Sanedrin la acusacién podia ser pre-
dominantemente religiosa, aunque como ya vimos, el problema era en el fondo so
cio-politico; pero ante Pilato la acusacidén tendra que ser predominantemente
politica. Sus acusadores van a recoger lo que podia aparecer como politico en
la mision de Jesds para que Pilato les ayudase frente al pueblo para deshacer-
se de é1. Era, en efecto, improbable que sin la ayuda del poder romano, los
jefes judios pudieran liquidar a Jesls en el momento en que acaba de ser acla-
mado multitudinariamente por el pueblo. Examinemos pues ete Gltimo acto de Ta
vida de Jesds.

E1 cuerpo de la acusacidn nos 1o da Lucas (23, 2): perturbar a la nacidn,
prohibir los impuestos, hacerse pasar por el Mesias rey. Segln Juan, se le
acusa de malhechor, y el sentido de &ste término es absolutamente politico,
equivalente al de zelote, como To prueba el contenido mismo de la acusacidn,
toda ella politica y subversiva. Pilato recoge perfectamente el sentido poli-
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tico de la acusacién y segln los cuatro evangelistas la formula tajantemente:
"eres td el rey de los judios?", formulacidon en la que coinciden los cuatro
evangelistas. Juan con todo afiade una aguda observacion: Jesids quiere puntua-
lizar la cuestion de Pilato y por eso le interroga: "dices esto por ti mismo u
otros te 1o han dicho de mi?" (Jo. 18, 34). La puntualizacién era necesaria
porque Mesias Rey de los judios podia tener un sentido diferente para un ju -
dio y para un romano. Los acusadores judios juegan con esta ambiguedad, pero
Jesls no. En el sentido en que Pilato pudiera haber investigado Jesiis no era
rey; en el sentido de una tradicidn mesiadnica Jesls lo era, pero con una radi-
cal novedad sobre 1o que judios de si tiempo esperaban.

En este contexto Jesds comienza a explicar el sentido de su reino. Da un
primer paso: "mi reino no es de este mundo; si el reino mio fuera de este mundo,
los soldados mios lucharian para que no fuera entregado a los judios; mas el
reino mio no es de aqui" (Jo. 18, 36). Por lo pronto, Jesiis no retira la ambi
guedad de Ta palabra 'reino'; si su reino no tuviera nada que ver con lo que
un procurador romano entendia por tal, Jesis hubiera retirado absolutamente el
término, y, sin embargo, no lo hace sino que lo mantiene taxatjvamente, a pe -
sar de los malentendidos a los que se presta. Dicho en términos modernos Je - ./
sis mantiene un cierto caracter politico de su misidon por mds que el término
'politico' se preste a equivocos; pero el retirar el término se prestaria a -
equivocos peores, porque efectivamente en su mision hay una dimensidn politica.
Pero inmediatamente empieza a establecer las diferencias: mi reino no es de es
te mundo, donde no debe olvidarse el cardcter peyorativo que tiene el término
en el vocabu]ar1o de Juan; el elemento diferenciativo es que el reino de Jesls
no cuenta con soldados; es decir, no tiene una organizacion estatal.

Ante Ta ulterior 1nqu1s1c1on de Pilato, que claramente ha apreciado la con
fesidon de que Jeslis tiene un reino, Jesis explica pos1t1vamente su condicidn:
"ti dices que soy rey. Yo he nac1d0 para- ésto y para ésto he venido al mundo:
para dar testimonio de la verdad. Todo el que es de la verdad, oye mi voz" -
(Jo. 18, 37). Aqui esta la esencia de su reino: dar testimonio de Ta verdad.
E1 término hay que tomarlo en todo su significado: 1) la verdad de la que se
habla no es ninguna verdad especulativa e inoperante sino una verdad efectiva ¥
y total, la verdad de 1o que es el mundo, de To que debe ser y de lo que le va
a ocurrir; 2) Jesls sustenta el cardcter judicial y dominante de su mision,
de su verdad, aun respecto de este mundo, en cuanto este mundo es conf1gurad0r
de la existencia de los hombres; 3) desde esta verdad total hay que ser testi
go, anunciador, efector de esa verdad, dominador del mal, porque este mundo ya
estda juzgado y 1o que Ta historia cristiana debe hacer es consumar este juicio;
4) es una verdad cuyo efecto es la libertad, la verdad que hace Tibres a los
hombres; 5) hay que ser de la verdad para poder escucharla, hay que hacer esa
verdad para poder recibirla en toda su limpidez y plenitud.

Ante esta explicacién Pilato no acaba de comprender, pero vislumbra que la
acusacion no tiene el craso sentido politico que hipdcritamente han presentado
los principes de los sacerdotes. Para librarse del acusado, lo remite segin
Lucas a Herodes. (En general, el ensamblaje de los textos de la Pasidn no es
facil; pero al situarnos nosotros en una 1inea mds teoldgica que estrictamente
exegética el cardcter construido de los relatos evangélicos, mds bien, nos fa-
vorecen que perjudica). Lo interesante en el relato de Lucas, inico referente
en este punto, es el silencio de Jeslis frente a quien seria su autoridad ofi-
cial por ser galileo; lo cual estd muy en 1inea con toda su actitud ante las
autoridades de su tiempo. La treta no le vale a Pilato y de nuevo se halla an
te su acusado, forzado a tomar una decisidon. Ve, efectivamente, que no es un
perturbador del pueblo (Lc. 23, 14).
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Para salir del paso Pilato, segin los cuatro evangelistas introducc la
eleccidn entre Barrabds.y Jesls. Como es sabido, M. Goguel en su Jesis, 2a.
ed. 1950, pp. 382 ss. opina que la escena no es histérica; el mismo Cullmann
reconoce que hay dificultades desde un punto de vista juridico, pero juzga
que no son insuperables (Cullmann, 1.c., p. 62). También Brandon rechaza el
hecho por su intrinseca improbabilidad y por el silencio de esta costumbre
de Tibrar a un condenado por parte de Flavio Josefo (1.c. 258 ss.). Sea o
no una reconstruccidn por razones apologéticas, el sentido desde un logos -
histdrico es de primera importancia.

Barrabds era ciertamente un zelote. Se trataba de un sedicioso, de un
rebelde (stasiastos) que habia matado en una insurreccion (te stasei), a
quien le va a favorecer la multitud (o ojlos). Tanto para Brandon como para
Cullmann Barrabds era un zelote (no puede haber ninguna duda: se trata de un
Tevantamiento zelote; y Barrabds era un zelote. E1 ponerle al mismo nivel
de Jesiis manifiesta que para los romanos se trataba en ambos casos del mismo
delito y de la misma condena, (1.c., 62). Incluso Schlier considera a Barra
bas como un 'revolucionario mesidnico' (cfr. E1 Estado en el Nuevo Testamen-
to, en Problemas exegéticos fundamentales en el Nuevo Testamento, Madrid,
Fax, 1970, p. 255). En la narracidn, por tanto, de los evangelistas puede
verse un afan apologético de mostrar, por un lado, que Tos romanos hicieron
todo 1o posible por salvar a Jesis; por otro, exculpar a Jesis de ser un sedi
cioso del estilo de Barrabds. Pero tras esta superficie apologética pueden
descubrirse estratos mas profundos.

Desde luego, hay que dar la debida importancia a que en la eleccidn a
gritos de la masa tuvieron gran parte las maniobras de los principes de los
sacerdotes. Lo cual probaria que para su situacién era mas peligrosa la po
sicion de Jesls que la de Barrabds; pero su posicidén era To que era por su
connivencia con el poder romano. Parece, pues, desprenderse que Jesiis ofre
cia mds peligro politico para la estructuracién de la organizacidon socio-re-
ligiosa-politica; de hecho ya Caifas (Jo. 11, 50) previdé que era mejor hacer
morir a un hombre, que no que toda la nacién pereciera.

Sin embargo, estd el repudio del pueblo, cuya presentacion puede tener
también razones teoldgicas, pero de la que cabe también otra explicacidn so-
cioldgica. Los evangelistas no se cansan de repetir la popularidad de Jesis,
su aceptacidn por parte del pueblo; es uno de los motivos por Tos que las -
autoridades no se atreven a prenderle durante la Pascua. Cémo puede explicar
se, por tanto, este repentino cambio a favor de Barrabds? Tal vez puede supo
nerse que la ambiguedad polfitica de la posicién de Jesids acabd por desconcer-
tar al pueblo, que ve en Barrabds una posicién mucho mds nitida en su lucha
contra los romanos. Si asf fuera, tendriamos una nueva prueba jndirecta del
especial cardcter politico de la mision de Jesls. Juan subraya, con todo,
que los gritos de la crucifixion son de Tos sumos sacerdotes y de los guar-
dias (19, 6), 1o cual nos debe 1levar a interpretar este Gltimo pdrrafo desde
el anterior. La ambiguedad de la misidn politica de Jesds era mas peligrosa
para los inmediatos dominadores sociales del pueblo que la lucha de los zelo-
tes contra el poder politico romano. De ahi que esté mal propuesta Ta cues -
tién tantas veces propuesta de por qué Jesiis no protesté y luchd tan directa-
mente contra el dominador romano; a Jesls este problema le interesaba menos
que la inmediata opresidn socio-religiosa a la que se veia sometido el pueblo;
y contra esta lTuchd hasta la muerte.

S6lo en este momento, al ver la vacilacién de Pilato, los judios apelan -




’

n
|

42

claramente a la acusacidn religiosa de que Jesids se tiene por hijo de Dios.
Desde Tuego, esta acusacidn es también de tipo politico, segin la tradicidn
usual de divinizar a los emperadores y reyes de la tierra. Jesis es rey en
este mundo porque es hijo de Dios, funda su derecho a reinar en este mundo
por su condicion de hijo de Dios; Los sacerdotes han visto claramente que
pierden su dominio religioso teocrdtico con la especial aproximacién a Dios
que Jesls anuncia. Pilato queda con esto mas perturbado y pretende interpe-
lar de nuevo a Jeslds, quien no le responde. SOlo cuando Pilato pretende -
afirmar su poder absoluto: "no sabes que tengo poder para soltarte y poder
para crucificarte?", Jesds le responde con una sentencia bien dificil de in-
terpretar: "no tendrias sobre mi ningin poder si no te hubiera sido dado de
arri?a; por esto, el que me ha entregado a ti tiene un pecado mayor" (Jo. 19,
9-11).

La dificultad de 1a sentencia esta en el 'por esto': el poder dado de -
arriba y los que le han entregado parecen estar en contradiccion. Desde luego,
Jeslis afirma que Pilato no tiene mds poder que el que Te haya sido dado de -
arriba; que por tanto toda extralimitacién hace de su poder una accidon despo-
tica. Puede significar también que Jeslds no estaria ahora en sus manos, si
el Padre no lo hubiera dispuesto asi, pero esto no puede indicar que haya si-
do el Padre quien le haya entregado a su poder. Finalmente, 1a implicacidn -
del 'por esto' junta la responsabilidad de Pilato con la de los judios que le
han entregado: también Pilato tiene pecado por no haber sabido utilizar el po
der que ha recibido de 1o alto, pero el mayor pecado estd en los judios que le
han entregado. La conclusion es obvia: la muerte de Jesls es un asunto judio-
romano; por su doble vertiente es politico y es ademds religioso.

Que esto sea as7 1o prueba la dGltima amenaza de los judios que se amparan
en la apariencia objetivamente politica de la mision de Jesls: "todo el que se
hace a si rey, contradice al César" (Jo. 19, 12). Es claro, pues, que Jesis
sostuvo hasta el fin su condicidn de rey, una condicion ambigua de la que ni
siquiera ante la muerte se retractd. Y la muerte fue de crucifixion, es decir,
el castigo usual de los reos politicos en la 1inea zeldtica. Jesls no fue ca-
paz de superar su propia apariencia, pero él sabia bien que esa apariencia le
iba a 1levar a donde Te 1levé; y, sin embargo, no cambi6 de apariencias.

No pretendemos todavia sacar las consecuencias teoldgicas de todo este lar
go analisis. Las dejaremos para la parte final. Pero debemos centrar ahora
el punto a donde ha llegado nuestra investigacion. Comenzamos proponiendo la
necesidad de enfrentar la cristologia con un logos histérico, porque sdlo con
81 podriamos alcanzar el significado {l1timo de Ta vida de Jeslis, como revela-
cion actual de la salvacion para los hombres. En una segunda parte, comenza-
mos el ejercicio de ese logos historico en dos direcciones: la de un andlisis
de su comportamiento profético en la doble vertiente de su critica religiosa y
de su critica social, ambas estrechamente relacionadas y unificadas en una su-
perior dimensidn politica; y la de un analisis de su comportamiento y signifi-
cado ya mds explicitamente politico. Pensamos que esta re-lectura de la vida
de Jesids era indispensable para desprivatizar la usual Tectura de su vida y pa
ra situarla en su contexto real-histérico, que es el Gnico que nos da la tota-
lidad dl1tima y concreta de su vida y del sentido de su vida. Esta re-lectura
no implica que deban quedar anulados otro tipo de andlisis, sin los que esta -
totalidad concreta, que aqui propugnamos quedaria empobrecida. Teniéndoles en
cuenta hemos hecho esta re-lectura, 1o cual nosha obligado a no absolutizar la
dimensién politica de la vida de Jesds. Quiza con ello algunos pueden quedar
defraudados, as7 como otros quedardn alterados. Pero los hechos estdn ahi. Al
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gunas de las -exégesis pueden ser consideradas problemdticas, pero el conjun-
to de datos y la coherencia fundamental encontrada entre todos ellos pueden
ser suficiente prueba de que el analisis fundamental no estd exagerado.

La interpretacion mas teoldgica de este andlisis exegético-histérico la
daremos en la Gltima parte. Dos temas fundamentales habr@ que repensar a la
luz de 1o obtenido hasta aqui: por un lado, el sentido exacto del misianismo
de Jesls; por otro, el significado teolégico de 1o que puede suponer el se-
guimiento de Jesls y de la vida de Jesids. Con ello no quedard concluida 1o
que debe ser una cristologia, ni siquiera lo que puede aportar un Togos histd
rico a una cristologia. No es ese nuestro propdsito. Pero si tendremos un
enfoque decisivo para determinar lo que es la cuestidon fundamental de este
curso: en qué relacion estd la historia de la salvacidn con la salvacion en
la historia. Los hechos de 1a vida de Jesls ya prueban que esta relacidn se
da; la Togiziacidn de esos hechos, la busca de su significado Gltimo es 1o
que intentaremos lograr en la G1tima parte de estas reflexiones cristoldgi-
cas. Hasta haberlas concluido un juicio seria prematuro.



EL ANUMNCIO DEL EVANGELIO Y LA MISION DE LA IGLESIA

C. Historicidad cde la mision de la Ialesia en el anuncio del Evangelio.

Sin atender previamente a la esencial historicidad de la misidn de la -
Iglesia en el anuncio del Evangelio el intento mismo de plantearse la pregun
ta sobre la mision de la Iglesia hoy seria o superfluo o presuntuoso. Pero
si reflexionamos, aunque sea 1igeramente sobre la esencial historicidad de -
la mision de la Iglesia, entonces la pregunta se hace indispensable. Muchos
de los malentendicos tedricos y prdacticos surcen de negar o entender mal la
esencial historicidad de la Iglesia y de st misién.

0.1. La historicidad de la revelacidn y de la salvacion exigen la histori-
cidad de Ta mision y del anuncio.

La revelacién y la comunicacidn salvificas de Dios son histdricas, es de
cir, se dan en la historia y se dan histdéricamente. La historia es por anto
norasia el lugar de Ta revelacidn v de Ta comunicacion de un Dios que es per
sonal y que es Dios de los hombres vivos. "o se niega que de alglin modo -
Dios se haga también presente a través de Ta naturaleza entre otras razones
porque la naturaleza entra a formar parte de la historia; pero es en la his-
toria donde nos encontramos con el lugar privilegiado de la comunicacidn di-
vina. Esto lo podriamos deducir por razones tefricas si consideramos que la
comunicacion de Dios a los hombres ha de ser forzosamente de indole personal,
pero nos basta con referirnos al hecho de que asi ha ocurrido.
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Ahora bien, la comunicacion de un Dios vivo en 1a historia hace que esa -
comunicacidn tenga que ver con la historia de los hombres y que tenga que ver
de un modo cambiante y proaresivo. Las dos afirmaciones van unidas: sin la -
irrupcion de Dios en la historia, sin su presencia en lo histérico bien poco
sabriamos de é&1; pero si su presencia es en lo histérico, entonces debemos es
tar abiertos a esa jrrupcion cambiante que es la historia.

Consiguientemente, el anuncio del Evangelio debe tener ese mismo cardcter
histérico de la revelacidon y de la salvacion. De lo contrario convertirian
en natural To que es esencialmente histdrico. Si la misién de anunciar el -
Evangelio ha de tener el mismo cardcter historico de 1a Buena Nueva debe rea-
lizarse en la historia e historicamente. Esto implica que de alaln modo la
historia de la salvacion tiene que ver con la salvacién en la historia; pero,
por otro lado, implica que la salvacion anunciada por la Iglesia en la histo-
ria debe anunciarla desde la historia misma de la salvacion y no desde otras
instancias ajenas a ella.

Pero la Iglesia no s6lo tiene que anunciar histdricamente la salvacidn si
no que debe realizarla también histéricamente. VYa el anuncio es una realiza-
cion y el anuncio histdrico una realizacidon histérica. Pero no basta con -
ello. La Iglesia como continuadora del sacramento principal que es Jesucris-
to debe realizar lo que anuncia: el anuncio y la realizacion de la salvacion
siguen dandose hoy en Jesucristo, mds el lugar de ese efectivo seguir dandose
es el cuerpo de la Iglesia que hace presente y operativa la accion invisible
de su Cabeza. Ser cuerpo de Cristo significa ser lugar de su presencia y ser
asimismo mediacidén de su actividad. Por este nuevo factor de realizacion de
la salvacion anunciada a través del cuerpo histérico de Cristo que es la Igle
sia, ésta debe realizar en la historia la salvacidn que anuncia histdricamen-
te.

Pues bien, es la historicidad de este anuncio efectivo de la salvacion lo
que obliga a un replanteamiento permanente de la misidon de la Iglesia en el -
anuncio y en la realizacion del Evangelio, maxime cuando se reconoce, como -
taxativamente lo ha hecho el Vaticano II (GS,4), que el género humano se ha-
11a hoy en un periodo nuevo de su historia; en tales casos vuelve a surgir -
punzante la interrogacion de la humanidad "sobre el sentido de la vida presente
y de la vida futura y sobre la mutua relacidén de ambas" (ib.). Dicho en otros
términos sobre la relacidon entre la salvacidn en la historia v la salvacion -
mds alld de la historia. Esta cuestion se plantea hoy de modo extraordinaria-
mente urgente y con alcance nuevo tanto para la Iglesia como para los que la
contemplan desde fuera. Es una cuestion en que van implicadas a la vez su pro
pio ser y su credibilidad; en esa implicacién es donde el planteamiento cobra
su perfil genuino.

Los ejes que le van a permitir a 1la Iglesia el replanteamiento de la histo
ricidad de su misidn son siempre los mismos. Por un lado, la escucha, fechada
y situada, en la fe de la palabra siempre viva de Dios; por otro, la escucha -
del mundo, la escucha actual de su mundo. S6lo asi podrda decir en cada momen-
to como se presenta el pecado del mundo que ha de esforzarse por borrar y cémo
se presenta la esperanza de salvacion. Es el pueblo de Dios, quien forzosamen
te situado en un mundo cambiante debe anunciar y realizar una salvacion que -
signifique la salvacion cristiana. Anuncio, realizacidon y pueblo son las tres
dimensiones esenciales que obligan a un radical replanteamiento de la mision -
de la Iglesia.
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0.2. Libertad, justicia y amor tres anhelos fundamentales de nuestro tiempo
y de Ta misidn de Ta Iglesia en el anuncio y Ta realizacign de la sal-
vacion cristiana.

E1 cristiano no es ciudadano de dos mundos sino de un solo mundo en el que
historicamente ha aparecido el reino de Dios. Por eso debe presentarse una -
cierta confluencia de 1o que es la historia de la salvacidén y de 1o que es la
salvacion en la historia. Confluencia no significa identidad, pero excluye to
da disociacidon. Mas aln, la salvacion en la historia y la h1stor1a de la sal-
vacién no s6lo no estdn disociadas sino que aquella es la necesaria mediacidn
de ésta. Suele repetirse que el cristianismo anuncia la salvacidon del hombre
entero y no s6lo del alma en la otra vida. No basta. Es menester insistir,
ademds, en que la salvacidn del hombre en 1a historia, la plenificacion histo-
rica de su realidad total es el medio necesario para que Dios se revele y comu
nique de manera definitiva. E1 ejemplo del Verbo hecho carne y de la manifes-
tacién de su divinidad por medio de actos historicamente salvificos; y la espe
ranza de una segunda venida en la plenitud de su gloria que la Iglesia debe ir
preparando mediante su accidon en el mundo, son dos misterios fundamentales sin
los que la interpretacidn del Cristianismo quedaria desvirtuada.

La mediacion de la historia es esencial a la revelacion de Dios. De ahi -
que no pueda menos de haber una estrecha relacidon entre los anhelos fundamenta
les de quienes quieren anunciar el reino de Dios y Tos que quieren construir
la historia de los hombres. No se trata tan sdlo de apreciar una cierta rela-
cidon entre los anhelos individuales e interiores del hombre y del cristiano,
sino de algo mds profundo: de mostrar la relacion entre los anhelos fundamenta
les del pueblo de Dios y del pueblo de los hombres. Es decir, no se trata de
plantear el problema ni siquiera en términos de historicidad personal, sino en
términos de historia social. La historia social no anula la historicidad per-
sonal sino que la supone y la culmina. MNo es cuestidon de oportunismos, por -
tanto, la confluencia en cada momento entre los mejores movimientos del mundo
y el mejor sentir de la Iglesia. En términos clasicos hay un juicio universal
en el que irdn a desembocar los juicios particulares y en el codigo de ese jui
cio universal mds resplandece, aparentemente, 1o que se ha hecho por los hom-
bres que 1o que se ha hecho por Jesucristo. Esos dos factores, tomados a una,
el de la universalidad del juicio y el de 1a mundanidad del cddigo nos ponen
en la pista para explicar la historicidad de la salvacidn.

Por ello no es de extrafiar que liberacidon como proceso de libertad, justi-
cia y amor, sean a la par tres dimensiones esenciales al mundo histérico de -
hoy y al anuncio del mensaje evangélico. Son categorias explicitamente bibli-
cas y 1o son explicitamente seculares. No son equivalentes en ambos planos,
pero estdn intrinsecamente conectadas. Ofrecen la gran posibilidad de traba-
jar cristianamente por el mundo y de encarnar debidamente, de mundanizar o se-
cularizar la fe cristiana. Ofrecen en concreto la posibilidad de resolver la
unidad de vocacidn de quienes gquieren trabajar por la transformacion del mundo
y por el anuncio del Evangelio. Ofrecen asimismo la posibilidad mas abstracta
de rozar uno de los temas mds cldsicos de la teologia; lo que antes se proponia
en términos de naturaleza y gracia se plantea hoy en términos de salvacion en
la historia e historia de la salvacion. Tal vez por este camino de la historia,
realidad mds biblica y mds existencial sea posible enfrentar mejor aquel proble
ma que en términos Ce naturaleza ni siquiera estaba exactamente planteado.

En este tercer capitulo intentaremos mostrar como esa triple dimensidn de
liberacién, justicia y amor son el camino para dar credibilidad hoy a la misién
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de Ta Iglesia, que anuncia el Evangelio como salvacién de los hombres en la
historia y mas alld de la historia.

1. La Iglesia como signo de credibilidad. \

Cada vez menos y en menos sitios la Iglesia vive un régimen de cristian-
dad. Esto obliga a la Iglesia a adoptar en el anuncio del Evangelio una ac-
titud mas misionera, que muestre al mundo la credibilidad de su mision. Sin
atender al profundo cambio histérico que va de un régimen de cristiandad a -
un régimen de misién la Iglesia no anunciard ni realizard histdricamente la

salvacion. Si lo hace, volverd a su mds primitiva esencia, a su primigenio
origen misionero,

1.1. La Iglesia como signo sacramental de su propia credibilidad.

E1 Dios invisible s6lo es accesible por la mediacidn del signo. E1 signo
por antonomasia es el hombre Jess, 1o cual nos demuestra histdoricamente la
necesidad de Ta mediacidon en la presentacidon de Dios al hombre y en el acceso
del hombre a Dios, y nos muestra asimismo cudl puede y debe ser la historiza-
cion de esa mediacidon. Hay gque buscar, por tanto, en la continuacidn de la
mision de Jesucristo aquella precisa mediacion que signifique y haga presente
significativamente a Dios. Pretender un acceso espiritualista, indiyidualis-
ta y puramente interior seria una negacidon de la condicidon de Dios en su comu
nicacion a Tos hombres y de la condicion del hombre; es de hecho la negacion
de la historia de la salvacién tal como la ha comunicado Dios a los hombres.
La historia y una determinada historia es la mediacion personal y viva por la
que Dios accede al hombre y el hombre a Dios.

Los sighos pueaen ser varios. Pero no cualquier signo significa en el -
mismo grado a Dios y mucho menos al Dios revelado en Jesucristo. La naturale
za, por ejemplo, puede ser en alguna medida signo de Dios, pero es un signo
disminuido, que si no es asumido en la historia mds bien nos aleja que nos -
acerca al Dios revelado en Jesucristo. Mas en general, no es el hombre quien
debe elegir arbitrariamente los signos de la mediacién de Dios, los signos me
diadores de Dios. Por To pronto 1os signos deberian ser constitutivos, es de
cir, signos que de por si, y no por eleccion arbitraria del hombre, signifi-
quen 1o que pretenden significar. Si fueran signos arbitrariamente elegidos
por el hombre reduciriamos a Dios al capricho del hombre. Tampoco la natura-
leza sin mas nos puede ofrecer signos intrinsecamente conectados con el Dios
de Ta salvacién; si asT fuera no habria irrupcion de Dios en la naturaleza y
naturalizariamos a Dios. Tienen que ser signos histéricos pero tomados o -
aprendidos de la historia de la salvacién: al ser histéricos rompen el nivel
de la naturaleza; al ser de la historia de la salvacidn, elegidos por Dios -
mismo , sobrepasan forzosamente la arbitrariedad del hombre.

La historia de la salvacidn nos dice que el signo fundamental de Dios es
Ta historia misma pero no toda la historia del mismo modo. Es, ante todo aun
que no exclusivamente, la historia del pueblo elegico; es, G1tima pero no de-
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finitivamente, 1a historia en esa plenitud de Tos tiempos que es Jesucristo;
y lo es la Iglesia en cuanto continuadora en el tiempo de la vida y de Ta mi
sion de Jesucristo.

Por tanto, no la naturaleza y el orden natural sino mds bien Ta historia
y la ordenacién social son, por lo pronto, el cuerpo mediador de Dios. Es
este un punto de singular importancia, porque 1leva a concebir a la Iglesia
no como defensora del orden natural sino como ordenadora de la realizaciodn -
social; la naturaleza seria signo revelador y comunicador de Dios en cuanto
elemento de la historia y al servicio de 1a 1ibertad de la historia, 1o cual
no implica caer en ningln historicismo porque la identificacién de naturale-
za y esencia es una identificacidon gratuita. La historia, como campo de la
libertad personal y colectiva, es donde se hace mas presente el Dios vivo, 1i
bre y personal. Dentro de la historia es la biografia de Jesds quien da la
clave significativa insustitutible, una clave que no por ser escandalosa a -
quienes habian deducido el ser de Dios a partir de la naturaleza, puede dejar
de ser anunciada como tal por la Iglesia.

En esta misma 17nea debe concebir Ta Iglesia su caracter de signo media-
dor. S6lo una Iglesia operante en la historia puede descubrirnos y comuni-
carnos efectivamente al Djos de la historia, al Dios histéricamente dado; sé
1o en la historia encontrard la Iglesia el campo adecuado para realizar y ha
cer creible su mision. E1 hacer presente y operante el misterio salvador de
Jesucristo harda creible 1o que ella misma dice ser; la Iglesia no necesitara
pruebas extrinsecas de credibilidad extrinsecas a su ser, a su hacer propios
-por ejemplo el apoyo socio-cultural, socio-econémico, y socio-politico de -
que se servia en un régimen de cristiandad-, cuando ella misma se esfuerce -
por ser signo y s6lo signo del Dios que se ha revelado en 1a historia. Su -
ser y su vivir mostrard la credibilidad de Jesls como salvador de 1a humani-
dad, y del Jesiis salvador de la humanidad y de Ta historia 1levard a la cre-
dibilidad de Jesds, el Sefior, el Revelador del Padre.

1.2. Las posibles direcciones de la Iglesia como signo de credibilidad.

La Iglesia a medida que ha pretendido crecer en racionalidad tanto de cara
a sus propios miembros, que buscan pruebas de su fe, como de cara a quienes -
queria probar el caracter divino de su fundacién, ha seqguido diversas vias, -
con las que ha procurado acomodarse a las exigencias de quienes la ponian en
cuestion. Pasado el tiempo en que la Iglesia dominaba, en que socialmente la
fe cristiana se imponia como lo normal, ha sido preciso intentar una fundamenta
cion apologética de la credibilidad del mensaje cristiano. Han surgido asi -
distintas teologias fundamentales, cuyo cardcter comin estriba en que se presen
tan como pdrticos de la fe y, consiguientemente, como pérticos de la teologia.
Lo cual supone que hasta cierto punto la prueba es exterior a la fe misma, con
lo que se parte el mundo en dos para después tratar de conectar las partes divi
didas con mayor o menor fortuna.

Esto se ha hecho a través de dos modos fundamentales: desde signos de credi
bilidad objetivos a partir de la naturaleza; y desde signos de credibilidad ob-
jetivos a partir de la subjetividad. Ambos modos responden a situaciones dis-
tintas y nos impulsan a buscar otro modo que responda a la nueva situacidn.

Por un lado, estaba la referencia a la naturalerza comn luaar <eaurn de nh-
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jetividad. La objetividad se basaba en la interrupcidon probada histdrica-
mente de las leyes de la naturaleza: la interrupcidn histérica de las leyes
fisicas de la naturaleza probarfa la irrupcidn de lo sobrenatural. Hay en
este proceder un determinado modo de entender la razén y la naturaleza, dis
cutibles y discutidos, pero 1o que estd fuera de discusién es el 1ntento de
alcanzar la mayor 1ndependenc1a de actitudes subjetivas y de comportamiento
emocionales. Se trataria, sin embargo de lo que pudiéramos 1lamar la apo-
logética demostrativa de la razdn natura] que como tal es exterior al pro-
ceso mismo de lo que pretende mostrar. Pareceria que un maximo de objetivi-
dad implicaria un maximo de exterioridad. Con todo, la historia, aunque muy
accidentalmente entendida, jugaba un papel 1mp0rtante en este esfuerzo de dar
credibilidad a la fe med1ante un proceso previo de racionalizacion no de la
fe sino del acto de fe.

Por otro lado, estaba la referencia a la subjetividad personal como rea-
1idad fundamental. Al mostrar como la subjetividad es la realidad fundamen-
tal, es decir, aquella realidad que es mas realidad y que es fundamento al -
menos de verificacién de toda otra realidad, y al mostrar la apertura de la
subjetividad a algo mds alld de los Timites inmanentes de la naturaleza y -
aun del mundo en su totalidad, se contaba ya con los fundamentos precisos pa
ra mostrar finalmente Ta coherencia del mensaje cristiano con la subjetivi-

dad personal o interpersonal. La transcendentalizacion del proceso preten-
dia alcanzar un méximo de objetividad pero ponia como exterior al proceso el
hecho de la historia, sin que la referencia a la esencial historicidad de la
subjetividad humana bastara para interijorizar suficientemente el proceso em-
pirico de la historia. Aqui el maximo de objetividad se busca por un proce-
so de transcendentalizacidn de la subjetividad personal, donde se corre el
peligro de reducir a interioridad subjetiva -en el buen sentido del término-
la credibilidad y posteriormente la fe misma.

No es ésta ocasion de juzgar el valor de esas dos vias ni las consecuen-
cias que han tenido en la pastoral de 1a mision de 1a Iglesia. Lo que de -
ellas se ha insinuado es s6lo con el propdsito de mostrar cdomo puede hoy mos
trar la Iglesia su propia credibilidad. La respuesta seria: buscar aquellos
signos objetivos a partir de la realidad histérico-social. Lo histdrico-so-
cial supera, por un lado, la intersubjetividad personal y, por otro, supera
el objetivismo de la naturaleza; los supera asumiéndolos positivamente. EIT
peligro del subjetivismo se excluye atendiendo a la objetividad del sujeto -
social en su realizacidn historica; el peligro del objetivismo se excluye -
atendiendo a la historicidad que incluye formalmente la intersubjetividad -
personal. La historia vuelve a aparecer aqui como la mediacidn insustitui-
ble del Dios que quiere 1ibremente revelarse y comunicarse a los hombres. De
sarrollemos brevemente estas ideas.

Los signos deben responder a la realidad total del hombre que es natura-
leza y es historia. La objetividad de la naturaleza es un signo empobrecido
del Dios personal, tal como se nos ha manifestado en la historia de la salva
cién; tiene su valor al poder ofrecer un apoyo independiente de toda subjeti
vidad idealista, pero es ajena a la praxis transformadora, a la historicidad
de la realidad y a la inmanencia personal de Dios en la historia humana. Tam
bién 1a subjetividad es un signo empobrecido de 1o que son Dios y el hombre
en la historia; tiene su valor en cuanto se esfuerza por dar base inmanente
a la presencia de Dios entre los hombres, pero proponde a concebir indiyi--
dualmente 1la transcendencia humana y de por si no lleva a una praxis so-
cial e histérica. A partir de la realidad histdrico- social, en cambio, se -
asumen los valores de las otras dos vias en la negacidn de sus limites; la -
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realidad personal y comunitaria del hombre histérico y social supera la obje-
tividad de la naturaleza y la subjetividad transcendental personal; la reali-
dad del hombre social excluye que la coherencia inmanente con el proceso his-
torico se diluya en subjetividad idealista, y esa misma realidad como perso-
nal y comunitaria excluye el extrinsecismo estdtico de la objetividad natural.
Por otro lado, el caracter histérico de este signo nuevo, que asume los ante-
riores y aprende de ellos, nos obliga a participar activamente en un proceso
que en su transformacion misma debe ir siendo la mediacidon de un Dios que ya
se reveld, que se estd comunicando, y que se seguird comunicando en el proce-
so abierto de la historia. Una historia que los hombres deben hacer a partir
de la naturaleza, pero que s6lo en cuanto formalmente historica es cauce ple-
no para la revelacion de Dios.

De hecho asi ha procedido Dios en la historja de la salvacidon. La salva-
cion ha sido anunciada y ha sido probada como salvacién a un pueblo en su ex-
periencia socio-politica, y s6lo en esta praxis comunitaria y pliblica de la
salvacion ha sido posible Ta transmision de aquello que supera la salvacion
de este mundo. Podrd discutirse tedricamente si la teologia fundamental deba
sequir en la fundamentacion de la teologia el mismo proceso que la historia
de la salvacién ha seguido en la fundamentacién histérica de la salvacion;
pero 1o que es menos discutible es que el anuncio mismo de la salvacion deba
seguir hoy el mismo proceso que siguid en su inicial manifestacion. Y lo que
aqui nos importa ahora es sefialar 1o que debe hacer la Iglesia para mostrarse
como signo y cuerpo de Jesucristo ante los hombres de hoy en el anuncio y la
realizacion de la salvacion, y no tanto el camino que debe seguir la teologia
para probar tedricamente la credibilidad de la fe.

Esto significa que el signo de credibilidad que es 1a Iglesia debe reali-
zarse en la praxis historico-social. La salvacion debe ser anunciada pero de
be ser anunciada significativamente, y la condicidn de signo exige atender -
tanto a 1o que debe ser significado comd a quien debe significarse. Lo que
debe ser s1gn1f1cado es la salvacion total del hombre por su intrinseca deifi
cacidon y a quien debe ser significado es al mundo de hoy, empenando en la -
salvacion de la historia que 1leva sobre sus hombros. Y es asi la salvacion
en la historia el signo actual de la historia de la salvacion.

Esta historicidad toma tres formas al menos. La primera, historicidad co
mo autenticidad real; la segunda, historicidad como efectividad en 1a histo-
ria; la tercera, historicidad como esperanza de un futuro escatolégico. La -
salvacidn debe ser histdrica en esa triple forma. Debe anunciarse auténtica-
mente toda la salvacidn que Jesis anuncid; debe realizarse en la historia, de
be tomar cuerpo en la historia esa sa1vac1on que E1 anuncid y que ya esta ope
rante en la historia; debe abrirse a su segunda venida en una preparacion acti
va, en una transformacion de la historia que prepare el estallido de Ta gloria
" de Dios, la segunda venida de este Sefior de la historia que estd todavia por
venir. Asi la salvacidén en la historia, algunas de cuyas caracteristiscas ve-
remos mas tarde, serd la mediacion de 1o que es en su totalidad concreta la -
historia de 1a salvacidn; la salvacion en la historia no es sin mds la histo-
ria de la salvacion pero s su cuerpo, su visibilidad y su posibilidad de ope-
racion.

