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La respuesta que en los Oltimos meses han venios
dando nuestros lectores en apoyo de CHRISTUS ha siod
enorme. Los nOmeros de octubre y noviembre se agotaros
lo mismo que el del 400. aniversario. De este Gltimo s
mos una re-edicion para poder asi atender la creciente
manda. Y las suscripciones han venido subiendo poco

poco,

El mes de enero nuestro nimero de nuevos suscriph
res aumentd un 12 o/o. En gran parte se debid a ustedes.$
entre todos logramos mantener el ritmo durante todo#
ano, CHRISTUS contribuira en su medida a la transforme
cion de nuestra Iglesia, tan deseada por todos. Y lograre
la meta prefijada en enero: duplicar el nimero de su
tores. Contamos con ustedes.

La Redacck

Intencion General.-"'Que se viva con mas sobriedad, pot
lidaridad hacia todos los hombres”. Intencion M
nal.-'Que los problemas raciales en Africa se resuelvang
luz de la Justicia y del Amor verdadero”.

CHRISTUS también crece.

En enero contamos con muchos nuevos suscriptores, Aylde-
nos a seguir creciendo. Asi podremos llegar a nuestra meta de este
afo: duplicar nuestros suscriptores.
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LA IGLESIA EN LA ACTUALIDAD

ENRIQUE MAZA, S.J.

LA IGLESIA MEXICANA ANTE LA

COYUNTURA POLITICA DE LA

ELECCION PRESIDENCIAL

El momento politico.

La situacion politica, por la que nuestro pais
atraviesa, exige, de pronto, reflexiones que debie-
ron haberse hecho hace mucho.

La imposibilidad o la negativa de los diversos
partidos politicos para presentar candidatos pro-
pios a la presidencia de la replblica, replantea el
significado de la votacion electoral. Y no es que
antes no hubiera sido lo mismo. Es que antes hubo
siempre otro candidato —ademas del oficial— que
nos hizo guardar las apariencias de las opciones po-
liticas, nos facilito la justificacion de nuestro pecu-
liar sistema democratico y nos ayudé a esconder el
yerdadero sentido del voto.

Hoy no hay mas que un candidato. Los dos
partidos suboficiales —PARM y PPS— se sumaron a
la candidatura del PRI, EI PAN, por su propia crisis

Jnterna —digna de reflexion en si misma— no logré

superar sus diferencias y fue impotente para pre-
sentar su candidato propio. Los demads partidos no

‘estin registrados. No pueden presentar candidato,

aunque el partido comunista lo haga. Valentin

-Gampa, el candidato presidencial del PCM, no apa-
recerd en las boletas electorales. Su partido no tie-

ne registro legal, y su campana es solamente una
oportunidad para dar a conocer el partido, ganar
u!eptos. tener una tribuna y concientizar. No es
tampana electoral.

Asi pues, el candidato del PRI esta solo. Co-
mo siempre ha estado. Sélo que antes tenia com-
parsa. Y ahora revela, en toda su desnudez, la reali-
dad de nuestra escena politica. Y esto cambia el
sentido del voto electoral. Porque no se trata —eso
queda bien claro— de elegir a un pre51dente que ya
esta designado y asegurado. Se trata —eése es el sen-
tido del voto— de ratificar popularmente el poder
ya adquirido del que todavia se llama candidato.

Votar o no votar.

Pero no solo. Hoy es hora de pensar seria-
mente en las consecuencias y en el significado del
voto. El voto no soélo ratifica popularmente a la
persona que ya fue designada para ocupar la presi-
dencia. Ratifica también el aparato de poder que lo
designa para que lo encarne. Ratifica el poder del
aparato. Ratifica el sistema de designacion presi-
dencial, que legitima y justifica su poder en el refe-
rendum nacional que son las elecciones presidencia-
les,

Ir a las urnas —aunque deliberadamente se
anule el voto— significa que se esta de acuerdo en
esta especie de sistema democratico—politico, y
que se participa en él. La opcion politica real que
hoy —de hecho— se presenta, es no ir a votar o ir a
votar. Ir a votar puede tener las dos modalidades de
dar el voto o anular el voto. Pero esencialmente es
participar en este sistema de designacion presiden-




cial. La opcion es votar o no votar. Obviamente,
cada quien tomara su propia decision. Lo impor-
tante es que se tome conscientemente, con todo su
contenido politico y con todo su significado real.

Antes, la candidatura del PAN daba su escape
& muchos catolicos. Hoy no lo da. Y no podra
alegarse la candidatura de Campa —el fantasma de
la amenaza comunista— para votar por el PRI; por-
que la candidatura de Campa no es legal. Aunque
—por hipotesis— recibiera la mayoria de los votos,
no podria ser ni seria presidente. Y votar por el
PRI —en contra de Campa—, ademas de ser infantil,
no disminuiria en absoluto la labor —poca o mu-
cha— que Campa hubiera hecho en su campana, v
que es lo que pretende.

Estamos escuetamente frente al candidato
del PRI y frente al aparato de poder que en él
encarna el poder del aparato. Y, frente a eso, hay
que hacer la opcion politica. Se vota o no se vota.
Se ratifica o se desconoce. Nunca nos habian que-
dado tan escuetas las posibilidades.

Y ahi, en medio estan los cristianos. Y ahi,
en medio, esta esa confusa alianza, llamada respeto
mutuo, entre el poder politico y el poder eclesiasti-
co. Hoy no podran decirnos —como ofras veces—
que tenemos el deber de votar. Hoy puede también
ser un deber no votar; porque no votar es la tnica
manera de manifestar electoralmente el propio de-
sacuerdo con el sistema democratico—politico de
designacion presidencial. Quien esté en desacuerdo
con el sistema democratico—politico de designa-
cion presidencial tendra obligacion de no votar;
porque no tendra otro modo de manifestar —al me-
nos, electoralmente— su desacuerdo. Y porgue ir a
votar —para demostrar el desacuerdo de otro modo
y en otra ocasion— es ya mostrar acuerdo y partici-
par activamente en el sistema. Hoy hemos caido en
nuestra propia trampa. Hoy esta claro que nuestras
obligaciones civicas no estin en la participacion
electoral. No hay obligacion de votar, ni de no
votar, Y hay obligacion de votar y de no votar.

Hoy la conciencia cristiana tiene que echar
mano de otros recursos. Y hoy, en la presente co-
yuntura politica, tendra que desenmascarar esos re-
cursos reales de que dispone.

Posturas cristianas.

Fundamentalmente, hay cuatro posturas. (Al
decir fundamentalmente, queremos dejar claro que
no pretendemos analisis y tipificaciones completas.
Expresamos simplemente, con todas las reservas,
distingos, matizaciones, puntualizacion, aclaracio-
nes, condiciones y prudencias del caso, una mirada
esponténea, inevitablemente parcial, desde un pun-
to de vista personal, pariticular, limitado, falible,
equivocable, que no expresa ni quiere expresar uni-
versalizaciones, exclusividades, radicalizaciones, ab-

solutizaciones ni juicios finales. ;Esta clara la acls
racion, o habra que repetirla parrafo tras parrafo,
para evitar la ofensa de otros modos de pensar?
Por lo menos, uno desearia que fuera posible ha-
blar honradamente, aunque los puntos de vista per-
sonales no coincidan con los oficiales, sin que, por
eso, se provoque necesariamente el escandalo, y se
crea necesariamente que uno lo hace por falta de
amor a la Iglesia y porque es uno marxista y ateo, y
se provoque la represion de las autoridades).

Hay cuatro posturas fundamentales,

1a. Conservadora.

Una es la conservadora o de derecha, cuya fe
es exclusivamente actitud religiosa, entrega vertical
a-Dios solo y arreglo de cuentas personales frente al
Dios absoluto. En politica, estan por la salvaguarda
del orden, de la moral, de la religion y de los dere
chos de la Iglesia. Y, por Iglesia, entienden la insti-
tucional. También defienden los derechos de Dios,
inclusive el derecho que Dios tiene a la propiedad
privada de bienes materiales, a través de la jerar
quia eclesiastica, y su derecho a la suntuosidad del
culto, y a pedir donaciones economicas a ricos ¥
pobres —sobre todo a los pobres —para templos
suntuarios y joyas cultuales; porque asi satisfacen
los pobres su deseo innato de fe de darle cosasa
Dios desde su generosa pobreza, y asi se implemen:
te el dominio de Dios sobre todo el universo, que
El pagara en la otra vida. Su opcion fundamental e
capitalista. Afioran el antiguo orden, unicidad, es
plendor, costumbres y seguridad de la Iglesia civili
zadora occidental. Y son severos y se alarman ante
la situacion actual de crisis de autoridad, confusion
doctrinal, falta de fe, relajamiento moral, desinté
gracion familiar, desenfreno sexual, tendencias so-
cializantes y politizacion sacerdotal. (Como ejem-
plo concreto, ven en el pentecostalismo y ofros
movimientos similares, un contrapeso espiritual &
las tendencias sociales de ciertos grupos). Dentro
de esta postura hay también una tendencia fascista
mas extrema, de grupos organizados. Atacan inclu-
so, al gobierno, porque nos lleva al comunismo.

Esta postura tiene peso y nimero en la Igle
sia mexicana, e incluye obispos, sacerdotes, religio-
sos, religiosas y laicos. Me atreveria —en mi suping
y audaz ignorancia— a llamarla mayoritaria, en e
peculiar mundo que se llama: “‘catolicos mexice
nos”. La denigrante y enajenante campana publick
taria para la construccion de la nueva basilica de
Guadalupe —a travées de medios de comunicaciony
sistema bancario— es indicio bastante elocuente,

2a. Liberal-reformista

Hay una segunda postura de centro, por li
marla de algin modo, creciente en ciertos mediog
Es una postura reformista, que algunos llaman libe
ral o progresista. Se nutre de un Concilio Vaticand)
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Il poco conocido, generalmente, y mal asimilado.
{No hay que olvidar que México es un pais que no
lee). Pricticamente se reduce a haber adoptado una
liturgia semimodernizada. Pugnan un poco por la
autonomia de los laicos dentro de la Iglesia, lo que
no logran, sino escasamente, conseguir. Tienden a
1 eficacia empresarial de las obras catélicas y a
interesarse por los pobres. Ya no confunden tanto
Ia religiosidad con la fe; pero no acaban de separar-
Ias, Socialmente, tienden hacia la doctrina social
catolica, que pocos conocen, pero que lejanamente
inspira y que no encuentran encarnada en progra-
mas concretos, como no sean los del PAN. Politica-
mente, son capitalistas que pugnan por una demo-
cracia liberal efectiva. El compromiso politico no
Ie toca a la Iglesia, en cuanto tal, pero ese compro-
miso no apunta a las estructuras, sino a las relacio-
nes interpersonales. Primero es cambiar al hombre.
¥ el socialismo no es solucion. Su vision de los
problemas va de la Iglesia al mundo y no del mun-
to & la Iglesia. Propugnan el didlogo y tienen cierta
apertura. Algunos aceptan, al menos tedricamente,
algiin tipo de socialismo; pero de ninguna manera
marxista. Rechazan cualquier tipo de revolucion y
defienden un cambio paulatino de las cosas, a base
de conversion y buena voluntad.

Hay muchos matices en esta postura,muchos

Olros rasgos, muchos subgrupos, mentalidades muy
diversas. Lo dejamos solamente constatado.

3a. La indiferencia.

Una tercera postura es de los indiferentes a la
Iglesia. Han sido catolicos y siguen siendo cristia-
mos. Pero la Iglesia no les dice nada. Les habla en
un lenguaje que no entienden, de cosas que les son

‘extranas, basada en principios que no creen y que

no ven realizados. Sobre todo constatan la alianza
de la Iglesia con los poderosos, su ausencia notable
de las luchas de justicia, su ausencia del mundo y
8Ul traicion al hombre, su estructuracion de poder,

'8 mercantilismo, su infatuacion de superioridad,

808 riquezas, su explotacion de los pobres y su pro-
mocion de la enajenacion de conciencia, su domi-

‘nio del hombre hasta la conducta y la conciencia,

8l produccion de ideologia justificativa del sistema,

U pretension de universalidad desde una pertenen-

¢l burguesa, su control de todos los accesos a
Dios, su acomodabilidad diplomatica, su colonialis-

'mo cultural, su aferramiento al pasado, su defensa
‘frontal de sus propiedades materiales y privilegios y’
“obras cosas. Y se apartan de ella. Simplemente cam-
‘biaron canal. Buscan sus propias soluciones, cami-
08, luchas —sobre todo por el hombre y por otro

orden social, para lo que sienten superflua a la Igle-

“§ia~, conductas, honradez personal, moralidad y
‘telacion con Dios a su modo. No les importa que

Hablen el Papa o los obispos, ni lo que tengan que

‘fecir. Se fueron a otro cine a ver otra pelicula,
" porque ésta no les decia nada ni les daba respuestas
anada

Otros tenian una religiosidad burguesa, mez-
cla de ateismo practico y de ferviente catolicismo
teorico y cultual. La crisis inmediata al Vaticano II
les derrumbo la religion cultual de fin de semana y
les confundio su catolicismo tedrico. Se apartan de
la practica y de la Iglesia, y marchan a un ateismo
completo, teorico y practico, en el abandono de su
religiosidad de domingo.

Otros se van por otras razones, de todos ti-
pos. En general, la postura —motivada muy diferen-
temente— es de indiferencia, abandono, salida, re-
chazo de la Iglesia. No les interesa la Iglesia, aun-
que siguen fundamentalmente cristianos o, al me-
nos, creyentes. Esta postura es muy numerosa y
creciente en México. Algunos todavia atacan a la
Iglesia. La mayoria tranquilamente la ignora. Y
busca por su cuenta.

4a. De izquierda.

La cuarta postura es la de izquierda. Repre-
sentada, sobre todo, por religiosos y sacerdotes que
trabajan en medios populares o estudiantiles y por
laicos de izquierda politica. Tienen muy presente el
problema y el compromiso politico. Optan por el
socialismo, inclusive marxista, y por la revolucion,
como una concrecion de las opciones evangélicas.
Y desean ver a la Iglesia comprometida a fondo con
los pobres, con su causa y con su liberacion. Son
muy celosos de su autonomia, muy criticos de la
jerarquia y muy escépticos frente a las estructuras
de la Iglesia. Separan radicalmente fe y religion.
Son cada vez menos sensibles a las expresiones sa-
crales tradicionales. Estiman que la verdadera fe se
expresa en el compromiso con los hermanos y que
—hoy— ese compromiso es: politico y que —en
nuestros paises latinoamericanos— esa politica es
revolucionaria. Viven en las fronteras de la Iglesia.
Y viven en donde lo cristiano tiene peligro de con-
fundirse con todo lo humano y la expresion religio-
sa con el quehacer politico. Creen que la Iglesia
debe optar politica y estructuralmente por los opri-
midos, como siempre lo ha hecho por los dominan-
tes y poderosos. Hay una sola historia, en que la
Iglesia debe comprometerse con los débiles. Hay
que ferminar con las estructuras sociologicas de la
Iglesia institucional —que se originan y se van for-
mando, desde Constantino, como obra de los hom-
bres del pasado— que no hay que confundir, sino
contrastar con la comunidad de creyentes que se
reunio en torno a Jesus. Las estructuras son alianza
con el poder, conversion de la autoridad en poder
—a imagen y semejanza de este mundo— y aliena-
cion del hombre. La Iglesia de Jeslis no fue de
poder terrestre ni de medios ricos.

Basten estos rasgos, aunque hay muchos
otros. También en esta postura hay muchos mati-
ces y tendencias, hasta las mas radicales. Esta pos-
tura es minoritaria, contestataria y no oficial.



En general, la descripcion de las cuatro pos-
turas fundamentales es superficial y necesariamente
poco matizada. Pero basta para dar una idea a vista
de péajaro. Estos cristianos, y no otros, son los que
enfrentan la coyuntura politica actual y los que
van a tener que optar en ella, a base de sus propios
recursos de conciencia y de su propia vision de la
realidad politica del pais.

JApoyar o impugnar?

De este pais que urgentemente exige una for-
ma de vivir humanamente para una gran mayoria
que vive en la inhumanidad. Y la lucha por la justi-
cia parece ser la inica forma. Nos enfrentamos —co-
mo un dato constatable— al empobrecimiento del
hombre y a su destruccion por la injusticia y la
violencia. Injusticia que no es fruto del azar ni su-
ma simple de desgracias individuales. Tiene causas

—y causas estructurales— que el hombre puede co-
nocer y cambiar, Creer implica hacer. Y no hacer
utilitario, sino construir. Se trata de poner las con-
diciones para hacer humanos a los hombres.

La eleccion presidencial de un solo candida-
to, con la ratificacion implicada del sistema de po-
der, hara descubrir la verdadera opcion politica na-
cional de los cristianos. Ahi se sabra si ratifican el
sistema o le hacen el vacio. Si interpretan el apara-
to politico’ priista como la opcion politica valida
—o, al menos, estratégica— para la construccion de
un vivir humano en México. Ahi se sabra si votan
por los demds o por si mismos. Y cada quien se
vera a si mismo, de frente y en lo hondo, como en
todo momento de crisis.

La coyuntura politica es por demas inte-
resante y fecunda.
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SEBASTIAN MIER, S.J.

SANTIDAD ¢PARA QUE?

Ciertamente nuestra vida esta llena de proble-
mas. Los encontramos en todas partes, de todos los
Wmanos y en los mas diversos niveles de nuestra
eXistencia individual y social. Y no se trata de pro-
blemas ficticios. Realmente nos estan afectando e
impidiendo que realicemos mads plenamente nuestra
mision humana. Pero también es innegable que en
#810s Ultimos afos se ha ido incrementando mas y
mis la conciencia de estos problemas. También los

‘medios de comunicacion se han multiplicado de
manera que las grandes noticias llegan de infinidad
-t lugares con méaxima rapidez. Y tanto nuestra
- tealidad como los diversos medios de comunicacion
JHI0S ponen continuamente delante de nosotros mul-
“Hitud de cosas que todavia estin mal: y no soélo
mal sino pésimamente. Muchas de las noticias son
Pablertamente malas refiriéndose sea a fenomenos
“maturales o a estripicios causados por la maldad o la

cia humana. Otras, que pretenden ser noti-
BeiEs alentadoras, son falsas como mucho de lo que
- 105 llega como propaganda politica. Algo que pare-
\Bena signo de aliento son las propagandas comer-
Biales que tratan de presentarnos la vida color de
m pero también aqui una conciencia critica nos
' descubrir un intenso intento por convertirnos
"B clientes y aprovecharse de nuestro dinero. Po-
WHamos proseguir casi indefinidamente en esta
Hlinea ¢ ir logrando un anlisis cada vez mas agundo
¢35l desesperante de la realidad en que nos encon-
18, Todo ello sin necesidad de mentir o de
gerdr siquiera.

' Pero me atrevo a afirmar también que se tra-
M8t una vision parcial de nuestra realidad. Frente
"8 Una presentacion de que todo esta bien y no hay
fingin problema, brota como contrapartida el se-
illamiento casi implacable de las enormes deficien-
88 que todavia encontramos tanto en cada uno de
dndividuos como en el conjunto de nuestra so-

ciedad nacional e internacional. Esta toma critica
de conciencia es indispensable para que nos ponga-
mos en movimiento. Solo asi lejos de conformar-
nos con la situacion actual, buscaremos las solucio-
nes urgentes para la situacion de tantos y tantos
hombres que viven en condiciones verdaderamente
infrahumanas. Pero si exageramos este tipo de vi-
sion podriamos llegar también a un inmovilismo
por la imposibilidad de lograr siquiera el mas mini-
mo avance. Hemos de reconocer con la misma ca-
pacidad critica y realista la multitud de cosas bue-
nas que existen también en nuestro mundo.

Santidad en nuestros dias.

A este proposito me parece muy notable y
digno de comentar un articulo de la revista Time.
Lo titula Santos Vivientes. Mensajeros de Esperan-
za y de Amor. No ofrece una panoramica de todas
las situaciones esperanzadoras que actualmente se
dan en el mundo. Pero, aunque sea en forma par-
cial, si nos acerca a muchos focos de esperanza
llenos de vida. Hubiera sido posible dar otro nom-
bre a estos focos de esperanza; pero el autor del
articulo quiso utilizar una palabra ya muchas veces
usada, la de santo. Esta palabra, como la mayor
parte de las que utilizamos en nuestro lenguaje,
tiene diversos significados y ambivalentes. El autor
analiza varios de ellos, por ejemplo el pensamiento
comun de que se refiere a personas ya muertas y
que han hecho milagros alcanzando as{ el grado de
canonizacion. Mas después, dejando estas disquisi-
ciones, va describiendo los rasgos mas sobresalien-
tes de personas que con diversas caracteristicas y
en distintos tipos de actividades comunican real-
mente una esperanza a quienes viven a su alrededor
y en muchas ocasiones a lugares mas distantes.
También ilustra su articulo con citas de personas
mas o menos notables de las distintas confesiones
religiosas: cristianos, —protestantes como catoli-




cos—, judios, y hace alusion a los hindaes e islami-

tas. [()(1() con acierto y agilidad periodistica. Sin
embargo lo mas sobresaliente de su articulo me
parece la multiple ejemplificacion de personas real-
mente entregadas a ayudar a sus hermanos en las
formas mas diversas.

El lugar central lo ocupa la Madre Teresa.
Una religiosa, nacida en Albania, que desempena su
labor fundamentalmente en Calcuta. Ha fundado
dos institutos religiosos, uno para hombres y otro
para mujeres que se dedican preferentemente a la
atencion de los mas pobres entre los mas pobres:
moribundos, huérfanos, o personas abandona-
das . . . La Madre Teresa y sus seguidores pretenden
brindar a estas personas tan necesitadas un alivio y
una compania. Afirma la madre que la mayor des-
gracia de estas gentes consiste no tanto en sus ca-
rencias materiales cuanto en el rechazo de que son
objeto. Asi, el estar cerca de ellas aunque no ofrece
un remedio radical a todas sus dolencias, si les brin-
da —afirma ella— lo que realmente mas necesitan:
comprension y cariio. Otras dos notas caracteristi-
cas tanto de la fundadora como de los miembros
del Instituto son la sencillez en el trato y la infati-
gabilidad en el trabajo. Aunque la madre se confie-
sa abiertamente catolica no pretende como objeto
principal de sus labores la conversion de aquellos a
quienes atiende. A cada una de las personas se le
ofrece atencion espiritual segin su propia religion.
Después de entretenerse mas con los rasgos y
actividades de la madre Teresa y de su Instituto, el
articulista describe la personalidad y actividades de
otros individuos que constituyen asimismo focos
de esperanza. Medicos y religiosas que entregan su
vida con total dedicacion al cuidado de los cancero-
sos, los retrasados mentales, los huérfanos, los le-
prosos, poblaciones enteras marginadas en Africa o
n Asia También promotores sociales que en estas
poblduonos tratan de mejorar el régimen alimenti-
cio, la cultura, la higiene, la organizacion de las
diversas comunidades.

No sé si como una preocupacion anterior al
contacto con todas estas personas o tal vez como
una nota comun que destacaba en la vida de todas
ellas, el autor nos llama la atencion sobre la intensa
vida de oracion que desarrollan. Y no simplemente
como algo gue acompana a sus actividades sino pre-
cisamente como la fuente de inspiracion y fuerza
para todas ellas. De modo que muchas de esas per-
sonas afirman que si no fuera por su union con el
Sefior no tendrian las fuerzas suficientes para llevar
adelante sus labores.

Aunque no en forma explicita como en el
caso de la oracion al que dedica varios parrafos,
también va dejando notar aqui y alla como una
caracteristica sumamente extendida el estado celi-
batario de muchos que se dedican a este tipo de
trabajos. Ciertamente habla también de personas
casadas y de matrimonios que en p'xreja se dedican
a este trabajo. Pero destaca el caracter célibe no

unicamente de las religiosas que por su profesion
renuncian a casarse sino también de muchos laicos
—catolicos y no— que renuncian al matrimonio a
fin de dedicarse mas plenamente a esa actividad
que consideran como un llamado divino.

Esperanza en diversos niveles.

Tanto en el caso de la madre Teresa como en
los otros que se presentan ocurre la critica de que
se esta prestando una atencion superficial a proble-
mas que requieren de transformaciones estructura-
les que afecten la raiz misma de la organizacion de
la sociedad tanto en lo nacional como en lo mun-
dial. Sin detenerse a discutir el valor de todas las
actividades anotadas anteriormente en vistas a esia
transformacion el articulista nos presenta toda otra
serie de santos vivos que toman una accion directa
con el fin de ir transformando esas estructuras
Cristobal Mwoleka, obispo de Tanzania miembro
de los pueblos—cooperativa. Dorothy Day,
ex—marxista, fundadora en Estados Unidos del Mo-
vimientos de Trabajadores Catolicos. César Chavez
con su United Farm Workers. El ministro Beyers
Savde que combate la segregacion en Sudafrica, El
conocido obispo brasilefio Hélder Camara . .. Mu-
jeres y hombres que luchan por un mundo mas
justo para los Lrabdjﬂdoros para personas que su-
fren la segregacion racial, para campesinos y toda
clase de marginados. Ademas de la consagracion
total y abnegada que les es comun con las personas
que considerabamos antes, éstos se ven en la necesi-
dad de sufrir carcel varias veces en la vida. Llegan
también en ocasiones a morir a manos de quienes
estan interesados en mantener sus privilegios aun a
costa de la vida de los demas.

El articulista no presenta un panorama
exhaustivo, vy yo he abreviado ain mas. Pero en
cualquier caso son sugerencias que nos invitan a
volver los ojos a nuestra propia vida, a nuestro pro-
pio rededor para ir descubriendo en ellos las sena-
les de esperanza, las invitaciones a seguir trabajan-
do y luchando con fe y con amor. Tal vez la pala-
bra santidad pueda tener para muchas personas una
connotacion de poco agradable, de inutil y hasta de
hipocrita. Pero si consideramos sinceramente y sin
prejuicios las vidas de todas esas personas entrega
das con un verdadero espiritu de amor, no podre-
mos menos de experimentar que nos encontramos
realmente ante verdaderas revelaciones de Dios, an-
te la presencia de la obra de Aquél que nos ha
creado y redimido por amor. Ademas de las notas
de sencillez y laboriosidad, se destaca en la vida de
todos estos hombres y mujeres la alegria, el conten
to, el amor de si mismo y de los demas. Todo ello
no como un conformismo que trata de ocultar lo
mas profundo de los problemas; sino como una
energia que lleva a trabajar por el progreso en ung
u otro de los ambitos del verdadero crecimienta
cristiano con entusiasmo y constancia.
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EL MUNDO EN QUE VIVE LA IGLESIA

ROLANDO AMES COBIAN

Reflexion sobre los supuestos,

' la perspectiva y los conceptos en

el analisis politico de la

Ameérica Latina

Dada la naturaleza de la reunién, una reunién de for-
macion, y la posibilidad de trabajar en grupos pequefios la
situacion especifica de cada uno de los paises representados
% 0pto en la exposicién por no trabajar directamente sobre
a situacion actual en América Latina, sino mds bien por dar
slgunos elementos para ese anilisis especifico y para el de-
Bate anterior.