En esta tarea la Iglesia no es solo signo histdérico de credibilidad sino
que en cuanto Iglesia es el signo histérico de credibilidad de la historia de
la salvacion. Por lo pronto, ella misma es una realidad histdorico-social y co
mo tal influye en la configuracidon de la salvacidn en la historia. Ciertamen-
te la Iglesia no es primariamente una institucion sino la comunidad de quienes
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animados por el mismo Espiritu confiesan al mismo Sefor, cuya vida siguen; pe
ro es también un cuerpo histérico-social, que como tal media, aunque a veces
mediatice, la salvacidon. Porque el Espiritu de Cristo ha tomado cuerpo en -
ella la Iglesia estd sometida a una serie de riesgos institucionales, como -
son el de configurar su vida no con la de Jesls sino con Tos 'valores' de la
sociedad con 1a que vive; el de aliarse con los poderes de este mundo para -
subsistir como institucidn; el de cooperar en la consecucidn de un supuesto
bien comin con una sociedad y unos estados que son la objetivacidn de un peca
do social colectivo, de una situacion social de pecado, que puede 1levar a
bienes comunes pero no al bien comin. Pero porque es el Espiritu de Cristo -
quien ha tomado cuerpo en ella sigue siendo la visibilidad operante de su Se-
fior, el lugar definitivo de la promesa.

Es, por tanto, la Iglesia quien tiene la garantia de una lectura auténti-
ca de la historia de la salvacién. Supera el peligro de una lectura intimis-
ta-subjetivista de la salvacion y supera también el peligro de una lectura se
cularista-politizante. Ambos peligros le amenazan: el uno como cuerpo social,
el otro como pluralidad de individuos que pretenden una relacién inmediata con
Dios al margen de la historia. Y en la superacidn de ese doble peligro posibi
lTita la debida lectura secular de la fe cristiana, es decir, de 1o que es au-
ténticamente la fe cristiana con independencia de todo religiosismo y de lo -
que es esa fe como fuerza transformadora en su concreta encarnacion referida -
al hombre total. Es en este mundo y desde este mundo donde la fe dice su pala
bra total y se remite a la totalidad de la realidad y no a uno solo de sus as-
pectos. La Iglesia en sf misma y de cara al mundo debe ser el signo mds puro
y efectivo de la salvacidon que anuncia.

Si tomamos a una la esencial historicidad de la salvacidn y la necesidad
de mediar la salvacidon en la historia misma por este signo fundamental de cre
dibilidad que es la Iglesia, tenemos el criterio para buscar la debida encar-
nacién del signo. Ni el signo puede tener un valor tan absoluto que no signi
fique nada mds alld de s7 mismo ni puede ser de tal indole que no sirva como
significacidn intrinseca de lo que efectivamente estd llamado a significar. -
Entre esos dos extremos se debe mover la mision de la Iglesia para evitar de
un lado el angelismo y de otro el secularismo: angelismo en forma de religio-
sismo, secularismo en forma de politizacidn horizontalista.

Liberacidn, justicia y amor ofrecen hoy el cauce adecuado para que la -
Iglesia anuncie y realice su misidon salvifica sin caer ni en el secularismo -
ni en el religiosismo; ofrecen el cauce adecuado para mediar histdricamente

-la salvacion y con ello para presentarse a si misma como el signo por autono-

masia del Dios salvador del mundo.

2. La liberacidn histérico-social del pecado como signo de la credibilidad
de 1a mision de Ta Iglesia.

Hay una larga tradicion en la espiritualidad de la Iglesia que propone la
contemplacidn y el encuentro de Dios en la accion. Lo que importa subrayar
hoy es de qué accidn se trata, si de una accién individual y espiritualista o
de una accidn personal e histdrica; e igualmente importa averiguar en qué co-
nexién se halla esta accidn personal e histérica con el encuentro de Dios.
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La liberacidon, en concreto, es una de esas acciones, ung de esos procesos
historicos en 1os que se puede encontrar a Dios, al Dios yivo salvador de los
hombres.

2.1. La liberacidn es esencial al mensaje evangélico.

E1 que ciertos movimientos e ideologias presenten su mensaje y su accion
en términos de liberacidn no debe asustarnos a proponer hoy la salvacidn como
liberacion. Podra parecer a algunos oportunista y a otros escandaloso que -
la Iglesia se incline mds y mds a presentar su mensaje en términos de libera-
cion. Pero el hecho estd ahi: no sélo movimientos de base o teélogos de avan
zada sino cada vez mas la Jerarquia eclesidstica anuncian la salvacidn en tér
minos de liberacidn de Tos oprimidos. ET Gltimo Sinodo al hab]ar de la justi
cia salvifica de Dios por Cristo se nos dice, por ejemplo, "en el Antiguo Tes
tamento, Dios se nos revela a sT mismo como e1 liberador de los oprimidos y
el defensor de Tos pobres, exigiendo a los hombres la fe en E1 y la justicia
para con el projimo " (PPC, 23/24, p.50). Fue probablemente el Mensaje de los
Obispos del Tercer Mundo, y la Segunda Conferencia General del Episcopado Lati
noamericano, quienes metieron de Tleno en el campo catdlico el término y la -
realidad de la liberacidon. Todavia la Gaudium et Spes se mostraba algo reti-
cente con el significado del término al hablar de quienes proponen la libera--
cion del hombre, principalmente de su liberacidon econémica y social como una -
forma de ateismo (GS, 20), aunque también hablaba de una verdadera y plena 1i-
beracion de la humanidad que algunos esperan conseguirla con solo el esfuerzo
humano (GS, 10). La Populorum Progressio propone la construccién de un mundo
nuevo en que todo hombre "pueda vivir una vida plenamente humana, liberada de
las servidumbres que le vienen de otros hombres y de una naturaleza insuficien
temente dominada" (PP, 47). Pero fueron los dos primeros documentos y el movi
miento que los respaldaba los que empujaron a un decidido cambio: no era el de
sarrollo, ni siquiera el desarrollo integral la mediacidn actual de la salva-
cién sino la verdadera y plena liberacion. Ultimamente también la Iglesia en
Espana ha recogido esta misma actitud, 1o que le ha 1levado a crecientes roces
con los poderes establecidos.

Este hecho intraeclesial cada vez mds importante debe ser tomado en serio
y no puede ser tildado a Ta ligera de oportunista o escandaloso. Que la Igle-
sia haya releido su mensaje de salvacidon en vista de la actual situacidon histo
rica no es un capricho sino un signo de vitalidad. En los tan traidos y 1leva
dos signos de los tiempos acontece la revelacidén de Dios en la historia. Qué
sentido deba darse aqui a ese acontecer puede quedar abierto en este momento;
al menos debe admitirse que la situacionalidad distinta de 1a Iglesia en un -
mundo histérico obliga a la realizacion de posibilidades distintas, es decir,
historifica el mensaje de la revelacion. Como bien ha notado un pensador espa
fiol puede pensarse que el depdsito de la revelacion estd cerrado como sistema
de posibilidades, pero 1o que estas posibilidades sistemdticas vayan a dar de

si sdlo se verd en su realizacion historica. Pues bien, los signos de los tiem
pos obligan a sacar del tesoro escondido posibilidades nuevas y viejas. Que es

ta actualizacién de posibilidades se deba en parte a movimientos e ideologias -
dispares no significa que la posibilidad real venga dada por ellos. Mas ain,

puece pensarse que es Dies mismo quien habla a través de esos movimientos e -
ideologias, aunque su voz esté distorsionada. Si Caifds profetizd no debe ex-

-



trafiarnos que movimientos que trabajan muy cerca del pueblo puedan también pro
fetizar, aunque esta profecia deba ser recogida y tal vez purificada por la -
Iglesia. No debemos olvidar por otra parte cudnto ha aprendido el mundo del -
mensaje cristiano, de modo que a través del rodeo del mundo pueden revertir a
la Iglesia verdades que ésta transmitié y que después dejo un tanto olvidadas.
Finalmente, no podemos olvidar que el didlogo con el mundo es elemento esencial
para la plenificacién de 1a fe cristiana.

E1 problema entonces no es si cristianos y marxistas hablan hoy de Tibera-
cidn, sino en qué consiste la 1iberacidén cristiana, eso que el Vaticano II Tla
ma la verdadera y plena liberacién.

No toda 1iberacidn es ni por sus objetivos, ni por su sentido, ni por su
inspiracidon, ni por sus medios, la expresidn plenaria de To que es la libera-
cién cristiana, sin que esto signifique que no puedan integrarse en la Tibera-
cion cristiana valores muy sustanciales de otras formas de liberacién. La Ti-
beracign cristiana no se pone como alternativa de otras formas de liberacidn -
porque en cuanto opcién cristiana no es 1o suyo sustituirlas sino incidir en
ellas como el fermento no sustituye a la harina sino que la transforma.

Lo que es la Tiberacidn cristiana debe deducirse primariamente de las fuen
tes propias de la historia de la salvacidn. La lectura de esas fuentes debera
ser histérica, es decir, situada aqui y fechada hoy, pero la iniciativa de la
interpelacidn corresponde a la historia de la salvacion. Sin salirse de ésta,
sin dislocarla pueden decirse sustanciales afirmaciones sobre la liberacidn de
maxima utilidad para la vida cristiana hoy. Una liberacién que en modo alguno
es un término equivoco que s6lo en el nombre se parece a la liberacion secular
y politica que hoy propugnan las clases y los pueblos oprimidos y que tanto te
men las clases y los pueblos opresores; pero una liberacidon asimismo que no se
identifica sin mds con la liberacidn socio-politica. Como Jesis no dud§ en -
mantener su titulo de rey a pesar de los equivocos a que el término se presta-
ba, porgue para eso habia nacido, la Iglesia no debe dudar tampoco en mantener
su misién liberadora porque para eso ha sido constituida. Rey era para los -
enemigos de Jesls un titulo politico; liberacidn es ?ara los enemigos de la -
Iglesia un titulo politico. Para Jesls y para la Iglesia son titulos que inci
den en el comportamiento plblico y social de la comunidad humana, y en este
sentido son politicos, pero son mids que politicos porque anuncian una salvacidn
que pasa por la historia pero que va mas alld de la historia.

Sin que podamos hacer aqui una teologia de la liberacidon daremos algunas -
indicaciones mostrativas del cardcter central que para la 1nterEretac16n y rea
lizacion de Ta historia de la salvacion tiene el concepto de liberacidn tanto
en el Antiguo como en el Nuevo Testamento. Aunque es un tema todavia en estu-
dio Tas lineas fundamentales son ya casi topicas en la actual teologia biblica.

Por 1o gue toca al Antiguo Testamento es patente que el pueblo elegido -
aprendi6 el sentido de la salvacidn y de Dios salvador a través de una experien
cia politica de liberacion. Podrfa decirse que esta fue la pedagogia de Dios
para mostrar al pueblo elegido su verdadero rostro. Asi la experiencia del Exo
do es formalmente una experiencia de liberacidn politica, una liberacidn que -
atane al pueblo como tal y que se refiere a la opresidn socio-politica y deri-
vadamente religiosa; es en esta experiencia donde el pueblo elegido empieza a
aprender quién es Dios y como es Dios; de ella parte la teologia del pueblo ele
gido para la autocomprensidn de su propio ser y de su propia historia. Nunca
se podrd exagerar ni la importancia que tiene el Exodo en la configuracidn de
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la revelacion de Yahwe a su pueblo, ni el cardcter de experiencia socio-politi
ca como mediacion de la salvacion que el mismo Exodo nos muestra.

La experiencia profética como superacion de la manifestacion de Dios a su
pueblo tiene en gran parte las mismas caracteristicas. No en vano los tedlo-
gos y pastores actuales de la Tiberacion se vuelven con tanta insistencia al
mensaje de los profetas, que ofrecen cantera inagotable para alcanzar una 13-
beracidon a la par secular y religiosa. Los profetas representan una supera-
cién de la experiencia religiosa del pueb]o elegido y se lanzan vigorosamente
a una lucha contra toda forma de opresién: contra los reyes, contra los sacer
dotes, contra los jueces injustos, contra los poderosos depredadores, contra
las desigualdades econdmicas, contra los imperios extranjeros... Y ésto lo -
hacen no porque hayan perdido el espiritu religioso sino porque se ha acrecen
tado en ellos su acercamiento a Dios. Quienes gustan de decir que la Iglesia
se dedica hoy a tareas socio-politicas porque ha perdido la tensidn de su fe,
debieran volverse a Tos profetas para corregir su juicio.

Incluso la oracidon de Israel tal como nos la expresan los salmos da una
importancia singular a la Tiberacion. La liberacidn que se implora en los -
salmos abarca toda forma de opresidon y no sd6lo la socio-politica: liberacidn
del pecado, de la enfermedad y de la muerte, de los enemigos y perseguidores,
de los violentos, de los que hacen 1nJust1c1a de Tos opresores... Hay en -
Tos salmos un grito indiferenciado de T1berac1on que parece def1n1r al hombre
histérico como un hombre oprimido por toda suerte de dominaciones y a Dios co
mo el liberador por excelencia; es 1lamativo las veces en que liberacion y sal
vacidon son equiparadas y el nuevo sentido de Dios que se alcanza en este pro-
ceso de liberacidn salvifica. Por otro lado, la oracidn en su vertiente piblj
ca y comunitaria, no por ser oracion inmediatamente referida a Dios deja de -
tener un fuerte acento socio-politico, como si ésta fuera una esfera privile-
giada para encontrar a Dijos.

Aun en momentos muy tardios de la historia del pueblo elegido, es decir,
cuando la historia de la revelacion estd ya muy avanzada, la resistencia, aun
armada, al poder politico opresor sigue siendo un elemento esencial de la his
toria de la salvacion. Los Libros de los Macabeos narran las luchas del pue-
blo elegido contra los soberanos Seléucidas en busca de la libertad a la vez
religiosa y politica. Para este pueblo desde el principio hasta el fin de su
historia es clara la conexién esencial entre su experiencia como pueblo y su
experiencia como pueblo de Dios.

Todos estos puntos no son mds que indicativos. Un estudio detenido de to
da la historia de la salvacion en el Antiguo Testamento nos mostraria una ri-
queza incalculable tanto para acercarnos a un concepto total de la 1iberacion
cristiana como para profundizar en la conexidn esencial de salvacidn en la -
historia e historia de la salvacion. No se trata de probar con textos suel-
tos una tesis preconcebida; se trata tan s6lo de leer con las debidas cautelas
exegéticas y dogmdticas el mensaje total del Antiguo Testamento. Sin esta -
lectura hecha.desde nuestra determinada situacidon histérica corremos el peli-
gro de cercenar el mensaje revelado y de malinterpretar el significado total
del Nuevo Testamento. Segln el clasico pensamiento de San Agustin el Nueyo -
Testamento hace patente el Antiguo pero es porque estd ya latente en é1.

S61lo una lectura piadosista e individualista del Nuevo Testamento ha podi
do pasar por alto Ta mutua implicacidn esencial de los dos Testamentos y el -
caracter socio-politico del Nuevo. No puede negarse que el Nuevo supera y su
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blima el Antiguo pero no 1o anula. Y lo que se ha hecho con frecuencia al
mostrar esta superacién es anular valores muy positivos. Y, sin embargo,
Lucas nos ha dejado la clave interpretativa en la primera predicacion de Je-
sis en Nazaret (Lc.4,16-22). Jesiis recoge el texto y la tradicidon profética
de Isafas: "el Espiritu del Sefior sobre mi, por lo cual me ha ungido, me ha
enviado para evangelizar a los pobres, para predicar a los cautivos la 1ibe-
racion y a los ciegos la curacién, para dar libertad a los oprimidos, para
proclamar el afio de gracia del Sefior" y reclama que E1 va a ser el cumplidor
perfecto de estas palabras porque es E1 el perfecto ungido y el enviado defi
nitivo. Que Jesis en el arranque de su vida piblica se sitlde en 1a 1inea -
profética del tercer Isaias, 1lena de anhelos de restauracion y 1iberacion -
del pueblo, es prueba suficiente para entender el entronque de los dos Testa
mentos.

Que la vida de Jesds tuvo un esencial cardcter socio-politico es hoy in-
dudable. No se reduce sdlo a eso, pero la total encarnacidon de su mensaje -
en la situacion de su tiempo le 11evé a una permanente colisién, nunca evadi
da, con los poderes opresores de su pueblo. Lucha contra el poder socio-re-
ligioso de los sacerdotes y los fariseos, lucha contra el poder socio-econd-
mico en la contraposicion dialéctica riqueza-pobreza, y lucha indirectamente
contra el poder del estado que respalda una situacion injusta. Esta triple
lTucha es lo.que da a su accion no sdlo una efectiva dimensién politica sino
una objetiva apariencia politizante, que le 1levd a una muerte politica apo-
yada en razones politicas. Una lectura constantiniana de los evangelios y
de Ta vida de Jesls se ha esforzado con éxito en desdibujar este planteamien
to indudable: a quienes detentan el poder en una situacion injusta el mensa-
je pdblico de Jesis forzosamente les ha de parecer una interferencia en lo -
que es politico pero es también objetivacion del pecado. Su anuncio de la -
Buena Nueva en la historia le trajo la persecucion de los poderosos, y esta
es la mejor prueba de que la salvacidn anunciada por E1 incidia explicitamen
te en la realidad histérica. Lo alejadds que estdn los triunfadores de este
mundo: los que rien, 1os que estdn hartos, los que 1o poseen todo, los que -
son honrados, del reino de Dios, es prueba contundente de Ta dimensidn histd
rico-social del mensaje de Jeslis. Y estdn lejos no tanto porque rian, estén
hartos, sean ricas, etc., sino porque tienen esa condicién cuando la mayoria
es pobre, tiene hambre, 1lora, etc. Es en este sentido dialéctico donde de-
ben inscribirse tanto las bienaventuranzas como las maldiciones.

As1 lo entendié un texto neotestamentario tan préximo a la experiencia -
histérica de Jesiis como 1o es la Carta de Santiago. Una fe sin obras es una
fe muerta, una fe que no realice lo que anuncia es una fe vacia. Pero la rea
lizacién de la fe que propugna Santiago es ciertamente una realizacidn socio-
politica, sobre todo en términos socio-econdmicos.

Juan y Pablo amplian mucho el concepto de Tiberacidon y, sobre todo, expli
citan el término hacia el cual conduce: la libertad de los hijos en la frater
nidad universal de todos los hombres unificados en una sola salyacidn histéri
ca; el puesto central del Jesls total, Logos creador y carne redentora, como
principio de Tibertad; la necesidad de una absoluta liberacién del pecado pa-
ra que resplandezca la gloria de Dios en la fe que hace justos. Son temas -
esenciales al Nuevo Testamento, que deben ser recogidos en su integridad y en
su actual significacion histérica, si es que queremos ser fieles al Evangelio
y fieles a nuestro mundo. Que la 1iberacidn sea hoy una necesidad histdrica
no puede menos de Tlenarnos de gozo a los cristianos, porque es uno de los te
mas sobre Tos que mds puede hablar el hombre que vive de la fe. Para buscar
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fundamentacién teoldgica al tema del desarrollo y del progreso la teologia se
volvia mas divina que cristiana, mas racional que biblica; para anunciar la
liberacion cristiana la teo]og1a y la pastoral de la Iglesia no tiene mas que
hundirse en la historia de la salvacion. La liberacidn es absolutamente esen
cial al mensaje evangélico, y hoy mas que nunca a la misién de la Iglesia.

2.2. Hacia una determinacién de 1o que debe ser la 1iberacidon cristiana.

E1 concepto de liberacidn es de extraordinaria riqueza en el mensaje bi-
blico. Esta riqueza 1lena de complejidades es prueba no sélo del papel cen-
tral que ocupa en la historia de la salvacion sino también de como se impli-
can, sin confundirse, 1a historia de 1a salvacidon y la salvacion en la histo-
ria. Se habla de Tiberacidon de las culpas personales y de todas sus conse--
cuencias individuales e interiores; se habla de la liberacion de las opresio-
nes objetivas que se derivan de las culpas de los hombres: enfermedades, muer
tes prematuras, devastaciones...; se habla de la Tiberacidn de los poderosos
de la tierra que tienen oprimidos a los pobres, que les juzgan y les expolian
injustamente; se habla de la Tiberacion de Tos imperios que impiden la Tiber-
tad del pueblo de Dios... Una interpretacidn correcta de todas estas milti-
ples liberaciones debiera tener en cuenta todos los elementos y, sobre todo,
debiera procurar su correcta estructuracion. La Tinea general de esta estruc
turacion es clara: la liberacidon en la historia significa y realiza la prome-
sa salvifica de Dios a los hombres; y, por otro lado, T1a promesa salyifica de
Dios a los hombres impulsa a Ta liberagidn en la historia, para que en un pla
no siempre nuevo y siempre mds elevado vuelva a hacerse presente la salvacion
de Dios. Hay, pues, una constante interaccion entre la promesa efectora del
Dios salvador que muestra su poder salvifico en la historia y la realizacion
de esa sa1vac1on en la historia que significa 1a efectividad de la promesa di
vina.

Con esta clave fundamental podemos afirmar que en la liberacidn cristiana
hay una interpretacion peculiar de lo que es Ta Tiberacidon salvadora del hom-
bre o, 1o que es 1o mismo, su salvacidon liberadora. La liberacidon se entien-
de como salvacion y la salvacidn se entiende como liberacidon. Precisamente
por esta interaccion de 1iberacidn y salvacion, la Tiberacidon cristiana puede
huir de un doble peligro: concebir la 1liberacion como un proceso puramente in
manentista, o concebir la salvacidn como un proceso puramente transcendenta-
lista. Son dos peligros que amenazan constantemente a la mision de la Iglesia
en el anuncio del Evangelio.

La peculiaridad de 1a liberacion cristiana se presenta en la doble direc-
cidon de liberacién-de y 1iberacidn-para. Toda 1iberacidn es un proceso hacia
la 1ibertad y a 1a libertad no se 1lega sino ?or el proceso que es la Tibera-
cién. Esto significa que a la liberacidon no le anima primariamente un senti-
do destructor sino un sentido positivo de creacidn; no la anima un afdn de -
odio o de resentimiento ni es de su propia naturaleza utilizar medios que sean
la instrumentacion del odio o del resentimiento. HNo se trata primariamente -
de subvertir o destruir sino cuando lo que existe y domina es, mds que defi--
ciente, positivamente injusto.




Por 1o que toca a la "liberacidn-de" el cristianismo aporta su juicio de
pecado sobre To que es estrictamente opresion; por otro lado, sélo sobre To
que de una u otra forma se presente como pecado puede proponer el cristianis-
mo una palabra formal de Tiberacidn cristiana. Parecerd esto una limitacion,
pero en realidad es una radicalizacion. Puede parecer limitacion a quienes
tienen una jdea desencarnada del pecado como culpa espiritual, que s6lo indi-
rectamente dice referencia al mundo de los hombres. Y no es asi. Si a Dios
no se le puede conocer directamente tampoco se Te puede ofender directamente;
la mediacion del conocimiento y la ofensa de Dios pasa por la historia. Hay
una objetivacion histérica del pecado, y es urgente mantener la distincidn en
tre 1o que es culpa personal y lo que es pecado objetivado. En concreto, -
aquello que impide positiva e injustamente la 1ibertad del hombre es ?ecado. Y
1o es porque impide al hombre ser lo que es como hombre, le priva de la Tiber-
tad que le compete como hijo de Dios, y es el ejercicio formal de un acto de
radical injusticia. Los dltimos documentos del Magisterio no son parcos en
mostrar la conexi6n entre Ta destruccidén del hombre y la negacidon de Dios. Al
considerar la opresidn desde la categoria del pecado, lo que el cristiano ha-
ce es radicalizar su condena, absolutizarla: el pecado es la negacidn absoluta
de lo absoluto de la realidad. Por tanto, 1la referencia al pecado no supo-
ne un salirse del mundo ni por el camino de la interioridad subjetivista o de
la transcendencia ahistérica sino que exige una vuelta al mundo mds radical -
porque se ha introducido 1o transcendente y absoluto en el curso mismo de la
historia.

Al introducir la categoria del pecado, el cristiano introduce forzosamente
la categoria de redencidon. No hay salvacion sin redencidn, no hay nacimiento
a una nueva vida sin muerte. Ciertamente una muerte que es para la vida, un
dolor que se ilumina con la esperanza de la resurreccién, pero que no deja de
ser muerte, subversion radical de 1o que se ha juzgado como pecado. Los de-
sarrollistas estdn de acuerdo en que se debe buscar un hombre nuevo en una tie
rra nueva, pero desconocen la condena profética de la actual situacidn como pe
cado y, consiguientemente, eluden todo lo que pueda implicar una Tiberacidn re
dentora. Este esquema de muerte-resurreccién que para el cristiano no ofrece
dificultad tedrica al nivel de la vida personal, no debiera ofrecerlo tampoco
a nivel de la vida colectiva. Es, en definitiva, el mismo nivel cristiano, lo
especifica de su esquema interpretativo de la historia. Frente al pecado per-
sonal es imprescindible la muerte de la conversion personal; frente al pecado
social objetivado es ineludible el salto cualitativo de la muerte redentora al
mismo nivel social en que se da el pecado. Se muere al pecado, pero cuando la
propia vida, sea de la persona sea del sistema estd identificada con el pecado
se muere a lo que se era para resucitar en un hombre nuevo, en un sistema dis-
tinto. Nadie que disfrute por el capitulo que sea de esta identificacién, na-
die que esté en posesidn vera con agrado esta proc]ama dolorosa de liberacidn.
Por eso lapidaron a los profetas y crucificaron a Jesls. Pero alli donde abun
da el pecado, al nivel que se presente sea de subjetivacion o sea de ob3et1va-
cion, alli debe abundar la redencién. Cuando el cristiano retrotrae su juicio
de este mundo y no sélo de las personas de este mundo a esta categoria de peca
do no es que horizontalice el pecado; al contrario, transcendentaliza en su re
ferencia a Dios lo que tantos interesados quieren mantener en una dimensidn pu
ramente horizontal.

Por 1o que toca a la "liberacidn-para" el cristianismo aporta la esperanza
de una Tibertad nueva en una tierra nueva por la mediacion de Jesucristo, el -
Unico Sefior y Salvador. E1 hombre no estd solo en el proceso redentor de 1ibe
racion, estd en Iglesia que es el cuerpo de Cristo y que como tal estd animado
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por E1. Es un proceso en el que concurren el hombre y Jesucristo, el hombre
transformado por Ta fe en Jesucristo; un hombre que Tleva en su carne y en su
historia 1o que ain falta a la pasidn de Cristo. Pero es también Cristo quien
anuncia y promete la libertad. La libertad cristiana es la transfiguracion -
de la esclavitud humana en el ser libre del Hijo de Dios; el cristiano es 1i-
bre porque es heredero de T1a promesa, que universalmente estd anunciada a to-
dos los hombres, porque ser hombre en la concrecion histdrica de Ta revelacidn
y la comunicacion de Dios es poderse 1lamar y ser hijo de Dios por la comuni-
cacién de su misma vida. Al17 donde sobreabundo la esclayitud del pecado de-
be sobreabundar la gracia de la libertad mds alld del pecado, de la ley y de
la muerte; es la irrupcién libre de Dios en la historia la que posibilita esta
libertad total del hombre.

Esta libertad cristiana es una libertad que afecta al ser mds personal del
hombre pero en su total concrecién historica. Dada la total concrecidn histo-
rica del hombre una pura libertad interior es utdpica, parcial e inhumana, por
que s6lo en la libertad de todos Tos hombres es posible la libertad total de
cada hombre. ET mensaje cristiano anuncia una libertad, que no es la libertad
de unos pocos montada sobre la esclavitud de 1a mayoria humana; pero que tampo
co es la libertad de cada uno de la que resultaria una presunta solidaridad;
es la libertad social, 1a Tibertad del amor universal. Lo cual exige un hom-
bre nuevo, 1a muerte del hombre esclavo de si mismo y de Tos demds, y la cons-
titucion del hombre universal.

Mas aidn, la libertad cristiana no sflo exige un hombre nuevo sino que exi-
ge también una tierra nueva. No hay hombre nuevo sin tierra nueva, ni tierra
nueva sin hombre nuevo. La libertad humana no es real sin las condiciones rea
les que la posibilitan, y las condiciones que hicieron la seryidumbre no son -
las mds adecuadas para esperar de ellas la libertad real. Sin unas estructu-
ras sociales cualitativamente nuevas, que constituyan realmente una tierra nue
va, no es posible la existencia del hombre nuevo. E1 cristiano tiene presente
que su Tibertad de hijo es dada, pero tiene también presente que es una liber-
tad que debe ser realizada. En definitiva, es la libertad quien mejor signifi
ca la gratuidad del amor donativo de Dios, de un Dios que se ha dado a los hom
bres de este mundo para que en este mundo le conozcan y le vivan como un Dios
liberador de los hombres.

No se trata de una libertad intramundana cerrada sobre s misma. La libe-
racion cristiana es a la par salvacion en la historia y mds alld de la histo-
ria. Habiendo hecho significativamente presente en la historia al Dios libe-
rador que transciende l1a historia, el hombre afirma en ella 1o que la supera.
La historia y el mds alld de Ta historia no se identifican pero mutuamente se
potencian; es un mas alld 1o que se afirma, pero un mds alla de la historia.
E1 cristiano sostiene que sélo va mds alld de 1a historia quien hace que la -
historia vaya mds alld: ya en esta historia ve al Dios encarnado histdricamen-
te y en su afédn- por Ta Tiberacién plena del hombre siente al Dios vivo que ani
ma su accidn; por ello desde esta historia espera creyente y activamente en la
revelacion definitiva de Dios en el hombre. E1 problema es siempre el mismo;
dénde buscar la transcendencia y la salvacidn y como anunciarla a los hombres;
la respuesta es en la historia mediante 1a accidon 1iberadora.

En definitiva, quien trabaja intramundanamente por el futuro nuevo de la -
historia, si vive de 1a promesa y de la esperanza cristianas, trabaja por la -
aparicién definitiva de Dios como futuro absoluto del hombre (Rahner). No se
puede afirmar existencialmente el caracter absoluto del futuro que es Dios si
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no es en la superacién de cualquier futuro intramundano por perfecto que pa-
rezca. Y Dios debe ser afirmado no sélo como absoluto de la experiencia in-
dividual sino también como absoluto de la experiencia histdrica. Esta expe-
rienciacion incluye aquella, pero aquella no es total sino incluye a ésta.

No To sabrfamos -y Ta conciencia es un elemento esencial de la historia-
si no se nos hubiese revelado en Jesucristo, el Verbo encarnado entre los -
hombres. Lo invisible de Dios podia ser rastreado por la visibilidad de las
creaturas; lo invisible de Dios puede ser reconocido por el curso de la histo
ria. De ahi, que es posible que Tos no cristianos estén trabajando muy acti-
vamente por el advenimiento de Dios cuando trabajan por la creacion del hom-
bre nuevo; pero al margen de la revelacion es problemdtico que acierten plena
mente en la construccidn del hombre y en el advenimiento de Dios. Por eso el
cristiano tiene que salir a la historia en cuanto cristiano: en la confesion
de que Jesids, el Cristo, es el Sefior de 1a historia, y en la realizacidn de la
salvacién cristiana. E1 mundo no Te va a creer, no le puede creer, si los que
se dicen cristianos no muestran en la historia su amor al hombre, su odio al
pecado, su esperanza operante. Cristo estd hoy en manos de los cristianos, en
manos de la Iglesia para hacerse creible a un mundo que aparentemente estd muy
lejos de E1. Por qué no muestra la Iglesia desde si misma que su mensaje de
salvacion es operativo a través de su operacion en la historia? Por qué no -
muestra con sus obras que en este proceso de liberacifn su palabra y su accion
son insustituibles para que el mundo crea que el Sefior que ella anuncia y sig-
nifica es efectivamente el salvador de los hombres? Es en la historia donde
ella debe ser signo de credibilidad del Evangelio.

A través de la liberacidn cristiana se le abre a la Iglesia un campo pri-
vilegiado para anunciar el evangelio. Una liberacidn que en el estado actual
de la historia debe ser formalmente una Tiberacidn de la injusticia y una 1i-
beracion para el amor. Lucha contra la injusticia y posibilitacién del amor
son asi dos signos de credibilidad que se conjugan perfectamente con el signo
de credibilidad que es la liberacidn cristiana. Propiamente se trata de un -
solo proceso histérico: liberacidn de la injusticia hacia Ta libertad del amor.
S61o por razén de método separamos en estas paginas la liberacidn, la justicia,
y el amor; pero Jos tres momentos deben tomarse a una para entender lo que es
la salvacidn cristiana, la salvacion en la historia que nos ha de 1levar a una
vida mas plena de la historia de la salvacidn.

3. _La exigencia absoluta de justicia signo de la credibilidad de la Iglesia.

Liberacion y lucha contra la injusticia en todas sus formas son aspectos
distintos de un dnico proceso histérico. La lucha contra la injusticia es as
pecto fundamental de la Tiberacién y la lucha por la implantacidon de la justi
cia es aspecto fundamental de la libertad. Seguimos, por tanto, hablando de
lo mismo, aunque de forma mas concreta.

Al insistir en que este proceso es signo de credibilidad no se quiere dar
la impresion de que la Iglesia debe dedicarse a la liberaci6n de la injusticia
del mundo porque la necesite como signo de credibilidad. La Iglesia se dedica
a la liberacion porque estd en la esencia misma de su misién, porque es una -
exigencia ineludible de su servicio al mundo. Cuando se dedique con todas sus



- B0 -

fuerzas a la liberacion plena del hombre no estard haciendo apologética sino
que estarda haciendo misidn, estard cumpliendo aquello de que no ha venido a
ser servida sino a servir. La Iglesia para resultar creible al mundo al que
ha sido enviada sélo necesita ser 1o que ella misma es y vivir histdricamente
ese ser suyo que esta haciéndose. Lo que debe buscar en cada momento histéri
co es la significacion adecuada en Ta que realice histdricamente su verdadero
ser y en la que el mundo pueda reconocer su verdadero caracter. Debe buscar,
por tanto, aque]]os signos que sean intrinsecos a su mision y que muestren de
por si su intrinseca credibilidad; en cada una de sus proclamaciones y de sus
acciones debe mostrar que estd para realizar la salvacién del mundo, siempre
teniendo en cuenta que los signos deben serlo de si misma pero tienen que ser
To para un mundo determinado, 1o cual les convierte en intrinsecamente histo-
ricos.

Se trata, pues, de un servicio al mundo y no de un servicio a s7 misma.
Pero el servicio que el mundo puede y debe exigir de la Iglesia es el servi-
cio que Ta Iglesia en cuanto Iglesia pueda dar, sin que esto signifique que -
el mundo del poder pueda poner 1imites al servicio de la Iglesia. Los (nicos
1imites que la Iglesia puede tener en su servicio al mundo son Tos 1imites in
trinsecos de su propia mision. Carece de sentido el preguntarse primariamen-
te si la Iglesia se estd metiendo o no en politica, cuando cumple su mision 1i
beradora; la dnica pregunta posible y pertinente desde un punto de vista cris
tiano es si se estd saliendo o no de su mision. Sin olvidar que Jesls no se
salio de su mision y, sin embargo, fue juzgado por los poderosos de su tiempo
como entrometido en la autonomia de lo temporal.

3.1. Necesidad cristiana de la lucha contra la injusticia.

Una de las determinaciones esenciales que definen la situacidn de nuestro
mundo actual es la situacién de injusticia. E1 Vaticano II, GS, 27,29,60,63,
66,67 ,69,71,73,79,80,81,83,85; la Populorum Progressio y la Octogésima adve-
niens, por no citar sino algunos de los documentos del Magisterio de alcance
universal, muestran no s6lo la radicalidad de la injusticia en nuestro mundo
sino su cardcter gravisimo de negacion de Dios. ET Gltimo Sinodo repite el -
mismo clamor: "estamos viendo en el mundo una serie de injusticias que consti
tuyen el nicleo de Tos problemas de nuestro tiempo" (1.c., p. 47; el subraya-
do es mTo) La primera parte de este trabajo muestra, a su vez, y con refe-
rencia mas explicita a la situacion espafiola, no sdlo la serie interminable de
injusticias sino la injusticia de nuestro mundo. (Seria bueno que a este pro-
pésito se reunieran y se publicaran las distintas declaraciones que sobre es-
te punto han producido en Espafia tanto la jerarquia como los distintos movi--
mientos de base; entre otros el publicado por la Comisién nacional "Justicia y
Paz" con ocasidn de la Jornada Mundial de la Paz y la homilia autorizada por
el Obispo de Ferrol-Mondofiedo con ocasion de la muerte de los dos obrerosg

A nadie puede extrafiar esta pasidn de la Iglesia, que tanto parece moles-
tar a los responsables del poder piGblico. La injusticia desde un punto de -
vista cristiano debe definirse como pecado, mas ain como el pecado del mundo.

E1 Antiguo y el Nuevo Testamento estdn 1lenos del pensamiento, un pensa-
miento que podriamos calificar de airado, de la intolerabilidad de la injusti
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cia como accion y como situacidon: es el gran pecado a la par secular y religio
so que debe borrarse del mundo. Es un hecho social y objetivo que social y ob
jetivamente debe desaparecer de la historia; es una culpa que exige la muerte
del ser injusto del hombre para que reviva su ser justo; es la negacidon misma
de Dios, que es el justo por antonomasia. La injusticia niega el centro mismo
del cristianismo

Niega, en efecto, que Dios es Padre de todos los hombres al negar la fra-
ternidad universal de los hijos de Dios; es una negacidn a la ?ar dogmatica y
existencial, pues con la afirmacién existencial de la desigualdad y de la in
justicia niega la confesidén que con la boca se pueda hacer de este dogma funda
mental y de este ser fundamental del cristianismo. Es la negacidn del mandato
primero tal como lo interpreta Jesucristo en esencial conexién con el segundo
de Tos mandatos, en los cuales se resume toda la ley. Imposibilita el reino -
de Dios en este mundo, porque niega las bases mismas del anuncio evangélico; -
es decir, no sélo niega el mensaje evangélico mismo sino incluso las bases que
lo harian posible. Imposibilita Ta Tibertad de la persona y consiguientemente
el ejercicio mas profundo del ser personal; es asi la negacidn personal de Dijos.
Tiende a anular la esperanza de que Dios se revele en la historia, pone un im-
pedimento esencial para que se prepare en la historia la segunda venida del Se
for; ciertamente mueve la historia en cuanto suscita la reaccién de los oprimi
dos que buscan crear anti-tipicamente una historia completamente distinta de -
la actual, pero de por si tiende a anular Ta presencia de la justicia de Dios
entre Tos hombres y despierta un dinamismo antitético que no deja de ser peli-
groso para la construccion de una nueva sociedad.

La Iglesia en el anuncio y realizacidn del Evangelio estd Tlamada a quitar
el pecado del mundo y a comunicar la salvacién. E1 pecado pasa siempre en una
u otra medida por la voluntad personal del hombre; pero asimismo el ?ecado co-
bra siempre una forma objetiva que no es s6lo fruto del pecado o de la culpa -
personal sino pecado objetivado, el cual a su vez promueve nuevos pecados per=-
sonales. A Tos dos aspectos tiene que atender la Iglesia si quiere cumplir ca
balmente su misién. Por eso se ve forzada a una lucha sin cuartel contra la
injusticia y una intensa promocidon de Ta justicia.

3.2. La lucha contra el pecado de injusticia signo de credibilidad.

Como puede una Iglesia que ha contribuido tanto a la dominacién y a la in
Justicia del mundo reclamar como signos de credibilidad la liberacion y la Tu-
cha por la justicia? Como ha sido posible que una Iglesia 1lamada por voca --
cion esencial a la 1iberacion de Tos hombres y a la Tucha contra el pecado se
haya convertido tantas veces en fuerza contraria a la liberacidn y a la justi-
cia? Qué credibilidad puede merecer hoy cuando quiere presentarse ante el mun
do como Tugar privilegiado de 1a libertad y de la justicia?

La respuesta a estos interrogantes es tedricamente sencilla. Cuando ha -
sido fiel plenamente a su mision ha sido liberadora y hacedora de justicia; -
cuando ha sido infiel ha sido lo contrario. Por qué la Iglesia puede ser in--
fiel a su misidn es ya una pregunta que desborda nuestro planteamiento. Baste
con indicar como de hecho puede constituirse por la Tucha liberadora contra la
injusticia en signo de credibilidad de la fuerza salvadora del Evangelio.
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Para constituirse en signo eficaz del evangelio, la Iglesia ha de comen-
zar reconociendo su contribucién a la opresién injusta de los hombres. E1 he
cho en mayor o menor medida, por comisién o por ‘omisién, es un hecho, y como
tal debe reconocerse y enfrentarse. Es un hecho dentro de la Iglesia donde -
el respeto a la persona y a los derechos de la persona ha sido con frecuencia
subordinado a otros valores inferiores, de modo que el cardcter de institu--
cion ha ahogadq mds de 1o debido el cardcter primario y esencial de comunidn
y comunidad de personas; las palabras a veces han jdo por un lado y los com-
portamientos por otro, con lo cual ha ido perdiendo paulatinamente credibili-
dad. Es un hecho también en la relacidn de la Iglesia con el mundo: puede de
cirse sin exageracion que a veces, y con mas frecuencia y gravedad de la que
se debiera haber tolerado, ha estado mds al servicio del (des)orden estableci
do que al servicio del establecimiento de un orden nuevo; mas al servicio de
la conservacidon del orden natural que a la transformacion social de la histo-
ria. Ha 1legado 'hasta reforzar positivamente un orden injusto, y aun cuando
se ha esforzado por suavizar los excesos de un orden injusto no se ha enfren-
tado con su cardcter de pecado con la debida radicalidad.

La Iglesia, como signo penitencial de conversidon permanente, debiera reco
nocer ¢todos los que somos la Iglesia debiéramos reconocerlo- que en esta 1i-
nea no ha sido siempre el signo esplendoroso de la justicia de Dios y del ano
nadamiento de Jesucristo; que ha estado demasiado Tejos del estilo de vida de
su Sefor, que ha sido un cuerpo que ha desfigurado la presencia de Jesls. Su
caEacidad de autoconversion probaria que el Dios de la salvacidon esta con -
ella; el reconocerse pecadora no de palabra sino penitencialmente con los he-
chos, que le separaran de su ser pecaminoso y de sus alianzas o connivencias
con el pecado, seria signo de la fuerza de santidad que sigue teniendo. La -
Iglesia antes de lanzarse al mundo debe hacer penitencia y lo debe hacer como
Iglesia. No creamos que el pecado estd s6lo en los miembros de la Iglesia; -
lo estd en la Iglesia misma al menos como institucién y como proceso institu-
cional, que debiera ser signo de su copfiguracidon con Cristo y ha podido ser
frecuentemente configuracion con el mundo del pecado. Sin esta efectiva y do
lorosa conversion, sin este desnudamiento de Viernes Santo no puede esperar -
ni la gloria de la resurreccidon ni la aceptacion de un mundo para quien no es
signo adecuado de la santidad de su Fundador.

Pero no basta con esto. La Iglesia debe actuar positivamente en la lucha
contra la injusticia.

Su contribucion especifica estd en la accidn contra la injusticia como pe
cado. E1 pecado es la injusticia misma pero la accién de la Iglesia es con-
tra 1o que la injusticia tiene de pecado, de negacion del hombre y en el hom-
bre de negacidon de Dios. Debe, por tanto, denunciar la injusticia como pecado,
es decir, como un mal de indole absoluta y no como un mero accidente de la his
toria, que camina evolutivamente hacia su perfeccionamiento; denuncia incesan-
te, piblica, desafiante, porque el poder de la injusticia es incesante, pibli-
co y desafiante. Si asi no lo hace estaria faltando a su esencial dimension -
profética. También debe anunciar: debe anunciar, ante todo, que del pecado sé
1o se pasa a la resurreccion del hombre nuevo por la muerte a la actual situa-
cién. Es To gue en definitiva supone una radical conversidon histdrica, que im
plica a la vez una metanoia del hombre y una revolucidn de -las estructuras. -
Creer que la Iglesia debe reducir su actividad a la conversion personal, de lo
cual resultaria un posterior cambio de estructuras, es desconocer 1o que éstas
tienen de objetivacidn y condicionamiento de los comportamientos personales. EIl
cambio estructural es el campo de la conversidn personal si es que ha de alcan-
zar toda su objetivacién historica; por otra parte, las estructuras nuevas, el
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camino hacia unas nuevas estructuras no serd un camino cristiano si no es tra-
zado y recorrido por hombres convertidos personalmente.

Todavia mds. Debe ayudar desde si misma a la lucha de Tos oprimidos que
buscan su propia liberacién. No debe volver a caer en la trampa de que a tra
vés de Ta conversion de los poderosos se obtendrd la liberacion de los oprimi
dos. Es cierto que debe buscar la liberacién de todos los hombres en una 1i-
bertad universal, pero la historia, e incluso la figura biblica del sjervo de
Yahwe, demuestran que al opresor le va a liberar el oprimido: la negacidn ac-
tiva de1 oprimido redimird la afirmacién pecaminosa del opresor; hay una inte
raccidn entre opresor y oprimido, pero la de aquel propende a mantener la opre
sion mientras que la de éste propende no a cambiar las tornas como suele decir
se, sino a anular la opresidn. Esta identificacion con Ta lucha de Tos oprimi
dos le enfrentard con los opresores, con los dominantes, pero ahi se dard el
s1gno inconfundible de que estd dedjcada con dolor y con verdad a la instaura-
cion de la justicia. Identificada con los poderosos -la historia de la Iglesia
lo muestra pagina tras pagina- quedard“mundanizada; en cuanto se identifique -
con los oprimidos, el mundo la rechazard y este rechazo del mundo serd la mejor
prueba qF su caracter cristiano,

Con esto no hard sino seguir la Tinea mas pura de la historia de la salva-
cion. Asi 1o hicieron los profetas, asi 1o hizo Jesiis. La continuacién de Ta
linea profética, el seguimiento de la vida de Jesiis e 1levard forzosamente al
enfrentamiento con los poderes de este mundo. A esto mismo apunta el signifi-
cado que debe darse a la identificacién de Jesls con los mds necesitados: lo -
que con uno de ellos hiciste, conmigo 1o hiciste; identificacidn con el necesi
tado pero en la actividad que resuelve la necesidad.

La ayuda debe ser operativa y eficaz. La Iglesia tiene sus propios medios,
pero con esos medios propios debe hacer real lo que anuncia para probar la ope
ratividad salvifica de Dios entre los hombres. Con ello no sustituye ninguna
instancia, porque bien sabe la Iglesia que el reino de Dios no es sin mas el -
reino de este mundo; su operatividad no consiste en ofrecer una opcidn técnica
entre otras opciones técnicas, es mds bien la operatividad del fermento en la
masa. Hacer desde el reino que el hombre sea hombre, que el mundo de los hom-
bres sea un mundo ‘humano; ser, en definitiva, salvacidon del hombre, de modo que
el Sefior Jesds reine en los hombres-y en todas Tas cosas no para que dejen de
ser hombres sino para que sean mds que hombres.

En esta accidon por la justicia camino de la paz, de la reconciliacién del
hombre consigo mismo, de Tos hombres entre si, de la historia con la naturale-
za, la Iglesia serd signo del Dios creador y redentor que por el proceso dolo-
roso de la historia va hacia aquel final en que Dios ha de ser el todo de to-
das las cosas. Que la justicia de Dios ha de pasar por el corazon del hombre
para que el hombre sea 1iberador de los demds hombres y de la naturaleza, es -
esencial al mensaje cristiano. Pero la justicia de Dios no debe quedarse en -
el corazon del hombre, porque es un corazdn estructurado con las cosas en la -
historia. Hoy que la humanidad, parte de la humanidad, ademds de¢ oprimir a la
inmensa mayorfia, estd escIav1zando a la naturaleza misma, cobra nuevo sentido
aquella referencia paulina de que la naturaleza toda y el hombre con ella estd
clamando para que se la libere de aquella injusticia que no Te permite ser lo
que es ni ser para lo que es,
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4, E1 amor cristiano en la liberacidon de la injusticia signo de credibilidad.

Cuando se habla de liberacion redentora y de Tucha contra la injusticia pa
rece que se olvida el puesto central que tiene el amor personal en el mensaje
cristiano. ET peligro existe. Pero existe el peligro mas grave afin de conce-
bir idealistica y falsamente el amor cristiano, si se lo predica ahistdricamen
te al margen de la liberacidn y de Ta lucha por la implantacidon de la justicia.
Por eso, ahora nos preguntamos qué funcidn tiene el amor cristiano como signo
de credibilidad de Ta misidon de la Iglesia, como debe entenderse concretamente
este amor, que no puede quedar reducido a un aditamento exterior ni siquiera
a un objetivo final, sino que debe informar esencialmente todo proceso y toda
actitud cristiana.

4.1. La Iglesia, como Jesucristo, debe ser el signo del amor de Dios a los
hombres .

&

E1 amor a Dios en los hombres y a los hombres en Dios es un elemento esen-
cial y diferenciativo del cristianismo. La revelacion en el Hijo encarnado -
del Dios Padre que ama al mundo hasta entregarle su propio Unigénito es uno de
los puntos esenciales del mensaje cristiano; pero es asimismo esencial la con-
viccidn de que el amor de Dios pasa a trayés de los hombres. Son dos dimensio
nes que se entrecruzan y que fluyen del misterio central de la encarnaci6n his
térica del Hijo entre los hombres. ET1 hacerse hombre del Hijo para que los -
hombres alcancen definitivamente su ser de hijos de Dios, tiene una significa-
cion fundamental en el mensaje cristiano: el Dios lejano pasa por el hombre -
cercano para mediar y comunicar su presencia. Este hombre es ante todo Jesis,
pero Jesds ha incorporado a si a todos los hombres y es este cuerpo total de
Cristo quien ofrece la mediacién adecuada para que Dios se haga presente a los
hombres y para que los hombres accedan a Dios. La humanizacion de To divino es
el camino que la revelacién nos ha mostrado para 1legar a la divinizacion de -
1o humano. Prescindir de esta mediacidn o espiritualizarla arrebatandole su -
cuerpo histérico serian dos formas sutiles de negar el valor histérico de la -
encarnacion del Verbo.

Esta unién del amor al hombre y del amor a Dios ha sido expresada por todo
el Nuevo Testamento, pero tiene en Juan su resonancia particular. Juan se preo
cupa tematicamente por los 'signos' que anuncian la divinidad de Jesls y cuya
'significacion' debe prolongarse en un sano equilibrio entre sacramento actuan
te y predicacion evangelizadora; es el téologo del Verbo hecho carne y de la -

.manifestacion en E1 del amor del Padre, por lo que la vida eterna, la dimensidn

escatolégica de la salvacidon, se ha hecho ya presente entre los hombres en un
proceso que avanza hacia la culminacion de la revelacion de Dios y de Ta divini
zacion del mundo de los hombres; un proceso que implica un enfrentamiento y un
juicio de este mundo en el que se objetivan los poderes del mal. La sintesis
del mandato supremo de Dios es taxativa: "que creamos en el nombre de su Hijo,
Jesucristo, y que nos amemos unos a otros", y este amor debe-presentarse en for
mas bien concretas: "si alguno que posee bienes de la tierra, ve a su hermano
padecer necesidad y le cierra su corazdon, como puede permanecer en él el amor -
de Dios?" (1 Jo, 3, 23 y 17).

Baste este minimo recordatorio para orientar nuestras reflexiones. E1 amor



es esencial al mensaje cristiano. Pero el amor cristiano tiene un paradigma
fundamental: la vida de Jesds. E1 amor que anuncia el cristianismo y por el
que los cristianos serdn conocidos como tales y dardn a conocer la divinidad
de Jesls, debe configurarse segin el amor que Jesds anuncid y vivié. Es me-
nester subrayarlo porque el amor cristiano, como la fe cristiana, ha conveni
do a muchos entenderlo en forma de interiorizacidn espiritualista o de exte-
riorizacion misericorde. La seleccién de algunos aspectos del amor ha sido
manipulada para quitar al amor cristiano su propia eficacia transformadora.
S6lo una lectura realista de To que fue el amor en la vida de Jesis devolve-
ria al amor cristiano su radicalidad transformadora. Y sélo si el amor cris
tiano T1lega a mostrar en la historia su radicalidad transformadora servira
de signo de 1a salvacidn que predica. Es mas fuerte el amor que el odio pa-
ra la transformacidn de la sociedad? Es mds fuerte el amor que el afdn de -
Tucro y de propiedad privada para la transformacién de la sociedad? Es cier
to que el amor cristiano todo lo puede?

La vida de Jesiis nos sefiala por 1o pronto que el amor cristiano debe rea-
lizarse historicamente desde la situacion concreta en que se encuentran los -
hombres. Desde un punto de vista cristiano esta situacidn es una situacion -
de pec#do, de injusticia y de opresidn, de egoismo y de concupiscencia; el -
amor cristiano tendrd que tomar la forma fundamental de ser un amor doloroso,
un amor redentor. E1 ejemplo de la vida de Jesiis es Ta mejor prueba. Jesis
luché aspera y piblicamente contra los poderes injustos de su tiempo; el amor
de Jesds se presenta con unas determinadas caracteristicas respecto de los po
bres, de Tos sencillos, y el mismo amor se presenta con otras caracteristicas
respecto de Tos ricos, de los soberbios, de los dominadores. La lucha le cos
to la vida. Es éste un punto en que la interpretacion espiritualista del -
Evangelio nos ha deformado la realidad del amor de Jesls: suele decirse que
E1 no matdé sino que se entregd a la muerte por realizar su amor a 1os hombres.
Pero este planteamiento falsifica la realidad: ciertamente no mat, pero no -
hay duda de sus actitudes violentas, de su Tucha incesante con los poderosos
de su tiempo; mds aln, no es histéricamente verdadero que se ofreci6 como vic
tima por el pecado de injusticia y por la falta de amor entre los hombres, si
no que fue victima del pecado de injusticia y de la falta de amor entre los -
hombres. Luché contra ese pecado y fue castigado por ello. E1 cristiano de
hoy, la Iglesia de hoy, no tiene que arredrarse de su misidn porque vaya a ser
convertida en victima por un mundo que no la puede tolerar. Ella mo tiene por
qué hacerse la victima silenciosa; Ta haradn victima si cumple con su misjon -
testimoniadora del amor activo de Cristo.

4.2. La lucha por la liberacién implica una determinada objetivacidén del amor.

E1 amor cristiano encendido en el corazdn de todos los hombres y objetiva-
do en la historia es la finalidad que persigue la mision de la Iglesia y es -
también quien debe configurar los medjos que se utilicen para la implantacidn
del amor. Se.trata, con todo, de un proceso histérico que puede exigir condi-
ciones sumamente duras no s6lo a los individuos sino también a la sociedad. Y
ese es nuestro caso. E1 amor cristiano en un proceso redentor estd presidido
por la cruz; cruz de las personas y cruz de la sociedad.
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En efecto, la desigualdad injusta en el disfrute de los bienes comunes de
la tierra y la situacidn injusta de dominacién en que se encuentra la mayor -
parte de los hombres y de los pueblos, dan unas caracteristicas bien concretas
a la objetivacion historica del amor. Debe sequir siendo el amor de Dios y el
amor del hombre la unidad que mueva enérgicamente el proceso de transformacién,
To cual significa la necesidad de una permanente purificacion de Tas motivacio
nes y de los fines perseguidos, asi como la seleccion de los medios que forzo-
samente condicionan los fines. Para todo ello se necesita una permanete y re-
novada conversion al Dios que nos descubre al hombre, y al hombre que nos des-
cubre a Dios.

Pero al estar determinado el sistema del mundo actual como pecado, el amor
cristiano debe plantearse como lucha para guitar el pecado del mundo. MNo todo
1o que ofrece este mundo ni mucho menos todas las acciones de quienes son mas
responsables de la situacidon del mundo, pueden considerarse como pecado. Pero
si el sistema en cuanto tal, la sistematizacidn que engloba, da sentido y di-
reccidn, a las acciones y a los aspectos parciales. El estado global de nues-
tro mundo -recuérdense las distintas alusiones hechas en las pdginas anterio-
res y 13s referencias de documentos importantes de la Iglesia- representa mis
la negacién que la afirmacién de Dios; si del estado actual de nuestra histo-
ria queremos deducir como es Dios o cudl es su proximidad futura, deduciremos
forzosamente una caricatura de Dios: el amor de Dios no s6lo no estd objetiva
mente afirmado sino positivamente negado.

Mas aln, un cierto odio del pecado objetivado puede 1levar a la colision -
activa y no meramente pasiva con los detentadores de ese pecado. ET1 combate a
muerte con el pecado no puede ofrecer 1imite alguno en el esfuerzo del amor,
Pero Ta posible identificacién del hombre con ese pecado complica un tanto la
actividad cristiana: en abstracto debe pretenderse ante todo la conversion del
detentador injusto y la restitucion en &1 de su cardacter de hijo de Dios. Pero
en concreto hay que contar que histéricamente el problema no es tanto personal
como estructural, no es tanto relacion de persona a persona como problema de re
lacidon de clase a clase. El enfrentamiento de clases no es de por si un enfren
tamiento de personas; esta distincidn podrad parecer sutil y peligrosa, pero no
deja de ser necesaria y real en esa su misma sutileza y peligrosidad., Los mora
lTistas cldsicos que tanto escripulo ponfan en determinar la formalidad del acto
podrian apreciar una clara diferencia en 1a lucha de clases y en la lucha de -
personas; los moralistas que hoy insisten en el peligro que para el amor cris-
tiano puede tener la lucha de clases, podrian apreciar el enorme peligro que pa
ra la humanizacidon de todos los hombres, pertenezcan a una clase u a otra, hay
en la existencia misma de clases. No hay clases porque haya lucha sino hay lu-
cha porque hay clases.

Pero no es la lucha en cuanto tal la determinacidn Gltima del comportamien
to cristiano. Al pecado responde y supera la salvacidn, a la liberacion reden
tora la libertad de los hijos de Dios, a la injusticia la justicia nueva del -
Reino, a la lucha dolorosa la esperanza de un futuro mejor. El1 cristiano vive
desde 1a fe y la esperanza su objetivacion histdrica del amor. Sin atender a
esta direccidn positiva corre el peligro de desfigurar la debida objetivacion
de su amor. La-desfiguraria si no atendiera a la situacién de pecado y lucha
contra el pecado, pero la desfiguraria también si no atendiera al futuro de su
esperanza.

Esta fe y esta esperanza son, por lo pronto, un 1imite a las posibles obje
tivaciones del amor cristiano, en cuanto anunciadas y realizadas por la Igle--
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sia y en Iglesia. Desde si mismos el Cristianismo y la Iglesia no tienen so-
luciones (nicas ni técnicas para quitar la objetivacion del pecado del mundo.
Hay Teyes independientes de ?a voluntad de las personas que condicionan las -
posibles soluciones: dentro del sistema las soluciones estdn condicionadas -
por el caracter mismo del sistema, sin que esto suponga pasividad sino aten-
cion al andlisis técnico de la situacidn y de sus soluciones. Hay campos en-
teros en que el cristiano no tiene una palabra especifica o dnica, porque si
la Iglesia es depositaria de la historia de l1a salvacidn no es depositaria -
Gnica de la salvacidn en la historia.

La fe y la esperanza no s6lo vedan campos y modos de actuacidn a la Igle-
sia en cuanto tal -otro seria el caso de los cristianos en cuanto hombres que
no comprometen en su actuacién a la Iglesia en cuanto tal-, sino que especifi
can delimitdndolas las posibilidades cristianas del amor. Esta limitacidn es
fundamentalmente en dos Tineas: aunque puede ver la 1lamada de Dios en los mas
distintos acontecimientos y aprender lo que es concretamente la historia de
salvacién en diferentes formas de pemsar, la fuente primigenia y decisiva de
su comprensidn y orientacion de la salvaciéon es la Iglesia misma, en cuanto -
portadora viva de la Palabra de Dios; no puede olvidar nunca -y es la segunda
linea de limitacidn- que toda su accién secular en pro de la salvacidn estd -
condicionada por su cardcter de signo.

Por eso, la esperanza cristiana impulsa en la Iglesia a una construccidn
activa del mundo que realmente signifique y conduzca al reino de Dios. Esto
Te 1leva a Timitarse, como acabamos de decir, pero le 1leva también a trans-
cender la construccion activa del mundo pues en esta construccidon tal como la
hemos ido determinando busca el ir mas alld: hacia el reino de Dios que no es
sin mds el reino de este mundo, como lo significado no es sin mas el signo, -
aun en el caso de la pertenencia intrinseca de signo y significado. La espe-
ranza activa 1leva asi a una transcendencia de la historia, en la que ve la -
preparacion de la segunda venida del Sefior. Dios es el futuro presente de la
historia porque es el futuro presente en la historia: Jjunto al pecado hay que
ver en el mundo 1a presencia activa de Dios desde la que el cristiano actia -
para alcanzar en la liberacidn de T1a injusticia y en la construccidon de la jus
ticia la condicion y el disfrute de la fraternidad universal de los hijos de
Dios. Jesids ha venido ya y ha vencido al mundo, aunque todavia no pueda apare
cer como Sefior definitivo de Ta historia, porque ni ha desaparecido la presen-
cia del pecado ni ha estallado en 1a carne de la naturaleza y de la historia -
la gloria de su resurreccién. En la proyeccién hacia el futuro, como lugar de
la manifestacion de Dios entre los hombres, la Iglesia se ve acompafnada, ilumi
nada y movida por la presencia en ella del Jesds histérico y del Cristo resuci
tado.

E1 cristiano resulta asi inconforme, contestario permanente de cualquier -
forma histdrica de realizacidn de la salvacién. Su inconformidad y contesta-
cion nacen de que busca una presencia mds viva y total de Dios en la historia,
presencia que a &1 le mueve en fe y en esperanza. Un Dios que ha de seguir vi
niendo para que el mundo tenga mds vida, un mds que no anula la plenitud de la
vida acd sino que la proyecta mds alld. En esta dialéctica del que todavia no
posee plenamente pero que ya posee, el cristiano en su lucha debe significar -
no s6lo la muerte sino también la resurreccidn,debe significarla y gozarla. -
Parte de ese gozo le viene del esfuerzo creador de aquella tierra nueva que dé
connaturalmente la esperanza de la presencia viva de Jesids resucitado, la fe -
en que el Sefior de 1a historia, que ya ha vencido al mundo, acompafia a su Igle
sia en ta esperanza activa de su historia en este mundo.
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5. A modo de conclusian.

La mision de la Iglesia en el anuncio del Evangelio no se reduce a la ta-
rea apuntada en las pdginas anteriores. Es cierto que en términos de libera-
cién, justicia y amor, si los profundizamos hasta el fin y Tos unificamos en
la totalidad de.lo que es Jesucristo para la salvacion de los hombres, puede
expresarse 1o mads esencial del mensaje evangélico. MNuestra exposicién ha si-
do forzosamente limitada y ha acentuado aquellos aspectos que le corresponden
a la Iglesia como signo de credibilidad ante un mundo que busca la salvacion
y que duda vehementemente de que la salvacién anunciada por la Iglesia sea la
salvacion que é1 estd necesitando. Pero pensamos que esta acentuacidn es hoy
necesaria en la 1inea del signo: la Iglesia debe ser toda ella y en cada una
de sus actuaciones signo de Jesls salvador, To cual le obliga a 1a doble ten-
sion de hacer aquello que realmente signifique y de no quedarse en el mero sig
no sino lanzarse y lanzar del signo visible a lo que es mds que el signo.

Hoy se habla de Ta funcién critico-social de la Iglesia a través de la re
serva escatologica; se habla de 1a Iglesia como instancia profética; se habla
de la Iglesia como lugar de la esperanza activa de la promesa. La Iglesia -
cumplird con su misi6én s6lo si se mdntiene como fiel esposa de Jesucristo. Ya
desde los primeros Padres se 1a ha 1lamado a veces prostituta, meretriz, por-
que se separa de su Esposo y se convierte al mundo, se mundaniza. Pero Cris-
to estd con ella porque la alianza se basa fundamentalmente en una promesa -
mas que en un pacto bilateral. Y es esta promesa, siempre operante, la gue
garantiza que la Iglesia ird cumpliendo 1a mision, que le ha sido confiada. -
S6lo la Iglesia en cuanto continuadora del Evangelio y en cuanto preservada -
del mundo, es decir, la Iglesia santa ?odré cumplir con su misién de signifi-
car y realizar la salvacion de Jeslis; la Iglesia que estd en el mundo y al -
servicio del mundo, pero que no es del mundo; la Iglesia que estd en permanen
te revision y conversion; la Igleisa que estd mds cerca de los oprimidos pues
es en ellos donde se ejemplifica Jesls como el Siervo de Yahwe que sigue sal-
vando histdéricamente al mundo.

Dentro de la Iglesia los que mejor pueden promoyer esta significacion ac-
tual de la salvacidn son los que tengan el carisma profético, La Iglesia mis
ma en cuanto tal es profética pero el ejercicio de su profetismo tiene que -
ser actualizado en sus miembros. Nada obsta para que el Papa, el colegio -
episcopal, grupos de obispos o de clero, grupos seglares sean en uno u otro
caso actualizaciones proféticas singulares. Ningin estamento de la Iglesia -
tiene la exclusividad del carisma profético, aunque el Magisterio y la Jerar-
quia tengan ciertas prerrogativas en la prueba de los carismas.

Pero 1o que mas importa es que la Iglesia en cuanto tal y en el ejercicio
de todas sus actividades se esfuerce en ser el signo que los tiempos actuales
requieren. Cuanto mds exclusivamente sus miembros se dediquen a expresar la
totalidad del mensaje y de la encarnacion de Jesis en el mundo mds efectivo -
serda su caracter de fermento. A Tos seglares cristianos toca mas el buscar -
formas positivas seculares que objetiven mejor 1o que la Iglesia denuncia y
anuncia. Les.toca también sin duda hacer el anuncio y la denuncia como miem-
bros de la Iglesia profética pero por su directa contribucidon a la construc-
cion de este mundo se veran obligados a optar por diversas concreciones ningu
na de las cuales puede identificarse con la opcidén fundamental del Evangelio.
En general, la misidén que cada quien debe ejercer en la Iglesia estard condi-
cionada ‘por su vocacidén, por su carisma y por su situacién en la jerarquia.
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Por eso en estas pdginas se ha intentado mostrar cual es hoy la misién de la
Iglesia en el anuncio del Evangelio; dentro de esa misidn fundamental que le
compete a la Iglesia y a todos los miembros de la Iglesia es mds facil poder
encontrar las pautas para que dentro de 1a totalidad que es el Pueblo de Dios
tanto Ta jerarquia como los fieles encuentren su propio papel.



LIBERACION: MISION Y CARISMA DE LA IGLESIA
LATINOAMERICANA

Aires y palabras de Tiberacion corren hoy por todo el mundo, especialmen
te en aquellas regiones y aquellos sectores que se sienten oprimidos y enca-
denados. Se habla de liberacidn politica, de 1iberacidn social, de Tibera -
cién econémica... Se habla de liberacidon en varios sentidos, que si prueban
la riqueza y profundidad del término, entorpecen también su elaboracion uni-
taria. Al arbol de la liberacidn le han brotado demasiadas ramas, que pue-
den dificultar el crecimiento robusto del tronco principal. No se pretende
aqui entrar directamente en la poda de las ramas initiles; el propdsito es -
mas bien esclarecer y ahondar el concepto desde 1o que pueda entenderse como
vocacion historica de la Iglesia latinoamericana hoy. Decir que la misidn y
el carisma de la Iglesia latinoamericana se pueden integrar hoy en el esque-
ma de la liberacidn es, a la par un ahondamiento en el concepto de 1ibera-
cién y una radicalizacion de la accion de la Iglesia.

En ese 'a la par' se esconde el nlcleo de este trabajo. La liberacion -
es, desde Tuego, un concepto politico. Y es, también, un concepto religioso,
al menos un concepto formalmente cristiano. Que tenga esta doble vertiente
no es para asustar. Al contrario, es un aliciente. En estos momentos de -
clara version de la Iglesia al mundo no puede verse la misidn del cristiano
al margen de 1o politico, porque el mundo humano en cuanto totalidad formal
no puede menos de ser politico. Por To que o la Iglesia no se vierte total-
mente al mundo, o tiene forzosamente que encarnarse en lo politico. Y esto
no porque lo politico sea un apartado de la realidad social que también deba
atenderse sino porque lo politico, hoy mas que nunca, es una dimensidn englo
bante de todo lo que el hombre padece mas que hace, No es sélo que To poli-
tico incida sobre toda otra dimensidn, es, mds bien, que todo lo que se hace
y lo que se deja hacer repercute en una medida u en otra en la configuracion



de 1o politico. Y, a su vez, esto que 1lamamos lo politico a diferencia de
la politica, configura de modo singular 1o que va a ser la vida personal.
Creer que se puede Tlevar una vida personal al margen de lo politico, es una
grave equivocacion, mads o menos culpable segin los casos.

Esta implicacion de 1o politico con la totalidad del hombre o, al menos,
con el hombre como totalidad, es lo que justifica la relacidn del cristianis
mo con lo politico, si es que por cristianismo entendemos, como debe ser, -
una forma total de vivir. Quedard por precisar en qué sentido peculiar el -
cristianismo, a diferencia de otras formas de religidon, entiende su relacidn
con lo politico. Aqui baste con indicar la forzosa relacidn de To politico
con 1o cristiano y de lo cristiano con lo politico. Serd exagerado pensar -
que toda teologia, como reflexion intelectual sobre la fe y el hecho cristia
no, deba ser formalmente teologia politica montada escatoldgicamente sobre
el futuro y la esperanza (1). Pero no es desacertado sostener que la teolo-
gia y el cristianismo no dan de si todo lo que son sino enfrentados con esa
dimension de totaljdad que es 1o politico.

A pesar de tales razones tedricas 1o que da mas validez a este tipo de
reflexiones es la concreta situacidon de Latinoamérica y de los hombres lati-
noamericanos. Cudl sea la tarea fundamental que en lo politico se le exige
al hombre latinoamericano parece estar fuera de discusidn, por mds que pue-
dan discutirse los modos concretos de realizar esa tarea. Pero iqué es 1o
que puede ofrecer el cristianismo en la realizacion de esa tarea politica,
qué es lo que puede ofrecer el hombre cristiano? éSon dos tareas distintas
las que se le exigen al hombre latinoamericano que es cristiano y al hombre
cristiano que es latinoamericano? ¢Qué decir de ese meterse en politica -
atribuido insistente y peyorativamente no sélo a los cristianos sino a 1la -
Iglesia? ¢Es 1o mismo meterse en 1o politico y meterse en la politica? -
¢Puede decirse que los cristianos constituidos en Iglesia se estan 'metiendo’
cuando se ocupan de To politico? Por otro lado, laicos y sacerdotes que en
nombre de su vocacidn eclesial parecen haberse politizado en exceso, sea por
empobrecimiento del mensaje cristiano, sea por demasiada instrumentalizacion
politica, no acaban de unificar ni tedrica ni practicamente lo gque debe ser
una accion plenamente cristiana y plenamente politica. Hay una cierta 'mala
conciencia' de la Iglesia latinoamericana en este punto: en los que se com-
prometen politicamente, porque no acaban de ver 1a intrinseca relacion de su
misidn cristiana y de la accion temporal que no pueden menos de realizar a
impulso de su concreta vocacion cristiana; y en los que rechazan el compromi
so politico, porque no dejan de ver relaciones miltiples entre el cristianis
mo y las exigencias de la realidad social.

(1) Diskussion zur "politischen Theologie", hsg. von Helmut Peukert, -
Mainz, 1969. La teologia de la liberacién se puede apoyar en una discusidn
previa de 1o que hoy se entiende por teologia politica, pero no depende de -
ésta y estd siendo elaborada latinoamericanamente con independencia de ella.
Ademds no puede olvidarse 1o que la teologia politica debe al tirdon del Ter-
cer Mundo.
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Los caminos de solucidn para este conjunto de problemas deben buscarse a
través de un andlisis de lo que es la misién y el carisma de la Iglesia lati
noamericana como parte viva y diferenciada de la Iglesia universal, y a tra-
vés asimismo del andlisis cristiano de ese concepto aparentemente politico
de liberacién, utilizado de manera tan distinta por diversos grupos politi-
cos. ¢Se ha adherido 1a Iglesia, como 1o ha hecho en otras ocasiones a un
concepto politico en boga para actualizar mas su poder que su mision? ¢Qué
relacidon intrinseca puede verse entre la mision de 1a Iglesia y la 1ibera-
cion? ¢Qué Tiberacion puede entenderse como expresion actual de Ta misidn
salvadora de la Iglesia? ¢éOfrecerda T1a liberacion una sintesis adecuada de
lo que debe ser unitariamente accidn secular del hombre cristiano en Latino-
américa y accion cristiana del hombre latinoamericano?

Para enfrentar estos interrogantes, que pueden aclarar el concepto inte-
gral de liberacidn al mismo tiempo que la orientacién general de la pastoral
de Ta Iglesia en determinadas circunstancias de Latinoamérica, debemos anali
zar primero en qué sentido puede hablarse de una misién y un carisma de la -
Iglesia latinoamericana, y después mostrar que un concepto adecuado de libera
cion expresa bien 1o que es el carisma y 1a mision de la Iglesia latinoameri-
cana hoy. La historicidad de la salvacidon exige que la Iglesia en Latinoamé-
rica sea latinoamericana. Esta conversidon de la Iglesia a su circunstancia
lTatinoamericana es Ta que le debe mostrar desde el evangelio cudl es su misidn
y su carisma. Dos apartados dedicaremos al primer punto, y otros dos al se-
gundo.