La exposicion se ordena en tres partes que se sinteti-
2an a continuacion:

I Revision de algunos de los supuestos de la teoria y la
practica de la accidén politica de la izquierda latinoameri-
cana.

% Bosquejo de una perspectiva de anilisis que permita dar
cuenta del campo propio de la lucha politica dentro de
la interpretacion global de la evolucién de las sociedades
latincamericanas.

3 Precision de algunos conceptos que pueden ser Gtiles en
este analisis,

1. Revision de supuestos

Si bien es evidente que la mayoria de los grupos y
personas comprometidas en las distintas corrientes de la
Rguierda en A.L. aceptan la necesidad de un anilisis cienti-
fico para fundamentar su praxis, también es cierto que ge-
meralmente esperan el aporte cientifico, principalmente pa-

ra el tratamiento de los aspectos econémico—sociales de la
realidad. Sin embargo, en lo que tiene que ver con la lucha
propiamente politica, con su analisis y explicacién, con los
aspectos de organizacién que implica etc., se confian mis a
intuiciones globales y a la adhesion a alguna de las grandes
corrientes estratégico~tacticas del socialismo revoluciona-
rio. Se trabaja relativamente menos sobre las caracteristicas
especificas del movimiento social y politico en cada pais,
comprendido dentro de su contexto econémico y estructu-
ral. Se toma en cuenta menos la dinimica socio politica,
cuando es precisamente en ella que hay que insertar las
acciones politicas eficaces. Nos parece indispensable alentar
una reflexion mds cientifica de la realidad politica de nues-
tras sociedades, que sepa integrarla en un anilisis cientifico
global, en los condicionamientos objetivos, materiales es-
tructurales, y en la dinimica que los modifica.

Es en esta perspectiva que nos parece importante re-
flexionar sobre alguno de los supuestos en los que se susten-
ta la prictica politica de importantes sectores de la izquier-
da latinoamericana, para ver precisamente como es necesa-

rio superar, modificando y poniendo al dia alguno de esos
supuestos.

Es innecesario recalcar el hecho conocido de la in-
fluencia de la teorfa y la prictica marxista sobre la izquier-
da latinoamericana. De aqui parte un problema que es fun-
damental para plantear en esta reflexion. El anilisis econd-
mico del capitalismo que Marx realiza le permite mostrar no
solo la dinamica de explotacién en la que el sistema se basa,




no solo el tremendo desarrollo de las fuerzas productivas
gue ese sistemna permite y promueve, sino también el hecho
gue él estd condenado a la autodestruccién, Al mismo tiem-
po que el capitalismo desarrolla las fuerzas productivas a un
ivel antes desconocido crea las condiciones para su supera-
ion. Hay una concordancia fundamental entre los mecanis-
nos economicos y los mecanismos politicos de autodestruc-
ion del sistema.

Creo particularmente que una interpretacion simplifi-
ada y débil de este esquema estd al origen de una creencia
& fondo, de un supuesto del que participan varios movi-
nientos de la izquierda revolucionaria latinoamericana y
jue me parece muy discutible por lo menos. Me refiero a la
:sp'cx;mu en la autodestruccion inminente del sistema. Ella

limenta la ligereza o el voluntarismo con el cual se entra en
a accion politica, en la medida en que parecen no importar
Jemasiado los fracasos debido a que la crisis orginica del
jistemna hace irreversible su derrota mas temprano que tar

de.

Cincuenta afios después Lenin enfrentd, sin embargo
una situacion que le obligd a replantear la organizacion de
a lucha politica para avanzar hacia el socialismo. El era
actor en un pais en que el capitalismo distaba de haberse
desarrollado plenamente en el que se precipitan sin embar-
g0, en parte por ello mismo, situaciones de cierta ayuda. Y
todo ello cuando el sistema se transformaba en monopélico
y se internalizaba. En esas condiciones de Rusia en 1917 la
preocupacion leninista por la organizacion politica concre-
tada con mucho sentido de la coyuntura historica encuentra
su oponunidud y prueba su particular eficacia. Se trata de
una modificacion y de un aporte al desarrollo de la concep-
cion original. La crisis orginica del sistema capitalista no
tesulta comportando directamente el triunfo del socialismo
como pensaban los socialdemécratas. Es una minoria ac
tuante, ligada con los nicleos obreros la que toma el poder
y fuerza la modificacion de mecanismos economicos y cul-
turales para hacer posible el avance del socialismo en un
pais que no habia cumplido atn con la etapa capitalista, A
partir de Lenin, de Trrotski y luego de Mao, se incorpora a
la corriente del marxismo revolucionario la tematica del
partido y de la estrategia y tactica revolucionaria como as-

pectos fundamentales.

Actualmente enfrentamos mucho mis en A.L., una
situacion distinta tanto a la que vivio Marx como a la que
tuvo que afrontar Lenin, Estamos en un area dependiente
de un sistema capitalista que, convertido en monopolico y
transformandose sin cesar dentro de esta misma fase, se ha
expandido por el mundo y ha reforzado su caracter interna-
cional. La constitucion del bloque socialista no significa en
¢l momento presente la posibilidad de una solidaridad inter-
nacional con los procesos revolucionarios del tercer mundo
como la que parecia inminente e indispensable en la época
del propio Lenin. AGn mis, el sistema capitalista internacio-
nal se debate ciertamente en crisis estructurales que corres-
ponden a las contradicciones fundamentales que comportan
en su seno. Sin embargo, se han pcrfcgcirnmdo mecanismos
para enfrentar esta crisis, para postergarla, para manejarla.
La destruccion final del sistema no es un acontecimiento
catastrofico final cuya fecha puede ser mas o menos calcula-

da. Es un proceso que ocurrira seguramente al nivel de la
historia mundial pero cuyo curso y cuyas consecuencias
posteriores dependerin precisamente de la fuerza politica y
de los proyectos alternativos gue el movimiento popular y
las organizaciones de izquierda pueden hacer surgir en sus
respectivos paises y regiones. En sintesis, podemos propo-
ner con bastante razonabilidad la hipotesis de que el proce-
so de auto-destruccion del sistema capitalista sigue su curso
al nivel de sus contradicciones estructurales, de su desarro-
llo desigual en el mundo, pero que se revela hoy como un
proceso macro-historico, de largo plazo y con alternativas
de desenlace distintas tanto a nivel mundial como regional.

Mientras tanto los nicleos de poder y las fuerzas sociales
que dirigen y sostienen este sistema internacional muestran
recursos de desarrollo y autodefensa que no pudieron ser
previstos hace cien afios en todas sus formas especificas.

Se ha alcanzado una capacidad de manejo de las crisis
economicas superior a la que se tenia en los afios 10. Por lo
menos en lo inmediato, el fantasma de la guerra nuclear
facilita la coexistencia pacifica entre el llamado bloque so
cialista y el capitalista. Los mecanismos de adormecimiento
ideologico son usados con mas eficacia de lo que habia sido
posible prever. Los mecanismos de represion han alcanzado
un nivel de eficiencia tecnolégica—militar sumamente alto.

Qué significan estos hechos para la opcion politica,
para los esfuerzos de liberacion en América Latina? Este es
el problema que se ha tratado de plantear. Es por esto que
deciamos al principio que el analisis social tiene que tomar
en cuenta la conciencia, la organizacion de las distintas cla
ses y grupos sociales, sus formas de presencia actual en la
lucha politica y las maneras posibles de mejorar el podery
la linea de accion de las organizaciones populares. Es en el
campo de la accion de los grupos sociales y por lo tanto de
acuerdo a su nivel de conciencia, que no es necesarlamente
correspondiente al de su situacion objetiva que se juega la
lucha decisiva por hacer posible a mis corto plazo, un pro
ceso de liberacion en nuestros paises. Y simultineamente se
hace imprescindible tomar en cuenta la situacion objetiva
del proceso econdmico—social capitalista, tal como se da
hoy, en nuestras sociedades dependientes, en el mundo me
tropolitano y en los mecanismos imperialistas, no tal como
se daba en la Inglaterra del siglo pasado, en el imperialismo
expansionista europeo de comienzos del siglo o como ocu-
rria en nuestros paises pero hace 15 anos,

Plantear este proceso de liberacion fuera de las coor-
denadas del movimiento de la base econémico~social, resul-
ta acientifico, voluntarista, de eficacia efimera. Sin embar-
go, caer en el error opuesto de proyectar una crisis organica
a largo plazo como explicacion de los acontecimientos poli
ticos inmediatos y como base para una victoria politica que
no se sustenta en una organizacion de poder efectivamente
eficaz, es también muy grave para la suerte de la lucha
popular y de los esfuerzos de liberacion. En una palabra, los
aspectos culturales, los aspectos proplamente politicos ne-
cesitan ser tomados en cuenta para comprender como es
que el sistema siguen manteniéndose en nuestros pafses y
para plantear sobre bases reales cobmo sera posible sustituir-
lo. En este trabajo, el andlisis de la estructura social, de las
caracteristicas en homogeneidad, en organizacion y en con-

ciencia de distintos sectores sociales es insustituible.
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Solo una reflexién de esta naturaleza podri permitir
insertarnos en el proceso histérico para desarrollar, para
tolaborar en el desarrollo de una accién politica eficaz. No
ereemos exagerar al afirmar que es necesaria una revision
muy profunda para lograr que supuestos insertos en el sub-
consciente politico de la izquierda latinoamericana salgan a
luz y se replanteen.

2. Bosquejo de una perspectiva de analisis.

Se trata de bosquejar una perspectiva de anilisis que
fios permita integrar lo que ocurre en las esferas propiamen-
te politicas dentro de un analisis global e integrado. Vamos
a plantear las siguientes proposiciones:

. Las clases sociales no son necesariamente actores histori-
cos conscientes ni por tanto coherentes de los distintos
planos de su accion.

« La pertenencia a una clase y a sus posiciones fija limites

en su comportamiento a los grupos sociales en los distin-

tos planos de su accion colectiva.

La politica del estado encierra siempre un proyecto de

organizacion economica que implica a su vez una eleccién

entre los intereses distintos de las clases sociales.

Comentaremos en conjunto estas tres proposiciones.

Es precisamente una caracteristica de la sociedad ac-
tal que los fenémenos bisicos de los intereses econémicos
tontradictorios entre propietarios y trabajadores, que las
formas de opresion se oculten a través de mecanismos que
legitiman tales situaciones. Las creencias de culturas tradi-
tionales propias a regiones con escasa penetracion capitalis-
ta como la nuestra, favorecen alin mis este proceso. Final-
mente la forma de organizacion del Estado facilita el agru-
pamiento de los grupos de propietarios mientras que hace
muy dificil laconsolidacion de grupos de trabajadores y el
teconocimiento por los distintos grupos entre ellos de sus
intereses comunes. Como consecuencia, la coherencia en la
sccion de las clases sociales es mucho mayor en los grupos
gominantes, mucho mds débil en los grupos medios y mu-
¢ho mis atin en las clases populares.

Sin embargo, la ocupacién de un determinado lugar
e la actividad econdmico—social, la relacién con la produc-
gon y la actividad economica, fijan limites y explican las
gancteristicas del comportamiento de todos los grupos so-
gidles, Hay una experiencia social propia a cada tipo de
tbajo. Hay sobre todo consecuencias objetivas diferentes,
segin el lugar que se ocupa en el proceso econdmico social
gue se desprenden de tal o cual comportamiento del Esta-
do. Es decir, hablando mis especificamente de lo politico,
s acciones basicas de un gobierno afectan de una manera
distinta a los grandes conjuntos sociales y fijan entonces
limites de variacion que repercutirin sobre el comporta-
miento consciente y concreto con mis o menos elasticidad.

Una politica econémica de conjunto supone una deci-
300 sobre el sistema de propiedad, sobre la distribucién del
ingreso, sobre los montos de inversién, sobre su destino,
sobre el desarrollo de tal o cual sector econémico, sobre las
posibilidades de tal o cual politica social. Pretender que un
goblerno animado por la mejor buena voluntad podri satis-

n

facer de una manera aritméticamente idéntica a todos los
sectores sociales, es imposible. Hay una eleccion objetiva de
politica a través de la cual se expresa una preferencia por
permitir el desarrollo de relaciones favorables a tal o cual
clase social. Concretamente, una politica economica capita-
lista, muy variable ¢n sus planes concretos, descansa sin
embargo, por ejemplo, sobre la defensa de relaciones de
trabajo basadas en la propiedad privada que significan “des-
de el comienzo™ una ventaja objetiva para los propietarios y
una desventaja para los asalariados.

Por ello es imprescindible analizar el cardcter de clase
de tal o cual programa politico sin que se confunda inme-
diatamente esta constatacion objetiva con la intencién y la
conciencia de los grupos que implementan o que sufren esta
politica que no son necesariamente idénticos. En este cam-
po del anilisis en que entrecruzamos comportamientos y
decisiones politicas con la dinimica econémica material, es
en el que podemos apreciar también la viabilidad de tal o
cual proyecto politico. En la fase actual del capitalismo
monopolico de grandes conglomerados, son posibles en ca-
da uno de nuestros paises distintas politicas dentro de una
ruptura en el sistema. Sin embargo, no por ser ellas en
altima instancia pro-capitalistas son “mds o menos lo mis-
mo”. Su diferencia expresa las caracteristicas distintas en
base econdmica, en estructura social y en lucha politica en
cada lugar y momento. Determinadas politicas comportan
ademis contradicciones objetivas mas alld a veces de la vo-
luntad o de la lucidez de sus conductores.

En suma, esta indispensable vinculacion entre anilisis
econdmico y politico, no puede ser confusion o sustitucién
de uno por otro. El descubrimiento de una racionalidad
economica, no es de por si el hallazgo de la intencionalidad
politica correspondiente, asi- como la declaracién politica
de intenciones no comporta necesariamente su materializa-
cion en decisiones coherentes.

Es necesario distinguir, por otra parte, los grados de
conciencia y organizacion a los que van llegando los distin-
tos grupos sociales. Es, por ejemplo mis ripida la concien-
cia de una identidad de intereses entre las gentes que desa-
rrollan la misma actividad econdmica, que una conciencia
mds amplia de grupos que aitn compartiendo la condicién
de trabajadores se dedican a distintas ramas. Esto es vilido
aln para los grupos propietarios aunque en menor medida.
Aqui lo importantes es sefialar que una conciencia politica
significa compartir un proyecto global para la sociedad en
general. Seghn esto los grupos dominantes tienen no sola-
mente una conciencia de sus intereses econdomicos y un
proyecto para defenderlos, sino también una propuesta glo-
bal de un tipo de organizacion social en la cual se satisfacen
incluso algunas de las reivindicaciones de las clases sociales
dominadas. Un proyecto politico dentro de las sociedades
modernas es un proyecto para el conjunto. Lo importante
es definir quién lo elabora, sobre qué bases econémico-so-
ciales y de poder se plantea este proyecto.

En las sociedades capitalistas modernas se estableci
desde el principio un campo especifico de la accién politica
en el cual se supone que todos los miembros de la sociedad,




convertidos en ciudadanos juegan con igualdad. Este campo
se objetiva en la organizacion institucional del Estado que
aparece como el rector, ¢l empresario, el representante de la
sociedad global. Aqui termina de fundamentarse lo que es-
tabamos sefialando en el punto anterior. Hay no sélo una
ideologia en la que se sustenta el caricter pretendidamente
universalista de lo politico, sino también una organizacién
institucional en la que este caricter se expresa a través de
mecanismos administrativos y de coercion, que son puestos
a disposicion de quienes asumen este rol de direccién politi-
ca. Ahora bien, la constitucion de este campo propio de la
accion politica justificado ideologicamente, implementado
#n una organizacion y el cual objetivamente debe cumplir
con una funcion de direccion global, supone la constitucién
de un campo especifico de relaciones y de conflictos entre
grupos sociales, La lucha contra la explotacién no es necesa-

riamente aiin una lucha politica si no significa un enfrenta-

miento: entre movimientos con real acceso a ese campo, es
decir entre movimientos o grupos que tengan la capacidad
de asumir la direccion del Estado,

La lucha politica es una lucha por el ¢l poder del
Estado y supone entonces organizacion y relaciones entre
clases y grupos que no son necesariamente las mismas que
ocurren entre ellas, en otros campos de la actividad social.
Y es en este campo de la lucha politica donde, por las
caracteristicas especificas antes sefaladas, se juega la direc-
cion global de la sociedad y por lo tanto es aqui donde se
juega la posibilidad de desarrollar un proceso de liberacién
para el conjunto de la sociedad.

El anilisis de la crisis orginica del capitalismo interna-
cional, el andlisis de la explotacién que comporta una poli-
tica determinada, la condena moral de la opresion del siste-
ma capitalista, son elementos importantes para la definicion
de una posicion politica intelectual, pero no son atin nece-
sarlamente un sustento objetivo para una accion politica.

o constituyen de por si una alternativa de poder. Los
términos de la lucha politica no son otros que los que estin
uestos objetivamente alli por el comportamiento, la con-
iencia y la organizacién que tienen las distintas fuerzas
sociales, las distintas clases sociales que logran expresarse de
algin modo en el campo politico.

3. Algunos conceptos para un analisis
g
que integre los conceptos politicos.

Resulta importante determinar si la fraccion de clase
que tiene el predominio en el nivel econdomico, es decir la
propietaria de las unidades productivas mds evolucionadas
del sistema: ejemplo: el capital monopdlico norteamerica-
no, actualmente, tiene también la hegemonia en la accidn
politica nacional de nuestros Estados. No se trata aqui de
saber si fija o no los marcos estructurales, es obvio que estos
marcos los fija si, por la misma estructura global del siste-
ma. La pregunta en este caso es mas especifica. La politica
de los gobiernos corresponde con los proyectos inmediatos
del capital monopolico americano, por ejemplo ;el predo-
minio economico se convierte entonces en hegemonia poli-
tica? Se trata aqui del problema de saber qué grupo propie-
tario internacional, nacional o sector intermedio define los
términos principales de la acgion politica de los gobiernos.

Es necesario establecer igualmente cuiles son los acto-
res directos ¢ inmediatos de esta politica hegeménica y cé-
mo son sus relaciones con los grupos bisicos que represen-
tan; incluso cuando la representacion es muy estrecha, se da
generalmente una division del trabajo entre elites econémi
cas y personal politico que abre la posibilidad de algunos
conflictos o diferencias secundarias que asf mismo es conye-
niente tomar en cuenta.

Es necesario ver como la politica economica que esta
siendo implementada y en general la politica global de los
gobiernos logra apoyo no tinicamente en las clases propieta-
rias, sino también en las clases medias y los sectores popula-
res, a través de qué mecanismo se produce esto; cuil esha
dosis de aceptacion de esta politica hegemonica, en qué
medida los grupos medios y populares ven representados sus
intereses en ellos. En los casos en que la politica de un
gobierno responde a una presencia de distintas clases y fuer-
zas sociales unidas contradictoriamente en un mismo movi-
miento, es muy importante ver qué grupo social, cual esel
rol de los otros intereses. Qué posibilidades de juego existen
al interior del movimiento dentro de estas distintas tenden:

cias,

Es necesario'diferenciar qué clases sociales presentesa
nivel economico—social dentro de la estrucrura general de
un pais estan actuando politicamente. Para expresar esta
accion algunos analistas han acufado el término de fuerzas
sociales. Seglin ellos, algunas clases sociales, el cam pesinado
en relaciones pre—capitalistas, por ejemplo, a nivel econé-
mico—social atn hoy en algunos paises una fuerza muy
importante, no seria sin embargo una fuerza social si no
interviene en el plano politico de una manera importante. Y
en sentido inverso sera entonces necesario establecer la rels
cion como ya se ha indicado en los puntos anteriores, entre
movimientos o partidos politicos y los intereses basicos de
clase que expresan.

Para terminar con estas proposiciones y conceptos
que se refieren a aspectos digamos menos coyunturales del
proceso politico, es conveniente diferenciar si se estd en una
situacion de vigencia hegemonica estable, es decir de funcio-
namiento de un proyecto politico—economico que se man-
tiene mads alli de la sucesion de gobiernos y que correspon-
de entonces con la dinimica global del sistema capitalis
ta—imperialista o si se esta en una situacion de crisis de
hegemonia en la que se esti produciendo una transicion en
la organizacion econdomico—social. En ese caso los grupos
economicos que corresponden con la fase en ascenso, pue
den no haber adquirido atin la fuerza de imponer sus térmi
nos politicos sobre las otras clases propietarias y sobre la
sociedad en su conjunto. Es aqui donde se sitha la afirms
cion muy conocida de una crisis hegemonica de las burgue
sias nacionales hacia principios de la década del 60. Ell,
habria llevado a un cambio politico a través de la impost
cion de Estados fuertes, basados en el poder militar que
habrian implementado, en la mayoria de los casos, las poli:
ticas necesarias a la nueva fase de control monopélico direc:
to de la industrializacion latinoamericana. Politica que los
representantes de estas burguesias nacionales no deseaban o
no eran capaces de implementar.
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De todo lo anterior se desprende la necesidad de dife-
rencias entre las contradicciones a nivel econdmico, visibles
3l analisis cientifico objetivo y el pasaje de esas contradic-
glones al nivel de la conciencia de los grupos y de su accién
politica. Precisamente entonces la clase de la accién politica
$era partiendo de una determinacion objetiva de esas con-
tradicciones en curso a nivel economico, precisar las formas
de accibn que hagan pasar a nivel politico una conciencia de
lnteres comtn a un conjunto de los sectores dominados y
segundo que conviertan a través de la accién politica en
hegemonicos a estos sectores dominados. A partir de su
poder politico, a partir de la accion del Estado, ellos podran
transformar entonces las bases econdmicas del sistema y
tevertiz el fundamento mismo de la situacién que los mante
nia dominados.

La determinacion del proyecto politico en base a una
propuesta de las contradicciones principales dentro de las
ehles ¢l se plantea, requiere en consecuencia una lucidez
politica para poder proponer un conflicto con fuerzas que
tengan un minimo de posibilidades de victoria.

Tomando en cuenta el movimiento economico y poli
BEo en América Latina sera necesario precisar asi cual de
108 dos términos de las contradicciones, tanto principal co-
mo inmediata a nivel politico se hallan en la ofensiva. Y
stan poniendo los términos de la situacién. En base a esto
serd posible desarrollar una estrategia y una tactica eficaz.

Finalmente, serd necesario establecer las correlaciones
88 fuerzas entre los distintos actores politicos directos ¢
inmediatos para, dentro de los términos objetivos plantea
dos por esta situacion, implementar las tacticas que permi-
i una mayor acumulacion de poder por parte de aquel o

aquellos actores que sean expresion politica licida de las
clases populares. En algunas circunstancias de lo que se tra-
tara es incluso de promover el surgimiento de tales actores o
corrientes pu!l‘(i(.x\ clasistas.

La muy apretada sintesis de los conceptos que se
plantearon en la exposicion no pretende ser un esquema
necesariamente ordenado ni mucho menos rigido y obliga-
torio para el anilisis politico. Lo que hemos tratado es de
concretar una perspectiva trabajada en el punto segundo
que nos permita analizar la dinimica social, no analizar tini-
camente la gruesa y orginica contradiccion entre capitalis-
tas y proletarios a nivel abstracto e histéricamente indife-
renciado, sino que nos permita situar los términos de la
lucha social concreta en cada pais, en el momento actual
entre las fuerzas que efectivamente estin jugando el juego.
Como se ha dicho antes. pensamos que es solo asi, en esta
ligazén entre anilisis econdmico y analisis politico, en esta
reflexion critica sobre las caracteristicas actuales de la evo-
lucion economica y politica de nuestro continente que se
podra sinsertar una accion politica eficaz. No se olvide que
los conceptos dados han tenido entonces un valor puramen-
te instrumental para la discusion en grupos y que en esta
sintesis han sido esquematizados atin mis de lo que fueron
en la exposicion oral.

Nota: Entre los distintos textos y autores que han sido, junto con 1a
propia experiencia, materia prima de esta reflexion, debo se-
falar especialmente a Antonio Gramsci y a su texto “Notas
sobre Macchiavelo, la politica y el Estado moderno.”
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CUADERNO: MORAL CRISTIANA EN LATINOAMERICA

Introduccion

Cuaderno

LA REDACCION

Hablar de teologia latinoamericana se convierte muchas vecss
en un slogan vacfo, Unas cuantas palabras de moda, sin la pregunta
imprescindible sobre si se trata realmente de una teologfa cristiana,

Al presentar estos articulos lo hacemos con la conviccibn de
estar ofeciendo auténtica teologia cristiana y auténtica teologia lati
noamericana,

Se ha preguntado muchas veces en nuestro continente cudl &
el aporte cristiano especifico al cambio social y al proceso revolucic-
nario que exige la situacion palmariamente injusta del desorden ests
blecido. La dificultad consiste en que con relacién a anélisis, estrate
gias y tacticas sociopoliticas obviamente la palabra prioritaria corres
ponde a las ciencias sociales. Creemos que tal aporte especifico no es
otro que Cristo, en cuanto nos acompaiia, nos impulss y nos llamaa
su seguimiento en nuestra situacion latinoamericana, que también la
pertenece, Hablar de moral cristiana en latinoamérica es referirnosa
este acompanamiento, este impulso y este seguimiento. El articulo
de Jon Sobrino se orienta en esta perspectiva.

Una moral tan centrada en las realidades sociopoliticas, ino
serd un horizontalismo que reduce 1a dimension teologal del cristia
nismo? Es ésta una pregunta que —como preocupacidn auténticao
como autodefensa ante el compromiso~— se presenta en muchos cris-
tianos del continente, Enrique Dussel, muestra que en nuestra situs-
cion —que por lo demds es semejante a las situaciones biblicas fun
damentales— el acceso al verdadero Dios, el Otro que nos interpelay
no es manipulable, pasa necesariamente por el compromiso con &
pobre. Y muestra mds todavia: que este acceso al absolutaments
Otro, es el aparte continuamente critico que impedira que los proce
sos revolucionarios se cierren en si mismos contrarrevoly-
cionariamente. La moral latinoamericana no sélo no implica un hari
zontalismo reduccionista, sino que abre a una tan radical experiencia
de Dios que Dussel apenas puede evocer aludiendo a las expresiones
de los grandes misticos de la tradicion cristiana. El lenguaje técnico
y filosbfico del articulo —necesario por tratarse de una fundaments-
cibn polémica y metddica— creemos que no dificults, aun para log
no iniciados, la captacion de un pensamiento que es muy sencilloy
profundo en sus lineas basicas.

El articulo de Sergio Cobo sobre Is conversién cristiana hoy,
podria servir de una buena introduccién pedagdgica y bastante con-
creta a esa aventura maravillosa de irnos convirtiendo en verdaderos
cristianos dentro de nuestra situacion latinoamericana. Tarea inter
minable, exigente @ imprevisible. Pero cuyas lineas basicas se delf-
nean cuando el evangelio trata de ser vivido en nuestra situacidn,
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CRISTOLOGIA Y EL SEGUIMIENTO

LA FE DE JESUS —=RELEVANCIA PARA LA

JON SOBRINO, S.J.