1. Historia de la salvacién y salvacion histérica.

No haria falta empezar de tan lejos si no estuviera tan en los tdpicos
de grandes sectores de la Iglesia latinoamericana un prejuicio, que la tiene
mas o menos alienada. Este pre-juicio, que es mas operante que formulado, -
podria expresarse asi: la Iglesia ha sido, es y serd la misma en todos los
tiempos, y debe ser una e idéntica en todos los lugares. Este prejuicio su-
pone que las realidades sociales son formalmente realidades, es decir, no -
historicas, donde, ademds, se entiende la naturaleza a modo de sustancia en
la que las mutaciones s6lo pueden ser accidentales. En la palabreria y el -
comportamiento de muchos eclesidsticos esta concepcion es patente. La grave
dad de este prejuicio es dificil de exagerar y repercute desde los niveles
de estructuracidn jerdrquica hasta los de la autocomprensién de la propia mi
sion y del ordenamiento de la accidn eclesial.

Frente a este prejuicio hay que recordar que ni siquiera las realidades
naturales han de entenderse con el esquema sustancialista. Y que, sobre to-
do, las realidades histdricas no pueden ser idénticas a si mismas sin perma-
nente y profundo cambio, porque a la realidad historica le es esencial el -
cambio, la transformacidon. Que el cambio deba incluir la negacion de todo
momento presente como quiere Hegel, la blsqueda puramente evolutiva de forma
nuevas y mas perfectas como propone Bergson, o permanente creacién en la rea
lizacion de posibilidades inéditas como prefiere Zubiri, serad discutible. La
explicacion de la esencia de lo histérico no es facil y en ello puede estar
la discusion. Pero 1o que no es discutible es que hay realidades histéricas,
que la Iglesia es una realidad en la historia, y que a estas realidades his-
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toricas Tes pertenece esencialmente el cambio. Esencialmente no significa
tan solo necesariamente; significa mas bien que el cambio ocurre en las rea-
lidades histéricas a nivel de profundidad, a nivel de totalidad y de unidad.
Como dice Zubiri a otro propdsito la Iglesia deberd ser siempre la misma pe-
ro nunca lo mismo.

No por ello debe verse en peligro la unidad ni la identidad de la Igle-
sia. Al contrario la pretensidn de una identidad y una unidad al margen de
la historia no es posible mds que negando la realidad viva de la Iglesia. -
Miedos teolégicos que han olvidado el cardcter profundamente histérico del
mensaje biblico y se han adherido al cardcter natural-sustancialista de al-
gunas formas del pensamiento griego; y miedos eclesidsticos que han confundi
do la unidad con un tipo de organizacion imperial que se preocupa mas de la
estructura que de la comunién de las personas, de la sociedad mas que de la
comunidad, han hecho que se olvide este caracter histérico de 1a Iglesia y
de su misién salvadora.

Hoy es un lugar comiin hablar de historia de la salvacién, del cristianis
mo como historia de la salvacién. Dejando de lado si el cristianismo es sin
mas una religion de salvacién o, si mids bien, su peculiaridad estd en haber
superado el marco cldsico de las religiones de salvacién englobando este con
cepto en el de deiformacign (2), no puede negarse la importancia que la cate
goria de salvacién tiene en el mensaje y en la accién cristiana. Hay cierta
menteé una historia de l1a salvacién, y el Vaticano II se ha montado dogmdtica
mente en buena medida sobre ese tema. Pero entonces debe concluirse obvia-
mente que la salvacién cristiana es una salvacién histérica. Veamos por se-
parado los dos matices.

La palabra de Dios al hombre es una Palabra histérica de salyacién. Es
ciertamente una palabra de salyacidn a To largo de toda su historia, pero -
cuando la palabra revelada culmina en la Palabra, el nombre que adopta es -
precisamente el de Jesdis, el Salvador. E1 Nombre y el ser-para-nosotros-y-
entre-nosotros de Dios, es el de Jesids, el nombre de una funcién y de un sen
tido, el nombre de Salvador. E1 Cristianismo asegura que el hombre necesita
de salvacion, y que la salvacién necesitada por el hombre no puede lograrse
al margen de Jesis. No precisaremos todavia el sentido de esa salvacién ofre
cida por el Padre en el Hijo a los hombres. Decir que s6lo en el Dios encar
nado estd la salvacidon del hombre es toda una interpretacién del hombre, es
una transcendencia del hombre. Pero transcendencia no supone separacidn; su
pone mds bien asumpcién de la totalidad. Ya aquf se insinda la necesidad de
interpretar dialécticamente una salvacidn que es del hombre pero que no es -
del hombre, es decir, que subjetiva la accién salvadora en una instancia su-
perior al hombre pero que asume en ese movimiento al hombre tomado como obje
to de salvacidn, precisamente por tratarse de la salyacién de una persona.

Pero esta Palabra de salyacién es, no s6lo como salyacidon sino también -
como palabra, histdrica. MNo es sin mas una palabra natural en el sentido de
una palabra deducida de la esencia natural del mundo y de las cosas. Tal -
concepcion negaria al tiempo la dimensién personal y la dimensidn teologal -

(2) La objecién es de Zubiri, que no considera la salvacion como el ele-
mento formal del cristianismo, sino mds bien el de deiformacidn.
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de la revelacion. Al contrario, la singularidad historica de Jesds como Pala
bra de Dios, que a su vez descubre el sentido d1timo de toda anterior palabra
sobre Dios, principia definitivamente la esencial historicidad, que, por ser-
lo, permite una verdadera metahistoricidad en la que se hace presente la trans
cendencia no tanto de 1o natural cuanto de lo personal. Por eso el mensaje y
la promesa del cristianismo no es deducible aprioristicamente de To que es la
naturaleza del mundo y del hombre, sino que es una irrupcion 1ibre e histdrica.

En otro sentido es también histdrica la Palabra de salvacidon. Jesis, el
Cristo, es palabra para todos pero también para cada uno; es ?a1abra para siem
pre pero también para ahora. Y esto no porque cada uno asimile To que es pa-
ra todos, ni porgue el ahora sea un momento siempre univoco del siempre, sino
porque es como Palabra persona y como palabra personal. La Palabra es palabra
personal en cuanto dicha a una persona determinada. Lo demas son voces en el
desierto. Jesls-Palabra y Tas palabras de Jesls no han sido dichas ni escucha
das de una vez por todas. Son palabras que se escuchan, crecen y se cumplen
en un transcurso historico determinado por la situacion histérica. Mas que de
una historia de los dogmas debe hablarse de una historia de la reyelacidn, aun
que en sentido distinto. E1 hombre que escucha es siempre distinto y la pala-
bra personal que se escucha personalmente no es algo que se recibe sino algo -
que se intercomunica. Este profundo cardcter histérico es el que hace, en la
gelignexpresiﬁn de Zubiri referida a todo dinamismo, que la revelacion "dé mas

e si".

Si es asT, la pregunta fundamental para dar con la mision y el carisma de
la Iglesia latinoamericana seria: équé dard de si la revelacidn cristiana cuan
do interpele al hombre latinoamericano a diferencia del hombre europeo, del -
hombre norteamericano? ¢éQué dird esa revelacion al hombre latinoamericano y
qué dird en ese hombre la revelacidon? La respuesta a estas preguntas ponen en
juego la validez del cristianismo para enfrentar la situacidon latinoamericana
y la mismidad cristiana del hombre latinoamericano.

Pero no s6lo hay una historia de la salvacién, sino que la salyacion debe
ser historica. Esto significa dos cosas: serd distinta segin el tiempo y el -
lugar en que se realice, y debe realizarse ya en la historia y en el hombre -
historico. Es decir, ni debe entenderse univocamente ni debe entenderse como
si el hombre fuera espiritu sin historia, sin encarnacién en el mundo, o como
si_Ta salvacion del mas alld no debiera significarse, hacerse signo, en el mas
aca.

Esta historicidad de Ta salvacidon seria deducible del mero hecho de la his
toricidad de la revelacion. Si ha habido historia en la revelacién y si la -
salvacion ha sido anunciada historicamente se ha debido a que el hombre es his
toria y a que se busca la salvacidén del hombre concreto y real, es decir, del
hombre histérico. Es preferible, con todo, no insistir en lo que seria una de
duccidn para atender a los datos biblicos. No interesa aqui reunirlos todos -
para probar desde Ta Biblia la historicidad de 1a salvacién sino de presentar
algunos de ellos mds significativos para introducir la discusién del caracter
secular de la salvacion.

Israel entendid su salvacion desde su propia liberacidon histérica. En su
propia historia de pueblo, antes que de individuos, y de pueblo con problemas
concretos de indole predominantemente politica, es donde la revelacion de la
palabra de Dios fue tomando carne. Es una salvacion que tiene mucho de 1ibe-
racién de los enemigos politicos, que 1o eran de Yahvé, porque To eran del -
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pueblo de Yahvé. En este estadio de 1a historia de la salvacion, se va de

la experiencia politica a la experiencia religiosa, y se espera de la reli-
gidon que venga a interpretar y, en su caso, resolver problemas politicos, es
decir, problemas del pueblo como totalidad piblica. Se pertenecia al pueblo
de Israel y en la pertenencia a este pueblo, que era el objeto global de Ta
salvacion, es donde cada miembro del pueblo podria esperar su salvacidn, sal
vacion de su aqui y de su ahora, que sin duda tenia una proyeccidon religiosa.
Proyeccién imperfecta y ambigua, como enseguida veremos, cuya imitacidn repe
tida seria la negacidon de la Historia de la salvacion.

Los problemas personales no eran ajenos a este movimiento de salyacion.
La salvacion es una liberacidn del propio dolor, del propio pecado, y en al-
guna medida, también de la muerte. Todo ello estd visto a la luz de la rela
cion Dios-hombre pero con inmediatas consecuencias de indole profana y pibli
ca. Israel necesita de la categorfa de culpa y pecado para interpretar la -
realidad que le circunda. Pero si el pecado dice referencia inmediata a Dios,
es asimismo una categoria que cualifica 1o humano a todos los niveles, priva
dos y colectivos, personales y estructurales. Es una categoria que, como ve-
reTos mas tarde, transforma la interpretacion de la historia y de la accidn
politica.

Israel vefa de tal modo politizada su salyacidn que no alcanzd en un pri-
mer momento a diferenciar adecuadamente 1o religioso de lo politico. Pensaba
que su salvacion iba a lograrse histdricamente en funcion de su relacidn his-
torica como pueblo con Yahvé. En un transcurso de fidelidad a la alianza se-
ria recompensado con un pleno triunfo politico respecto de las demds naciones,
que les posibilitaria un bienestar material definitivo.

Con los Profetas cambia el nivel de interpretacion. Se purifica y se ahon
da Ta religiosidad mediante una idea mds religiosa de Dios y una concepcidn -
mas personal de las relaciones del hombre con Dios. Lo cual no deja de reper
cutir en la interpretacion politico-religiosa de la historia de Israel y de
su salvacion. Hay ciertamente una superacidn de la anterior experiencia reli
gijosa, pero es una superacidon que no anula la politizacion ni olvida la rela-
cion entre el comportamiento religioso-moral del pueblo y su destino histéri-
co. ET mismo Jeremias, que en sus primeros capitulos parece centrarse mas en
el pecado aparentemente mds religioso, como es el de la idolatria, sigue sien
do un profeta politico. Lo es por la constante contra-partida polftica con -
que amenaza contra Tos pecados de israel, y lo es porque insiste suficiente -
mente en aquellos pecados, gue hoy 1lamariamos estrictamente sociales y que,
por tanto, no pueden menos de tener -ellos y su denuncia- una clara significa
cion politica.

Como muestra de la transicidn de los Profetas hacia la interpretacidn mas
e§p1r1tualista del Nuevo Testamento puede aportarse un texto singular de Jere
mias:

"He aqui que vendran dias -ordculo de Yahvé- en que suscitaré a David
un germen justo, que reinara como rey yerdadero, y estard 1leno de in
teligencia, practicard el derecho y la justicia en la tierra. En sus
dias estard Judd a salvo e Israel habitara con seguridad, Y este es

glﬁ?ombre con que le 1lamaran: Yahvé-nuestra-justicia". (Jer., 23, -

E1 texto es importante porque repite el esquema clisico: necesidad de sal
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vacion, pues no se ejerce el derecho y la justicia y, por tanto no hay seguri
dad, no hay paz; esperanza de salvacion histdrica para un pueblo histdrico;
promesa de un salvador, cuyo nombre y esencia es el de Yahvé-nuestra-justicia,
pues ET serd quien traiga la justicia sobre la tierra, y su presencia entre
los hombres debe ser interpretada a la par como Dios y como justicia. Sélo -
asi habra paz y seguridad entre 1os hombres y los pueblos.

Este término 'justicia' es de extraordinaria complejidad en el profetismo.
Con todo es nuclearmente lo contrario de la injusticia que se comete contra
el hombre, especialmente el débil. Dard paulatinamente paso al concepto neo-
testamentario de justificacidn. o podemos mostrar aqui cémo no hay justifi-
cacion sin justicia; bastard con indicar que en su utilizacion se corre el pe
ligro de someterlo a una doble reduccidn: Ta dimensidon religiosa es una dimen
sién interior y espiritualista de relacidén directa con Dios, y es una dimensién
puramente individual de modo que salvacién y condenacién son las de cada uno -
por separado.

No puede negarse que se da una cierta 'espiritualizacidon' -la palabra es
bien equivoca y no describe adecuadamente la realidad- de la religiosidad del
Antiguo Testamento en la fe del Huevo. Que esa espiritualizacion se ha ido
logrando en parte por el fracaso politico de Israel y, por tanto, supone una
cierta despolitizacidn de 1o religioso. Puede hablarse en algin sentido de
negacion de la experiencia religiosa judia, pero de una negacidn que no es -
anulacién sino superacion. La experiencia religiosa judia no ha sido reduci-
da a nada por la fe cristiana sino que ha sido preservada en su negacidn y su
perada. La experiencia religiosa judia no eludi6é el peligro de usar a Dios
en orden al bienestar temporal y a la dominacidon politica, y apenas logré -
transcender mds alla de la pura realizacidon social y politica. Si es que se
referia lo temporal a Yahvé, esta referencia resultaba insuficiente y extrin-
seca; podia, por tanto, y debia ser anulada 'ateisticamente'. La intervencidn
causal de Dios tal como la interpreta popularmente la mentalidad judia puede
y debe ser anulada.

iPropondrd entonces el Nuevo Testamento que los indiyiduos deben ser reli
giosos mientras que lo politico debe ser ateo? Lo politico y lo cristiano,
éno tienen relacidén o no cabe otra relacidn que la del estado mds o menos -
teocratico?

Este parece ser el supuesto en las tesis de Marx sobre Feuerbach. Su dis
cusion, por tanto, nos puede acercar a la recta relacidén de lo politico y lo
cristiano, problema basico para determinar la misidn y el carisma de la Igle-
sia latinoamericana.

En la primera de las tesis Marx achaca a Feuerbach el considerar el com-
portamiento tedrico, puramente contemplativo e interior como el auténticamen
te humano. Esta huida hacia la interiorizacion contemplativa se deberia, se
gin Marx, a que Feuerbach ha considerado a Ta Praxis s6lo "in ihrer schmutzig-
judischen Erscheinungsform”. Reconoce Marx que la religiosidad judia es una
praxis politica, pero que es una inmunda forma de praxis politica; que, por
tanto, Feuerbach hace bien en abandonarla, pero hace mal en considerar que la
purificacion antropoldégica consistiria en abandonar toda forma de praxis. La
praxis judia es rechazable por no ser transformadora en si misma, por remitir
inmediatamente a Dios la transformacidn como premio o castigo a una accién re
ligiosa o moral, que de por si no era transformadora de Ta realidad social.
La praxis judia es una alienacidon de la praxis. Por tanto, no se debe huir -
de la praxis sino recuperarla en su propia esencia inmanente. Lo que debe ha-
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cerse es abandonar toda referencia transcendente a Dios para vivir inmanente-
mente la praxis transformadora de la naturaleza y de la historia. La verdade
ra plenitud humana estard en lograr la sociedad humana, la humanidad social.

Pero, ¢es correcta la interpretaci6n que de la praxis judia hace Feuerbach?
¢Es correcta la interpretacidon del cristianismo como un proceso de interiori-
zacion? &No hay mas praxis posible que esa praxis estrictamente inmanente que
propone Marx? Ciertamente Marx ha puesto en claro que el hombre no debe redu-
cirse a interpretar y contemplar el mundo, que 1o importante es transformarlo;
que Ta principal misi6n ética del hombre reside en ese esfuerzo de transforma-
cion; que el objetivo ineludible de Ta accidén es construir una sociedad humana,
una humanidad que viva como una comunidad social; que si el hombre no realiza
esta nueva humanidad nadie la va a realizar por é1; que en la realizacion de -
la nueva humanidad estd la salvacidn o condenacion del hombre. Pero asi como
Marx ve una alternativa distinta a la praxis judia y a la interiorizacidn cris
tiana como la entiende Feuerbach, también el cristiano de hoy tiene el derecho
y la obligacidn de buscar una cuarta que supere la politizacidon judia, la inte
riorizacion puramente contemplativa y la praxis marxista.

E1 cristiano debe admitir que Ta versidn social de la religiosidad judia y
la versidn religiosa de su accion politica son primitivas. Debe sostener que
la presencia de To divino en la realidad natural y en la realidad social no es
la de un demiurgo que con milagros premia o castiga el comportamiento religio-
so-moral de los hombres y de los pueblos. Debe ver que la accidn transformado
ra del mundo y de la sociedad desde su propia inspiracidn cristiana es el sig-
no constitutivo fuera del cual no se hace presente la salvacidn, la diviniza-
cién del hombre. EI1 cristiano ha propendido a entender la espiritualizacion -
del Antiguo Testamento como una platonizacidn, y la sobrenaturalizacidon como -
una extranaturalizacidn, olvidando dos tesis capitales del Cristianismo: que -
s6lo en la humanidad de Cristo hay acceso al Padre, sdlo desde ella se revela
el Padre a los hombres y los hombres pueden hermanarse como hijos; y que Cris-
to resucitado debe constituirse por continuacién encarnadamente historica de -
su accidn redentora en Sefior de Ta historia.

La superacidn de las otras alternativas debe buscarse en la categoria tan
cristiana del signo: la humanidad de Cristo signo de su sobrehumanidad; la mun
danidad de 1a Iglesia signo de su transmundanidad, La Iglesia, como portadora
de la salvacidn, debe ser aquel signo que haga presente y que haga efectiva la
salvacion historicamente. E1 signo nos lleva mas alld de si mismo, pero sin
el signo no nos es posible el mds alld. E1 signo es y no es lo significado -
por &€l. Y el signo en nuestro caso no debe ser arbitrario sino aquel que con-
naturalmente 1leve a To que se pretende significar, tal como se desprende del
ejemplo histdrico de Cristo. E1 signo nos permite por un lado y nos exige que
transformemos 1o mundano porque sélo en To mundano se nos da el signo; nos exi
ge que busquemos aquel signo que de verdad haga presente 1o que de Dios nos ha
revelado Jesucristo; nos exige no detenernos en la inmanencia del signo porque
el signo por la fuerza misma de su intrinseca inmanencia nos lanza mas alla de
si mismo, si es que efectivamente es el signo puesto por Cristo en su revela-
cion histdrica. Si la accidn cristiana se establece en la 17nea del signo, es
posible superar el naturalismo y el extranaturalismo; el secularismo y el pia-
dosismo; es posible superar tantas formas de esquizofrenia, tantos contrasenti
dos, de los cristianos en el mundo.
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2. La historicidad de l1a salvacidn exige que la Iglesia latinoamericana
sea latinoamericana.

Si el Cristianismo es una historia de salvacidn, si la salvacién debe ser
histérica, si la Iglesia es la portadora de esta salvacién historica, si la
Iglesia no puede cumplir su misidn sino encarnandose histéricamente como la
hizo su fundador de la que es signo historico, la Iglesia en Latinoamérica no
puede menos de ser latinoamericana (3). Por la Iglesia se historiza, es de-
cir, se comunica realmente a cada hombre la presencia y la interpelacidn de
la Palabra historica de Dios. La historizacidn exige encarnacion en el tiem-
po y en el lugar y en el condicionamiento de cada tiempo por cada lugar, por-
que no todos los que vivimos en el mismo siglo vivimos en el mismo tiempo.

Pareceria que no debe insistirse en esta localizacidon y temporalizacion
de 1a Iglesia cuando el Vaticano II y Pablo VI Tas han recomendado tan encare
cidamente. Pero la realidad de esa encarnacién en lo litdrgico, en To teolé-
gico, en lo administrativo, etc., nos obliga a no hacernos ilusiones. Ni se
acepta a fondo la historicidad de la salvacion, ni menos su inmediata conse-
cuencia la diferenciacion misionera y carismdtica de las Iglesias locales y
regionales. Por ello no estard de mas insistir en algunas ideas que no sdlo
avalen la encarnacidon diferenciativa de la Iglesia en Latinoamérica sino que
nos den base para preguntar mds tarde en qué puede consistir la latinoameri-
canizacion de la Iglesia.

Si la fe no consistiera mas que en la aceptacidn por un hombre universal
de un depdsito dogmatico fijo, la dnica acomodacidn consistiria en la correc
ta traduccién de unos textos, de los que se ha olvidado previamente que tie-
nen su lengua y su historia propias. Pero la fe no es eso, porque ni hay hom
bre universal ni el depdsito dogmdtico estd formado por contenidos intelectua
les, que se aprenden, se aceptan, y se transmiten. La fe es una relacidn per
sonal , que parte de un Dios personal y se dirige personalmente a una persona
condicionada por su tiempo y lugar, por su pueblo y su historia. La comunica
cién originaria se hizo en un momento determinado de la historia, pero la co-
municacidn sigue siendo viva y personal por la mediacion de la Iglesia.

En esa fe se comunica la salvacion. La Palabra aceptada por la fe es la
que salva, pero salva en cuanto recibida no por el hombre sino por este hom-
bre. S6lo historizada salva la Palabra y s6lo desde la concreta realidad vi
va de cada hombre se historiza y plenifica la Palabra. La universalidad de
la salvacion y de la Palabra no debe entenderse en el sentido de que no toca
mas que aquello en que son comin todos los hombres. MNo es universal por abs
traccidn sino por concrecion. Soélo da la totalidad de si en la salvacidn de
todo el hombre y de todos los hombres. La verdadera universalidad de la sal
vacion solo se logrard alcanzando con totalidad a la variacion histérica de
las existencias humanas.

(3) Se da aqui por aceptado otro supuesto socio-histdrico: la diferencia-
cién unitaria de Latinoamérica. Evidentemente en Latinoamérica conviven cul-
turas muy diversas, pero del contexto se desprenderd de qué Latinoamérica ha-
blamos.
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Toca a la Iglesia perpetuar esta salvacidon universal conforme a la verdade
ra universalidad. Pensar que la universalidad catélica de su misi6én pueda con
sistir en la repeticidn ahistérica de un mismo esquema salvifico multiplicado
univocamente en el ndmero de hombres que existen histéricamente, es desconocer
el cardacter histérico de la salvacidn y el cardcter salvifico de l1a Iglesia. -
Jugando con un clasico dicho de la teologia, debe decirse que fuera de la Igle
sia no hay salvacién y que s6lo serd salvado en la Iglesia 1o que haya sido -
asumido por ella.

Pero si la plenitud de salvacidn que compete a 1a Iglesia exige la plena -
encarnacion en las radicales diferencias histéricas, que viven los pueblos, la
Iglesia, reciprocamente, s6lo alcanzard su plenitud salvifica cuando quede sal
vado todo hombre en su totalidad. Y es la totalidad en su doble sentido de -
universalidad y plenitud la que dard a Ta Iglesia la plena medida de su creci-
miento. No se trata de cantidad, de que sean muchos o pocos los que se salven.
Se trata de plenitud cualitativamente histérica e histéricamente cualitativa:
que Tos distintos modos del existir humano sean asumidos y salvados por esa con
tinuacion salvifica de Cristo, que es la Iglesia. Cristo mismo no alcanzard su
plenitud de salvador mientras no sea integrado por las distintas salvaciones,
que exigen hombres y situaciones histdricamente distintas. No sélo a la reden-
c?ﬁn sino a la encarnacién y resurreccién de Cristo le faltan para 1legar a su
plenitud.

En esta marcha a la plenitud cualitativa de la salvacién en la Iglesia, la
encarnacion plenamente cristiana en algunos lugares privilegiados segin el evan
gelio pondra en entredicho algunas formas espireas de encarnacidn. La Iglesia
estd amenazada constantemente de mundanizacidn, es decir, de convertir su exigen
cia de encarnacién en un vivir como el mundo en 1o que el mundo tiene de pecado
y alienacién. Mas ain, debe reconocerse dentro de la Iglesia no sélo diversi-
dad de miembros y carismas de tipo individual; debe admitirse también diversi-
dad de Iglesias locales, a las que por su peculiar encarnacidn en situaciones -
peculiares, se les ha dado vivir segln una vertiente distinta la plenitud del -
evangelio. Algo de esto se admite al reconocer yocaciones distintas a las dife
rentes Grdenes y congregaciones religiosas, pero el concepto debe ampliarse y -
debe quedar referido a sectores enteros de la Iglesia, que yiven el cristianis-
mo de forma peculiar.

Tal seria el caso de ese sector de la Iglesia que 1lamamos latinoamericana
no s6lo porque vive en Latinoamérica sino porque pretende responder de 1leno a
la peculiaridad de 1o que es la realidad socioldgica de Latinoamérica. Por -
ello tiene pleno sentido preguntarse por el carisma y la mision de la Iglesia
latinoamericana, a diferencia de otras iglesias, por ejemplo, la holandesa o -
las iglesias de Asia, etc.

3. En busca del carisma fundamental de la Iglesia latinoamericana.

Pretendemos en este apartado describir a Latinoamérica como categorfa sal-
vifica, es decir, como algo peculiar que debe ser salvado peculiarmente por el
evangelio, y como algo peculiar que puede plenificar cualitativamente To que
es la salvacién cristiana. No es pues sin mas una realidad geogrdfica, de mo-
do que el mero hecho de la pertenencia a la regidn geogrdfica conocida como tal
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permita utilizar correctamente el término. La pertenencia geografica es una
condicién pero no es lo que formaliza la realidad latinoamericana. Por difil
cil que sea la cualificacion sociolégica de la realidad latinoamericana y -
por mucho que dependa de esta cualificacion 1la debida interpretacion teold-
gica, no es del todo desacertado intentar esta (ltima a sabiendas de que es
tan s6lo un punto de vista.

Desde tal punto de vista deberia decirse que Latinoamérica no debe enten
derse como integrante epigonal del mundo occidental sino como perteneciente
de Tleno al Tercer Mundo. Obviamente el modo latinoamericano de pertenencia
al Tercer Mundo es distinto del modo hindli o vietnamita; obviamente también
la pertenencia al Tercer Mundo es distinta en las naciones del cono sur y del
istmo centroamericano. Mas ain, elementos basicos de Ta cultura occidental
parecen ser elementos integrantes, no debidamente diferenciados, de la cultu-
ra latinoamericana. Pero nada de esto invalida nuestro propdsito, porque la
individualidad histérica de Latinoamérica es evidente y, ademds, estd por ha-
cerse; es decir, su hacerse estd en momentos que permiten m@s campo electivo
que el de otros mundos.

Este cardcter permite el proponer un futuro como elemento configurador -
del presente latinoamericano. Ese futuro no puede ser el de la imitacidn de
los pafses desarrollados, especialmente de Estados Unidos. Debe ser un futu-
ro propio, que, por tanto, invente la figura de ese futuro y lTos medios pre-
sentes de realizarlo. Con medios copiados no haremos sino un futuro copiado
-esto vale mds que todo de la educacidn-, y sin la idea clara de un futuro -
propio no estaremos en capacidad de crear los medios propios o apropiados.

Desde el punto de vista eclesial es posible indicar algunas caracteristi-
cas de ese futuro, sobre todo porque el peso del cristianismo sigue siendo im
portante en la realidad socioldgica Tatinoamericana. Puede hablarse, al me-
nos, de una predisposicién cristiana, aunque también ha de reconocerse que mu
cho debe purificarse el cristianismo latinoamericano para que pueda servir a
fondo en 1a configuracidn del futuro de Latinoamérica.

Una reconversion de Ta Iglesia al Tercer Mundo, a 1o que de Tercer Mundo
tiene Latinoamérica servird a la par de purificacidon de la Iglesia y de impor
tante contribucidn al futuro latinoamericano. Muchas de las tensiones intra
eclesjales se deben a la resistencia -que suscita una exagerada insistencia-
de gran parte de las estructuras eclesiasticas a querer configurar en Latinoa
mérica una Iglesia que responda a la realidad social en Ta que vive; que sea,
por tanto, con todas las consecuencias una Iglesia de los pobres, una Iglesia
de Tercer Mundo. Y, sin embargo, este esfuerzo de conversidn es 1o que requie
re la realidad latinoamericana para que la Iglesia sea una ayuda eficaz en la
creacién y en la realizacion de su futuro. Que una yuelta a los pobres puri-
ficaria la Iglesia es algo que desde una perspectiva evangélica no tiene dis-
cusion; que esta Iglesia purificada es indispensable para Ta plenitud de sal-
vacidn gque le corresponde y para el cumplimiento de su misidn en la configura
cién del futuro latinoamericano es cosa facil de mostrar.

La Iglesia tiene una vocacidn universal de salvacidon, pero su lugar mas -
propio es el mundo de los pobres. No es que sean necesarios los pobres para
que haya Iglesia o para que la Iglesia sea santa -tesis en la que coinciden
al menos materialmente algunos marxistas y algunos servidores del capital mas
que del capitalismo entre los que se 1laman cristianos-, sino que no puede -
ser santa y salvadora, si los hay, mds que desde, con, y para los pobres. Pe
ro los pobres no son s6lo misién de l1a Iglesia; son también su salvaci6n, lu-
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gar de presencia de Cristo salvador, asi como los que estan al otro extremo
de los pobres han sido histéricamente, 1o son‘actualmente, y To seguiran sien
do el lugar de la perdicion de la Iglesia. SGlo por la encarnacidon en la rea
lidad del Tercer Mundo como servicio a los mas necesitados debe esperarse que
la Iglesia se purifigue y se renueve, recupere su pulso evangélico. Inmedia-
tamente se convertird en signo de contradiccidon y serd perseguida, con lo que
se probara que es la continuadora veraz de la palabra y de la promesa de su
Fundador.

iNo serd esta decidida vuelta al mundo de Tos pobres la misidn de la Igle
sia en Latinoamérica y de la Iglesia latinoamericana dentro de la Iglesia uni
versal? Los "pobres" no son en Latinoamérica una estrecha franja. social, son
la mayoria, de modo que en buena medida constituyen su definicidn: pobres de
salud, pobres de educacién, de vivienda, de intervencién en su propio destino
... Por ello la Iglesia latinoamericana por la universal vocacion del evange
Tio y por la histérica 1lamada de la region en la que vive debe ser ineludi-
blemente Iglesia de los pobres. Si asi 1o fuera, potenciaria una nueva forma
historica de cristianismo que debiera trasvasar, y lo hard si alcanza sufi-
ciente tensién, a la Iglesia universal.

Cudl sea el fundamental carisma especifico de una Iglesia no puede dedu-
cirse en abstracto. Que haya carismas especificos de las Iglesias locales no
puede extrafiar a poco que se piense en lo esencial que es a la Iglesia la lo-
calizacion. Que la determinacidn del carisma comunitario no puede deducirse
abstractamente sino experiencial e histéricamente se desprende del cardcter -
histérico de la Iglesia y de la salvacién anunciada y realizada por ella. Pe
ro la condicidn previa para que la localizacidn no sea mundanizacidn y para
que la conciencia experimental sea auténticamente cristiana, es que haya vuel
ta a Tos pobres: la palabra del evangelio perenne debe oirse en su Tugar natu
ral que es la Iglesia encarnada en el mundo de los pobres. Este mundo queda-
ra iluminado desde el evangelio y la buena nueva se hard vida y luz desde el
mundo de Tos pobres. Si esto se realiza adecuadamente no podrdn menos de apa
recer carismas de voz mas individual, sean proféticos, sean jerdrquicos, teo-
16gicos, etc.

Ya se escuchan en Latinoamérica tales voces al triple nivel de lo proféti
co, de lo jerarquico y de 1o teoldégico. Y es que Latinoamérica como pertene-
ciente al Tercer Mundo estd clamando a través de problemas que tienen una ad-
mirable consonancia con 1o mas especifico del mensaje cristiano. Problemas
como los del poder opresor del dinero, del afan de dinero y del disfrute del
dinero; los de la vida inhumana, del menosprecio de la persona... Lo que pa-
rece necesitar mas Latinoamérica es 1o mds auténtico y fuerte del evangelio:
la denuncia de las riquezas y del servicio al dinero, la liberacidn de la opre
sion de la injusticia en todas sus formas, la valoracion de la persona como -
hijo de Dios, la comunidad universal que abrace todos los mundos, la transcen
dencia de 1a historia humana...

Latinoamérica es asi un desafio histdrico a las posibilidades del Cristia
nismo. Lo es porque tiene sembrada la fe cristiana; lo es porque le ofrece
maximas posibilidades de hacer presentes los valores cristianos; 1o es porque
exige de la Iglesia que sea 1o que es o deje de presentarse como palabra de -
salvacidn. En la respuesta a este desafio histérico, que es la salvacidn in-
tegral del mundo de los pobres, del Tercer Mundo, ha de verse el carisma fun-
damental de la Iglesia latinoamericana. Lo que el apdstol Juan centraba en
el mandamiento de Dios: que creamos en el nombre de su Hijo Jesucristo, y que
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nos amemos unos a otros tal como nos lo mandé (Juan, I, 3, 23), es lo que de
be realizar historicamente, peculiarmente Ta Iglesia latinoamericana. Son
dos aspectos inseparables de un mismo mandamiento: ni basta con el amor y -
las obras del amor, ni basta con la fe. La Iglesia latinoamericana estd en
el trance historico de responder, exigida por la realidad social en la que
debe encarnarse,a su propio carisma ya presente.

4. Mision y tarea de la Iglesia latinoamericana.

Por evidentes razones histéricas la Iglesia latinoamericana se encuentra
ante la necesidad y 1a posibilidad de dar total encarnacidn al mensaje cris-
tiano de salvacion. Y esa totalidad, como se dijo al principio de este tra-
bajo, no puede menos de presentarse en términos seculares y politicos. No
se trata de que Ta Iglesia sea o no una fuerza politica, que entre en coli-
sién con otras fuerzas politicas, pues la Iglesia no deberia nunca ir en bus
ca del poder politico. Se trata de que la Iglesia, fiel a su misién, promue
va la salvacion integral del hombre, salvacién que en su integralidad tiene
una dimensidn politica. La Ig]esia, precisamente por ser portadora de Ta sal
vacidon cristiana, no puede dejar de servir desde s misma a la tarea que La-
tinoamérica exige.

{Son distintas la tarea hoy impostergable en Latinoamérica y la mision
de la Iglesia latinoamericana? ¢&Se veran los hombres de Iglesia en Latinoa-
mérica orillados de la radical transformacidn a la que estd abocada América

Latina?

La respueta debe buscarse en el concepto a la vez politico y cristiano
de la liberacion. Toda liberacidn plena es politica y toda auténtica 1ibera
cién es cristiana. Mostrar la dualidad politica y cristiana de la liberacidn
y su posible unidad es el objeto de las siguientes reflexiones (4). No se -
trata de discutir abstractamente la cuestidn, porque ni el problema es abs-
tracto ni este trabajo pretende ser una discusidn tedrica sino un programa de
accién (5).

(4) La teologia de la liberacidn estd haciéndose. Pone en juego concep-
tos teoldgicos capitales como los de pecado colectivo, redencién, resurrec-
cion, salvacidn, Tercer Mundo como siervo de Yahvé, secularizacidn, naturale
za y persona, esperanza escatoldgica, signo y transcendencia, politica y -
cristianismo, denuncia profética, revolucion y violencia, tierra nueva y hom
bre nuevo..

(5) Este trabajo fue preparado para un Congreso de pastoral de conjunto.



- 83 -

La Tiberacion se diferencia de otras posibles alternativas por su radica-
lidad. Los cristianos radicalizados acuden al concepto y los cristianos con-
tempordneos To eluden o To dulcifican. Igualmente los politicos en el poder
prefieren términos como desarrollo, mientras que los politicos de la oposi-
cion -con las excepciones conoc1das segun la relacion poder-oposicidon- se in
clinan hacia la liberacidn u otros términos mas o menos equivalentes.

¢Estd fundada tedrica y teoldgicamente tal radicalidad? Dejando de lado
consideraciones de teoria social, desde un punto de vista teoldgico cristia-
no, s lo estd. Y lo estd porque el juicio cristiano de la situacidn impe-
rante en Latinoamérica debe estar presidido por la categoria de pecado, y -
porque la redencidn del pecado tiene en el Cristianismo un esquema peculiar,
que implica la muerte y la sangre redentora. Antes, por tanto, de senalar
la vertiente negativa y critica y la vertiente positiva y constructiva de la
Tiberacion, es preciso adelantar alguna idea sobre el especial cardcter de -
pecado de la estructura reinante hoy en Latinoamérica.

Los juicios por parte de Medellin y por innumerables voces autorizadas
son taxativos. Habrd que trabajar mds el cardcter pecaminoso de la situacion
latinoamericana. Pero en bloque la valoracidn cristiana no puede ser otra.
Una situacidon que no permite a la mayoria ser persona y vivir como persona
por estar sojuzgada y aplastada por necesidades vitales fundamentales; una -
situacion de injusticia institucionalizada que impide positivamente la fra-
ternidad entre los hombres; una situacion configurada por modelos de Ta so-
ciedad capitalista y de la sociedad de consumo, que impiden la solidaridad y
Ta transcendencia cristiana; una situacion en la que el mundo y la sociedad
-lugares inexorables que median la presencia de Dios entre los hombres- son
la negacidn de la esencia amorosa de Dios como realidad Gltima fundante de -
toda realidad; una situacién en la que no aparece la imagen encarnada de Cris
to sino mads bien la negacidn permanente de esa imagen; una situacidn de tales
caracteristicas, desde el punto de vista cristiano, no tiene mds que un nombre:
pecado.

Se dird que algunos de esos aspectos son ajenos a la voluntad particular
de las personas y que, por tanto, deben estimarse como deficiencias natura-
les que deberdn subsanarse por el desarrollo integral, pero no como pecado
que deba ser redimido por la liberacion. Pero la observacion no es valida.
Sera valida para disculpar responsabilidades particulares, pero no para negar
el cardcter de pecado que a la estructura como tal le compete. Es una estruc
tura que niega la vida cristiana. La niega, porque en cuanto tal, no sélo no
es visibilidad significativa de 1o que es el Cristianismo como presencia de
Dios entre los hombres, sino que positivamente imposibilita el llevar una vi-
da cristiana. Histdéricamente no debe hablarse sélo de deficiencias, debe ha-
blarse de pecado. Lo contrario es una abstraccion que Tlevaria a gravisimos
errores en las soluciones. Querer, por otro lado, olvidar la importancia que
la categoria de pecado tiene en la interpretacidon cristiana de la realidad -
personal y de la realidad social, es empobrecer radicalmente el cristianismo
y relativizar al hombre y a la sociedad. Se dice que se ha perdido la con-
ciencia de pecado: antes que la conciencia se habia perdido la ciencia del pe
cado, se habia ignorado 1o que es el pecado. Superada la idea parcial del pe
cado como violacidén individual de una ley, es menester recuperar la dimensién
social del pecado como anulacion de la presencia de Dios entre los hombres, co
mo dominio del mal que impide la libertad de los hijos de Dios.

Una vez recuperada la ciencia del pecado, es menester despertar la concien
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cia de €1 y del enfrentamiento cristiano debido frente a todo lo que sea pe-
cado. Este enfrentamiento viene dado por la dialéctica de la muerte y resu-
rreccion: s6lo el que muere, vivira; s6lo el que se niega puede seguir a Cris
to. No hay paso a la resurreccion cristiana sino por la redencion expresada
en la muerte de la cruz. Si se rechaza la calificacion de pecado es porque
se rehuye su consecuencia necesaria: la necesidad de morir a la situacion pre
sente para la constitucion de una situacion verdaderamente cristiana. Se bus

can paliativos para no enfrentarse con la crudeza de las soluciones cristianas.

No olvidemos que la filosofia negativa que transmite Hegel a Marx con la dia-
léctica, estd aprendida por el tedlogo aleman en la dialéctica noestetamenta-
ria de que s6lo la negacidon 1leva a la verdadera afirmacion superadora. Que
esta negacidon haya sido interpretada en términos puramente individuales y as-
céticos, de pureza de intenci6n mas que de realizacidn encarnada, es claramen
te una limitacion, una reduccion del mensaje cristiano, que, a su vez, ha -
obligado a un secularismo politico al margen de 1a vivencia cristiana.

La Tiberacion toma con radical seriedad la significacidon histérica de Je-
siis de Nazaret. Lo hace aceptando con todas las consecuencias la idea argue-
tipica muerte-resurreccion con el presupuesto de la encarnacion como forma -
ineludible por donde debe transcurrir la salvacion supuesta la presencia his-
torica del pecado. Pero no se queda en esta idea arquetipica, que incluso po
dria deducirse de un andlisis filosofico de la realidad historica. Se atiene,
ademas, a 1o que es la concreta imagen del Cristo en la existencia concreta -
de su vida terrena; ciertamente lo hace a modo de seguimiento y no de pura -
imitacidn, pero esto no obsta a que se dé valor transcendente a su individual
figura histérica respecto de 1o que debe ser la salvacidon integral. Hace, por
tanto, una teologfa cristiana y no puramente divina; no pretende que se puede
saber de Dios y de sus planes sobre la historia con independencia de quien es
la Palabra de Dios; cree, al contrario, que esta Palabra por quien fueron he-
chas todas las cosas, ha tenido que ser una Palabra encarnada para que lo que
fue inicialmente naturaleza alcance a ser por la muerte y la resurreccion, y
no por puro desarrollo progresivo, plenitud personal.

En esta vision liberadora del cristianismo deben darse necesariamente los
dos aspectos: el de la muerte y el de la resurreccidn; ésta presupone aquella,
pero aquella, si es cristiana, debe estar sostenida y orientada por la espe-
ranza de una resurreccidon que ha empezado a darse ya aqui y ahora. No hay re
surreccion sin muerte. Sin desaparicion dolorosa de la actual estructura de
pecado no entraremos como hombres nuevos en la tierra nueva. Dado el propdsi
to prdctico de este trabajo quisiera sefialar algunas 17ineas posibles de la
muerte al pecado -momento negativo ineludible de destruccidn-, y de la resu-
rreccion a una nueva vida -aspecto afirmativo también ineludible de construc-
cién-, que deben repetirse en permanente espiral superadora.

La primera pregunta, por tanto, que ha de hacerse a si misma la Iglesia
latinoamericana es cudles son los pecados, que deben erradicarse de Latinoamé
rica. No hay salvacion sin desaparicion del pecado, y el pecado para que sea
perdonado debe ser quitado. La Iglesia como Cristo estd para quitar el peca-
do del mundo, y no solamente tales o cudles pecados individuales. Es impor-
tante que a nivel local, a nivel regional, a nivel continental, la Iglesia La
tinoamericana, como unidad y como diversidad, se haga a fondo un examen de -
conciencia permanente, cada vez mds radical. No lo podrd hacer si no se es-
fuerza previamente por revivificar ante si la plenitud de la imagen y de la
palabra de su fundador en una entrega primaria al servicio del mundo de Tos
pobres. Para ayudar a este examen de conciencia a nivel centroamericano, pue
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den proponerse algunos temas fundamentales mds urgentes, que surgen de la -
observacion de nuestra realidad a través de radicales categorias cristianas.

Es dificil sistematizar 1o que serian los pecados de Latinoamérica de -
modo que a partir de uno mas radical pudieran verse en los demds sus 1dgicas
consecuencias. Tal sistematizacion, que exigiria amplios estudios sociolégi
cos, psicoldgicos, historicos, filoséficos y teoldgicos, excede nuestro pro-
pésito. Bastard con sustituir la sistematizacion por una enumeracidn mds o
menos ordenada.

Desde un punto de vista predominantemente biblico tal vez el pecado radi
cal habria que situarlo en un modo de vida, en toda una civilizacidon, monta-
da sobre la idea de lucro y de propiedad privada. No es que el lucro y la -
propiedad privada sean sin mds malas; al contrario son en parte necesarias -
por la imperfeccién actual del mundo y del hombre. Pero que el modo de vida
esté montado y condicionado por el lucro y el aumento de la propiedad priva-
da es en s7 una grave idolatria y 1leva consigo la serie de consecuencias per
niciosas que constituyen la sociedad de consumo. A escala mundial quiza nun
ca como ahora se ha podido apreciar el valor significativo de la permanente
denuncia biblica contra las riquezas y su afan. La existencia misma del Ter
cer Mundo, resultado obvio de los otros dos mundos, y las diferencias en el
nivel de vida dentro de una misma nacién, son Ta prueba definitiva de que una
sociedad nacional e internacional montada sobre la idea de lucro son a la -
par negacion del hombre y negacién de Djos. Podra parecer que dar tal impor-
tancia a la propiedad privada en la configuracién injusta de la sociedad, es
una excesiva concesidn al marxismo. Sin embargo, no se habla aqui sdlo de -
propiedad privada sino de afan de lucro; segundo, se los enjuicia en cuanto
valores fundamentales en la estructuracion de la sociedad; tercero, las 'ri-
quezas' son uno de los temas capitales que la Biblia emplea ?ara el enjuicia-
miento de los hombres y de 1a sociedad; cuarto, la realidad latinoamericana
en cuanto presionada interiormente por los poderosos y exteriormente por inte
reses econdmicos internacionales, son prueba suficiente de la radicalidad de
este pecado; quinto, el marxismo ha venido a parar en forma de propiedad pri-
vada que no por ser nacional es menos privada y privativa respecto de otras
naciones.

Consecuencia, al menos en parte, del pecado anterior es el de la situa-
cién de injusticia objetiva y de violencia institucionalizada. Se ha insis-
tido suficientemente en este pecado. Que se dé no 1o niega hoy nadie; que
constituya una de las determinaciones mds profundas de nuestra realidad, s6-
To To niegan los interesados; que bfblicamente sea uno de los pecados de ma-
yor gravedad y que mds enciende la cdlera de Dios, no necesita de largas exé
gesis. Aqui han de catalogarse la serije inaguantable de las opresiones que
sufre la mayoria del pueblo, cuando unos pocos detentan con el poder econdmi
co el disfrute de todos los demds poderes. La serie del hambre, de la enfer
medad, de 1a ignorancia, de la inseguridad, de las condiciones inhumanas de
subsistencia.. No es sdlo la desigualdad injusta en el disfrute de bienes -
que son de todos; es que de hecho se ha propiciado esa situacidon, o al menos,
no se ha hecho y no se hace ni siquiera lo minimo requerido para resolverla.

Para Tograr que la situacién no cambie de signo estd el manejo mendaz de
los medios de comunicacion. Los medios de comunicacidn puestos, ante todo,
a dar al pueblo una imagen falsa de la realidad, unos ideales que no hacen -
sino robustecer a la sociedad de consumo, generadora de la deshumanizacidn
de todo lo que toca. Los medios de comunicacién, una especie de conciencia
hipocrita de la sociedad dominante, que deforman la realidad o 1a ocultan.
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iQué opresidn de las conciencias por 1o que dicen y 1o que callan los medios
de comunicacion en manos de los poderosos, de los dominantes en la sociedad
de consumo!

Los desmanes del poder politico, la detentacidn del poder en manos aje-
nas al pueblo, las torturas, la defensa del orden establecido sobre todas -
las cosas, la condescendencia con presiones internacionales..., todo aquello
que impide que el pueblo adquiera mayoria de edad, conciencia personal, dis-
posicion de si mismo, es decir, 1ibertad personal.

Naturalmente la lista deberfa aumentarse. La falta de esperanza y de vi
sion transcendente, imposibilitadas por la situacidon presente en su vertien-
te doble de materialismo consumista o de sometimiento a las necesidades natu
rales bdsicas, que imposibilitan la superacidn de la inmanencia y obligan a
vivir al hombre a nivel infrapersonal sea por presion de necesidades ficti-
cias -sociedad de consumo- sea por presion de necesidades reales -sociedad
consumida, si se permite la expresion-, pero siempre conforme al mismo esque
ma, que prueba cémo la opresion de las necesidades vitales se debe en buena
parte a la multiplicacidn de necesidades ficticias, esencia de la sociedad de
consumo .

Si estos son algunos pecados del mundo en el que vive la Iglesia, tampo-
co debemos olvidar los pecados de la Iglesia que deberia salvar al mundo de su
pecado. Si el mundo y la sociedad deben ser medijacion de Dios, la Iglesia de
be ser el signo por antonomasia de la presencia redentora de Cristo entre los
hombres. E1 pecado del mundo consiste en que como mediacidn nos desfigura la
presencia de Dios; el pecado de 1a Iglesia consiste en que no cumple adecuada
mente con su mision insustituible de signo de Cristo, que hace visible y efi-
caz su presencia. Es hora de ampliar el sentido en el que el Vaticano I, a
instancias de Deschamps, afirmaba que la Iglesia es el signo por antonomasia
como motivo de credibilidad y testimonio irrefragrable de la legacidon divina
de Jesucristo: los hombres deben tener como motivo natural y facil de acerca-
miento a Ta divinidad de Jesucristo la presencia de la Iglesia. Es un tema
en el que debiera insistirse de nuevo, desde una perspectiva menos apologéti-
ca y mas testimonial, para entender por qué la Iglesia debe hacerse presente
en el mundo de los pobres para seguir haciendo hoy a su modo lo que Jesiis de
Nazaret como signo de su propia filiacion divina realizd yisiblemente.

La Iglesia nunca podra dejar de ser signo eficaz de la diyinidad de Jesu-
cristo. Pero por 1o mismo, todo aquello que en ella oscurezca su misidon fun-
damental, tiene el cardcter formal de pecado; todo aquello que la minimice es
negar su vocacion fundamental. <&Cumple a cabalidad la Iglesia en Latinoaméri
ca con esta misién, sobre todo de cara a los pobres y a los oprimidos? No -
siempre, y en algunas partes menos que en otras. Aqui es donde el examen de
conciencia colectivo debiera ser mas urgente. Aqui sGlo se apuntardn dos as-
pectos fundamentales que dicen relacion directa con la mision 1iberadora de
la Iglesia: uno referente a la comprension efectiva de s misma; otra referen
te a 1a comprension de su misidn.

La Iglesia en Latinoamérica, como no puede ser menos, se concibe a si mis
ma como lugar de salvacion. Pero la idea latente de salvacidon que maneja ma-
yoritariamente es la de la salvacién eterna individual de la que es garante y,
hasta cierto punto, causante la organizacidn eclesidstica. Que se dé también
en la misma Iglesia el otro extremo de entender la salvacidon en términos pura
mente temporales con la negacidon de todo caracter organizativo a ta Iglesia,
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es, por su cardcter de reaccidn, la mejor contraprueba de cudl es Ja jdea do
minante. Sin entrar a fondo en el analisis de las consecuencias de este en-
foque de la salvacidn, son claras unas cuantas de primera importancia: se -
piensa casi exclusivamente en pecados interiores e individuales descuidando
la dimensién social de los pecados histéricos que condicionan politicamente
el comportamiento de las personas y el significado transcendente de sus ac-
ciones; se minusvalora el seguimiento de Cristo en beneficio de la gracia sa
cramental (6), de modo que desaparece la visibilidad histérica de la gracia
y la configuracion visible de la vida conforme a 1a vida histérica de Jesis
de Nazaret; no se ahonda en la dimensidn cristiana de la accidn temporal; se
mira mas por la organizacion misma de la Iglesia, por su cuerpo socioldgico
e institucional que por las personas y las comunidades de personas.

En cuanto a Ta comprensidon de su mision, no resplandece como 1o princi-
pal en ella la dedicacion al mundo de los pobres ni puede decirse que arti-
cule su tarea en orden a la liberacidn de toda forma de opresion. Al con-
trario, mas de lo debido, la Iglesia en Latinoamérica ha estado y estd en la
1inea del poder y de la riqueza, al servicio de los mds privilegijados. Las
consecuencias para su valoracidn como verdadero signo de Cristo y para su 1i
bertad y eficacia evangélica no pueden menos de ser gravisimas. Donde lo -
peor no es que la Iglesia corra el peligro de mundanizarse -la sal que ha -
perdido su sabor, la Tevadura que no fermenta la masa-, es que se considera
como imprescindible para la eficacia cristiana la mundanizacion, es decir,
la utilizacién en orden a la evangelizacidon de aquellos modos con los que el
mundo parece triunfar: poder, riqueza, presion... MNo es de ahora que la -
Iglesia encuentre preciso intervenir en tareas seculares, especialmente de
educacidn, para realizar su tarea evangelizadora, pero el tirdén secular de -
su tarea profana, la dinadmica de la obra temporal, precisamente por estar -
condicionada por el dinamismo del mundo en su sentido peyorativo tan denosta
do en el Nuevo Testamento, ha podido muchas veces con su dindmica evangélica.
Lo que se propone ahora como mision de la Iglesia es también una tarea secu-
lar y politica pero movida y orientada por una dindmica no mundana, no de Ta
riqueza, el poder y la opresidn, sino por la dindmica cristiana de la pobre-
za, el servicio y la Tiberacién. Como ya antes insinudbamos la dinamica del
Tercer Mundo, del mundo de los pobres y la dinamica del Cristianismo, no es
que sean coincidentes sin mas, pero si son paralelas de modo que pueden po-
tenciarse entre si y aun unificarse en 1a sintesis dialéctica del signo y de
lo significado.

Precisamente en esta categoria de pecado es donde debe encontrarse la -
clave para justificar la accidon de la Iglesia sobre 1o secular. Lo secular
tiene en el momento actual en lo que toca a la orientacidn de su totalidad,
a la configuracidn de 1o politico como totalidad, un claro diagnéstico evan-
gélico: es pecado. Y la Igleisa estd 11amada a quitar el pecado del mundo
Tlamando a las cosas por su nombre y proponiendo los caminos de redencidn, -
caminos que ella misma debe hacer y recorrer con el mundo.

Pero no es suficiente con que la Iglesia se dedique a quitar el pecado -
del mundo. La salvacidn cristiana no consiste en la ausencia del pecado sino

(6) Cfr. Ideas para una liturgia de la 1iberacidn, Liturgia, Dic. 1970.
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en la plenitud de vida. La Iglesia Latinoamericana debe tender a la promocidn
del hombre nuevo en la tierra nueva como signo escatoldgico de 1o que esta por
venir pero que es ya presente y operante. No debe quedarse en una pura denun-
cia profética y apocaliptica. Nunca podra abandonar esta denuncia, esta posi-
cion critica ante toda realizacion humana, precisamente porque ve en esta rea-
lizacién su carécter de signo y de mediacién de lo que no es puramente humano:
nunca debe olvidar que debe contribuir a la destruccion de las estructuras ob-
jetivas del pecado, del pecado objetivado. Pero debe asimismo construir el -
hombre nuevo y las estructuras nuevas sin las que no es posible el hombre nue-
vo. No le corresponderda formalmente a ella el crear los modelos técnicos sino
mas bien el sentido de su creacidon y utilizacidn, pues la Iglesia no es la ma-
sa sino tan s6lo la levadura en la masa.

iCudl puede ser ese sentido visto desde la realidad latinoamericana? EIl
de la liberacion y el de la libertad.

La liberacidn que debe predicarse y debe realizarse, porque, en definiti-
va, es una liberacion del pecado. Predicarse y denunciarse en cuanto se mues
tre el cardcter de pecado de ciertas estructuras y aun de ciertos comportamien
tos. Pero realizarse también, en cuanto la Iglesia, signo ella misma, debe -
hacer a modo de signo la 1ibertad plena de los hombres que posibilita y figura
la 1ibertad de los hijos de Dios. Liberacidn, ante todo, de 1o que pueda esti
marse como opresion injusta de la plenitud y de Ta dignidad humana, 1iberacidn
de toda forma de injusticia; liberacidn también de las necesidades objetivas -
fundamentales como el hambre, la enfermedad, ta ignorancia, el desamparo; 1ibe
racién de las necesidades subjetivas falsas impuestas por una sociedad de con-
sumo que encadena al hombre con el juego de necesidad suscitada artificialmen-
te y satisfaccion de esa necesidad; liberacion, en definitiva, de la naturale-
za para la constitucion de la persona.

Supuesta la situacion presente no hay libertad sin 1iberacion. Pero la -
Iglesia debe trabajar por la liberacidn con la yista puesta en la 1ibertad, es
decir, debe trabajar por la negaci6n de la necesidad y de la opresidon pero pa-
ra Tuchar por la afirmacion de la plenitud de la persona y de la comunidad per
sonal como plena disposicion de si mismo, que a esto se dirige el trabajo por
la humanizacidn y personalizacidon de la persona humana. La libertad define a
fondo si no total y formalmente el ser de la persona humana, y define también
en otro plano paralelo la esencia del cristiano, Tibre de Ta ley que oprime al
hombre desde fuera, libre de la conscupiscencia que oprime al hombre desde den
tro, y libre de 1a muerte como opresion total y permanente; s6lo asi alcanza
la plena liberacidon del pecado en una nueva divinizacion que posibilitard la
libertad total.

No hay duda de que en esta tarea de Tiberacidn Ta Iglesia latinoamericana
puede coincidir en parte con distintos movimientos animados de parecidos pro-
pésitos. Lo cual puede confundir incluso a gentes de buena voluntad. Pero
si se mira el lado mas positivo del problema, 1a 1ibertad que se pretende po-
sibilitar, 1a confusion ya no es posible, al menos a hombres de buena voluntad.
Dos aspectos, entre otros, deben ser sefialados como diferenciativos: la aten-
cion a la dimension estrictamente personal de la libertad, y Ta atencidn a la
dimensién transcendente de la actividad del cristiano en el mundo.

La Iglesia en su tarea de salvacidn ha exagerado con frecuencia la dimen-
sion individualista, la responsabilidad personal sea cuales fueren las estruc
turas o, como se solia decir, sea cuales fueran las circunstancias. Era ésta
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una de las razones por las que no veia por qué debiera intervenir sobre las
estructuras mismas, a las que no juzgaba objeto directo de su accion salvi-
fica. Lo Gnico que pedia de ellas es que le dejaran actuar Tibremente so-
bre los individuos o que le facilitaran sus trabajos con las almas. Sélo -
mis tarde y lentamente se ha percatado socioldgica y teoldgicamente de la
importancia de las estructuras: socioldgicamente, por la importancia que en
la configuracién de la vida personal tienen las estructuras; teoldgicamente,
porque las estructuras median a modo de signo To que pudjéramos 1lamar la
presenciabilidad de Dios. Pero esta nueva conciencia del papel de las es-
tructuras, por cuyo cambio la Iglesia ha de luchar, no Te han hecho olvidar
a la Iglesia el papel imprescindible que, para el mismo cambio social, tie-
nen las personas y las comunidades de personas. La Iglesia ha aprendido la
importancia de las estructuras, pero la Iglesia puede seguir ensefiando que
sin correlativa conversion de los individuos, Tos cambjos de estructuras no
posibilitaran efectivamente el hombre nuevo que se busca. Son también las
personas -no discutamos ahora guién primero, si las personas o las estructu
ras, porque la interaccién es evidente- las que deben convertirse segin el
esquema de muerte-resurreccion; son las personas quienes deben adquirir la
libertad anunciada en el monte de las bienaventuranzas para que pueda cons-
truirse un mundo nuevo; son 1as personas las que deben adquirir en Dios la
plenitud de s mismas para no Caer con las nuevas estructuras en los esque-
mas del hombre viejo. Con las estructuras y en las estructuras debe conver
tirse, salvarse y plenificarse la persona. Olvidar esto, es uno de Tos -

grandes peligros de 1a Iglesia nueva.

En segundo lugar, la dimension transcendente de la accidn secular. Tam-
bién aquf -y no accidentalmente- nos encontramos con el mismo esquema del -
punto anterior: una lglesia que trabaja exclusivamente por la transcendencia,
en el sentido temporal de 1o espiritual y en el sentido del hombre total pe-
o s3lo mas alld; una Iglesia que no hace suficiente hincapié en la necesi-
dad de realizar ya aqui la salvacion, en la necesidad de realizar el mas alld
en el signo del aqui y ahora. La Iglesia cobra conciencia cada vez mas urgen
te de 1a necesidad de mediar y significar la salvacion total en la visibili-
dad significativa de una accion secular; sabe -y es la portadora y efectora -
por excelencia de ese saber- gue la realidad no se agota en su dimensidn tem-
poral y mundana, que la accion humana no termina en la inmanencia terrena e
histsrica. La libertad que 1a Iglesia procura no termina aqui y ahora sino -
que 1a realiza aqui y ahora para que su plenitud se consuma mas alla. E1 fu-
turo escatoldgico es ya presente traqscendentemente en la accion actual, una
transcendencia que admite la presencia actual entre los hombres de Jesucristo
resucitado, apoyo Gltimo y ejemplo definitivo de la esperanza de nuestra ac-

cion.

No realizard la Iglesia esta mision de libertad si ella misma no promue-
ve dentro de si misma la plenitud de la libertad. Es en la Iglesia donde de-
be darse y verse qué 1ibertad Te es posible al hombre. La Iglesia debe empe-
sar a liberarse a si misma hasta verse limpia de toda mundanidad: Tlibre de ri
queza, honor y mando; libre de avaricia; libre de temor y servilismo; 1ibre de
configurar su jerarquia y sus modos de gobierno conforme a las pautas de Tos
estados mis dictatoriales. La Iglesia debe fomentar dentro de si misma la ma
yor forma de libertad posible, pues esa libertad es la que vino a anunciar el
Nuevo Testamento; debe fomentar la mayoria de edad que no vive del temor, si-
no del amor y la libertad; debé promover el méximo de relaciones personales y
minimo de institucionales; debe poner siempre el valor de la persona por enci

ma del de la institucion...
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Preocupa hoy intensamente a todas las Iglesias el fendmeno de la secula-
rizacién en sus diversas formas. Una forma tipica en la que se presenta el
fendmeno en América Latina es la politica: los hombres de Iglesia se ven for
zados cada vez mds por la angustiosa situacidon social que conviven a hacerse
politicos. Tiene esto su peligro, pero es con toda probabilidad una necesi-
dad y una oportunidad historica. La Iglesia como comunidad profética y como
signo escatoldgico es constitutivamente politica, porque el caracter objeti-
vado de Ta comunidad piblica no es sino el cuerpo social y politico de Tos
hombres en unidad; ahora bien este cuerpo, por serlo, expresa y significa la
plenitud del hombre como ser con los otros, a la par que estructura y condi-
ciona los comportamientos personales y el desarrollo total de la persona; -
mds aln la salvacidn cristiana esta dada en forma de pueblo de Dios, y esta
dimensidn de pueblo tiene forzosamente un caracter piblico y politico, es un
reino en el mundo aunque no sea del mundo.

Cada vez mds se ve la accidn secular como praxis obligada de la fe cris-
tiana. Entendida Ta liberacidon como 1iberacidon cristiana parece que puede
afrontarse adecuadamente la necesidad de vivir la fe cristiana y la necesi-
dad de vivir la accidn secular. La liberacidn cristiana que es una libera-
cion redentora, es una interpretacidon y una praxis plenamente secular y ple-
namente cristiana. Y lo es de forma singular en la realidad latinoamericana.
Verlo y sentirlo asi parece ser de modo especial carisma de la Iglesia lati-
noamericana; realizar esa liberacion en un sentido plenamente cristiano pare
ce ser su misién. Por eso para bien de ella misma y de la Iglesia universal
la Iglesia en Latinoamérica debe ser hasta sus (ltimas concecuencias una -
Iglesia latinoamericana.



VIOLENCIA Y CRUZ

La mera aproximacidn de los dos t&rminos "violencia" y "cruz" presenta
una serie de preguntas y, antes, de reacciones. Para unos supondria una pro
fanacidn sacrilega de lo que es 1a cruz cristiana; para otros significaria
una sacralizacidn trivializadora de 1o que debe ser la violencia revoluciona
ria. Ambas reacciones implican una determinada interpretacion de la violen-
cia y de la cruz, que, aparentemente obvias, no 1o son en modo alguno. Y, a
su vez, las distintas preguntas montadas sobre esas reacciones con todos sus
posibles matices, suponen tambi&n un acuerdo previo de 1o que ambos t&rminos
esconden. Preguntas, y respuestas, sobre la relacidn de la violencia con la
cruz: si son 1o mismo, si no tienen relacidon alauna entre si, si la relacidn
es de estricta oposicion, etc., caen en dicha suposicidn.

Todo To cual nos indica, por 1o pronto, que ante el tema tan actual, en
la teorfa y en la praxis, de la violencia, urge, ante todo, un esclarecimien
to 16gico para no caer en falacias y un desenmascaramiento &tico para no caer
en hipocresias., S6lo después estaremos en franquia para una profundizacidn
teoldgica de To que es la violencia en Ta vida y en el pensamiento humano.

Porque, iqué debe entenderse por violencia? Hay quienes, con alguna ra-
zon, quisieran reducir la violencia a lo gue vulgarmente se entiende como vio
lencia fisica, cuando es desatada por el hombre; pero Ta violencia fisica, -
fuera del caso ce la tortura en sus diversas formas, donde aparece con mayor
claridad es en la naturaleza y deberia, por tanto, ser referida de modo inme-
diato a Dios. Quiere esto decir que la violencia fisica, alin la desatada por
el hombre, cobra su caracter especial no de ser fuerza violentadora sino de
algln otro cardcter que convendria investigar con mayor detenimiento.

Y este nuevo cardcter, por ahora oculto, ¢no se presentard en otros com-
portamientos humanos para los cuales, porgue se detenta el poder, se buscan
mascaras que a primera vista encubren lo que tienen de violencia? Nada peor,
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sin embargo, que la violencia del poder impotente, que alin cuenta con fuerza
suficiente para violentar y que oculta su violencia acallando de las formas
mas diversas a sus victimas, acusindolas-a ellas, las victimas, de ser vio-
lentas, y despertando un ambiente en el que el juicio plblico queda absoluta
mente condicionado.

Urge, pues, un esclarecimiento 18gico que nos permita diferenciar el ele
mento formal y especifico de la violencia en las diversas formas aparentemen
te violentas con las que hoy nos enfrentamos. Pero urge asimismo un desen-
mascaramiento &tico de aquellos comportamientos que escudan la propia violen
cia en actitudes legales, que olvidan el origen violento y la conservacidn
violenta de su propio poder. MNo pensemos solamente en el poder politico, -
pues junto a &1 hay que reflexionar tambidn en el poder econdmico, en el po-
der social, en el poder religioso, etc.

¢Cudl serd el punto de vista mds adecuado para acercarse esclarecida y
honradamente al problema de la violencia? La respuesta no parece dificil.
Si la violencia es omnipresente en la vida humana en todos los lugares, no
hay duda que es en el Tercer Mundo donde se presenta hoy con mayor urgencia.
be hecho es en la perspectiva del Tercer Mundo donde ha surgido la violencia
como un tema teoldgico. Reciprocamente, los que no tienen una vivencia ade-
cuada de 1o que es el Tercer Mundo corren el peligro de malentender lo que es
en verdad la violencia. !o es que la violencia sea exclusiva del Tercer Mun
do, pero solo en &1 y desde &1 cobra su propio perfil y volumen. Y es, con-
secuentemente, desde &1 donde toda forma de violencia descubre su propia en-
traiia. En el Tercer Mundo, en efecto, es donde la violencia ha dado de s
To que en otras partes no hace sino apuntar.

Claro que podfamos volver la vista al fendmeno de la violencia capitalis
ta del siglo pasado en Europa, o al fendmeno de la yiolencia politica y ra-
cial de la Alemania nazi o de 1a URSS estalinista, o al fenSmeno de las gue-
rras mundiales o de las guerras civiles., Pero, tal vez, en estos y en otros
fendmenos de violencia, sobre todo los de Tndole mds o menos individual, la
violencia no muestra su cardcter mds propio; es decir, son fendmenos o mani-
festaciones de l1a violencia, pero no son la violencia misma. Como quiera que
sea, no muestran a las claras la totalidad nuclear de la violencia sino tan
solo uno de sus aspectos, bien que de los mas importantes: el del poder demo-
nfaco de la violencia.

De hecho, dejado a un lado el monstruoso fendmeno de la guerra y el toda-
via mds monstruoso fendmeno de la represidn policial y de la tortura, la re-
flexidn teoldgica sobre la violencia, tal como hoy se presenta, se ha desper
tado ante la realidad violenta del Tercer Mundo, donde l1a violencia ha descu
bierto su cardacter ambiguo. Y es esta ambigiiedad de la violencia, lo que en
verdad la desentrafia y la descubre,

Las otras violencias, en efecto, no son ambiguas. Son absolutamente ne-
gativas en su unidad y totalidad, por mds que encierren algunos aspectos po-
sitivos. De ah7 el repudio absoluto que desde un punto de vista cristiano
merecen. Pero ya clidsicamente se habfa visto en ciertas violencias: la de-
fensa propia, la guerra justa, la lucha contra la opresidn, etc., un aspecto
positivo, capaz de hacer reflexionar sobre la ambigliedad de la violencia. Al
tratarse, sin embargo, de casos aparentemente de rara incidencia, no habian
ofrecido motivo suficiente para una reflexidn seria,

Es el Tercer Mundo, en donde la violencia, una cierta gravisima clase de
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violencia, es una violencia institucionalizada, quien nos presenta la defen-
sa contra esa violencia como alao urgente y permanente. Lo cual nos descu-
bre 1a terrible ambigliedad de 1a violencia ya desde aqui. Hay dos violencias
completamente distintas, y aunque ambas sean tremendamente dolorosas, porque
nacen en un contexto pecaminoso, aunque no necesariamente de un pecado, son
en verdad completamente distintas, al menos en su distincion tedrica. Lo cual
inmeuiatamente nos hace pensar que la violencia no descubre 1o que es a quien
se detiene en la superficie de los medios violentos, de la fuerza violentante.

No es asi casual que los dos G1timos acontecimientos de mayor importancia
religiosa, la Conferencia Episcopal de Medel1in y el Congreso de la Unidn de
las Iglesias en Upsala, se hayan visto dominados por este problema de la vio-
lencia visto, sobre todo, desde el Tercer Mundo.

La importancia que la violencia, como fendmeno ambiguo, tiene en el "Docu
mento basico de trabajo" de Medellin es tal, que a muchos ha parecido excesi-
va. Transcribimos algunos de sus parrafos:

E1 hombre latinoamericano, que ha soportado la pobreza en silen-
cio durante mucho tiempo, despierta ahora bruscamente y sus exi-
gencias exceden el ritmo del desarrollo. Lo que era pobreza in-
consciente se ha convertido en consciente miseria. Sin embargo,
paralelamente a las nuevas expectativas no satisfechas, se origi
na un sentido de frustracién que muchas veces estd en la base de
un deseo revolucionario, en busca de un cambio rdpido y global
de las estructuras existentes.

Nuestros hombres ven las injustas ciferencias sociales y descu-

bren que no estan destinados a vivir asi para siempre, y si fue-
ra necesario, buscarian hasta medios violentos para superar tal

estado de cosas.

Es innegable que el Continente se encuentra, en muchas partes,
en actitud revolucionaria...

No ha de sorprendernos que se implanten asi los términos de la
violencia, porque las situaciones antes mencionadas ya son vio-
lentas, pues contradicen la dignidad humana y oprimen la liber-
tad. Hay que sorprenderse , mas bien, de la paciencia de un pue
blo que soporta durante afios una condicion dificilmente acepta-
ble por quienes tuvieran una conciencia desarrollada de los de-
rechos humanos.

La faita de desarrollo técnico, las clases oligarquicas obceca-
das, los grandes capitalismos extranjeros, obstaculizan las -
transformaciones necesarias y ofrecen una resistencia activa a
todo To que pueda atentar contra sus intereses y crean, por con
siguiente, una situacién de violencia...

Ante una situacion tan grave, y que afecta tan dramaticamente a
nuestros hombres creemos que no basta con describir Ja realidad
subyacente en la "tentacién de la violencia", sino que sentimos
el deber de denunciar desde este momento los intereses egofistas..

Y entiende (1a Iglesia) que muchos de los aspectos de esta situa
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cién son signos de la presencia del "misterio de iniquidad" que
ha de ser vencido.

Ha de solidarizarse (la Iglesia) especialmente con los pobres y
los marginados en un auténtico amor cristiano. Esto exige de

la Iglesia una defensa de la justicia que denuncie las injusti-
cias y sefiale 1a necesidad de reformar las estructuras, prestan
do su cooperacidn en la realizacidon de cambios rapidos, urgen-
tes y globales. Ha de defender con valentia, en particular, la
dignidad de la persona humana y su derecho a la libertad... L!(
chando 1a Iglesia por estos valores, estard contribuyendo efi-
cazmente a la paz en nuestro continente.

No vamos a analizar estos pdrrafos. Contienen implicitamente en Jo que
tienen de actitud religiosa y cristiana el fondo teoldgico desde el que ha de
interpretarse la violencia con toda su ambiguedad. Evidentemente se habla de
dos violencias: una radical, que es la menos visible superficialmente, y que
es interpretada como injusticia y enmarcada en el misterio de iniquidad; Yy
otra derivada, que fundamentalmente es interpretada como una resistencia a si
tuaciones violentas, que lo son por contradecir la dignidad humana y oprimir
la libertad. Por otro lado, esta la resistencia activa al cambio necesario y
moralmente obligatorio que no admite dilacién, lo cual crea de nuevo una ver-
dadera situacion de violencia, no tanto porque la suscita cuanto porque ella
misma es violenta. Se habla entonces, por parte de la Iglesia, de defensa,
de lucha y de denuncia. No se trata, claro estd, univocamente de una apela-
cidn a la rebelidon armada o al derramamiento de sangre, sino mucho mas amplia
mente de una lucha decidida contra la violencia con medios adecuados y cris-
tianos

Paralelamente la Asamblea General del Consejo Mundial de las Iglesias te-
nida en julio de 1968 en Upsala, un mes antes que la de Medellin, enfrentd
también nuestro tema.