La teologia de la liberacion ha revalorizado la
figura del Jests historico dentro de la teologia. Con
ello se pretende superar una concepcion bastante
abstracta, y por ello manipulable, de Cristo Y, posi-
tivamente, fundamentar la existencia cristiana en el
seguimiento de ese Jestis histérico.

Lo que intenta la teologia de la liberacion no
es solo suprimir la sensacion de mitologia en la
cristologia y separar de ese modo indirectamente la
moral cristiana de Jes(s, sino un enfoque que histo-
rice real y operativamente |a figura de Jesus. ‘‘Hay
que dar un paso a un logos historico sin el que todo
logos es meramente especulativo e idealista”. (1) Se
presupone que en la historizacion real de Jestis se
descubre su mds profunda dimension de ser el Hijo
y se descubre ademads lo que ha de ser la mas pro-
funda dimensién de aquellos a quienes *'no se aver-
guenza de llamarles hermanos'' (Heb 2, 11).

Un modo concreto y eficaz de recobrar la
verdadera historicidad de Jes(s creemos que consis-
te en reflexionar algo que ha sido generalmente
descuidado y que representa sin embargo lo mas
profundo de su persona: su fe. “Jesis fue un ex-
traordinario creyente y tuvo fe. La fe fue el modo
de existir de Jests'. (2) Evidentemente no se trata
de introducir un nuevo concepto, como el con-
cepto de fe, para historizar nominalistamente la fi-
gura de Jesis. Se trata de concebir al Jes(s histori-
co como “la historia de Jes(s", y mds en concreto
como “la historia de su fe"'

Para mostrar el significado de describir al Je-
sus historico desde su fe hagamos algunas anota-
ciones previas:

1. Aunque la "fe de Jesds”, incluso como
formulacion explicita, tiene raices en el Nuevo
Testamento y en la historia de Ia teologia moderna,
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(3) hoy resulta todavia novedosa y en gran parte
chocante. Es pues una expresion polémica. Pero
precisamente en cuanto polémica puede servir efi-
cazmente para romper la inercia de un pensamiento
mas bien mitico sobre Jesis o de un pensamiento
que se contenta con repetir abstractamente "'la hu-
manidad’' de Jests sin llegar a las mas profundas
raices de su ser hombre y de su ser Hijo.

Que la formula es polémica puede despren-
derse de la refutacion cldsica que hace Sto. Tomas
de la posibilidad de que Jesus tuviese fe, y que de
una u otra forma sigue actuante en nuestro dias.
“E| objeto de la fe es la esencia divina no vista.
Pero el habito de la virtud, como cualquier otro,
recibe su especie del objeto. Y por lo tanto si se
excluye que la presencia divina no es vista, se ex-
cluye la razon de la fe. Pero Cristo en el primer
instante de su concepcion vio plenamente a
Dios. .. Por lo que en él no pudo haber fe''. (4)
Esta declaracion de Sto. Tomas ha estado influyen-
do en la teologia y en la historia de la fe normal de
los cristianos. Lo verdaderamente polémico aparece
al observar la obviedad con que Sto. Tomas afirma
que Jests no pudo tener fe. Es una declaracion de
principio ¥ no solo de facto, es decir, constituye un
horizonte Gltimo de comprension de Jesds, aunque
no reflejo y por ello mas peligroso.

La “fe de Jesus' es una expresion polémica
sobre todo porque atafe a aquella dimension de
Jestis en la cual espontaneamente se presupone su
radical diferencia con los demas hombres: la di-
mension teologica. Es evidente que en la reflexion
sobre Jes(s de los Gltimos anos se ha hecho gran
hincapié en recobrar la humanidad de Jesus, pero
esa reflexion se ha detenido normalmente ante |a
concepcion teologica de humanidad, es decir, en su
relacién con Dios y con el reino de Dios. Se ha

intentado desarrollar la humanidad de Jesis en su
dimension individual, social e incluso politica, ha-
ciéndole en todo ello solidario con los hombres,
pero no se ha reflexionado tanto sobre su solidari-
dad en lo teoldgico, en su fe. Normalmente ha esta-
do influyendo la repeticion irreflexiva del Concilio
de Calcedonia segun el cual en Jesis coexisten la
divinidad y la humanidad; el hablar de “fe de Je-
sas'’ por lo tanto se ha sentido como un cuerpo
extrafio en el esquema divinidad—humanidad, sin
considerar que lejos de excluirse divinidad y fe, la
fe de Jes(s es aquello que nos proporciona la clave
para comprender en qué consiste su divinidad con-
creta.

2. La expresion “‘fe de Jesus" no pretende
ser solo polémica, sino también esclarecedora. Pre-
tende resumir el movimiento que ha sequido la cris-
tologia en los Gltimos afios. Este movimiento, mas
evidente en la teologia catolica que en la protestan-
te, lo podemos reducir a los siguientes pasos:

1 Una cristologia dogmdtica, basada en el

Concilio de Calcedonia, que es considerado como
punto final de la reflexion sobre Cristo, aun cuan-
do necesite de sucesivas reinterpretaciones. La ne-
cesidad vista de reinterpretar la formula de Calce-
donia no cambia sustancialmente el enfoque de la
cristologia mientras se presuponga que en esa for-
mula se ha dicho lo mas profundo de Jesds. (5)

Esa forma de hacer cristologia ha entrado en
crisis por dos tipos de razones: de método y de
contenido. Por razones de método se ha hecho no-
tar la unilateralidad de los conceptos ahi expresa-
dos, provenientes de una filosofia, la griega. Mas
importante es la dificultad metodologica expresada
en la siguiente observacion: la formula de Calcedo-
nia expresa la realidad de Jesus en conceptos—Ii-
mite como divinidad, humanidad, unién personal
de dos naturalezas, los cuales no son ni pueden ser
intuidos en si mismos, sino juntamente con el ca-
mino que ha llevado a conocerlos. (6) Pero ese ca-
mino tiene su origen en la Escritura. De ahi que el
enfoque dogmatico requiera esencialmente su vuel-
ta a la Escritura. Dicho de otra forma, la formula
de Calcedonia es un avance en la cristologia, en
cuanto es lefda como regreso a su fuente historica.

(7)

A estas razones de método se afaden otras de
contenido, que vamos a reducir a dos. En primer
lugar en la formula se presuponen conceptos que
precisamente desde Jesus no se pueden presuponer:
que es ser Dios y qué es ser hombre. Es decir, no se
puede propiamenté explicar la figura de Jesus a
partir de conceptos supuestamente ya conocidos
previamente a Jesus, puesto que lo que viene a
cuestionar Jesus es la comprension de Dios y del
hombre. ' Divinidad'’ y ‘‘humanidad’’ pueden servir
como definiciones nominales para romper de algu-
na manera el circulo hermenéutico, pero no como
definiciones reales ya conocidas para entender a
Jesis; el movimiento debe ser mas bien el contra-
rio. La segunda razon de contenido es importante
como veremos, aun cuando a primera vista pueda
parecer una cuestion mds bien tedrica: en la formu
la dogmatica aparece una identificacion de Jess
con el Logos, pero no aparece lo que en la Escritu-
ra es esencial a Jesus, su relacionalidad con respec-
to al Padre. (8)

2 Ante esta concepcion de la cristologia se
ha reaccionado de diversas maneras, tratando en
general de volver a los datos de la Escritura. Este
nuevo enfoque sin embargo tiene los siguientes in-
convenientes. Las cristologias biblicas de los *'titu-
los” son en el fondo cristologias dogmaticas, es
decir, tratan de comprender a Cristo a partir de
conceptos universales explicativos (logos, sefior, Hi-
jo de Dios, etc.). (9) Las cristologias de la ""doc-
trina de Jes(s" separan sus palabras de su historia.
(10) Las cristologias de la resurreccion separan el
final de la vida de Jesus de su proceso historico, de
modo que el hecho fundamental es que Cristo ha
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resucitado, pero no aparece tan claramente quién
s ese Cristo''. Las cristologias existencialistas ha-
blan de Jesis como acontecimiento predicado que
pone al hombre en situacién de decision, pero ade-
mas de incurrir en el conocido individualismo tra-
ducen su historia concreta por el acontecimiento
escatologico de su cruz y resurreccion.

Todas estas cristologias tienen de comdn que
ignoran o parcializan la historia de Jests. Es cierto
Que se puede observar un movimiento que de al-
guna forma desemboca o toma mas en cuenta la
vida de Jests: de una cristologia dogmatica a una
cristologia biblica, pero ese movimiento no ha sido
llevado hasta el fin.

3 En este contexto se comprende como
reaccion el avance hacia una cristologia del Jesqs
nistorico. Esta en principio es un rechazo de todo
logos abstracto e idealista, de todo logos mera-
mente doctrinal o meramente personalista. En prin-
cipio quiere ser la afirmacion de un logos histérico.
En este sentido se desarrollan hoy las cristologias
basadas en el Jests histérico. La historia se con-
sidera mas abarcadora que la idea o que la pura
experiencia personal, y por ello el enfoque de Jesis
debe ser histérico.

Este enfoque supone un claro avance sobre
los anteriores, pero puede quedarse en medio cami-
Nno por dos razones. En primer lugar se puede con-
vertir de nuevo en una concepcion epifanica y no
historica de Jests. Ciertamente Jests no seria ya la
revelacion de una idea, pero se podria convertir en
revelacion a través de una .accién histérica pero
dislada, separada del movimiento historico total re-
velador. De este modo se podria generalizar la his-
lorla de JesGs subsumiéndola bajo algln aspecto
formal, aun cuando para ello hubiera bases histori-
€3s. Asi se podria hablar de Jesis como orante o
profético, cosas ambas ciertas, pero que no consi-
deran la historia de su oracién o de su profecia.

El segundo peligro es el de la selectividad.
(12) Se puede organizar la historia de Jesus no a
partir de su misma historia, sino a partir de una
idea que después se encuentra reflejada en su histo-
fla. Se sistematizan los datos historicos que sean de
interés, pero en esa sistematizacion existe el grave
peligro de destruir la historia concreta en la que
¥an apareciendo tales datos. Por poner dos ejem-
plos de indole distinta, se podria considerar la his-
loria de Jesis a partir de todos los datos historicos
qué apuntan a la “liberacion’; de este modo se
privilegiaria el anuncio del reino de Dios, su denun-
¢ profética, su cierta afinidad al movimiento celo-
13, su condena del culto y de la religion alienantes,
I3 resurreccion como paradigma utépico de libera-
gion, etc. Por otra parte se podria organizar la his-
toria de Jes(s a partir de su “oracion”, de su predi-
tacion de la bondad, providencia, compasion de
Dios, su entrega confiada a Dios, etc. Todos los
datos de ambos ejemplos pueden ser verificados en
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el JesGs historico. La selectividad de los datos no
falsea necesariamente esos datos en cuanto datos
de la vida de Jesus, pero queda en pie la pregunta si
la organizacion selectiva de ellos reproduce Ia histo-
ria de Jes(s.

Una consideracién “puntual” de los hechos
histéricos de Jests por lo tanto hace recobrar los
rasgos histéricos de Jesiis, pero no necesariamente
su historia. Quizds podemos aclarar esto con algu-
nos ejemplos. Jests menciona a Dios desde el prin-
cipio de su vida (Mc 1, 14) hasta el final (Mc 15,
34). Pero surge aquf la pregunta si JesGs compren-
dié bajo la expresion “Dios" lo mismo al principio
o al final de su existencia historica. Lo que quere-
mos afirmar entonces es que lo importante no es
solo constatar histéricamente que Jesus tuviese una
determinada concepcién de Dios en un determina-
do momento, sino la historia concreta de esa con-
cepcion de Dios. Y lo mismo puediese decirse de
otros rasgos historicos de Jesds, su concepcion de
su actividad liberadora (cfr. Lc 4, 16—19 al co-
mienzo de su vida, y Mc 14, 24 al final), su exigen-
cia de seguimiento (cfr. Mc 6, 7—11 y Mc 8, 34). El
problema no consiste evidentemente en elegir o
simplemente yuxtaponer o armonizar los diversos
pasajes, sino en relacionarlos historicamente, es de-
cir, en ver a JesUs en su proceso historico de desa-
rrollo y de cambio.

Un modo parcializante, epifanico o selectivo
de reflexionar sobre el Jesiis histérico supone un
estudio atomizado de la historia de Jests. Lo que
hay que recobrar es la totalidad del Jesis historico,
que no es Ia suma de sus acciones y actitudes histo-
ricas, sino esas acciones y actitudes en cuanto apa-
recen organizadas en su historia. El *'Jesis histori-
co" entonces no es otra cosa que “la historia de
Jesas'',

Para comprender la historia de Jests como la
revelacion del Jesds histérico proponemos los si-
guientes criterios indicativos. (a) Toda accion hu-
mana histérica, en lo que tiene de positiva, esta
guiada por algunos valores que en su generalidad
primera se aceptan como buenos (el amor, la justi-
cia, la fraternidad, la confianza en Dios, etc.). Pero
esos valores en cuanto hay que desarrollarlos en
una situacion determinada necesitan de una concre-
cion, de tal manera que si permanecen en su prime-
ra generalidad se desvirtian o incluso pueden con-
vertirse en lo contrario. Por lo tanto a un movi-
miento histérico de una persona le compete la con-
crecion de aquellos valores que pusieron en marcha
el mismo movimiento histérico. (b) A todo movi-
miento histérico le compete el cambio y la conflic-
tividad, de modo que la concrecion historica se da
dialécticamente en presencia y oposicion de lo ne-
gativo, que se presenta como aquello que hay que
superar. De ahi que al sujeto histérico le pertenece
el cambio y la conversion. (c) En el proceso histori-




co se da una dialéctica entre hacer la realidad y
hacerse del sujeto.