La Seccién tercera se ocupd del desarrollo econdmico y social (1). La -
Asamblea reconoce que vivimos en un mundo en el que el hombre explota al hom-
bre y en el que, a causa de la realidad del pecado, las estructuras politicas
y econdmicas gimen bajo el peso de una injusticia profunda. Debe irse al cam
bio profundo y rdpido de esas estructuras, es decir, debe irse a la Revolu-
cién. La Revolucidon no tiene por qué identificarse con la violencia. Pero
en los paises donde los grupos opresores son indiferentes a las aspiraciones
del pueblo, mds aln, cuando tratan de resistir a los cambios debidos recurrien
do a medidas coercitivas o violentas con el pretexto de mantener la ley y el
orden, los cambios revolucionarios pueden tener que tomar una forma violenta.
Los cambios sociales son desesperadamente necesarios, y debido a la estructu-
ra de pecado en que vivimos, los medios para lograrlos no pueden menos de ser
ambiguos. Si a la Iglesia le toca buscar estrategias eficaces de no-violencia
en orden a la revolucion y a la transformacion social, le toca antes y mas -
grave y urgentemente intentar librar a la mayoria de los hombres de la tremen-
da injusticia en la que viven.

(1) Cfr. Luis ACEBAL MONFORT, Upsala, julio 1968: Asamblea general del
Consejo Mundial de las Iglesias, Sal Terrae, octubre 1968, pp. 691-712.
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Tarea primordial de l1a Iglesia, prosigue la Asamblea, es Tlamar a los
hombres y a 1as naciones al arrepentimiento. "Mostrarse autosatisfecho an-
te Ta miseria del mundo es ser culpable de una herejia de orden practico".
E1 miembro de 1a Iglesia que rechaza prdcticamente el tomar una responsabi-
lidad respecto a los desheredados, habfa dicho Visser't Hooft, es tan culpa
ble de herejia como Tos que rechazan tal o cual articulo de fe.

De estas dos tomas de posicidon tan similares -y este dato de comunidad
eclesial es de suma importancia cristiana y se presta a profundas reflexio-
nes teoldgicas- se desprende que el tema de la violencia es un tema teoldgi
co porque es estrictamente un tema re]igioso y cristiano, pues se presenta
alli donde aparece hoy la mdxima urgenc1a de Ta vocacidn cristiana: la voca
cion contra la injusticia y la vocacién a favor del desarro]1o a favor de
un mundo nuevo donde desaparezca para siempre la opresion y la des1gua1dad
injusta.

Es en este contexto social y religioso mds que individual y politico -
donde debe situarse el tema de Ta violencia para que la reflexidn teoldgica
resulte fructifera. Asustarse, entonces, de esta reflexidn sinceramente
cristiana, o dar por resuelto el problema atendiendo s6lo a determinadas -
consecuencias del urgente cambio revolucionario es superficializar la cues-
tidn humana y cristianamente.

Pero antes de introducirnos en una reflexidon estrictamente teoldgica,
importa sobremanera intentar una doble cala, biolégica y psicoanalitica, en
la agresividad para determinar la "naturalidad" de Jo que pudiera conside-
rarse como base natural de una violencia personal. No es lo mismo agresivi
dad y violencia, mdaxime si entendemos la violencia en el contexto social -
donde descubre su sentido total. Sin embargo, no puede ignorarse esa base
natural de 1a violencia que es la agresividad inscrita en la biologia y en
el psiquismo humanos.

La agresividad desde un punto de vyista bioldgico.

La biografia no es sin mas la pro]ongacién puramente lineal de la biolo
gia, ni la historia humana es sin mds la prolongacion lineal de la evolu--
cién animal. Pero ni siquiera en el estudio de To biografico y de To histd
rico se pueden olvidar Tas raices biolégicas y naturales del hombre. E1 -
hombre no es solamente su subjetividad, y, desde luego, la subjetividad no
puede interpretarse idealisticamente, como si a la definicién real del hom-
bre no perteneciese esencialmente su realidad natural.

Concretamente en el tema de la violencia, que como tal es especificamen
te humano, es menester recurrir al nivel b1o1og1co de la agres1v1dad donde
la animalidad inherente al hombre se presenta como causacion y, en sus ca-
sos, inhibicion de 1o que la racionalidad -y no estrictamente la humanidad-
convierte en violencia. Konrad Lorentz ha realizado magistralmente el ana-
1isis biolégico de la agresividad en un 1ibro que se ha convertido en clasi
co sobre la materia (2).

(2) Lorentz KONRAD: Das sogennante BOse. Zur Naturgeschichte der
Aggresion, Wien, 1963.
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La lucha, nos dice LorentZ, es un proceso tan omnipresente en la natura
leza, sus mecanismos de comportamiento y sus armas estan tan desarrollados
Y han aparecido tan evidentemente bajo 1a presién de la seleccidn, que se
inpone o] yalorarla positivamente a pesar de sus riesgos. En general, es
3 agresign quien permite la supervivencia y e1‘meJor~am1ento de la especie.
La Tucha por la existencia, proc]_amada por Darwin como uno de Tlos grandes
factores de 1a evolucion perfectiva, es ademas, uno de los instintos funda-
Mentales ¢el animal. LoOS resu1ta§los mas aparentes de la agresidon son la
distribucign balanceada de los animales, la seleccidn de los mds fuertes, y
1a defensa de Ja propia prole y de Tos animales jovene§‘de1 grupo. Pero la
agresign juega también un gran papel 'en‘1a_: estructuracion de la sociedad en-
tre Jos animales mas desarrollados bioldgicamente.

Debe decirse, por tanto, que Ta agresion o agresividad, lejos de ser el
Principio diabglico y destructivo que muchos ven en ella, es una parte esen-
¢ial en 1a organizacion vital de Tos instintos. Incidentalmente puede fun-
Cionar mal y ser dafiina, pero To mismo sucede con otras fuerzas instintivas.
ds afin, como indicaremos UeSPues, la mutacion y 1que'[ecc1on, ]qs dos gran-
des pilares de la evolucion, han escogido la agresidon intraespecifica para

Qar pasg a 1a amistad personal y al amor,

Para una ulterior reflexion ‘gz_ao]c‘)gica.es de primera importancia recono-
er 1a espontaneidad de 1a agresion. E1 impulso agresivo rgsponde a un ins-
tinto primario y espontdneo y no es mera respuesta 0 reaccion a un contorno
hostil. Es junto con el sexo, el hambre y el miedo o hufda, uno de Tos gran
des instintos del animal. Puede presentarse en formas muy distintas, sobre
todo cyando aparece transformado por los necesarios mecanismos inhibitorios
sin 1o que su fuerza seria de§truct1va, pero su qspontaneldad y su utilidad
S0 innegables. De lo contrario, la agresion hubiera quedado eliminada en
as especies animales en las que Ta unificacidn social es indispensable para
SU superyivencia. Sin embargo, no es asi. Su peligrosidad innegable no jus
tifica evolutivamente su desaparicion. E1 impulso indispensable y general-
Mente beneficioso debe permanecer inalterable; para 1os.ca50§ pe_zr?icu]ares
€N que pudiera resultar dafoso, es frenado por un mecanismo inhibitorio espe

Cial,

~ Entre los vertebrados mas Elesarroﬂados se dan 1nr_1umerab1es ejemplos de
inhibiciones que impiden el dafio a compafieros de Ta misma especie. Incluso
Un animal-madre tiene que ser prevenido contra la qgrgsjvidad frente a sus
Propios hijos; pero el impulso debe ser solamente inhibido, y no destruido,
porque yn animal que esta criando debe ser par'tmu]_armgnte agresivo contra
Cualquier otro viviente. .As1, por ejemplo, el canibalismo es muy raro entre
Vertebrados de sangre caliente y es casi desconocido entre mamiferos, proba
blemente porque Tos de la msma especie no saben bien.

Tres rasgos generales son dignos de.consideracién en Tos mecanismos inhi
bitorigs: 1a correlacion entre la efectividad de las armas con que se cuenta
¥ la fuerza de la inhibicion que previene el uso contra los miembros de la

misma especie; los ritos espema]eg apaciguadores que desatan los mecanismos
inhibitorios en los miembros agresivos; y el hecho de que la conexion entre

las inhibiciones y 1a agresividad no sea absoluta y sin fallos posibles. -
Cuando una sdbita presentacion de una actitud sumisa inhibe el ataque, puede

concluirse que una inhibicidn activa se ha producido por una especifica si-
tuacign estimulante.

Pero 1a agresividad no s6lo no debe quedar suprimida, pero ni siquiera
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simplemente inhibida. Debe ser reorientada. La nueva orientacion del com-

portamiento agresivo es una de las inversiones mads ingeniosas de la evolu-
on, sobre todo porque va orientada a la individualidad de Jos otros miem-

bros de la especie: la agresidon de un particular individuo es retirada de

otro individuo particular y descargada contra el resto de los miembros de

la especie. Con ello la discriminaci6n entre el enemigo y el amigo aparece,

de suerte que surgen por primera vez en la escala evolutiva vinculos "perso

nales" entre individuos, pues el papel que un individuo juega en la vida

del otro no puede ser sustituido facilmente por otro miembro indiferenciado

de la misma especie.

Es que, contra lo que pudiera pensarse, la forma mds primitiva de orga-
nizacion social no es el grupo familiar; la forma mas primitiva de "socie-
dad" es el rebafio anénimo. En el rebafio anénimo no hay amistad personal,
porque 8sta va siempre emparejada con la agresidn, que estd reducida al mi-
nimo intraespecifico en los animales que viven "arrebafiados". No se conoce,
por otro lado, un solo animal capaz de amistad personal, al que le falte una
gran dosis de agresividad.

Por este camino se 1lega a la constitucion de un verdadero grupo. EI -
grupo se caracteriza por el hecho de que, como la multitud anénima, es mante
nido unido por reacciones suscitadas en unos por los otros, pero, en contras
te con el orden social impersonal, las reacciones estén inseparablemente uni
das con la individualidad de los m1embros del grupo. En estos casos la agre
sividad aparece en estrecha relacidn con la sexualidad: el comportamiento -
sexual de la hembra desata una tipica forma de agresién en el macho, que en-
cuentra su meta en otro miembro de su especie, regularmente su vecino terri-
torial. Se trata de una actividad redirigida, ya que ha sido desatada por un
objeto ~-Ta hembra-- y es descargada en otro -el vecino territorial-, porque
la hembra, aln presentando estimulos, que suscitan especificamente la respues
ta, emite simultdneamente otros que inhiben su descarga. Este comportamiento
puede ser ritualizado y quedar asi independizado de Ta particular respuesta
de un individuo. Se logra asi que, al descargarse la agresidon en el vecino
territorial, queda liberada la ternura para con el compafiero y los hijos. A
su vez, la cercania de Tos seres amados posibilita la intensificacion de la -
agresion frente al intruso, mientras que la cercania del enemigo robustece el
amor para con los suyos. La agresidn a los extrafios y el vinculo con los pro
pios se posibilitan mutuamente; mas adn, el principio del vinculo es la agre-
sion, aunque ésta vaya paulatinamente cobrando autonomia. De aqui que el ob-
jeto del amor sea también en alguna medida objeto de agresidon; en casos de ge
nuino amor hay una gran medida de agresién latente, que en la ruptura del vin
culo suscita el fenomeno del odio.

Esta relaci6n entre la agresidn y el amor, considerada desde una perspec-
tiva puramente bioldgica, es un dato extraordinariamente significativo y sefia
la bdsicamente la radical ambiguedad del hombre. Los animales, en los que la
agresividad ha sido mds o menos anulada, se mantienen unidos de por vida, pe-
ro su asociacion es puramente andnima; el vinculo personal y la amistad indi-
vidual se dan s6lo entre animales con desarrollo elevado de agresion intraes-
pec1f1ca E1 mds agresivo de los mamiferos, el lobo, es el mas fiel de los
amigos. La agresidn intraespecifica es millones de afios mas antigua que 1a
amistad personal y el amor y ha existido, por tanto, sin éste. Pero el amor
no se da sin que la agresividad esté presente y actuante.

Que en el hombre estén presentes estas corrientes "animales" es indudable;
que estén "desfiguradas" por su racionalidad, es también claro, aunque nos -
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ququ por analizar, desde distintos puntos de vista, el alcance de la desfigu
racion.

La racionalidad -el t&rmino no esta correctamente usado por Lorentz, pero
To mantendremos en su imprecisidn- es la que puso en peligro de momento al ani
mal humano, precisamente por estar dotado de pensamiento conceptual y de len-
guaje. ET conocimiento surgido del pensamiento conceptual privé al hombre de
la seguridad que tenia por sus instintos bien adaptados, mucho antes de que -
estuviese preparado otro tipo de adaptacion seguro. La evolucidn de Tos ins-
tintos sociales y, sobre todo, de las inhibiciones sociales no pudo seguir el
paso de la nueva cultura material. Hayv, por ejemplo, pruebas suficientes de
que los descubridores de los "peeble tools", los australopitecos africanos, -
los usaron de inmediato para matarse entre s7; igualmente, el "Peking Man", en
cuanto aprendid a conservar el fuego, lo utilizd para quemar a sus hermanos.

Pero la racionalidad le permitid al hombre anticipar el futuro, Asf lo -
que le proporcionaba peligros, le ofrecia también medios de evitarlos. En la
evolucién humana, antes de la racionalidad, ningilin mecanismo inhibitorio se
requeria para prevenir una muerte violenta, porque, dada la escasa potencia
ofensiva del animal humano, la victima potencial tenia tiempo para despertar
1a piedad del agresor con gestos sumisos y actitudes apaciguadoras. Pero la -
invencion de las armas artificiales rompid el equilibrio entre el potencial -
destructivo y las inhibiciones sociales. La humanidad, por tanto, se hubiera
destrufdo a s7 misma, si no fuera porque los descubrimientos y la responsabi-
lidad surgieron de 1a misma fuente: la facultad de hacerse preguntas y antici-
par el futuro,

£l hombre estd, pues, preparado para superar su peligrosa agresividad. Pe
ro en la lucha contra su contorno hostil y contra sus vecinos rivales aumentd
su dosis de agresividad, 1a cual difficilmente encuentra cauce beneficioso de
salida en sociedades mds avanzadas. !lo hay duda de que la seleccidn intraes-
pecifica ha 1levado a una hipertrofia de la agresién y a su consiguiente re-
presidn. En nuestros dfas, por ejemplo, la competencia comercial amenaza con
fijar hoy hereditariamente unos rasgos en si buenos, pero cuya hipertrofia se
ra fatal para la humanidad. N

Contra tales excesos, cada vez mds peligrosos, el hombre cuenta con un -
sistema, promovido por las mismas fuerzas que han desatado el peligro. El con
Junto del sistema estd formado por la dindmica de los impulsos instintivos, -
por los modelos de comportamiento filética y culturalmente ritualizados, y por
la fuerza controladora de la moralidad responsable.

Sin embargo, no hay que fiarse de las "sublimaciones" que la agresividad
pggde tomar. Asi el "entusiasmo militante" es una forma especializada de agre
sidn comunal, que arranca de las formas mds primitivas de agresidn individual.
Este entusiasmo militar, que da paso al militarismo y a 1o que suele 1lamarse
virtudes militares, muestra su origen, cuando nos percatamos de que, a medida
que crece, disminuye la fuerza del pensamiento conceptual y de la responsabili
dad moral. Como reza el proverbio ucraniano, que recoge Lorentz, cuando las
bqnderas se despliegan, la trompeta hace las veces de razdon. Quienquiera haya
visto, nos dice Lorentz, el comportamiento de un chimpancé& macho defendiendo
a su familia se sentird inclinado a dudar del caracter espiritual del entusias
mo militar humano. Se trata,en definitiva, de una respuesta instintiva con
un mecanismo condicionado filogenéticamente; es un verdadero instinto autdnomo
con gran influjo en la estructura social de la especie: la humanicad no es en-
tusidsticamente combativa porque estd dividida en facciones, sino que estd es-
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cindida en campos opuestos porque es la situacidn estimulante para suscitar
el entusiasmo militante.

En general, la situacion estimulante que desata este instinto autdénomo
requiere una unidad social, con la que se identifica el sujeto, amenazada
por un peligro exterior; la presencia del enemigo que amenaza los propios va-
lores; la existencia de un 1ider que aglutine los sentimientos; y, sobre todo,
la emocion compartida con varios miembros del mismo grupo.

iNos encontramos aqui con otra respuesta, al mismo tiempo valiosa y peli-
grosa, de la naturaleza. Anularla, seria fatal para la especie. Es preciso
reorientarla, o, al menos, encauzarla; también, en algln caso, sublimarla. Pa
ra Lorentz, el deporte, por ejemplo, tiene como funcién principal la descarga
catartica de la urgencia agresiva. Pero sélo el amor y la amistad pueden con
trolar debidamente la agresidon, sobre todo, su forma mds peligrosa e indispen
sable: el entusiasmo militante agresivo. n

No todos las naturalistas y bidlogos estdn de acuerdo con la interpreta-
cion de Lorentz sobre el hombre como animal esencial y naturalmente agresivo.
Contra esta interpretacién y contra la propuesta por Ardrey (3), segin la cual
todos Tos grupos animales, incluido el hombre, luchan instintivamente por 1la
defensa de sus propias ventajas y posesiones, un grupo importante de colegas,
a los que ha editado conjuntamente M. F. Ashley Montagu (4) sostiene que la
agresividad humana es el resultado de un comportamiento adquirido, exacerbado
por las condiciones en que se encuentra la civilizacién actual. En especial,
Carrighar asegura que los comportamientos agresivos actuales podrian ser supe-
rados en unas pocas generaciones, aunque falta el incentivo para ello mientras
se siga creyendo que la aaresividad es innata e instintiva en el hombre.

Este G1timo punto de vista es mas que discutible. Y lo es, precisamente,
porque desconoce el valor positivo de la agresividad, que de ninguna manera de
be ser anulada, sino orientada y sublimada. Los criticos de Lorentz conside-
ran la agresividad como algo malo, bioldgica y éticamente, y no como una reali
dad ambigua. Por las razones biologicas expuestas por Lorentz, y por razones
de otro tipo, que a lo largo de este trabajo irdn apareciendo, me parece mas
acertado hablar de ambigliedad mas bien que de positividad o negatividad abso-
lutas.

La agresividad desde un punto de vista psicoanalitico.

Tan significativo como el enfoque bioldgico para una reflexidn teoldgica
lo es el enfoque psicoanalitico. Tampoco aqui pretendemos hacer una investi-
gacidén propia ni exhaustiva. Bastara con recoger algunos aspectos de lo que
puede considerarse como mds importante para nuestro propdsito dentro de una -
orientacidon freudiana.

(3) R. ARDREY, The territorial imperative.

(4) Man and agression, Oxford University Press, 1968.
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Freud inicialmente no dio autonomia al instinto de agresién en el hom-
bre. Considerd que la pulsidn agresiva surgia en relacion con la pulsidn 1i
bidinal, como reaccion cuando esta Gltima quedaba insatisfecha o revestia ca
racteres de culpabilidad. Atribuia asf una bipolaridad o ambivalencia al -
sistema pulsional, de suerte que la pulsidén agresiva -sobre todo, en sus as-
pectos sadicos y masoguistas, reconocidos como primitivos- se presentaba in-
separablemente unida a la pulsion erdtica. E1 paso de la necesidad al deseo
en el desarrollo del nifio conduciria inexorablemente a la frustracidon. Sur-
ge asi la agresividad que, mal tolerada, conduce al deseo de autopuncidon; -
con ésta la agresividad se dobla y conduce de nuevo a buscar el castigo. Se
entra asf en el circulo vicioso que 1leva de la frustracidon a la agresividad
progresivamente aumentada (5).

Después de la primera guerra mundial, Freud modificd su teoria y aceptd,
como auténomo, el instinto de muerte. Pensé que el automatismo en la repeti
cion de la conducta escapaba al principio de placer y no podia explicarse -
mds que por la busca de reposo, es decir, de la muerte. Acepta asi en el -
fondo instintivo del hombre una fuerza distinta de la 1ibido, el instinto de
muerte o destrudo, al que atribuye las tendencias sado-masoquistas, que in-
corporadas al Super-Yo, forman el aparato cde agresividad inconsciente, que -
se opone a la libido. E1 inconsciente es, por tanto, lugar tanto de las pul
siones libidinales como de las pulsiones de muerte o de agresidon, que pueden
ser dirigidas contra si mismo o contra otros.

En uno de sus dltimos trabajos, "Abriss der Psychoanalyse", nos dird -
Freud que tras largas dudas y vacilaciones se ha decidido a aceptar tan sdlo
dos instintos fundamentales: el eros y el instinto de destruccion. Este 0l1-
timo, en oposicidn al eros, se dirige a la disolucién de 1o que estd unido,
a la vuelta a lo inorgénico, es decir, a lo primitivo y originario. Estos -
dos instintos fundamentales se oponen, unas veces, y se combinan otras. Toda
la gama de las manifestaciones vitales se reduce a la Tucha o a la combina-
cion de estas dos fuerzas fundamentales. Desde un punto de vista psicoanali
tico vuelve a resonar el pensamiento clasico, que Empédocles habia elevado a
categoria filoséfica: el amor y el odio son las dos fuerzas primigenias que
desatan el movimiento y con &1 1a realidad tal como se nos presenta.

Interesa subrayar que Freud estima como necesario para el individuo este
instinto de cestruccion. Mientras opera hacia el interior del individuo no
aparece como tal; sdlo cuando actda hacia afuera cobra su propio perfil. Lo
grave es que, con la aparicion del Super-Yo alao del instinto de agresién -
queda fijado en el interior del Yo, causando en &1 graves destrozos. La agre
sion reprimida se convierte en agresidn contra sT mismo. Ain en condiciones
Optimas de liberacidon de la agresion hacia afuera, no queda completamente eva
cuada y acaba destruyendo al individuo. Freud sospecha que el individuo mue-
re por sus propios conflictos interiores, mientras que las especies mueren -
por su fracaso en la Tucha con el mundo exterior.

Para Freud, por tanto, sobre todo si atendemos a la primera de sus inter-
pretaciones, 1o que podemos entender por agresividad es algo tipicamente huma
no. No cobra su figura formal mds que en el hombre. En apariencia su agresi

(5) H. EY; Y. BERTHERET; M. Ch. DEBUYST, S. LEBOVICI: Psychanalyse de la
violence, Semaine des Intellectuels Catholiques, 1967, pp. 39-71.
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vidad es puramente negativa, en cuanto que la interpreta como instinto de
muerte, como destruccion. Pero de hecho no es asi. E1 instinto de muerte
freudiano, la agresividad es necesaria para contrarrestar un desenfrenado
desarrollo de la Tibido. Y, supuesta su presencia en el psiquismo humano,
no es posible reprimirla absolutamente hacia el interior del hombre, porque
esta represion llevaria consigo la destruccidn, el desorden psiquico, la -
deshumanizacidn en suma. Por mds que el instinto de destruccidn freudiano
no pueda equipararse punto por punto con lo que debe entenderse por agresivi
dad, las semejanzas no son despreciables y nos dan nueva luz sobre lo que
puede ser Ta violencia como fendmeno especificamente humano.

Importa subrayar que, si tanto el eros como la destrudo estadn en el fon-
do del psiquismo humano, y resultan por tanto esenciales para la interpreta-
cion de lo que es el hombre, no por eso queda el hombre en todas sus accio-
nes a merced de sus dos instintos fundamentales. Para bien o para mal, se-
gin los casos, la potencia ambivalente de Tos dos impulsos fundamentales del
hombre, asimismo ambivalentes, tiene que contar con el Yo y el Super-Yo. Pa
ra nuestra explicacién teoldgica aparece de nuevo aqui la esencial ambiglie-
dad de la agresidn, que debe conceptuarse adecuadamente. Aspectos agresivos,
y aun aspectos violentos, tanto dede un punto de vista bioldgico como psico-
analitico, pueden reconocerse en los mas diversos compnortamientos humanos, -
unos fundamentalmente aceptables y otros fundamentalmente rechazables. Pen-
semos de un lado en el sacrificio, y de otro en el odio, en la sed de justi-
cia y en la ambicion... Esta minima reflexion nos hard ver que la bondad o
la maldad de la agresividad y, en su caso, de la violencia, no estdn sin mas
en lo que tienen de tales, sino de algln otro factor en que interviene la 1i
bertad humana, o, mas en general, un factor tipicamente humano.

Ciertamente, y tendremos ocasion de volver sobre el tema, pueden darse
en el hombre estados "violentos", todas las violencias patologicas desde los
furores epilépticos hasta 1os comportamientos masoquistas, cuya especifici-
dad patoldgica estriba en que desbordan las posibilidades de 1a 1ibertad del
enfermo. Pero este dato indudable no hace sino urgirnos a una distincidon -
ineludible entre una violencia natural y una violencia humana o personal, la
Gnica que nos interesa para nuestra propia reflexidén. E1 hombre normal no
estd sin mds a merced de sus pulsiones libidinales o agresivas, aunque siem-
pre viva de ellas. Se trata de dos aspectos distintos que nos abren de nue
vo el caracter ambiguo de l1a violencia. E1 signo positivo o negativo de la
violencia humana no viene dado del fondo inconsciente donde anida la agresi-
vidad sino del nivel 1ibre del comportamiento humano.

Sin salirnos todavia de una consideracidn psicoanalitica debemos recoger
otro dato importante que nos acerca al cardcter social o, al menos conjuntivo,
de Ta agresividad. La agresividad puede aparecer a veces solipsista e inte-
riorizada, pero de hecho tiene siempre y originariamente un cardcter de alte-
ridad. Es la entrada en sociedad, la entrada en el grupo humano lo que des-
vela la agresividad y la hace necesaria. Porque aun en el caso de expresio-
nes masoquistas se trata en el fondo de un comportamiento, nacido del rechazo
real o estimado, de la falta de respuesta apetecida, por parte del contorno
humano. Nos conviene ya desde aqui retener este dato: la agresividad, y en
su caso la violencia, aun siendo una fuerza originaria del individuo, s6lo se
"conforma" en su perfil G1timo en funcién del entorno propio a cada individuo.

Ya 1a doble fuerza entremezclada del acercamiento a los otros para buscar
la propia plenitud y del encastillamiento en s mismo en busca de la autode-
fensa, sitdan a todo hombre en una ambigua posicién originaria, cuyo sentido
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s6lo se precisard por un auténtico crecimiento humano de la libertad. VY esa
ambiguedad originaria condicionard incluso la interpretacidon subjetiva de un
mismo dato objetivo que podrd ser valorado como ataque o como aproximacidn
amistosa. So6lo cuando esas fuerzas y esa actitud "naturales" 1leguen a ser
personalizadas, podran enfrentarse personalmente, humanamente, con un contor-
no, que de otro modo sdlo aparecera como "natural” y, consiguientemente, sdlo
despertard en el individuo reacciones "naturales", siendo asi imposible una
comunicacion humana.

Psicoanaliticamente pueden proponerse diversas soluciones para la curacidon
de los excesos de la agresividad. Es un punto que aqui no nos interesa, por
cuanto es la agresividad misma y no su exceso el objeto de nuestro estudio -
teoldgico. Que la agresividad exija, por su misma estructura, renuncia y orde
namiento, es incuestionable. Corre el peligro de cobrar un impetu destructi-
vo de dificil control y de situar al hombre en una actitud de furor permanente,
frente al cual es prdcticamente imposible 1a lucidez y el autodominio. Se des
cubre aqui otra de las dimensiones de la agresividad, que merecen especial con
sideracion teoldgica: el poder demoniaco, el cardcter endemoniado de que vir-
tualmente esta acompafiada siempre la agresividad en el hombre. Hay aqui una -
explicacion psicoldgica de por qué ciertos casos manifiestos de agresividad -
son considerados en el Evangelio como casos de endemoniamiento.

Conceptuacion teoldgica de la agresividad.

Biologia y psicoandlisis prueban la naturalidad y Ta originariedad de la
agresividad en el hombre. Prueban asimismo el cardcter a la vez necesario y
peligroso de esa agresividad. Finalmente muestran que en el hombre la agresi
vidad, a pesar de ciertos caracteres comunes con otros animales, cobra un ca
racter especial que va a dar paso a la violencia tipicamente humana.

La reflexidn teolégica no puede menos de sorprenderse ante el hecho de -
que el hombre sea originaria y naturalmente agresivo antes de que personalmen
te decida ser violento o se deje arrastrar por una agresividad convertida en
violencia. ET1 hombre se nos presenta, en efecto, qomo un ser que desde su -
origen y por su origen es agresivo, y 1o es por razdn de su naturaleza misma.
Dicho en otros términos, el hombre es "originalmente" agresivo, donde debe -
mantenerse clara la referencia al pecado original, aunque poniendo el acento
no en lo que el pecado original tiene de pecado sino en To que tiene de origi
nal. Algo -insistamos- propio de la naturaleza y no de inmediato ni totalmen
te propio de la persona en la actualizacion plena y 1ibre de su personalidad.

La agresividad, por otra parte, no hay por qué considerarla como secuela
de ningln pecado. Proviene sencillamente de la constitucion animal del hom-
bre y de su origen evolutivo. Si estas caracteristicas hacen del hombre un
ser originalmente pecaminoso, es otra cuestion. Y lo es, porque solamente en
la dialéctica de su animalidad y de su 1ibertad puede hablarse de una tenta-
cidn de pecado. Cuando con una determinada animalidad el hombre ha de trazar
la figura ética de su personalidad, es cuando su ser mismo se le presenta a
la vez como posibilidad humana y dificultad ética. Y es en este plano donde
radica 1a original ambigliedad de las rafces mismas del hombre.

Ya en el estudio bioldégico y psicoanalitico hemos insistido sin descanso
en el caracter ambiguo de la agresividad. Sin agresividad no hay evolucion,
sin agresividad no hay individualizacion, sin agresividad no hay amor, sin -
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agresividad no hay yinculo familiar. Sin agresividad, por otra parte, bien
orientada, la vida psiquica normal es imposible, y esta orientacién no es fa
cil. Cuando no se logra, la agresividad se convierte en una tremenda fuerza
destructora en el nivel biolégico, sea individual o especifico, y en el ni-
vel psiquico, sea individual o social.

Por esta su constitutiva ambigliedad, 1a agresividad debe ser conceptuada
teoldgicamente desde la categoria de concupiscencia, tal como esta categoria
ha sido entendida por Rahner. Se trata, en efecto, de una fuerza positiva -
en el hombre sin la que no podria realizarse en su total dimension humana;
no solamente no es algo que deba ser suprimido, sino algo cuya presencia es
indispensable para que la vida y la libertad humanas sean lo que deben ser.
Pero se trata asimismo de una fuerza que puede arrasar la humanidad del hom-
bre convirtiéndolo en uno de los animales mds peligrosos para la especie y
aun para la vida total del planeta.

Conviene insistir en 1o que yo me atreverfa a 1lamar con categoria técni
ca el "poder demoniaco" de la agresividad, y en su caso, de la violencia. -
¢Qué debe entenderse por "poder demoniaco" en nuestro contexto?

Con esa expresidn, por lo pronto, quiere hablarse de una fuerza que, por
un lado, es extraordinariamente poderosa, y que, por otro, una vez desatada,
le es al hombre casi imposible de dominar. Es uno de esos poderes con que el
hombre cuenta, tan poderosos que acaban apoderdndose del hombre mismo y mane-
jandolo a su antojo. La presencia y la presidn de esa fuerza no depende di-
rectamente de la libertad humana, y esa fuerza puede hacer del hombre un "po
seso", un ser alienado cuyo margen de libertad personal ha sido maximamente
reducido.

Quiere hablarse también de una fuerza "oscura", que fluye de las "profun
didades". La consideracidn psicoanalitica nos 1o ha mostrado sobradamente:
fluye del Ello inconsciente y estd sometido a Teyes, que la conciencia y la
razon no pueden apreciar claramente. La consideracidn bioldgica también nos
muestra a la agresividad como arrancando de las raices mismas de la animali-
dad, a la que tampoco la conciencia tiene acceso directo ni dominio inmediato.
En la permanente lucha de la luz y de las tinieblas, la agresividad, al menos
en su radicalidad Gl1tima, surge tenebrosa y 1lena de misterio.

Quiere apuntarse asimismo al cardcter desmesurado de destruccion que la
agresividad 1leva en sus entranas. Hay en ella un furor destructivo, que se
goza en la destruccion misma, que se alimenta de lo que destruye, y que, por
tanto, pudiera entenderse como un verdadero fuego de infierno, en lo que es-
te concepto puede tener de dimensidn antropoldgica, dejada aparte su posible
explicacion mitica.

Pero la agresividad no es sGlo impetu oscuro y desenfrenado. Su mds te-
rrible poder, su verdadero poder diabdlico, aparece cuando se hominiza sin
1legar a humanizarse. La agresividad es comin al hombre y al animal; lo es-
pecifico del hombre es la violencia. La violencia surge como racionalizacidn
de la agresividad. Racionalizacion no en el sentido de que la agresividad -
quede sometida a razon y medida justa, sino en el sentido de que el poder des
tructor de la agresividad se ve acrecido y empeorado por el frio cdlculo de
la razén. La agresividad al hominizarse cobra una peligrosidad sin limites,
si es que no se humaniza, es decir, si no se somete a exigencias éticas y pro
piamente humanas. Entonces no es la oscura fuerza con que caracterizabamos
el poder demoniaco de la agresividad, porque, al contrario, lo que en ella mds
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se patentiza es el cdalculo, la luz, la "racionalizacidon". En vez de poder -
demonfaco debiera hablarse entonces de poder diabdlico. La violencia humana
se presenta como poder demoniaco cuando apenas ha dejado de ser agresividad
pura, pero se presenta como poder diabdlico cuando alcanza a ser esctricta -
violencia. La hominizacién de los poderes naturales pone a la especie huma-
na, y con ella a todas las demds formas de vida, en el mdximo peligro de des
truccion. Una hominizacién sin humanizacién no es construccidn sino destruc
cion evolutiva.

La agresividad, por tanto, se nos presenta con radical ambigiiedad. Es -
sin duda un valor positivo y necesario; pero es al mismo tiempo una fuerza, un
poder con inminente peligro de desbordarse y de arrastrar consigo al hombre, -
sea bajo lTa forma de poder demoniaco, sea bajo la forma de poder diabdlico,

Esta radical ambigliedad es 1a que nos mete de 1leno en el problema de la
violencia estrictamente tal. ¢ Se da en la violencia esta misma ambigledad? -
iHabrd que distinguir rigurosamente entre dos formas distintas de violencia,
una que Tleve consigo To positivo de la agresividad sublimado en un nivel éti-
co, y otra que encierre lo negativo de la agresividad empecatdndolo positiva-
mente en una deshumanizacidn voluntariamente querida? Pero si es asi, no te-
niendo estas dos formas de violencia en comin mds que la presencia de una rea-
lidad ambigua, la agresividad, 1o produnte serfa diferenciarlas radicalmente,
pues en definitiva son dos actitudes contrarias, aunque las acciones correspon
dientes puedan ofrecer ciertas semejanzas exteriores. ¢Qué es entonces lo que
en G1tima instancia diferencia a una y otra violencia? Antes de responder a
esta pregunta vamos a investigar una caracteristica comin a toda violencia, lo
que Ta violencia tiene de sintoma. La violencia es siempre, por lo pronto, -
sintoma. Pero sintoma de qué. El cardcter sintomdtico de la violencia nos -
descubrird lo que es la violencia como realidad.

La violencia como sintoma.

La violencia, entendida como dato bruto que no necesita mayor especifica-
cion, entendida como realidad presente e inmediatamente reconoscible, estd -
presente hoy como ayer en cualquier parte de nuestro mundo humano. La omni-
presencia y la universalidad del fendmeno de la violencia es un dato sintoma-
tico que exige reflexién. Desde Tuego, como ya hemos insinuado, no todas las
violencias son del mismo signo ético y humano, pero la realidad de la violen-
cia, si dejamos aparte su estricta valoracidn, es omnipresente y universal.
Violencias individuales, violencias interindividuales, violencias de grupos,
violencias sociales, violencias internacionales. Violencias de la propaganda
¥y, mas en general, de Tos medios de comunicacion. Violencia de las estructu-
ras socio-econdmicas. Violencias de los aparatos represivos del poder. Vio-
lencias sin fin de la guerra...