4 A partir de todas las consideraciones he-
chas podemos comprender el sentido de un estudio
de “la fe de Jes(s”. No se trata en principio de
considerar un dato mas del Jesus historico, sino de
recobrar teolégicamente su totalidad histérica. Se
trata de recobrar la historia de Jesus precisamente
desde aquello mds profundo suyo, su fe, es decir,
en aquello en que confluye el movimiento historico
segln los tres criterios anotados anteriormente. En
un sentido también pudiera focalizarse lo mas pro-
fundo de Jesus desde la historia de su esperanza o
de su amor. Si elegimos la fe no es ciertamente en
oposicion a esas dos dimensiones, pues mas bien las
integra, sino porque es el concepto clave del AT,
desde el cual se comprende el mismo Jesus.

3. Hagamos una ultima aclaracién para com-
prender el interés que nos mueve a analizar la histo-
ria de la fe de Jess. Una cosa es constatar que
Jeshs tuvo fe y otra la optica desde la cual se cons-
tata. Para hacer ver la optica latinoamericana desde
la cual cobra relevancia la fe de Jesis podemos
compararla con otras Opticas.

Urs von Balthasar ha tenido indudablemente
el gran meérito de llamar la atencion sobre el tema
de la fe de Jes(s rompiendo el silencio en el campo
catolico. La importancia del tema consistié en mos-
trar el caracter relacional de Jesis hacia Dios, en
cuya relacion se plenifica totalmente su existencia.
“La fidelidad de todo el Hijo del Hombre al Padre,
su naturaleza, su amor, su voluntad y sus manda-
mientos a todos los deseos e inclinaciones propios.
El perseverar imperturbablemente en esa voluntad,
suceda lo que suceda. Y, sobre todo, el dejar que
sea el Padre el que disponga, el no querer saber
nada de antemano, el no anticipar la hora''. (13)

W. Thusing ha reincorporado muy reciente-
mente la fe de Jesus en la cristologia como dato
fundamental sistematico. El significado sistematico
de ese tema central aparece en que ‘‘la orientacion,
tan decisiva soteriolégicamente, del resucitado ha-
cia Dios (la “linea ascendente del teocentrismo'’)
esta fundamentada en la vida terrena de Jesus'.
(14) Tiene también consecuencias para la eclesiolo-
gia: la comunidad la constituye la “fe' en union
con este unico creyente; y para la escatologia, en
cuanto que Jesas es el modelo de la Iinea ascenden-
te del hacia Dios. La nocion de fe de Jess organiza
los temas de toda la teologia. (15).

Estos autores recalcan novedosamente la rela-
cionalidad de Jesus con respecto al Padre, en lo que
constituye formalmente su fe, pero ignoran gene-
ralmente la relacionalidad de Jests con respecto al
reino del Padre y también la historia concreta de
esa relacionalidad, es decir, la historia de |a fe.

El interés de una teologia latinoamericana
por la fe de Jesus no puede ignorar estos nuevos
enfoques, pero la formalidad bajo la cual se captan
estos aspectos creemos que es distinta. (16) En pri-
mer lugar, mas que de la fe de Jesus, en oposicion a
una posible incredulidad, esta interesada en la his
toria de esa fe, pues en esa historia ve un paralelis
mo con la situacion real del creyente, El problema
de éste no consiste en elegir entre fe e incredulidad
(problema mas tipicamente europeo), sino en la
problematica del paso de una fe heredada abstracta
a una nueva fe liberadora. En segundo lugar, se
recalca la conflictividad de |a fe de Jesus a partir de
la experiencia de conflictividad, como dato funda-
mental de la experiencia de la historia. Es la expe
riencia de la fe como victoria, que no se da de una
vez para siempre, ni siquiera como ‘‘perseverancia
en la fe", sino como un recobrar la fe en presencia
de aquello que la cuestiona mads profundamente: el
pecado generalizado. Por Ultimo el aspecto relacio-
nal de la fe de Jesis es visto no sélo con respecto a
Dios, sino al reino de Dios. La historia de la fe de
Jesus no es entonces solo la historia de su subjetivi-
dad, sino la historia de su subjetividad situada en
un mundo de pecado que hay que transformar. El
analisis de la situacion se hace entonces fundamen-
tal para comprender la fe de Jests. No se trata sola
de comprender como Jesls se va haciendo él mis-
mo en su subjetividad, sino la relacion de ese hacer-
se el mismo y hacer el reino.

A. FEDE JESUS Y CRISTOLOGIA
I. La expresion ‘“fe de Jesus'' en el NT,

En el NT en general y al nivel del lenguaje no
se usan expresiones como ‘‘fe de Jesus', "“Jesis
creyente", etc. Una de las razones parece ser que al
usar el lenguaje de '‘fe'" para describir la existencia
del cristiano normal no apareceria la plenitud de la
existencia de Jesus describiéndola en el mismo len-
guaje que describia existencias parciales y no pleni
ficadas. Otra razén mas fundamental es que la fe de
los cristianos incluye en su contenido ya al mismo
Jests. En un sentido Jesls cobra una absolutez a la
cual solo se le corresponde con fe. De esta forma
mads que de l|a fe de Jesas el NT habla en general de
la fe en Jesus.

Sin embargo existen dos pasajes en el NT en
los cuales aun terminoldgicamente se habla de la fe
de Jesls:

Mec 9, 23: "Jesus le dijo (al padre del endemoniado
epiléptico): ‘‘qué es eso de si puedes! Todo es
posible al que cree"’.

Heb 12, 2: "Fijos los ojos en Jesus, el que iniciay
consuma la fe''.
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l. El pasaje de Mc es interpretado en general
cristologicamente, es decir, aplicado al mismo Je-
sus (17); él es el que cree con fe ilimitada. Lo
primero que hay que recalcar es que el mismo Jests
0 por lo menos Marcos no tuvo dificultad de adju-
dicar a Jesis fe. La fe aparece aqui como un modo
de existencia con respecto a Dios en la linea del
AT. Fe es confianza en Dios, es decir, existencia a
partir de otro, en quien se encuentra sentido y se-
guridad para la propia existencia. En este sentido,
aunque no terminolégicamente, si en la realidad la
existencia de Jes(s es en los sindpticos una existen-
cia de fe, que aparece mds claramente en la oracién
de Jesiis, en el trato familiar de Jests con Dios
expresado en el apelativo “abba’.

También aparece, aun cuando de nuevo no
terminologicamente, la fe como fidelidad, es decir,
la fe que se concreta como confianza en cuanto
perseverante. La existencia de Jesls en relacion a
Dios no aparece idealistamente sino en la necesidad
de perseverar en la fe, como aparece prototipica-
mente en la oracion del huerto. (18)

La explicacion real de lo que en Mc 9, 23 se
afirma terminolégicamente seria todo su evangelio.
Evidentemente no podemos ahora llevar a cabo esa
larea, aun cuando mas adelante volveremos a la
historia real de Jesus, pero si queremos hacer una
importante observacién: no pretendemos deducir
la “fe" de Jestis de un analisis puntual de este u
otro versiculo, pues entonces caerfamos en la posi-
¢ion antes criticada de una consideracion puntual
de la historia de Jesus, y seria ademds el modo mas
sutil de ignorar en qué consiste verdaderamente la
fe de Jes(s.

2. El texto de Hebreos, aunque programati-
€0y no analitico de la fe de Jesis, nos da mas luz
para comprender el problema de la fe en su com-
plejidad e historicidad. Es decir, recalca el aspecto
ge la historia de la fe de Jes(s.

En primer lugar hay que considerar que la
Carta estd destinada a unos cristianos conscientes
U8 que no ha acaecido la parusia, es decir,
tonscientes de su situacion dentro de la historia.
Esta situacion es ademds conflictiva pues ha surgi-

"o la persecucion. La fe de esos cristianos no vive

¥a de la inercia de la fe adquirida, sino que tiene
Hue ser reconquistada de nuevo. La fidelidad a Ia fe
1o &s lo obvio, y por ello esa comunidad de cristia-
0s, en cuanto iglesia peregrinante, se hace mucho
mas consciente de la historicidad de su fe.

En este contexto Heb 12, 2 afirma que Jesls
# el que inicia y plenifica la fe. Evidentemente
SeXiste 2qui un motivo de consolacién y @nimo para
208 creventes (12, 3), pero la afirmacion de la fe se
fhice de Jesis mismo independientemente de las
piuebas que hayan de sufrir sus sequidores. Jesis
10 s un ejemplo a imitar en la fe, sino en primer

lugar el que ha vivido originariamente y en plenitud
la fe. En este sentido Jesis no es solo ejemplo,
Causa meritoria, objeto de nuestra fe, sino que él es
el primero de los creyentes. (19). Esta idea seria
paralela a la concepcion paulina de Cristo como el
primogénito, pero mientras Pablo considera a Cris-
to como el primero de los resucitados, el hermano
mayor en |a gloria, Hebreos lo considera como el
primero de los viadores, el primero de los creyen-
tes, o, si se quiere, como el primero que ha vivido
ya como resucitado en la historia por haber vivido
plenamente la fe.

El contenido de esa fe, es decir, aquello que
hace Jesls en plenitud se descubre si se tiene en
cuenta tanto la nocién del AT, que afirma, como el
rechazo del sacerdocio del AT. Fe es, como en el
AT, confianza en Dios (cap. 11), pero una confia-
nza activa, es decir, que la fe aparece como una
victoria contra las dificultades reales presentadas
por la situacién histérica. La fe como confianza
victoriosa no tiene que ver con "dudas de fe"” pro-
vocadas por ideas o ideologias, sino con la conflic-
tividad real de la existencia. La fe se hace entonces
fidelidad (3, 2; 2, 13) no idealista sino a través del
sufrimiento (2, 10.18; 12, 2b).

Pero esa fe no es sélo fidelidad a Dios, sino
fidelidad a la mision, que si en los sinopticos apare-
cé como mision de anunciar y presentizar el reino
de Dios, en Hebreos aparece analizada bajo el con-
cepto del sacerdocio de Jests. De forma estilizada
la misién de Jesis por lo que toca al reino de Dios
se traduce por una existencia "“‘en favor de los hom-
bres” (5, 1), existencia que se realiza en la historia,
y por ello queda abolido el culto y el sacerdocio
antiguos simbodlicos e intencionales y son sustitui-
dos por el amor real, histérico y secular de Jesds.

Por Gltimo, la fe de Jests es considerada,
aunque s6lo programaticamente y en forma no al-
canzada quizas por otro escrito del NT, en su histo-
ricidad. Es verdad que esa historicidad es explicita-
da mas desde el hacerse de Jes(s que desde el hacer
de Jesus, pero el momento de historicidad aparece
sin equivocos. Jesls tuvo que ser perfeccionado (2,
10) a través de la prueba (2, 18); "experimentd la
obediencia” (5, 8). Y de ese modo se convierte en
guia de salvacion (2, 10) para sus hermanos. Jes(s
es entonces el que vive originariamente y en pleni-
tud el proceso de la fe. Jesis es segiin la Carta
“sacerdote para siempre"” (5, 6), y sin embargo ese
“‘siempre” tiene una historia. Es Hijo desde siempre
(1, 5; 5, 5) y sin embargo tiene que ofrecer ruegos
y lagrimas (5, 7) para llegar a la perfeccién (5, 9).

Lo que pretende entonces la Carta no es solo
afirmar la fe como modo de existencia de Jesus,
sino la historicidad de esa fe. Es decir, la fe de
Jesus, su confianza y fidelidad al Padre, su media-
cion sacerdotal de ser en favor del hombre no esta
dada de una vez para siempre, sino que tiene una




historia, precisamente porque esta ubicada dentro
de la historia. En esa historicidad es semejante y
solidario con los hombres (2, 1) a quienes no se
averguenza de llamarles hermanos (2, 11). Y por
ello para Hebreos Jesis no es solo el primogénito
de los resucitados, sino el primogénito de los cre-
yentes.

1. La historia de la fe de Jesus.

La Carta a los Hebreos es una lectura teoldgi-
ca de la historia de Jesus, de la historia de su fe,
como la de una existencia en confianza y fidelidad
a la mision. Lo que en la Carta se describe proagra-
maticamente es lo que los evangelios narran histori-
camente, aun cuando no describan esa historia bajo
el concepto de fe. En este apartado queremos fijar-
nos brevemente en la vida de Jess precisamente en
cuanto es historia, es decir, en cuanto esta sujeta a
cambio y conflicto. Para ello consideramos dos eta-
pas distintas de la vida de Jesis divididas por la
crisis galilea. (20)

1. Al comienzo de su vida publica Jesus apa-
rece como un judio ortodoxo, heredero de las me-
jores tradiciones religiosas de su pueblo. No dice ni
trae nada fundamentalmente nuevo, que no pudie-
se ser conocido al menos l6gicamente por sus oyen-
tes. (21) A esa primera ortodoxia de Jesus pertene-
ce ciertamente la comprension relacional de su per-
sona y de su actividad. Jesis no se predica a sf
mismo; es decir, existe un "otro’ que es el que da
sentido a su existencia. En esa relacionalidad esen-
cial y constitutiva de Jesus se da la primera caracte-
ristica de su fe.

Pero ese “otro’’, que es el polo referencial de
la existencia de Jests, no es simplemente “Dios",
sino el "“reino de Dios". (22) Es decir, a la expe-
riencia origianl de la fe de Jesus le compete la con-
fianza en el Padre y la confianza en la actuacion del
Padre; es al mismo tiempo esperanza en el futuro
de Dios y en el futuro del reino de Dios. Dicho de
otra forma, en la fe original de Jesus se da una
esperanza de una filiacion del hombre con respecto
al Padre y de una fraternidad entre los hombres.