Un cierto género de violencias, también sintomdticas, conviene separar de
inmediato para acercarnos poco a poco a la estricta y formal violencia. Es
lo que pudiéramos 1lamar violencia natural. Que la naturaleza sea en algin -
modo violenta no puede negarse. Violencia destructora de Tos terremotos, de
las inundaciones, de las sequias. Violencia aniquiladora de las pestes, de -
las enfermedades, del cdncer, de la locura, de la deformacion fisica... tan-
tas formas de violencia directamente atribufbles a l1a naturaleza misma y no
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a culpabilidad personal. Violencia fisica del alienado sobre otras personas
de las que tampoco es directamente responsable. Violencia del nifio que en -
su gestacion o en su nacimiento fuerza la muerte de su madre. ¢&De qué son -
sintomas todas estas formas de violencia?

Se podria decir que nada de esto es violencia estrictamente tal. Y con ra-
zon. Pero el hecho mismo de tal "violencia" nos 1leva a una doble consecuen
cia: primera, no toda forma de fuerza fisica, por mas destructiva que sea,
por mas desordenada que sea a nivel humano, por mucho dolor que cause a los
hombres, es violencia estrictamente tal; por tanto, lo especifico de la vio-
Tencia no estd en su apariencia de fuerza destructora y cruel, mdxime si con
sideramos que estas formas de "violencia" deberian ser atribuidas directamen
te al Hacedor y Gobernador de la naturaleza. Segunda consecuencia: una cier
ta forma de "violencia", de fuerza contra la voluntad del hombre que cause -
verdaderos estragos entre ellos, es al parecer indispensable e inevitable; -
el cardcter evolutivo de la naturaleza toda en la que estd inmerso el hombre,
y el especifico caracter progrediente y viador del hombre mismo, fuerzan a -
la aceptacion, no en si y por si sino en funcidon de la marcha misma a una con
tinua "violencia" sufrida y ejercida.

Esto nos indica que la violencia es claro sintoma no sélo de nuestro ca-
racter deficiente sino al mismo tiempo proficiente. Nueva ambiglledad. La
violencia implica Tucha, pero esto parece ser indispensable tanto para la evo
lucion como para el desarrollo. Es, pues, algo positivo en conjunto. Pero
implica también que algo estd mal aunque vaya a bien.

Algo no estd bien. La violencia es siempre sintoma de que algo no esta
bien. Cuando se presentan signos de violencia, bien pueden ser signos de -
que hay agresividad, de que hay Tucha -aspecto positivo-, pero son signos -
asimismo de que algo estd mal, deficiente. Todas las "violencias" de cardc-
ter individual tienen un sentido psicolégico de desahogo, de escapada, de -
evasion, de sustitucion, etc. A este nivel psicoldgico e individualista, -
por 1o que tiene de sintoma, necesitard o de una reconversién psicoanalitica
o de una reconversion ética. Mantengamos este término de "reconversién" por
lo que exige de cambio, de reestructuracidn dolorosa. Y pasemos adelante, -
porque no es a nivel individual donde la violencia se muestra tal como es.
En las "violencias" colectivas puede haber individualmente un problema de de
sahogo personal, pero en su cardcter colectivo son sintoma de algo mucho més
serio.

La 1lamada "violencia revolucionaria" donde es estrictamente tal y no pu-
ro revanchismo o, 1o que es peor, pura farsa tras la que se escudan actitudes
egoistas, es por lo menos claro sintoma de una situacidén injusta e inhumana y
de un crecimiento en la conciencia personal, disconforme con la enorme injus-
ticia que tiene cautiva a la verdad (Rom 1, 18). La "violencia" es aqui sin-
toma de una situacion intolerable y de una voluntad decidida de cambio.

A veces el sintoma se presenta de forma febril. Atenerse a su cardcter -
febril olvidando su caracter de sintoma, es muestra o de superficialidad o de
mala fe.
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E1 cardcter especifico de la mala violencia.

Venimos insinuando que deben desenmascararse ciertas actitudes que hoy
proliferan frente al fendmeno global de la violencia. Y venimos apuntando
a una distincion entre las distintas formas en que se presenta la violencia,
1o cual nos permitird hablar de una violencia siempre mala, siempre condena
ble, mientras gue puede presentarse en ocasiones la necesidad de una violen
cia, que acarreard sin duda males, pero que dadas las circunstancias puede
ser incluso exigida y no meramente tolerada.

En muchas formas de violencia puede, en efecto, verse no s6lo un verdade
ro sintoma de situaciones intolerables sino una auténtica denuncia moral de
indole profética. Lo importante no es que sea de palabra o de obra sino que
sea una auténtica denuncia profética.

¢Hacia donde se dirige esta denuncia profética? Mas en concreto, écon-
tra qué se levanta tal denuncia? Para responder vamos a recoger inicialmen-
te uno de los salmos mas "violentos":

¢Es verdad, poderosos, que dais sentencias justas?,
ique juzgdis rectamente a los hombres?

Al contrario, en el corazdén planedis delitos,

y en la tierra, vuestra mano inclina la balanza a favor del violento.
Se extravian los malvados desde el vientre materno,
los mentirosos se pervierten desde que nacen;
1levan veneno como las serpientes,

son viboras sordas gque cierran el oido

para no oir la voz del encantador,

del experto en echar conjuros.

iOh Dios!, rompeles los dientes en la boca;
quiebra, Sefior, los colmillos a los Teones;

que se derritan como agua que escurre,

gue se marchiten como hierba pisoteada;

sean como babosa que se deslie al andar,

como aborto que no llega a ver el sol.

Antes de que broten como espinas de un zarzal,

gue los consuma el fuego como a los cardos.

Y goce el justo viendo la venganza,

bafie sus pies en la sangre de los malvados;

y comenten los hombres: "el justo alcanza su fruto
porque hay un Dios que hace justicia en la tierra".

SALMO 57

Mo se trata de un pasaje aislado del Antiguo Testamento, Textos como éste
pueden encontrarse muy abundantes en la historia de Israel. En &1 habra que
desglosar todo el recubrimiento ambiental y literario con que se nos hace pre-
sente 1a palabra de Dios. Sobre &1 habrd que verter la luz definitiva del Nue
vo Testamento, sin T1a que el sentido proyectivo de muchos textos veterotesta-
mentarios no puede descubrirse. Aun en el mismo Antiguo Testamento pueden en-
contrarse otros pasajes y otras actitudes que condicionan la parcialidad de -
nuestro salmo.

Estas y parecidas observaciones nos obligan a no insistir en la validez -



- 107 -

definitiva y verbal de las frases biblicas transcritas. Pero sin entrar en di
ficiles precisiones exegéticas, es imposible no reconocer, primero, todo un am
biente en este sentido del Antiguo Testamento, y, segundo, un profundo signifi
cado antropoldgico y religioso para una auténtica interpretacion de lo que es
la violencia. Una concepcidn aparentemente blanda del cristianismo y del hom-
bre, que en el fondo cae en una tolerancia del opresor injusto, nos ha incapa-
citado para la inteligencia de textos y de actitudes tan fuertes, tan primiti-
vas si se quiere, que causan el escandalo de los cristianos "civilizados".

iChal puede ser el valor permanente en orden a nuestro tema de pasajes bi-
blicos como el transcrito?

E1 tema se centra en torno al concepto de justicia, la justicia que hacen
o deshacen los podereosos. Poderosos que inclinan la balanza a favor del vio-
lento. Frente a ellos hay un Dios que hace justicia en la tierra. Son los -
malvados a quienes Dios habrd de castigar sobre la tierra.

Bien conocida es para el lector del Antiguo Testamento en qué consiste esa
injusticia de los poderosos. El1 salmista no lo enuncia en esta ocasidon, pero
es un lugar comin en los salmos y en los profetas: es la injusticia contra el
pobre, contra el humilde, contra el indefenso, contra el oprimido, contra el -
inocente, contra el huérfano y el desvalido. No podemos insistir en ello.

E1 extravio de los malvados lo descubre el salmista ya en el seno materno.
Nacen malvados. Su veneno estd dentro de ellos, les es connatural como a la
serpiente y con ellos no hay remedio suave. Frente a ellos no se puede espe-
rar ni desear mas que castigo y destruccion.

E1 temple '"violento" de este castigo es sobrecogedor. Apenas pueden em-
plearse palabras mds duras, mds crueles. Se pide a Dios que los castigue lan
zando sobre ellos todo el peso no de su justicia sino de su cdlera. Es un -
Dios poderoso y encolerizado el que debe tomar las veces del oprimido para -
castigar al opresor injusto, un Dios "que hace justicia en la tierra". No es
que se deje el castigo en manos de Dios, porque el oprimido no debiera hacer-
lo. Es que éste no To puede hacer materialmente, y le pide a Dios que lo haga
en Tugar de él.

Es, en efecto, el justo quien desea bafiar sus pies en la sangre de los mal
vados. SOlo asi alcanzara su fruto. E1 justo podrd gozar viendo la venganza
que Dios se toma de Ta maldad y de la injusticia de los poderosos.

Ni por un momento se me ocurre pensar que este salmo sea la palabra defini
tiva de Dios sobre el tema de la justicia y de la violencia. Pero se ha de in
sistir, por lo pronto, en que de ninguna manera se trata de un pasaje biblico
Gnico. Se ha de insistir asimismo en que, por muy necesario que se estime el
purificar el lenguaje del Antiguo Testamento y aun del Muevo en 1o que tiene -
de airado y violento, 1a masa y el volumen de los pasajes airados y violentos
exigen que se mantenga un resto de sentido, pues de 1o contrario las palabras
biblicas serian errdneas y engafiosas.

Pero este salmo nos pone de manifiesto que hay claramente dos formas de -
violencia: la violencia del poderoso injusto, %ge es la violencia originaria -
y agresiva, y la violencia en favor del oprimido, 1a violencia con que Dios -
castiga en esta tierra al opresor injusto, sea a nivel individual, de grupo, o
de pueblo. Es decir, hay en la violencia buena no sélo un cardcter de denun-
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cia moral sino también un cardcter de castigo, de pena, y de rehabilitacion
del orden perturbado por el abuso del poderoso injusto.

Lo importante para nuestro propdsito es subrayar esta dualidad de Ta vio-
lencia. Ambas violencias, la buena y la mala, se parecen en lo que tienen de
fuerza, en lo que tienen de destruccidn. Desde un punto de vista teoldgico
este parecido carece de valor. Lo que hace a ambas violencias esencialemte -
distintas, y, por tanto, lo que hace a la violencia estrictamente tal -porque
el salmista no estima el castigo como violento- es que sea del poderoso en esta
tierra, del poderoso gque opera injustamente. La violencia consecuentemente es
la injusticia forzada por el poderoso, sobre todo contra el grupo -y en su ca-
so el pueblo entero- de Tos indefensos, de los oprimidos. La fuerza fisica em
pleada es un elemento de menor importancia, y, desde luego, no es el caracteri
zador de la violencia como tal.

Esta segunda forma de violencia, que no es estrictamente tal, tiene un do-
ble caracter, como deciamos, de rehabilitacion y de castigo. Decir, sin embar
go, que el castigo de Tos poderosos injustos, de 1o que, mds en general, hoy
1lamariamos estructuras de pecado, no deberia hacerse por mano humana, al me-
nos por mano humana no constituida en autoridad, es desconocer 1o que debe en-
tenderse teoldgicamente por castigo del pecado. Teoldgicamente visto, el cas-
tigo, la pena, no es una sancidén impuesta por un juez conforme a los dictados
de una ley positiva. Esto seria un castigo legal y extrinseco, que puede es-
tar justificado, pero que no roza la gravedad del problema. E1 castigo debe
entenderse, desde un punto de vista teolégico, como la fluencia natural de la
accion injusta, como el fruto natural del pecado. Es la respuesta, inicial -
mente natural y derivadamente personal, desatada por la estructura y la accidn
injusta.

Esta conexidn del término violencia con la injusticia debe ser subrayada
enérgicamente, pues los que dominan el poder, los establecidos, 1o que buscan
es centrar el concepto de violencia en torno al concepto de legalidad. ET uso
de una fuerza violentante sobre las personas contra su propia voluntad, y de-
rivadamente contra lo personalizado por ellas se fustiga como violencia, sélo
si cae fuera de la ley o va contra ella. La violencia legalizada no seria vio
lencia, o, al menos, estaria justificada. B

Ciertamente el poder no puede ejercerse sino mediante la renuncia por par-
te del sdbdito de ciertas libertades posibles individualizadas en beneficio de
un bien comdn. Esta renuncia deberd ser exigida, incluso por la fuerza, cuan-
do es irracional e injustamente negada. Pero cuando esta fuerza es empleada,
o sin control de 1a comunidad entera, o, 1o que es peor, para mantenerse en el
poder contra la voluntad general o para defender un orden legalmente estableci
do que es sustancialmente injusto, tal fuerza es violencia estricta por muy le
gal que se estime. ET poder, sea estatal, econdmico o religioso, es, aunque
parezca paraddjico, el que tiene menos justificacion en el empleo de métodos
violentos de orden represivo. Entre otras razones, porque cuenta con muchos -
mds recursos indirectos, que si son menos efectiyos de inmediato, eyitan uno
de Tos pecados mas graves y faciles de cometer: el abuso del poder. Entre las
miltiples formas, injustas y violentas, que puede adoptar este abuso del poder
es menester denunciar tres mds graves: una legislacidn que trata de perpetuar
una situacidén injusta en el orden politico y socio-econémico; la tortura poli-
cial en todas sus formas; y la mentira propagada que forma una mala conciencia
en el pueblo. Serd ésta una violencia disimulada o Tegalizada, pero no por -
ello dejarad de ser la peor de las violencias, la violencia injusta, la violen-
cia de la injusticia.
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La violencia estrictamente tal es, por tanto, la injusticia que priva -
por la fuerza al hombre de sus derechos personales y le impide la configura-
cion de la propia vida conforme a su propio juicio personal. Lo diferencia-
tivo de la violencia no es el método seguido sino la injusticia cometida. Y
esta diferencia cobra su maximo relieve en aquellas estructuras que hacen im
posible una vida humana, que no por ser supraindividuales dejan de ser res-
ponsabilidad de todos, especialmente de los poderosos. Es lo que debe 1la-
marse estrictamente la injusticia social, la violencia social y establecida.
E1 que la injusticia social despierte 1a 1lamada violencia revolucionaria, -
cuando estd despierta Tla conciencia del derecho personal, prueba hasta que -
punto la violencia estd conectada naturalmente con la injusticia.

La institucionalizacidon de esta injusticia social es la magnificacion -
maxima de la violencia. En ella se descubre la forma peor de la violencia,
el Tugar donde muestra toda su malicia teolégica y humana. Cuando se quiere
de verdad repudiar la violencia es a esta violencia social institucionalizada
adonde hay que acudir sin dejarse engahar por esporddicas reacciones violen-
tas. Es aqui donde el misterio de iniquidad inficiona mds al hombre, donde
el pecado colectivo alcanza su maxima gravedad.

El misterio de iniquidad y la violencia de la injusticia.

Doctrinalmente, desde el punto de vista del Magisterio contemporéneo, no
es dificil mostrar la gravedad que ante la conciencia cristiana tiene este
pecado de Ta injusticia social. No es que el Magisterio haya nombrado muy -
explicitamente a esta injusticia social como la peor de las formas de la vio
lencia, por la razén simple de que la violencia, como tema nuevo de nuestro
tiempo, no ha madurado todavia a nivel de Magisterio. Bastard, por tanto, -
que mostremos muy sumariamente la denuncia profética que el Magisterio ha -
lanzado sobre los elementos materiales de To que constituye formalmente la
violencia de la injusticia social, y, sobre todo, que mostremos el caracter
de pecado propio de esos elementos materiales.

Es un tema muy conocido, sobre el gque podremos pasar muy répidamente, no
sin subrayar la novedad de acento en los pecados mas fustigados por el Vati-
cano II, y, poco a poco, por la conciencia de los fieles.

Recojamos algunos pensamientos de la "Gaudium et Spes":
Las instantes reijvindicaciones econdmicas de muchisimos, que tie-
nen viva conciencia de que la carencia de bienes que sufren se de

be a la injusticia... (9).

Toda forma de discriminacion en los derechos fundamentales de la
persona... debe ser vencida y eliminada por ser contraria al plan

divino... Es lamentable que los derechos fundamentales de la per-
sona no estén todavia protegidos en la forma debida por todas par-
tes... Resulta escandoloso el hecho de las excesivas desigualda-

des-econdmicas y sociales que se dan entre los miembros o los pue-
blos de una misma familia humana. Son contrarias a la justicia so
cial, a la equidad, a 1a dignidad de la persona humana y a la paz
social e internacional (29).
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Hay a veces situaciones en la vida laboral que impiden el esfuerzo
de superacidn cultural del hombre... (6).

La actividad econdmica es de ordinario fruto del trabajo asociado
de Tos hombres; por ello es injusto e inhumano organizarlo y regu-
larlo con dafio de algunos trabajadores. Es, sin embargo, demasia-
do frecuente, también hoy dia, que los trabajadores resulten escla
vos de su propio trabajo... (67).

En muchas regiones econémicamente menos desarrolladas existen pose
siones rurales extensas y aun extensisimas mediocremente cultiva-
das, mientras la mayor parte de la poblacidn carece de tierras...
lo raras veces los braceros... reciben un salario... indigno del -
hombre, carecen de alojamiento decente y son explotados por los in
termediarios. Viven en la mas total inseguridad, y en tal situa-
cion de inferioridad personal, que apenas tienen ocasidn de actuar
libre y responsablemente... (71). A pesar de que las guerras re-
cientes han traido a nuestro mundo dafios gravisimos, materiales y
morales, todavia en algunas zonas del mundo la guerra continfa sus
devastaciones. Es mds, al emplear en la guerra armas cientificas
de todo género, su crueldad intrinseca amenaza 1levar, a los que -
Tuchan, a tal barbarie que supere enormemente la de los tiempos pa
sados... Entre estos actos hay que enumerar ante todo aquellos -
con los que metddicamente se extermina a todo un pueblo, raza o mi
noria étnica: hay que condenar con energia tales actos como crime-
nes horrendos; se ha de encomiar, en cambio, al maximo la valentia
de Tos que no temen oponerse abiertamente a los que ordenan seme-
jantes cosas... (79).

La carrera de armamentos es la plaga mds grave de la humanidad, y
perjudica a los pobres de manera intolerable... (81).

Para edificar la paz se requiere ante todo que se desarraiguen las
causas de discordia entre los hombres... Entre estas causas deben
desaparecer principalmente las injusticias. No pocas de éstas pro
vienen de las excesivas desigualdades econdmicas y de la lentitud
en la aplicacién de las soluciones necesarias. Otras nacen del de
seo de dominio y del desprecio por las personas, y, si ahondamos
en los motivos mas profundos, brotan de la envidia, de la descon-
fianza, de 1a soberbia y demads pasiones egoistas... E1 mundo es-
td plagado de luchas y violencias entre los hombres... (83).

La mayor parte de la humanidad sufre todavia tan grandes necesida-
des, que con razdn puede decirse que es el propio Cristo quien en

los pobres Tevanta su voz. Que no sirva de escandalo a la humani-
dad el que algunos paises, generalmente los que tienen una pobla-

cidn cristiana sensiblemente mayoritaria, disfrutan de Ta opulen-

cia, mientras otros se ven privados de lo necesario para la vida y
viven atormentados por el hambre, las enfermedades y toda clase de
miserias... (88).

Cuanto atenta contra la vida -homicidios de cualquier clase, geno-
cidios, aborto, eutanasia y el mismo suicidio deliberado-; cuanto
viola la integridad de la persona humana... las mutilaciones, las
torturas morales o fisicas, los conatos sistemdticos para dominar
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la mente ajena; cuanto ofende a la dignidad humana, como son las
condiciones infrahumanas de vida, las detenciones arbitrarias,
las deportaciones, la esclavitud, la prostitucidén, la trata de -
blancas y de jovenes; o las condiciones laborales ignominiosas,
que reducen al obrero al rango de mero instrumento de lucro, sin
respeto a la libertad y a la responsabilidad de la persona humana:
todas estas practicas y otras parecidas son en si mismas infaman-
tes, degradan la civilizacidon humana, deshonran mds a sus autores
que a sus victimas y son totalmente contrarias al honor debido al
Creador (27). Muchos hombres, sobre todo en regiones econdmica-
mente desarrolladas, parecen guiarse por la economia, de tal mane-
ra que casi toda su vida personal y social estd como tefiida de -
cierto espiritu economicista tanto en las naciones de economia co
lectivizada como en las otras. En un momento en que el desarrollo
de la vida econdmica... podria mitigar las desigualdades sociales,
con demasiada frecuencia trae consigo un endurecimiento de ellas y
a veces hasta un retroceso en las condiciones de vida de Tos mas -
débiles y un desprecio de los pobres. Mientras muchedumbres inmen
sas carecen de lo estrictamente necesario, algunos, aun en los pa-
ises menos desarrollados, viven en la opulencia o malgastan sin -
consideracion. E1 lujo pulula junto a la miseria. Y mientras unos
pocos disponen de un poder amplisimo de decisidon, muchos carecen de
toda iniciativa y de toda responsabilidad, viviendo con frecuencia
?n gondiciones de vida y de trabajo indignas de la persona humana
63).

No hace falta recoger textos en otros documentos del Magisterio de hoy.
La injusticia que clama al cielo de Ta Populorum Progressio puede ser un buen
resumen del estado de violencia en que estd la inmensa mayoria de la humani-
dad individualmente considerada y la mayor parte de las naciones. Los pue-
blos del Tercer Mundo, decia el Mensaje de varios obispos del Tercer Mundo, -
forman el proletariado de la humanidad actual.

Una breve sintesis se impone que centre desde estos textos el tema del -
misterio de iniquidad y la violencia de la injusticia. Es, por lo pronto,
claro que para la conciencia de Ta Iglesia la mayor parte de Ta humanidad, so
bre todo aquella que vive en el Tercer Mundo, vive en un estado inhumano, que
no es atribuible a su culpa o a su negligencia sino a la injusticia y a 1Ta -
opresion. Esta situacion resulta escandalosa, infamante, degradante porque -
destruye la persona humana y con ella la imagen misma del Creador y Redentor.
Es resultado del pecado, pero no de un pecado originario e impersonal en el -
que se suele refugiar frecuentemente la mala conciencia del poderoso, sino -
del pecado propio, de Ta actitud de pecado: del deseo de dominio, del despre-
cio por las personas, de 1la envidia y de la soberbia, del egoismo en suma que
es la negacion directa de la caridad. Es la encarnacion misma del pecado.

Ante tal situacidn el cristiano no puede quedar inactivo. Toda forma de
discriminacion en los derechos fundamentales de la persona debe ser vencida
y eliminada por ser contraria al plan divino. E1 Concilio recomienda 1a con
denacion enérgica de aquellos actos con los que metddicamente se extermina a
todo un pueblo; mds adn, dice que se ha de encomiar al maximo la valentia de
los que no temen oponerse abiertamente a 1os que ordenan semejantes cosas. -
Habla de excesiva lentitud en la aplicacién de las soluciones necesarias. Es
el propio Cristo quien en los pobres levanta su voz, y es natural que la voz
de los pobres secularmente oprimidos no sea demasiado calmosa.
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Pero el misterio de iniquidad sigue operante. Desata mds y mas la codi-
cia, el egoismo; procura mantener una buena conciencia con las concesiones,
que salven la estructura y las diferencias existentes; hace olvidar que el -
mensaje cristiano es incompatible con esta situacidn de pecado. Apela a le-
yes economicas para justificar su olvido absoluto del espiritu evangélico,
quS ge en la posesidn de los bienes de Ta tierra Ta gran tentacidn de inhuma
nida

E1 Concilio en esta denuncia no ha hecho sino seguir el espiritu de Tos
dos Testamentos. Se me excusard hacer un recorrido por la Escritura, pues -
su queja contra la injusticia violentante se repite inundatoriamente. Sola-
mente1recogere un texto del AT y otro del NT como reflejo de otra serie innu
merable:

iAy: los que decretan decretos inicuos..
excluyendo del juicio a los débiles,
atropellando el derecho de los pobres de mi pueblo...
Pues, équé haréis para el dia de la cuenta

y la devastacion que de lontananza viene?

¢A quién acudiréis para pedir socorro?

¢Donde dejaréis vuestros honores?

S6lo queda inclinarse entre los prisioneros

y caer entre los muertos.

Con todo eso no se ha calmado su ira,

y alin sigue su mano extendida. (Is., 10, 1-4).

Es el mismo pensamiento: la iniquidad y la justicia contra el derecho de
los pobres del pueblo, al gue responde la devastacion de la ira y de la mano
extendida de Yahwe.

Como texto representativo del MNT en este tema de la opresidon injusta puede
tomarse el de Santiago:

¢Acaso no ha escogido Dios a los pobres segln el mundo para hacer-

los ricos en la fe y herederos del reino que prometié a los que le

aman? IiEn cambio vosotros habéis menospreciado al pobre! ¢éNo son

acaso los ricos los que os oprimen y os arrastran a lTos tribunales?
{No son ellos Tos que blasfeman el hermoso ilombre que ha sido invo

cado sobre vosotros? (Sant., 2, 5-7).

Ahora bien, vosotros, ricos, 1lorad y dad alaridos por las desgra-
cias que estan para caer sobre vosotros. Vuestra riqueza estd po-
drida y vuestros vestidos estdn apolillados; vuestro oro y vuestra
plata estan tomados de herrumbre y su herrumbre serd testimonio -
contra vosotros y devorard vuestras carnes como fuego. Habéis acu
mulado riquezas en estos dias que son los dltimos. Mirad; el sala
rio que no habéis pagado a los obreros que segaron vuestros campos
estd gritando; y los gritos de los segadores han 1legado a los of-
dos del Senor de los ejércitos. Habé&is vivido sobre la tierra re-
galadamente y os habéis entregado a los placeres; habéis hartado -
vuestros corazones en el dia de 1a matanza. Condenasteis y matas-
teis al justo; &1 no os resiste. (Ib., 1, 5-6).
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De nuevo el mismo pensamiento central: los ricos que oprimen al pobre,
le arrebatan 1o que les es debido, estdn 1lamados a perecer. Sobre los po-
bres se ha invocado el Mombre de Dios, v la ofensa contra ellos es ofensa -
contra Dios. Los gritos de los oprimidos han 1legado al cielo. E1 Sefior de
los ejércitos se levanta para el castigo, y la herrumbre de la riqueza amon-
tonada sera la sefial para el castigo. Santiago pide paciencia al justo, pe-
ro impaciencia a Dios.

No pretendemos entrar aqui en todo el complejo pensamiento biblico sobre
Ta relacidn de opresores y oprimidos. Nos basta con apuntar a que esta opre
sion es uno de los pecados que mas despierta la célera divina, porque viene
a ser como el odio del maligno que no pudiendo dirigirse contra el Sefior se
dirige contra sus hijos. Es, en definitiva, el misterio de iniquidad operan
do sobre la tierra, frente al que los cristianos, junto con todos los que -
odian la injusticia, deben luchar con todas sus fuerzas, en busca de un nuevo
munco en el que la codicia y el egoismo hayan sido vencidos.

La Redencion cristiana de la violencia.

E1 problema de la violencia se plantea con frecuencia mal. Violencia se
ria tan sélo, o princiralmente, la fuerza fisica con que se resiste a la -
opresidn, en concrete a la opresidn social. Se dice entonces que el proble-
ma social no puede resolverse por la violencia entendida en ese sentido. Pe
ro, ¢y si el problema social fuera fruto de la violencia social, y &1 mismo
violencia y pecado social, por mds que la fuerza quede disimulada en estruc-
turas mas o menos legalizadas?

De ahi nuestra insistencia en mostrar dénde radica primariamente la vio-
lencia y su cardcter de pecado. Ahora bien, frente al pecado Ta solucion -
cristiana debe proponerse en términos de redencidn.

La Teologia del desarrollo olvida fdcilmente que el desarrollo muchas ve
ces pretendido es a partir de una estructura de injusticia y de pecado. Atien
de al punto al que se dirige -bienestar para todos por sobreabundancia del
bienestar personal, no 1o olvidemos- el desarrollo y cae en la ilusion de olvi
dar su pecado de origen, su pecado institucionalizado. ¢Cdomo se va a cons--
truir un futuro mejor con el mismo corazén egoista movido por el afan de tener
mas, antes y con mas fuerza que cualquier otro motivo?

La teologia de la revolucidn, al contrario, atiende a la actual estructu-
ra de pecado, y plantea el problema en términos de redencién, de redencidon -
cristiana, claro estda. Ahora bien, la redencién cristiana se nos presenta -
histéricamente bajo el signo de la cruz. La cruz es la forma cristiana de la
violencia, bien que animada por el amor y no por el odio. MNos queda la difi-
cil tarea de determinar qué es esta cruz de la violencia, pero el planteamien
to de la redencion es indispensable. Indispensable frente a unos y otros. -
Frente a quienes piensan que basta con la destruccidon de 1o que hay y la cons
truccion de un mundo nuevo sin atender a la conversion del hombre. Y frente
a quienes piensan que ni siquiera hace falta cambio importante alguno, que el
problema es de aqui en adelante, problema de buena intencién.

Frente a ambas posiciones debe decirse que las actuales estructuras de in
justicia y opresidon no pueden ser superadas sin redencién y sin cruz -sin san



- 114 -

gre, dirfa el pensamiento biblico veterotestamentario-, Pensar otra cosa es
un error tanto desde el punto de yista socioldgico como desde e] punto de vis
ta teolégico. SOlo haciéndose una radical violencia los detentadores del po-
der injusto podrdn convertirse, es decir, alcanzar la figura nueya del hombre
cristiano. No puede olvidarse que la resistencia al cambio viene casi siem-
pre de los que tienen, los que tienen riqueza o poder; pero no puede ignorar-
se 1o esencial que es al mensaje cristiano la renuncia al poseer, al tener -
concupiscente; de aqui no es dificil concluir la poca autenticidad cristiana
de tantos defensores del orden establecido. La Historia nos demuestra, des-
graciadamente,que si esta conversidon es dificil -la violencia de la cruz es -
aparentemente intolerable- individualmente considerada, es colectivamente im-
posible, a no ser que venga forzada por las circunstancias.

Con 1o cual se presenta la necesidad de forzar contra la voluntad injusta
de Tos detentadores esa estructura oprimente, que crucifica al hombre, al dé
bil, y no le permite una vida personal y, por tanto, una vida cristiana. De
todos modos es urgente el enfoque de este problema desde una perspectiva cris
tiana. ¢En qué puede consistir fundamentalmente la redencidn cristiana de la
violencia? La expresion es ambigua, pero ya hemos insistido en Ta ambigliedad
esencial al fendmeno de 1a violencia. Es la violencia la que debe ser redimi
da, pero esta primera violencia, esta violencia pecaminosa, no podrd ser redi
mida sino por una cierta forma de violencia, violencia distinta claro estd, -
que deberd ser configurada cristianamente.

Por ello debe ser mantenido enérgicamente el concepto de "la redencidn de
la violencia". Es el concepto justo para enfrentar este dificil problema, -
que tiene a la par una vertiente indiyidual y una vertiente colectiya. Tal
vez aqui también haya de preceder una redencidon objetiva que luego pueda ir -
prolongdndose histéricamente en la subjetividad de cada yida personal. Ten-
dremos presentes los dos aspectos al enfocar biblicamente este concepto de la
redencion de la violencia.

Redencién del pecado, no 1o olvidemos. Zubiri hablando del ateismo (6) -
habja distinguido un pecado original, un pecado personal y un pecado histéri-
co. ET pecado original es el que estd ligado con la estructura misma de la
vida humana. E1 pecado personal es el que surge de la decision personal, por
muy condicionada que esté por las propias estructuras humanas y por el contex
to histdrico. E1 pecado histdrico, el pecado de los tiempos, aparece en fun-
cion del esencial cardcter hist6rico que compete al hombre; es el "poder del
pecado", como factor teoldgico de la historia, que puede recibir formas dis-
tintas segin los tiempos. No es dificil ver que en nuestro problema de la -
violencia puede hablarse también de un pecado de origen, en cuanto que la vio
lencia surge naturalmente de la agresividad animal. Puede hablarse también
de un pecado personal, sobre todo, en el caso de violencias personalizadas. -
Pero debe hablarse con mayor razén de un pecado histérico, de una objetivacion
en estructuras supraindividuales que ejercen un verdadero poder sobre las con
ductas personales.

(6) Naturleza, Historia, Dios. Madrid 1963, p. 394.
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La redencion de Ta violencia habrd que plantearla también en esa triple di
mension. La redencidn de la violencia original Tleva consigo la tarea del me-
joramiento del hombre como tal, y es en su conjunto algo que ha de plantear en
términos de evolucidn cristianizada. La redencidn de la violencia personal es
un problema de concientizacion y responsabilizacion, que anule las formas, tan
distintas, de 1a mala conciencia. La redencidon de la violencia histérica, que
siempre la ha habido, pero frente a la cual se estd despertando hoy una concien
cia histérica, que debiera entenderse como gracia historica frente al pecado -
histérico, debe tomar, de un modo u otro, forma de revolucidn, pues se enfrenta
con estructuras y no meramente con decisiones personales.

Esta es la razon por la que la redencidn cristiana de 1a violencia debe -
plantearse en niveles distintos, y por la que debe tomar formas distintas en su
realizacion. En el caso de la violencia histdérica debe poner en juego aquellas
fuerzas que sean capaces de cambiar las estructuras pecaminosas, dentro de las
cuales el comportamiento humano, en 1o que tiene de interrelacidn a través de
esas estructuras, es objetivamente injusto y antievangélico.

No hay duda de que el pecado es uno de los grandes configuradores de la his
toria. La codicia o concupiscencia del dinero, que es una de las causas de la
cdlera de Dios (Col., 3, 5), y la concupiscencia del poder, mueven 1a historia.
Su resultado es la injusticia en general y el atropello del débil en particular,
uno de los pecados mas fustigados en el Antiguo y en el Nuevo Testamento, en el
que su gravedad aparece en toda su transcendencia teoldgica por ir contra el -
mandamiento primero y por ser una ofensa contra el mismo Cristo escondido tras
las apariencias profanas de los débiles y los oprimidos. La verdad de esta con
cepcidn estd atestiguada por la anticipacion que del juicio final pone San Ma-
teo en labios de Cristo (Mt., 25, 31-46). VY si el dejar de hacer en favor del
oprimido merece una tan clara condenacién équé habrd de decirse en términos bi-
blicos de los que positivamente sostienen una situacidn en el que la opresién
estd institucionalizada? ¢Como no hablar de redencidn ante una tal situacion?

Categorias biblicas para una conceptuacién de la redencién de la violencia.

Una reflexién teoldgica no puede descuidar los términos en que la Revela-
cion biblica enfoca el tema de discusidon. E1 tema que aqui nos ocupa: el peca
do y la redencidn de la violencia, es, aunque a primera vista no aparezca asi,
uno de los temas capitales, sobre todo del AT. Quede su andlisis detenido para
los tedlogos biblicos. Dados los 1imites de nuestro trabajo, no podemos sino -
indicar aquellas categorias estrictamente biblicas desde las que debiera estu-
diarse nuestro problema.

La primera serie de categorias serian las siguientes: Egipto, Babilonia, -

Bestia, Cautividad y Persecucién. A quienquiera que le sea familiar el pensa-

miento biblico, la sola enumeracién que acabamos de hacer, debe despertarle una
nube de pensamientos. Apuntémoslos tan sélo.

Todas esas categorias cobran su fuerza frente a 1o que es su supuesto: la
idea de un pueblo elegido. Inicialmente ese pueblo, es un pueblo determinado,
el pueblo de Israel, es decir, un determinado conjunto racial e historico. A
través de la idea de Resto va apareciendo una nueva idea, la de pueblo perse-
guido, que necesita ser liberado, el pueblo de los pobres que va ganando en -
universalidad 1o que va perdiendo de connotacién racial.
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Este pueblo recibe, en parte, su unidad del poder opresor, al que estd so
metido. Es patente la importancia que en este contexto tiene la interpreta-
cién biblica de Egipto. Egipto es, por lo pronto, un poder salvador del pue-
blo judio, a quien da asilo y proteccidn en momentos dificiles. Pero no tar-
da en convertirse en opresor. Egipto se convierte asi en el poder del que el
pueblo ha de Tiberarse. Egipto se convierte en Babilonia, es decir, en la en
carnacion manifiesta del abuso, que arruina a la par el caracter religioso,
el cardcter social y el cardcter politico del pueblo elegido. Pueblo perse-
guido y cautivado por el poder demoniaco, que la Biblia expresa en el concep
to de Bestia.

E1 estudio socioldgico y teoldgico de estas categorias biblicas permite
una caracterizacion, social y religiosa, de lo que es un poder opresor. Fren
te a €1 reacciona el pueblo de Dios. La opresidn aparece frecuentemente como
castigo de un pecado de infidelidad, pero ello no obsta para que el pueblo -
sea convocado a la lucha contra la opresidén a la que se ve sometido. Un ejem
plo To constituye el Salmo 136:

Junto a los canales de Babilonia
nos sentamos a llorar con nostalgia de Siodn...
A111 los que nos deportaron

nos invitaban a cantar...

iComo cantar un cdntico del Sefior
en tierra extranjera!...

Sefior, toma cuentas a los jdumeos
del dia de Jerusalén...

Capital de Babilonia, icriminal!
iQuién pudiera pagarte los males
que nos has hecho!

iQuién pudiera agarrar y estrellar
tus ninos contra las pefias!

Es el hombre judio, desterrado y oprimido, al que todavia se le exigen can
tos para alegrar a sus opresores. En esa situacion ni siquiera puede cantar -
el cantico del Sefior. Como diria mis tarde Munzer "no se os puede 1lamar hi-
jos de Dios mientras ellos (los potentados opresores) gobiernen sobre vosotros"
(7). La capital de babilonia no puede sino levantar oleadas de protesta y lo
que es peor, de venganza por su precedente actuacidon opresora y violentante.

La caracterizacidn de este poder opresor como la Bestia apocaliptica nos
da nueva luz sobre el tema. Es cierto que no puede identificarse sin mds la -
dimensién politica, y aun la dimension humana, con la dimensién religiosa y la
dimensién sobrenatural del mensaje revelado. Tales dimensiones no pueden iden
tificarse, pero tampoco disociarse. Y la persecucidn del pueblo de Djos, que
es el pueblo donde de una manera peculiar se identifica Cristo, no puede menos
de tener una categorizacidn y valoracién religiosa. Por otro lado, los recla-
mos apocalipticos contra la Bestia pueden a veces interpretarse como resultado
de una persecucion religiosa, pero no puede olvidarse que esta persecucién re-

(7) E. BLOCH: Tomds Munzer, tedlogo de la revolucién, Ciencia Nueva, Madrid
1968, p. 83.
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ligiosa se realiza desde una perspectiya politica por apreciar en la nueva -
fuerza religiosa un grave peligro contra el orden establecido.

Otra categoria tipicamente biblica aparece a continuacion de las anterio-
res en esta tristisima historia de la opresidn y de la condenacion. Es la ca
tegoria del Endurecimiento. E1 Exodo no se cansa en insistir sobre el endure
cimiento del Faraén al no querer permitir la libertad del pueblo oprimido. ET
endurecimiento es visto biblicamente como un castigo del pecado. E1 opresor
se endurece en su pecado, se aferra a €1, lo racionaliza y 1o justifica. La
Tuz que la protesta justa en nombre del perseguido hace brillar el profeta an
te sus ojos, mds que iluminarle le enceguece. Y entonces surge el peor de -
los pecados, el pecado contra la luz. La luz misma de la protesta es mal in-
terpretada y se utiliza para reafirmarse en la propia posicién y para luchar
en su favor. E1 endurecimiento es asi no solamente objetivacion y castigo -
del pecado, sino su radicalizacion. Con 1o cual la situacidn se va conyir-
tiendo inexorablemente en insostenible. Ya no es posible la redencion desde
dentro, porque los elementos de redencidn se han tornado en fuente de endure-
cimiento. La utilizacidn tanto socioldgica como teoldgica de esta categoria
biblica del endurecimiento de tanta hondura en el mensaje revelado iluminarfia
en gran manera lo que hemos 1lamado el pecado de la violencia.

Como respuesta a este endurecimiento, que era ya en cierto modo un casti-
go divino, aparece la Célera divina. Esta cdlera divina es otra de las cate-
gorias biblicas indispensable para ahondar en nuestro tema. No se la puede
desechar sin mas con el pretexto de ser un antropomorfismo ingenuo de la Bi-
blia. Antropomorfismo 1o es sin duda, como la mayor parte de las atribucio-
nes que el pensamiento religioso hace de Dios. Pero ingenuo no 1o es. No lo
es, en primer lugar, porque la opresidon en cuanto tal del hombre por el hom-
bre no puede menos de suscitar cdolera. Y no lo es, en segundo lugar, porque
esa cflera divina estd vista a través de 1o que el escritor sagrado siente co
mo respuesta auténticamente humana y religiosa a la injusticia que le circunda.
Ciertamente no habrd de confundirse la cdlera divina con la ira humana para -
que la represion de 1a violencia no se convierta en una nueva forma de violen
cia injusta e inhumana, pero algo muy serio ha de verse tras esa manifestacion
tan frecuente y radical en la Biblia de la célera divina.

A veces la cdlera divina se desata contra el propio pueblo elegido, que -
también comete peculiares pecados. Lo cual muestra que la cdlera divina se de
sata en funcidon del pecado. No excluye en modo alguno la misericordia, pero
ésta tampoco anula a aquella. Es despertada por el pecado y tiene como objeto
la conversién de ese pecado (Is., 9, 7-21). Y es despertada especialmente por
los violentos (Is., 24, 16), considerando como violentos a los tiranos orgullo
sos (Is., 25, 5). ET desvastador y el opresor, aunque puedan ser incidental-
mente instrumentos de castigo, ellos mismos deben ser castigados, no ya en for
ma de coz§ecc16n, sino como supresion definitiva de toda opresién (Is., 33, -
1=53 2, ;

Todo el profetismo hace patente esta respuesta colérica de Dios. Y es bue
no volver a é1 para que el amor cristiano no escude un reblandecimiento en la
lucha contra el pecado de la injusticia que priva al hombre -al opresor y al
oprimido- de su cardacter humano. Amds y Oseas deben ser leidos con este propd
sito, como, mds en general, toda la historia de la salvacion. La dimensién es
catoldgica de esta cdlera divina tal como se descubre tras el concepto del -
"dia de Yahvé" no extraterrenaliza su cardcter y dimensidn histérica, sino que
la transciende. Todo el matiz apocaliptico de la cdlera divina nos indica que
el saldo definitivo vendrd "siempre mas tarde", pero que el acercamiento a &l
debe buscarse en cada momento histérico.
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{Qué hacer ante esta célera divina? Una nueva serie de categorias bibli
cas nos sale al encuentro de la pregunta. Son las categorias de Expiacidnm,
Penitencia, Conversidm y Reconciliacidn. Las palabras dicen bastante de por
si. Su andlisis biblico no es dificil de hacer, pero su exposicidn sobrepasa
las posibilidades de este trabajo. No obstante, algunas observaciones son -
precisas.

No hay duda que la primera respuesta exigida al pecado de la violencia, y
que constituiria su inicial redencién subjetiva, es la de conversidon. Lo que
el mensaje profético estd exigiendo con su quemante denuncia es una profunda y
radical conversién del corazén. E1 paso de un corazén de piedra a un corazén
de carne; el paso de un corazén que busca, como a su Dios, el poseer y el po-
der, a un corazdn que viva pobremente del amor y del servicio. Este tema de
la conversidn, de vuelta completa de las propias ideas y de las estructuras -
que son su objetivacion, es indispensable. Querer un cambio de estructuras -
-revolucidn objetiva- sin un cambio de mente y corazdn -revolucidon subjetiva-
es tan utdépico como pretender este Gltimo cambio sin aquél.

Esta conversidn exige expiacidon y penitencia. No inmediata y formalmente
como castigo o como pena del pecado, sino como muerte crucificada de un modo
de ser con el que se estaba identificado y del que se debe salir a una nueva
vida. E1 paso a una nueva vida no puede hacerse sino por la muerte: tiene que
morirse a la vida que se Tlevaba. Es un nuevo motivo para reafirmar que el de
sarrollo no puede iniciarse sin una dolorosa reconversion.

Que en tal exigencia no hay nada de revanchismo lo aclara el hecho de que
la expiacion debe concluir en reconciliacidon. Una reconciliacidon con el Dios
colérico que no es posible sin una reconciliacidn con los hombres.

¢Y qué hacer cuando esta conversion no se realiza? La reflexidn biblica
nos presenta otra serie de categorias de singular significado en la historia
de la salvacion. Son las categorias de Sacrificio, Cruz, Sangre y las rela-
cionadas con ellos.

No es cierto que en el ejemplo de Cristo haya de verse una sangrienta bus
ca de la cruz por la cruz. Cristo no vino a ser crucificado. Vino a conver-
tir, a salvar por el ofrecimiento de una palabra de conversién. Esta palabra
no fue aceptada por los poderesos. Y este repudio convirtié la salvacidn, por
la fidelidad de Cristo a su mision, en una redencidn cruenta, la expresada por
los términos de sacrificio, de cruz, de sangre. Cristo nos muestra bien que
el primer deber del redentor es encarnarse entre aquellos y al nivel de aque-
11os que se pretende redimir, siguiendo la dindmica de la situacidon histdrica.
Esta dindmica es la que, en el caso de Cristo y en tantos otros casos de la -
historia -y es esto prueba de la tremenda eficacia de la violencia estableci-
da-, viene a mostrar que "segln la Ley, casi todas las cosas han de ser puri
ficadas con sangre, y sin efusidn de sangre no hay remisién" (Hb 9, 22) (8).

(8) Quisiera salir al paso de un doble malentendido posible de mi inter-
pretacidon. Uno de ellos consistiria en reprocharme que estoy reduciendo toda
la redencidn de Cristo al problema gravisimo, pero parcial, de la violencia
injusta. ET otro consistiria en insistir en que la redencién de Cristo impli
ca una cruz en la que &1 muere, voluntaria pero pasivamente, de modo que su -
ejemplo anularia toda posibilidad de resistencia activa a la violencia. Am--
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No hay por qué entender en toda su literalidad la sangre del nuevo sacri-
ficio. Pero como imagen muestra muy a las claras que la redencidon de la vio-
lencia exige una purificacion y una renovacion, que no puede entenderse sino
como resurreccion tras la mds dolorosa de las muertes,

La resurreccidon es la esperanza de esta muerte redentora. Una esperanza
que aguarda no sélo un cielo nuevo sino también una tierra nueva. Esta tie-
rra nueva es uno de los deseos mas cldsicos en el corazén de todos Tos hom--
bres religiosos. Proyectarla mas alld de la existencia terrena es en defini-
tiva negarla. Es en la tierra donde debe reinar, después del dolor del parto,
la paz y el amor fundados en la justicia; donde 1legard la libertad mediante
una dolorosa Tiberacidn, sin la que la libertad es una pura formula. La nue-
va tierra hard presente el Reino de Dios. S6lo en &1 culminard la encarnacidn
de Dios entre Tos hombres.

Cerramos asi el recorrido por aquellas categorias biblicas, que ofrecen -
magnificas posibilidades para una conceptuacidn cristiana de la redencién de
la violencia. E1 mensaje revelado no es un mensaje politico. Pero es, si, un
mensaje encarnado. Si se lo vive veraz y profundamente surgirdn soluciones -
cristianas frente al pecado de Ta violencia. Soluciones que ni pueden refugiar
se en la inactividad complaciente, ni puede tampoco acudir al poder demoniaco
del odio. ¢éCudles pueden ser en 1ineas generales estas soluciones cristianas?

Vias cristianas para una redencion de la violencia.

Una reflexidon teoldgica no debe ser un recetario practico ni un manual téc
nico. No nos toca aqui, por tanto, definir con qué medios debe combatirse y
erradicarse el pecado de la violencia. Pero si nos toca indicar distintos es-
tilos cristianos para enfrentarse con la tarea de redimir la violencia. E1 -
cristianismo es pluralista y respeta las diferentes vocaciones personales. Pe
ro no carecerd de interés dentro de nuestra reflexidn el rdpido examen de tres
estilos diferentes con los que el cristianismo de hoy se ha enfrentado, mas -
practica que tedricamente, a la solucidn del conflicto tan arriscado de la vio
lencia.

bos reproches son injustos y nacen de un presupuesto falso: el equiparar abso
lutamente 1a dimensidn religiosa con la dimensidén humana, no queriendo ver en
mi interpretacion lo que ella pretende ser: una luz teolégica sobre un proble
ma no exclusivamente biblico ni religioso, y no una traslacién paso por paso

y literalmente de un comportamiento religioso a un comportamiento politico. -
E1 tema exigirfa mayores precisiones, pero de momento no puedo sino lanzar mi
protesta contra interpretaciones, que desvirtuarian el sentido hacia un extre
mo o hacia el otro. Creo que las categorias que vengo empleando son valiosas
para interpretar el problema en esa unidad dificil de lo religioso y lo poli-
tico. Su desencajamiento puramente polémico no serviria de nada.
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La primera de las Vias consistirfa en el rechazo no solamente de toda vio
lencia, entendida ésta desde la injusticia, sino aun de todo uso de fuerza fi
sica para conseguir los objetivos evangélicos de paz y amor entre los hombres.
Como representante de esta via puede ser elegido el ejemplo del Padre de -~
Foucauld y de sus discipulos, que se acercan, si, a las victimas de la violen
cia, pero no para luchar por ellas sino para ser testimonio de la paz y el -
amor universal, para ser levadura viviente y condensacidon de aquellos valores,
que deben estar presentes en todo compromiso cristiano.

Tres grandes realidades, segidn el P. René Voillaume (9), sostienen la ac-
titud de los hermanitos de Foucauld: la inmortalidad del hombre, ser espiri--
tual, que espera por la resurreccidn de Cristo la instauracidn definitiva de
un orden nuevo; la condicion dolorosa y violenta de la corta existencia huma-
na; y la del amor universal. Actitud que no debe ser interpretada como un -
suefio o un idealismo desencarnado, sino como la persecucién de un ideal de -
amor, que mira mds alld de este mundo hacia Cristo vivo y resucitado, pero -
sin dejar de ser leal y fiel a la condicidon humana y a sus limites.

Desde esta perspectiva, équé hacer frente a la violencia? La tentacidn
es la de rechazar la fuerza con la fuerza. Pero en vez de la fuerza fisica -
que hace resistencia activa a la fuerza violentante, Carlos de Foucauld des-
cubre otra fuerza misteriosa: la del testimonio silencioso de la dulzura, de
la humildad y de la paz, que se entrega indefenso a la muerte por aquellos a
quienes se ama. La violencia no desaparecerd del mundo hasta que desaparez -
can de &1 sus rafces, y es frente a las raices de la violencia donde se levan
ta el testimonio de Cristo. Frente a la posesion de riquezas, la pobreza; -
frente a la concupiscencia del poder, la humildad; frente al odio, la dulzura;
frente a los rigores de una justicia demasiado humana, la misericordia y el -
respeto de los mads pequefios.

Nada de esto supone una debjlidad pasiva, sino al contrario una fe firme
en que la masa humana necesita urgentemente de esta levadura de amor y de paz.
Supone, s, retirar por vocacidn personal la propia existencia de perspectivas
terrestres para situarla en la perspectiva Gnica del Reino de Dios, perspecti-
va que debe ser anticipada por algunos de los discipulos de Cristo. No se tra
ta de una vocacidn universal. Otros cristianos habrdn de cumplir otras tareas,
las de instaurar las condiciones de una paz verdadera en el mundo,

Se pretende buscar aquel nivel donde no puede haber divisiones entre los
hombres, donde se encuentre una esperanza comin en busca de un bien supremo co
min. Y esto por el medio dnico de Cristo, su Evangelio y su cruz. Los valo-
res de patria, las ideologias, las revoluciones, aparecen relatiyos para quie-
nes estan ligados a un absoluto y a una esperanza suprema. Su vocacion es la
de participar por amor la suerte de quienes padecen violencia en testimonio si
lencioso de los valores por los que ha muerto Cristo, a sabiendas de que estos
valores no podrdn ser plenamente alcanzados mds que por la renovacidn radical
de la humanidad, que traerd consigo la segunda venida de Cristo.

(9) La Violence, Semaine des Intellectuels Catholiques 1967, Paris 1967.
pp. 205-211.
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Hay una segunda via cristiana de enfrentar el problema de la violencia.
Esta insinuada por el Vaticano II: "Movidos por el mismo Espiritu, no pode-
mos dejar de alabar a aquellos que, renunciando a la violencia en la exigen-
cia de sus derechos, recurren a los medios de defensa que, por otra parte, es
tan al alcance incluso de los mds débiles, con tal que esto sea posible sin
lesion de los derechos y obligaciones de otros o de la sociedad" ("Gaudium et
Spes", 78). La figura martir de Martin Lutero King es un ejemplo admirable -
de 1o que se puede realizar doctrinal y prdcticamente en esta direccion. HNos
contentaremos aqui con indicar sumariamente la interpretacidn cristiana que -
de su actitud ante la violencia hizo el mismo Lutero King (10).

Es menester pasar, nos dice el pastor baptista, de la pasividad y el con-
formismo a la accion directa, pero sin caer en odio o en venganza. Entre los
dos extremos de quien deja correr los acontecimientos, contentado con peque-
fias mejoras ("tokenism") adormecedoras, actitud que nace de pereza cobarde, y
el que se lanza a una accidn violenta incontrolada, queda el medio eficaz de
la accion no violenta.

La accidn no violenta nace de dos fuerzas poderosisimas: el rechazo abso-
luto de la injusticia contra el hombre, y el amor que mueve a la construccidon
de una nueva sociedad. Transforma el odio en energia constructiva. La inter
pretacion cristiana nos hace ver que el enemigo no es el otro hombre, sino el
sistema que ha hecho malos a los individuos: son los opresores los que necesi
tan ser Tiberados de su opresidn activa. E1 dramatizar socialmente la injus-
ticia obliga a que las conciencias se enfrenten ineludiblemente con ella; obli
ga al opresor a reconocer explicita y plblicamente su injusticia: la represion
con que se enfrenta a la accidon no violenta patentiza su comportamiento usual,
mientras que la no resistencia le descubre su inferioridad moral.

Lutero King no duda de 1a eficacia de su método para desarraigar la vio-
lencia injusta en este mundo. Si se logra un cinco por ciento entre los mi-
1lones de oprimidos, que estén dispuestos a ir a la cdrcel por una causa jus-
ta, el triunfo es seguro. Es un comportamiento, ademds, que muestra la madu-
rez humana de quienes exigen una participacion justa en los bienes comunes de
la humanidad.

Cuatro son los pasos que deben seguirse en esta accion no violenta. Pri-
mero, comprobacidn objetiva de la injusticia. Segundo, intento de negocia--
cidn, que pretende resolver por el didlogo la apremiante necesidad. Tercero,
purificacidn personal, que prepare a sufrir sin respuesta violenta la agre--
sion durante la manifestacidn civica, y prepare asimismo a estar dispuestos a
aceptar el castigo legal, que las autoridades puedan imponer. Cuarto, la ac-
cion directa: su finalidad es 1legar a la negociacidn con fuerza moral irre-
sistible, mediante la suscitacion de una tension moralmente intolerable. Lu-
tero King sabe bien gque los grupos privilegiados no abandonan sus privilegios
voluntariamente, porque, como grupos, son mas inmorales e inhumanos que los -
individuos; sabe consecuentemente que esos grupos deben ser forzados, no por
fuerza fisica sino por fuerza moral.

(10) Stride toward Freedom: The Montgomery Story, New York, 1958; Stregth
to love, New York, 1963; Why we carit wait, New York, 1964.
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Lutero King estd persuadido de que la suya es la verdadera respuesta cris
tiana a la violencia de la injusticia. Ante todo, ve la necesidad de una res
puesta cristiana a la urgente 1lamada de Ta injusticia: e] cristianismo, por
ser 1o que es, debe responder al atropello de los hombres, convencido de que
el oprimido no puede seguir siéndolo, que debe Tiberarse de la opresidon repre
siva, y que &1 mismo debe liberarse. So6lo un extremismo resolvera la situa-
cion, pero frente al extremismo del odio el cristiano debe levantar el extre-
mismo del amor.

Este extremismo del amor no ha sido precisamente la bandera de la Iglesia
oficial blanca en el problema negro, como en ningin otro problema de violen-
cia injusta. A 1o mds ha 1legado a declaraciones verbales, tardias e inefica
ces. Se ha convertido en defensora de Ta situacion institucionalizada, per-
diendo su espiritu sacrificial y su sentido profético.

Al contrario, la Iglesia negra ha buscado una solucidn verdaderamente cris
tiana, un enfrentamiento cristiano de la violencia injusta. Esto ha sido posi
ble por estar ella misma encarnada entre los oprimidos. En esta encarnacion -
ha comprendido que el verdadero testimonio de una vida cristiana exige un Evan
gelio social, que considere la dignidad e igualdad de las personas como punto
esencial del mensaje cristiano. Ha comprendido asimismo que el odio y la ven-
ganza son una grave tentacidn, en la que el alma negra corre el grave peligro
de perderse.

Ha comprendido finalmente que el perdén junto a la Tucha por la justicia,
una lucha movida por el amor a todos los hombres, salvard su alma negra y su -
vida humana.

E1 sentido teoldgico de esta actitud es claro. Es preciso un enfrentamien
to con una estructura de pecado. La segregac1on racial es un grav1s1mo pecado
porque despersonaliza y deshumaniza, mds aln, es la expresion misma del pecado
en 1o que tiene de divisién. Es menester liberarse de ese pecado, liberarse a
s1 mismo y al opresor del pecado personal y de la objetivacidén del pecado. La
tensién promovida por la accidn directa no violenta es el resultado de una cri
sis salvadora. Su meta es la busca de l1a verdadera justicia. La justicia, -
sin embargo, no puede confundirse con el orden legal o con la ausencia aparen-
te de tension. La ley y el orden establecido pueden ser impedimentos de Ta -
Jjusticia y el progreso social. Ante la injusticia legalizada no cabe sino una
impaciente exigencia y una incansable lucha. E1 amor cristiano no puede hacer
disminuir el vigor = la lucha.

Una tercera via ha surgido de la dolorosa experiencia cristiana de la vio-
lencia. Su representante mas 1lamativo es tal vez Camilo Torres, el sacerdote
colombiano que murié como guerrillero. E1 Padre Régamey (11) ha escrito que -
el peor compromiso que le puede ocurrir al cristiano es verse obligado a 1la -
violencia, y que éste es el caso de Camilo Torres. E1 P. Régamey, tan partida
rio de la no violencia, no excluye que tal caso pueda ser no solamente heroico
sino incluso santo. Solamente, prosigue, el erigirio en regla para nuestro -
tiempo seria la mas temible de las tentaciones.

(11) La violence, Semaine..., p. 219.
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Camilo Torres estaba movido por dos "pasiones" fundamentales: la de la -
justicia y la de la caridad. Esas dos pasiones se encarnaban en la situaciodn
real del pueblo colombiano y no le permitian quedar al margen de cualquier -
actividad que fuera requerida para el cambio de aquellas estructuras que habian
Ilevado al pueblo a tal situacion. Permanecer al margen seria traicionar el
cristianismo y traicionar su propia vocacidon personal. E1 principio rector de
su actitud era para Camilo Torres claro: "Cuando existen circunstancias que im
piden a los hombres entregarse a Cristo, el sacerdote tiene como funcidn pro-
pia combatir esas circunstancias". Habia optado por el cristianismo por consi
derar que en &1 encontraba la forma mds pura de servir al prdjimo. Al anali-
zar la sociedad colombiana se habfa dado cuenta de la necesidad de una revolu-
cion. De ahi su conclusidn: "Estimo que la lucha revolucionaria es una lucha
cristiana y sacerdotal". Solamente por ella, dadas las circunstancias, se rea
lizara el amor que los hombres deben tener a su préjimo. Ve, por tanto, forzo
sa su entrega a la lucha revolucionaria, "realizando asi parte de mi labor de
1levar a los hombres por el amor mutuo el amor de Dios" (12).

Estas ideas, su caracter, y las condiciones socioldgicas de su pais y de
su iglesia, le empujaron a determinados medios de accion politica: constitu-
cion de un frente politico y consaqracion personal a hacer tomar conciencia a
las masas de su indigencia para crear un auténtico espiritu revolucionario a
través de discursos, escritos y manifestaciones. Finalmente se unid a los gue
rrilleros y en un encuentro con el ejército murio. MNo veia salida al proble-
ma real por vias legales; sdlo quedaban las armas: "Todo revolucionario since-
ro se da cuenta de que el camino de las armas es el Gnico camino que le que-
da".

{Qué decir de estas tres vias tan someramente expuestas? ¢lLlevan correcta
mente a la prdactica lo que debe ser una redencién cristiana de la violencia?
Dejemos de lado su concrecidén practica y hagamos una reflexidn sumaria sobre -
su sentido.

Las tres reconocen el hecho del pecado de la violencia, del misterio de -
iniquidad que domina tantas estructuras socio-econdmicas y politicas y que -
constituye la negacidn misma de un orden cristiano. Las tres exigen por impe-
rativo de la conciencia cristiana, una respuesta que comprometa la vida perso-
nal hasta el extremo que exige la concepcidn cristiana del amor; la muerte. -
Pero las tres entienden de distinta forma el cardcter concreto que debe adop-
tar la respuesta cristiana. ¢A qué atribuir su diferencia? La peculiaridad
de cada una de ellas, iexcluye el cardcter cristiano de las otras?

La respuesta inspirada por de Foucauld se reconoce a si misma como no ex-
clusiva desde un punto de vista cristiano. Afirma, no obstante, que el cris-
tianismo tiene un espiritu propio, al que no s6lo no debe renunciarse jamds
en funcidn de una presunta eficacia terrena, sino que debe resplandecer posi-
tivamente. Ese espiritu es el espiritu del Sermén de la Montafia. M&as aln,
piensa que ese espiritu debe testimoniarse con toda radicalidad, y en casos -
con toda exclusividad, por aquellos que hayan recibido ese carisma y esa voca
cion. Cada cristiano no puede patentizar visiblemente toda la riqueza del -
cristianismo, y es preciso que distintos grupos de cristianos se dediquen a -

(12) Los escritos de Camilo Torres han sido publicados por Nova Terra.
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cultivar predominantemente alglin aspecto importante del mensaje evangélico y
del ejemplo de Cristo. Los Hermanitos quieren testimoniar el aspecto trascen
dente del cristianismo tal como se refleja en el Cristo paciente, que por amor
se entrega silenciosamente a la muerte con la esperanza cierta de una resurrec
cion salvadora. La "lucha" por la justicia, como imperativo del amor, y el -
caracter cristiano>de Tos valores terrenos, quedan algo oscurecidos en esta po
sicidn.

La respuesta encarnada en King entiende nuclearmente el Evangelio de Cris-
to como un evangelio social. Entiende que la trascendencia del cristianismo
s61o se hace visible en 1a inmanencia de la encarnacidon. Si el Reino de Dios
no comienza ya en esta tierra no comenzara nunca. Y el Reino de Dios es, por
lo pronto, justicia, respeto a la persona, amor. La lucha por la justicia, la
lucha contra el pecado social, debe ser incansahle y dolorosa, pero tiene que
ser movida exclusivamente por el amor cristiano y debe esmerarse en evitar aque
11os medios, que por su misma naturaleza 1levan a desatar el poder demoniaco de
la violencia. Mds batalladora y encarnada que la solucidon de los Hermanitos, mas
ambigua también, tiene en el fondo una confianza algo utdpica en los detentado-
res del poder y aun en las estructuras que han dado paso natural a la situacion,
moralmente intolerable pero fisicamente soportable, del pueblo negro en Estados
Unidos. No ha profundizado tal vez suficientemente en la radical pecaminosidad
que esas estructuras pueden esconder. Con todo, es una opcidn cristiana, que
debe intentarse inicialmente, por su menor peligrosidad y por apuntar directa-
mente tanto a la liberacidén del oprimido como a la conversion del opresor.

La respuesta sifnificada por Camilo Torres, que por tantas voces autoriza-
das ha sido entendido como tentacid6n -la tentacion de la violencia- ha de en-
marcarse en una situacidn desesperada, en una situacion T1imite, que desgracia-
damente ocurre con frecuencia. De ella ha de restarse todo lo que tiene de -
incidental: la eleccidn de determinadas soluciones técnicas, el modo concreto
de entender la "violencia", etcétera. Hecha esta sustraccidn, pues la plurali
dad de medios es en principio mayor, quedan las directrices fundamentales: la
lucha absoluta contra la violencia, la pasion fundamental por la justicia y la
conviccion de que las estructuras socio-econdmicas y politicas, por ser objeti
vacidén del misterio de iniquidad tal como se presentan en muchas partes, deben
ser urgentemente removidas, porque son impedimento real del amor cristiano y
de la vida cristiana. Como en el caso de los Hermanitos, pero en el otro ex--
tremo, si hace resaltar uno de los aspectos fundamentales del mensaje cristia-
no, deja oscurecidos otros. ¢Los niega? Este seria el punto de discusidn. La
respuesta podria ser en sus lineas generales: el tipo de solucidn, ejemplifica
do en Camilo Torres, hecha abstraccidén de incidencias no sustancialmente conexas
con el fondo de su solucidn, no niega forzosamente valores cristianos fundamen-
tales, aunque corre el grave peligro de hacerlo. Por eso es tentacidon, pero no
pecado. Ahora bien, hay tentaciones que deben afrontarse, aun con grave riesgo,
si es que estdn en juego valores superiores y la situacidn es una situacidon 1imi
te. Los que defendieron la legitimidad de 1a guerra no debieran escandalizarse
por soluciones como las ejemplificadas en el caso de Camilo Torres(13).

(13) No queremos entrar aqui en el juicio de la subjetividad de Camilo ni
en la discusion del acierto o desacierto técnico y practico de sus soluciones.
E1 caso personal de Camilo estd subsumido aqui en una vision mas general y me-
nos concreta.
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Deciamos al iniciar este apartado que su intento no era el de dar solucio-
nes practicas, sino el de apuntar tres estilos diferentes de enfrentar con es-
piritu redentor el trdgico pecado de la violencia. Brevemente han quedado in-
sinuadas parcialidades y deficiencias de cada uno de los tres estilos. Parcia
lidades y deficiencias gue muestran, ante todo, la necesaria ambigledad de toda
solucidn que se enfrenta con un pecado encarnado en personas y objetiyado en -
estructuras sociales; que muestran, también, cémo la conciencia cristiana ha -
de seguir buscando vigilantemente una solucidn nueva, a la vez puramente cris-
tiana y urgentemente eficaz, a un problema que no admite dilacién.

A modo de conclusion.

Enfrentados con el amplisimo y complejisimo problema de la violencia, for-
zosamente hemos tenido que simplificar y reducir sus proporciones. Hemos deja
do sin consideracidon problemas como el de la guerra, la existencia de ejérci-
tos, la multiplicacidon de los armamentos; problemas como el de la propaganda -
en todos sus niveles y formas; problemas como el de la delicuencia... Tal vez
con el enfoque dado en este trabajo no es dificil decidir qué debe decirse so-
bre tantas formas de violencia opresoras del hombre.

Hemos preferido un enfoque, que tal vez sea el mejor para mostrar lo que -
es la violencia en nuestros dias, y que no solamente no es un incentivo para
desatarla sino, al contrario, es una angustiosa 1lamada para la lucha contra -
ella. Largamente se ha discutido por qué esta lucha no debe entenderse como
violencia, de tal forma que no se podria objetar honestamente que predicamos -
aqui la violencia para combatir a la violencia. La proyeccién social del enfo
gue, por otra parte, pretende evitar todas esas formas de lucha que rozan un -
caso estrictamente individual o disimulan un afdn de revanchismo. La violen-
cia es un pecado que todos 1levamos dentro, y del que, en su objetivacion es-
tructural, todos somos responsables. Bastaria esta concepcidn para no entrar
por deporte juvenil o por ventaja politica en el juego de la violencia.

En el estudio de ia violencia, entendida como fenomeno social -contrarrevo
lucionario y revolucionario, segin los casos-, hemos partido del andlisis de -
sus raices bioldgicas y psiquicas. Este andlisis nos hace ver que la agresivi
dad es no s6lo una dimension natural sino una dimensidn necesaria para el mejo
ramiento v el equilibrio tanto del individuo como de 1a especie. Lo cual nos
muestra que podra haber y debera haber comportamientos agresivos. Es decir, -
un comportamiento, no por ser agresivo, es malo.

La agresividad, sin embargo, es ya una realidad ambigua, una fuerza de la
naturaleza, que por su propia condicidn es peligrosa. Fuerza positiva y natu-
ral, que encierra no obstante un verdadero poder demoniaco, que aparece y se
desata en el entronque de la aaresividad natural con la racionalidad personal.
En este entrongue de racionalidad y agresividad surge la violencia como fendme
no tipicamente humano.

A nivel humano, la violencia tiene, por lo pronto, cardcter de sintoma. A
través de su cardcter sintomdtico nos acercamos al verdadero sentido de la vio
lencia. La violencia es sintoma de que algo va mal. Y esto en dos formas dis
tintas: en que se hace fuerza para que las cosas sigan mal, o0 en que se hace -
fuerza para que las cosas vayan mejor. Las dos formas son de signo contrario,
pero las dos son sintoma de una situacidén de injusticia.



Esta dualidad de formas nos obliga a buscar el elemento diferenciador de
la violencia. Es la injusticia. Toda injusticia es violenta, y 10 que mues
tra la gravedad verdadera de la violencia es la injusticia. Cuando esta in-
justicia no se da, podrd hablarse de fuerza, de fuerza dolorosa, de fuerza -
coaccionante, pero no de violencia. Si es asi, la yiolencia habra de enten-
derse desde la injusticia siempre como pecado. Es el pecado de la violencia
con el que el misterio de iniquidad impide que se den las condiciones debidas
para que florezca el amor cristiano y la justicia salvadora.

Desde un punto de vista cristiano, la respuesta al pecado de la violencia
no puede ser otra que la redencidn de la violencia. Redencidn que deberd en-
tenderse cristianamente, pero que debera tomar carne en las mismas realidades
y al mismo nivel en que se descubra el pecado de la violencia. E1 mensaje bi
blico ofrece un gran ndmero de conceptos, que permiten eludir el doble peli-
gro de dar soluciones demasiado desencarnadas o de darlas demasiado politiza-

as.

Para la redencidn cristiana de la violencia es menester encontrar vias -
cristianas. Tres se han discutido en las pdginas anterjores. Tal vez sea -
preciso intentar otra que las sintetice. Como orientacidn no es dificil de -
encontrar, pero si como realizacidn, Ahora bien, el campo de la realizacidn
es ya estrictamente pol1t1co. Desde un pensamiento cristiano deberd denunciar
se incansable y dramdticamente todo pecado de violencia, pero no podrd hacerse
el cdlculo técnico de las medidas que han de tomarse. E1 deber ser tiene le-
yes distintas del ser; confundirlas puede resultar catastréfico. Distinguir-
las debe ser cuidado permanente de todos los que desean ver con razén a la -
Iglesia actuante frente al pecado de 1a violencia.

Pero la violencia reinante, por su estricto cardcter de injusticia, exige
respuestas extremadas. En el juicio moral de estas respuestas no se puede -
partir del presupuesto de que la situacion es normal, de que la situacidn no
es violenta. E1 uso de la fuerza serd siempre peligroso y deberd reducirse -
al minimo, siempre que no estemos ante una grave injusticia. En circunstan -
cias normales, por graves que sean, la fuerza que coacciona y exacciona, la
fuerza que hiere, deberd evitarse. Pero en casos de violencia establecida, -
en cualquiera de sus formas, no solamente es permisible sino que es exigible
aquella fuerza necesaria para redimirla. E1 bien por conseguir no justifica
el mal por realizar; pero el mal realizado exige que se le haga disminuir y
desaparecer. La disminucion del mal obliga a utilizar todos aquellos medios
que logren haya menor mal en el mundo. Pero este tema de la ética de la vio-
lencia desborda el proposito de mi trabajo, que pretende ser teoldgico.

No por teolégico quisiera parecer evasivo. Todas las reflexiones han sur
gido de la reflexidn sobre la realidad concreta en la que vive, sobre todo el
Tercer Mundo, y van dirigidas a construir el marco tedrico en el que poder en
marcar una concreta accion cristiana que combata contra la violencia de la in
justicia, contra el pecado de la violencia. Un combate que deberd tener muy
en consideracidon dos realidades de extraordinaria importancia: no todo lo que
hay en las estructuras reinantes es malo, ni como estructura ni como logro per
sonal; segunda, el mensaje cristiano exige el intentar salirse del esquema vio
lencia-resistencia por la fuerza lo antes posible, porque en esa lucha, aun -
entendida como medio, se corre el peligro inminente de perder la esencia misma
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del cristianismo (14). MNo solamente el pecado de violencia es contra el espi

ritu evangélico, sino también la resistencia a la violencia, si es que se to-

ma como actitud definitiva o actitud radical o si es que se deja arrastrar por
la dinamica de esa resistencia en vez de dominarla y orientarla. La redencidn
cristiana no cobra su fuerza del odio. Debe yivir del amor, bien que de un di
ficil amor (15).

La reflexion teologica sobre 1a violencia propende por su misma naturaleza
a ser extremista. Debe ser completada con la reflexidon sobre temas afines. Pe
ro es una reflexion, no por "parcial" menos urgente. Es urgente e inaplazable
en verdad la erradicacién de la violencia en todas sus formas. Pero convenia
insistir en aquella forma de violencia que, escudada en formas legales, impli-
ca la estabilizacion de un desorden injusto, impide las condiciones requeridas
para un crecimiento humano de la persona, y suscita reacciones fortisimas. EI
rechazo de la violencia debe ser absoluto. Y la paradoja es que el cardcter
absoluto de ese rechazo exige actitudes y acciones que no podran menos de ser
extremas.

(14) G. LERCARO: Coscienza cristiana e violenza, Aggiornamenti sociali
(Set. 0t.) 1968, pp. 621-632.

(15) PABLO VI, Osserv. Rom., 25 y 26-27 agosto 1968.
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