Jes(s cree ademads que esa venida de Dios y
su reino esta temporalmente cerca. Su fe en la futu-
ridad de Dios esta cualificada historicamente, y esa
expectacion de la proxima venida del reino tiene
repercusiones practicas sobre su fe.

La relacionalidad de Jesus se expresa correla-
tivamente a su doble polo referencial Dios y reino
de Dios en la oracion y en la mision. Esta dltima la

entiende operativamente de modo que, a pesar de la
gratuidad del reino cercano, pone ya gestos efecti-
vos de su presencia o por lo menos de su irrupcion,
El gesto fundamental consiste en estar a favor de
los hombres en una situacion concreta en que la
estructura religioso—politica ha deshumanizado a
los hombres: o los ha embrutecido con el poder o
los ha marginado y oprimido. Al servicio de esa
mision, es decir, de hacer presente y real el amor
como quintaesencia del reino, pone Jesds a todo lo
que tiene: su tiempo, su clarividencia, sus dotes
personales de persuasion y en concreto aquel espe-
cial poder, que sea cual fuere su esencia, se denomi
nan ‘“milagros”’.

A causa de su concepcion del reino fustiga
con acritud sobre todo el pecado que va contra el
reino. Las malaventuranzas no son solo conclusio-
nes eticas, sino que surgen de la misma entrafia de
la fe de Jests, pues la injusticia estructural es la
negacion formal de aquello para lo cual Jess vive.
Si es bienaventurado quien pone su fe en el Padre,
es maldito quien la pone en cualquier otra cosa,
con la consecuencia-verificable de que esa infideli
dad es la raiz del pecado contra el reino.

Movido también por esa fe primera Jess exi-
ge una fe—esperanza en los oprimidos y desclasados
a quienes se acerca, y por otra parte llama también
seguidores que han de realizar su misma tarea: han
de predicar la cercania del reino, para lo cual van
investidos del mismo poder de Jesus.

En resumen podriamos decir que Jesus vive
la primera etapa de su vida publica con la fe mas
pura de las tradiciones judias. Tiene una primera
ortodoxia y una primera praxis coherentes con esa
experiencia fundamental de su fe. Sea cual fuere su
peculiar conciencia —lo cual no vamos a considerar
ahora— el movimiento de su fe es el de la fe hereda
da de un Dios que se acerca a instaurar la fraterni-
dad universal, de quien hay que fiarse, a quien hay
que obedecer, y en cuyo nombre hay que poner ya
signos eficaces de reconciliacion humana.

2. Todos los evangelios constatan que esa
primera etapa tiene un fin, es decir, la fe de Jesus
como lo mas fundamental de su existencia entra en
una nueva etapa que no vive de la inercia de la
primera aunque no se le oponga necesariamente,
Ese fin es lo que se ha descrito como la “‘crisis
galilea", expresion geografica de la crisis pues Jesus
abandona el corazon de Galilea y se dirige primero
a Cesarea de Filipo y después a la Decapolis en la
frontera sirio-fenicia. Este rompimiento geografico
de la actividad de Jes(s expresa un rompimiento
mas profundo en la persona de Jesus. JesUs se hace
consciente de que ha fracasado en su mision fal
como él la habia entendido. Las masas le abando-
nan, los jefes religiosos de su pueblo le rechazany
Dios no se acerca en poder a renovar la realidad.
Existe un rompimiento real en la conciencia inter
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na y en la actividad externa de Jes(s. Este rompi-
miento aparece expresado en Mc en el cap. 8. Los
fariseos siguen pidiendo una sefal, pues no le han
comprendido, y JesGs les abandona (v. 13). Tampo-
co le entienden sus discipulos (v. 21), ni siquiera
Pedro en su confesion de fe (v. 33). Jesus comienza
a hablar de su futura pasién (8, 31; 9, 30; 10, 32)y
del seguimiento en el sacrificio (8, 34).

En Mt esa ruptura aparece en el cap. 13 cuan-
do Jesiis deja de hablar a las multitudes y concen-
tra su actividad en los discipulos: "‘es que a voso-
tros se os ha dado a conocer los misterios del reino
de los cielos, pero a ellos no” (13, 12). Lucas sigue
fundamentalmente el mismo esquema de Marcos.
Juan es quizas quien con mds lujo de detalles narra
el cambio de situacién: después del discurso sobre
el pan de vida (6, 22—59) las masas le abandonan,
“muchos de sus discipulos se volvieron atras y ya
no andaban con él'" (6, 66); sélo quedan los doce.
Aparecen después dos intentos de apedrear a Jesis
(8, 59; 10, 31. 39) en el templo, con el matiz de
que Jesus es excomulgado por su pueblo. Poco des-
pueés se retira al otro lado del Jordéan (10, 40) y va
a visitar a sus amigos Léazaro, Marta y Maria con
riesgo de su vida (11, 8.16).

En los evangelios, pues, cada cual con recur-
505 literarios diversos seglin sus determinados inte-
réses teologicos, se constata una crisis en Jesds, una
fuptura en su conciencia y en su actividad externa,
10 cual es a la vez una ruptura en su fe. Jesls ve con
glaridad que la manera historica de vivir su confian-
23 en el Padre y la obediencia a su misién no puede
sequir la logica anterior. Jes(s experimenta la tenta-
£ion de retirarse, de concebir su mision mas a la
manera de secta cerrada y retirada (de ahi el esque-
ma geografico de abandonar los lugares usuales y
desplazarse a otros mas alejados). Ese retiro geogra-
fico expresa la tentacion de la cerrazon de Jesis a
S mision. Jesis supera esa tentacion, pero ello sig-
nifica un radical cambio en su autocomprension y
en el de su mision.

3. La segunda etapa de la vida de Jesis va
tesde la crisis galilea hasta su muerte en cruz. Jesis
ha superado la crisis pero eso ha configurado su fe
gé manera novedosa e insospechada para él. Si
tomparamos los rasgos de su fe en esta segunda
#lapa con relacion a la primera podemos notar lo
sigulente:

El polo referencial de su existencia sigue sien-
0 el Padre. Sigue confiando en él, pero ahora sin
bun suelo en que basarse. La confianza se hace con-
'3 confianza. La oracién de Jesis en el huerto no
"SUpone la misma concepcion de Dios que al princi-
'Pi0 de su vida. La fidelidad al Padre no acaece en
Fpresencia de su proxima venida, sino de su préxima
‘muerte, que Jesus interpreta ademds como la muer-

S8 de su causa. El dejar a Dios ser. Dios carece ahora
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de toda verificacion inmediata y se realiza contra
toda verificacion.

Por lo que toca al reino de Dios, Jesds no ve
ya su venida proxima; mdas atn constata que los
hombres han rechazado el reino como ideal. Su
actividad en favor del reino no consiste ahora en la
disponibilidad de lo que tiene en favor de ese reino,
sino en la disponibilidad de lo que él es, exige la
entrega de sus ideas, la entrega de su persona, la
muerte. El poder de que usa al principio, concreta-
do en sus milagros, se torna ineficaz; solo queda el
poder del amor en el sufrimiento.

Su actitud ante el pecado no es ya sélo la del
analisis de una situacion pecaminosa y su denuncia
profética, sino la de cargar con el pecado. El peca-
do se le revela no s6lo como la ausencia de fraterni-
dad, sino como aquello que tiene poder, como
aquello que al cargarlo le envia a la cruz. Conse-
cuentemente la exigencia de seguimiento no es ya
solo la invitacion a predicar el reino y poner gestos
en poder de la irrupcién de ese reino, sino la llama-
da a tomar la cruz como él.

En la sequnda etapa de su vida se pueden
encontrar por lo tanto basicamente los mismos ele-
mentos de la fe de Jesis que en la primera, pero su
concrecion es distinta. La fe de Jesis ha tenido una
historia que le ha hecho a él distinto. Pero esa his-
toria no ha sido una historia abstracta, una historia
de ideas que ha ido concretando una diferente con-
cepcion de Dios, reino de Dios, pecado, justicia,
amor, poder, sino una historia real, pues la historia
de la fe de Jess ha sido histéricamente mediada
por la historia de la praxis de Jes(s en la conflictivi-
dad.

I1l. La condicién humana de la fe de Jesiis.

La evolucion de la fe de Jesis no fue idealis-
ta, sino que surge paralelamente a su historia con-
creta. Lo tipico de Jesis es que se sit(a en una
situacion determinada sin pensarla ideologicamen-
te, sino aceptandola tal cual es. Esa insercion en la
historia es la que va cuestionando su fe, en el doble
sentido de que la situacion puede ser tentacion pa-
ra su fe y de que la fe es algo por lo que merece la
pena preguntarse desde la situacion.

Queremos resefar brevemente la condicién
humana de la fe de Jes(s desde dos puntos de vista:
la tentacion y la ignorancia de Jesis. Al elegir estas
dos dimensiones de su fe no nos mueve un interés a
priori de mostrar lo humano de Jesis, sino que lo
constatamos porque asi aparece en su historia con-




creta. Ademas estas dos dimensiones no son expre-
siones de la limitacion del hombre, sino de la per-
feccion de la fe. Fe no significa posesion de Dios y
su reinado, sino busqueda constante de Dios y su
reinado. A la perfeccion historica de esa blsqueda
le competen, paradojicamente, la tentacion y la ig-
norancia,

1. Es notable constatar que en los sindpticos
aparece la escena de las tentaciones. Su ubicacion
al principio de la vida publica es ciertamente ana-
cronica, pues aun estilisticamente el pasaje de las
tentaciones es claramente una interpolacion. Este
pasaje es pues mas fruto de una reflexion teoldgica
que de una descripcion historica del comienzo de
su vida publica.

Sin embargo la ubicacion de la escena de las
tentaciones es en 'si misma de gran importancia. En
efecto, la escena de las tentaciones aparece inme-
diatamente después de la escena del bautismo. En
esta Ultima escena es donde Jes(is se hace conscien-
te de su mision y de su filiacion, aun cuando éstas
tengan después una historia real como hemos visto.
Esto significa que lo tipico de la tentacion de Jesus
no se va a referir a |a generalidad de la vida de
Jesus, es decir, a la tentacion a que va a estar sujeto
por ser ‘‘hombre"’, sino que la tentacion va a versar
sobre lo mas tipico suyo: su relacion con el Padre v
su mision al servicio del reino. En este sentido la
tentacion no se desarrolla al nivel ético—concreto,
sino al nivel de la fe, como aquello que describe lo
mas profundo de su actividad y personalidad.

Hecha esta aclaracion hay que considerar que
la escena de las tentaciones se refiere a la persona
de Jes(s y no tiene un caracter edificante en direc-
to. Es cierto que en la composicion de la escena
existe también un interés de resolver ciertos proble-
mas de las primeras comunidades cristianas: mos-
trar que también los cristianos, aun después del
triunfo de Jesls viven en medio de la tentacion, v
mostrar que en esa situacion también ellos como
Jesus seran ayudados por el Espiritu.

Pero el interés primordial es cristoldgico, no
meramente moralizante, ni admite una considera-
cion piadosa en el transfondo de una cristologia
docetista, segin la cual Jesus se hubiese sometido a
las tentaciones para darnos ejemplo. Esto se deduce
de que en la version de Marcos es el Espiritu quien
lleva a Jesus al desierto (1, 12), idea que no pudo
provenir de la misma comunidad en la que se redac-
to este escena, pues el Espiritu era para ella precisa-
mente la ayuda para vencer la tentacion. Ademads
Lc 22, 28 (“vosotros sois los que habéis persevera-
do en mis pruebas’ pertenece a la mas antigua tra-
dicion y prohibe una interpretacion moralizante.
No se puede dudar por tanto que la tentacion atane
al mismo Jesus, que éste '‘es amenazado por crisis
ultimas de autoidentificacion™. (23).

Las tentaciones nos dan la clave para com-

prender la fe de Jesus en su doble vertiente de
confianza en el Padre y obediencia a la mision del
reino. Sistematicamente se puede decir que tam-
bién a Jesus se le presenta la alternativa de hacerse
persona en la entrega a Dios o en rechazo a él, es
decir, hacerse persona como creyente o como in-
crédulo. (24) Si describimos el contenido de la per-
sonalidad tipica de Jesius como *'mesianismo” (aun
cuando Jes(s no se pensase muy probablemente
explicitamente como mesias), la tentacion versa
entonces sobre la esencia del verdadero mesianis
mo. A Jesls se le presenta la disyuntiva de recon-
quistar su personalidad concreta a traves del verda-
dero o falso mesianismo. "Y esta disyuntiva fue
como problema bien real en su vida", (25) que
recorre toda su existencia. La tentacion no ocurre
solo al principio, como preparacion a su ministerio,
ni solo al final en la pasion, sino que es el clima
(26) en que se desenvuelve histéricamente la fe de
Jesus, aun cuando ese clima cristalice en crisis agu-
das como la crisis galilea y la pasion.

Como ayuda literaria y conceptual para mos-
trar la seriedad y radicalidad de las tentaciones,
éstas aparecen en relacion con Satands, quien toma
el papel de tentador, y en Mateo y Lucas en expli-
cito dialogo con él. El introducir a Satanas —expli
cable en la mentalidad judia— no tiene mas interés
que ejemplificar graficamente el aspecto de luchay
disyuntiva en la misma persona de Jesus. No se
trata de satisfacer la curiosidad de Satanas sobre la
verdadera personalidad de Jesus, sino que es &l mis
mo quien debe convencerse de su realidad, del sen-
tido de su existencia y mision. El didlogo propia
mente no se realiza entre Jesls y Satanas, sino en-
tre Jests y el Padre. (27) Las abundantes citas del
AT con que Mateo y Lucas ilustran la escena mues
tran que el verdadero transfondo de la tentacion es
la concepcion de Dios y de reino de Dios que tiene
Jests. En lenguaje funcional la tentacion versa so-
bre el modo concreto de realizar JesGs su mision,

El contenido concreto de la tentacion es el
uso del poder que va a ejercer Jesus en su mision.
(28) En Lucas sobre todo aparece la concepcion
que tiene Satanas sobre el poder, sobre los reinos
del mundo. Aqui yace la tentacion, el atractivo de
la propuesta de Satanas. Pero la tentacion no versa
sobre la eficacia en cumplir la mision de Jesus, es
decir, en la descripcion de medios y tacticas para
anunciar y presentizar el reino, sino que tiene una
dimension profundamente teoldgica, en relacion
con |la concepcion sobre la verdadera realidad de
Dios. La tentacion versa sobre qué poder es el que
verdaderamente media a Dios y por lo tanto acerca
su reinado: el poder que controla |a historia desde
fuera o el poder que se sumerge en la historia; el
poder de disponer sobre los hombres o el poder de
entregarse a los hombres.
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Todos los evangelios constatan que Jests ven-
Cid la tentacion, pero de manera distinta. En Mar-
tos Jesis aparece ya desde el principio como el
vencedor, mas bien que como el tentado. La narra-
cion en si nada dice del desenlace. Solo en 3,
22-30 se da el significado de la victoria. Jesis ven-
te a Satands porque es mas fuerte que él: “nadie
puede entrar en la casa del mas fuerte y saquear su
3juar, si no ata primero al fuerte’ (3, 27).'En Ma-
120 y Lucas el diablo se retira vencido, pero Lucas
anade “'hasta un tiempo oportuno” (4, 13).

Esta Gltima observacion muestra dos cosas:
que la tentacion aparece en toda la vida de Jes(is y
no solo al principio, y que la superacion de la ten-
tacion no acaece idealistamente desde la pura in-
tencionalidad interna de Jesls, como pareceria in-
dicar la situacion de soledad en el desierto, sino en
i3 historia concreta y ‘en choque con las fuerzas
historicas del pecado. Ambas dimensiones aparecen
ton claridad en la tentacion del huerto. En primer
lugar esa tentacion no aparece en la mera subjetivi-
dad de Jesus, sino que esta ubicada historicamente:
después de la crisis galilea aumentan los conflictos
de Jesis, aparecen las grandes disputas con los sa-
cerdotes, expulsa a los mercaderes del templo, Je-
$Us toma conciencia del inminente peligro de su
¥ida, los discipulos aparecen armados. En esa situa-
gion concreta se agudiza hasta el extremo la tenta-
¢ion del uso del poder, lo Gnico que parecia poder
salvarle. La agonia del huerto es lo mas lejano de
Una agonia tranquila; es la crisis absoluta de la logi-
ca del reino con que comenzod Jesus. Vencer |a ten-
tacion no es ya aqui, como al principio, la supera-
glon intencional del poder de Satanas, sino en la
atrevida frase de Lucas sucumbir ante él: “esta es
Vuestra hora y el poder de las tinieblas" (22, 53).
L3 tentacion no es superada huyendo de la situa-
glon conflictiva (la tentacion de hacerse secta y
tehuir la publicidad), sino sumergiéndose en ella y
gejandose afectar por el poder del pecado.

En la pasion la tentacion cobra su mas agudo
matiz teoldgico. EI Dios que se acerca en gracia ha
abandonado a Jesis (Mc 15, 34). La fe de Jesus
entra en una tentacion radical: quién es ese Dios
fque se aleja y exige el total abandono de la persona
U8 Jesis en oscuridad total. Jesis supera la tenta-
clon bajo el mismo concepto formal de siempre:
“gue no se haga lo que yo quiero, sino lo que
guieras t'" (Mc 14, 36); pero el contenido de esa
yoluntad no es ya controlable por él. Que la fe sea
1013l autoentrega y que el amor liberador sea amor
en el sufrimiento es una novedad para Jesus, nove-
tad que acepta al vencer la tentacion. (29)

De este modo la tentacién, como ¢clima de la
Wida de Jesls, y como culminacion de su vida es la
gondicion historica de la historizacion de su fe. La
toncretizacion de su filiacion genérica como apare-
£e desde el principio (Mc.1, 11) se realiza a través
08 13 superacion de la tentacion histérica. Ese pro-
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ceso es el que le da una nueva filiacién concreta
(Mc 14, 37). La fe de Jesis se ha hecho a través de
su historia.

2. El tema de la ignorancia de Jesis es muy
debatido por razones exegéticas, dogmaticas y por
el presupuesto helénico de que la ignorancia es una
Imperfeccion de la persona. No vamos ahora a to-
car estos temas sino exponer lo positivo de la igno-
rancia de Jesus para su fe tal como aparece en los
evangelios. (30)

En primer lugar hay que constatar que Jesus
fue ignorante de algunas cosas como es normal en-
tre hombres. Su semejanza con los hombres se ex-
tiende también al proceso de desarrollo de la inteli-
gencia, lo cual supone siempre una determinada ig-
norancia. Este es el sentido de la frase: “Jestis pro-
gresaba en sabiduria" (Lc 2, 52). Se admite aqui en
principio la posibilidad de la ignorancia y el error
de Jesus como dimension antropolégica del hom-
bre, que no se opone en principio a la perfeccion
del ser total del hombre. Al nivel antropologico no
hay por lo tanto que sorprenderse de la posible
ignorancia o error de Jests. Como dice K. Rahner
“equivocarse asi es mejor para el hombre histérico
y por lo tanto también para Jesis que saberlo todo
siempre’. (31)

Pero un tratamiento teoldgico de la ignoran-
cia de JesGs no debe reducirse a constatar su solida-
ridad antropolégica con los demas hombres, La im-
portancia teologica de la ignorancia de Jes(s se ob-
serva al estudiar sus contenidos. En los evangelios
ciertamente no se habla mucho de esto, pero se dan
suficiente detalles para analizar esa ignorancia.

Si partimos de Mc 9, 1: “Yo os aseguro que
entre los aqui presentes hay algunos que no gusta-
ran la muerte hasta que vean venir con poder el
reino de Dios" (cfr. Mc 13, 30; Mt 10, 23) se obser-
va aqui que la ignorancia de Jes(s no es de detalle,
sino que atane a lo mas profundo de su persona, En
primer lugar, por lo que toca a su mision, Jestis la
concibe desde el reino y como realizacién del rei-
no. Jesis no consider6 la existencia de una “igle-
sia’’ tal como después surgio desde su resurreccion
—lo cual no implica que no exista continuidad en-
tre la iglesia y Jes(s— sino la realizacién del reino
de Dios. La Unica cita sobre iglesia en los sinopticos
(Mt 16, 18) palidece en comparacion con la abun-
dancia de citas sobre el reino, desde el cual com-
prende Jes(s su mision.

Jesus ademas se equivocd con respecto al dia
de la venida del reino, error que después es sustitur-
do por la mera ignorancia (Mc 13, 32). Jesas confia
totalmente en el Padre pero no sabe o se equivoca
sobre el “cuando™ de la revelacion de ese Padre,
notando que la importancia de ese cuando no es
solo cuantitativa, es decir, error en meses o anos,
sino cualitativa, error en una venida proxima o des-




conocida. Esta ignorancia o error sobre Dios y su
reino, que desde una concepcion helénica del hom-
bre pudiera parecer la suma imperfeccion, se con-
vierten desde una concepcion de la fe biblica en
componentes de la perfeccion de esa fe,

A la fe le pertenece dejar a Dios ser Dios.
Estoes lo que en AT se conoce como transcenden-
cia o santidad de Dios. La prohibicion de hacerse
imagenes de Dios, la futuridad de la revelacion de
Dios son expresiones concretas de la realidad trans-
cendente, santa e inmanipulable de Dios. En Jesus
aparece la absoluta familiaridad con Dios, su abso-
luta entrega al Padre, pero siempre en el contexto
fundamental de dejar a Dios ser Dios. Esto aparece
existencialmente, como hemos visto, en hacer su
voluntad hasta el fin, incluso en la agonia del huer-
to. Y la traduccion noética de esa disposicion es el
no saber el dia de Yahvé. Este ultimo secreto le
pertenece a Dios, y Jesus, equivocado al principio
sobre ese secreto, no quiere al final forzarlo. En
lenguaje sistematico, Jesus respeta la transcenden-
cia de Dios, y de ahi que su ignorancia sobre el dia
de Yahvé no es ninguna imperfeccion, sino la ex-
presion de su creaturidad filial y de un mesianismo
que vive del Padre y no de su propia iniciativa.

El que Jesus, por lo tanto, no haya podido
sintetizar en su conciencia historica su creencia en
la proxima venida de Dios y el no saber fundamen-
tal del cuando de esa venida no prueba su imperfec-
cion, sino su solidaridad con la condicion humana;
y de esa forma estd capacitado para mostrar su
verdadera condicion dée Hijo, de ser el primogénito
en la fe. La limitacion de su saber es la condicion
historica de hacer real la entrega al Padre y la soli-
daridad con el hombre. “Con la entrega de Jests a
su mision y al Padre que le envia no estd unida
necesariamente de ninguna manera una omniscien-
cia ni tampoco una presciencia infalible. La limita-
cion del saber de Jesus pertenece mas bien. .. in-
cluso con respecto a su propia relacion con Dios, a
la perfeccion de la entrega de su persona al futuro
del Padre". (32)

Lo que en la cristologia sistemadtica se dice
entonces con respecto de la entrega del Hijo eterno
al Padre, en la cristologia historica necesita de cate-
gorias historicas para expresar esa entrega. Por ello
la confianza de Jes(s y la obediencia a su mision, lo
cual constituye su fe, necesitan de las categorias de
conflictividad, tentacion, ignorancia. Dejar a Dios
ser Dios no es cuestion de una intencion idealista,
sino de una actitud historica, posibilitada y cuestio-
nada por la historia y realizada dentro de la histo-
ria. Por ello en el "'no saber" sobre el dia de Yahve,
Jests ‘‘sabia’ del Padre, precisamente porque le
dejaba ser Padre, es decir, el misterio absoluto de la
historia.

IV. La fe de Jesus y la cristologia sistematica.

Queremos resumir ahora brevemente lo que
se ha desprendido del analisis de la historia de la fe
de Jests para reformular desde ahi algunos princk
pios fundamentales de cristologia, que obviamente
necesitarian un desarrollo mas profundo y un cote
jo mas detallado con las cristologias clasicas, a las
que no pretende suplantar, sino concretar desde la
historia de Jesus.

“Fe'", tomada en su acepcion biblica de AT,
pretende resumir la realidad mas fundamental de
una persona. La fe de Jesds en concreto se puede
resumir en la actitud de confianza exclusivahacia el
Padre (relacion vertical) y la obediencia a su mk
sion, que es el anuncio y presentacion del reino
(relacion horizontal). Esta doble vertiente explicita

la Unica fe de Jesus.

A la fe, seqin el AT, le compete también su
perdurabilidad, es decir, la “fidelidad’ pertenecea
la fe. Esa fidelidad sin embargo no puede compren:
derse en abstracto sino desde una determinada si-
tuacion historica. Lo que motiva la fidelidad de la
fe de Jes(s es la conflictividad historica en la que se
sitGa. La fe se le hace problema a Jesis no por un
presunto sin sentido de los conceptos que se orga
nizan alrededor de la fe; no existe unadudatedrica
como tal. Es la existencia real, mas en concreto,
una determinada praxis en el horizonte de unas
determinadas expectativas y con unas determinadas
consecuencias (el triunfo de la injusticia sobre el
amor) lo que hace cuestionable la fe de Jesds y lo
que exige su fidelidad.

Lo que surge de la fidelidad de Jesis, dela
superacion del conflicto real, no es un mero perse-
verar en la fe antigua, ni meras matizaciones de esa
fe, sino una nueva fe. Evidentemente que existe
una continuidad entre la primera y la segunda fe:
formalmente Jesus sigue confiando en el Padre y es
fiel a su misidbn para con el reino. Pero la concre
cion es muy distinta. La historia real, mas en con
creto, la historia en cuanto antagénica a Dios y su
reinado, le han hecho profundizar en la dimension
absoluta de la fe sin detenerse a medio camino,
Que el Padre sea lo absoluto no es una experiencia
intencional, sino solo posible a traves de afirmacio-
nes y negaciones historicas concretas. Que el reino
de Dios —el amor, la justicia, la fraternidad— sea s
ultima verdad sobre la historia sélo se va desvelan:
do en la dialéctica de un amor eficaz y de una
esperanza que surge en presencia de la apgrente
ineficacia del amor. Esa concrecion no puede set
pensada, sino que tiene que ser hecha. Por ello I3
historia de la fe de Jestus no es la historia de sus
ideas, sino siemplemente su historia.

La fe de Jesis es por lo tanto lo que ha llega
do a ser. La vida de Jests considerada teologica:
mente es el paso de la fe primera a la fe definitiva,
El Jesus historico no es entonces un momento dels
historia de Jesls ni la suma de esos momentos, sind
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gue es lo que Jests va llegando a ser. La fe—con-
flanza y la fe—obediencia no se pueden compren-
der sin narrar su historia.

Desde la historia de la fe de Jesis podemos
reformular, aunque no sea mas que insinuando, los
problemas fundamentales de la cristologia. Decia-
mos en |3 introduccion que en la cristologia —en
tuanto reflexion sobre la totalidad de Cristo— se ha
dado un cambio de perspectiva en el punto de par-
tida, aun cuando el punto de llegada siga siendo la
fillacion divina de Jests. De una cristologia “desde
arriba", es decir, que parte de la formula dogmatica
ge Calcedonia o de las férmulas biblico—dogma-
ticas de NT se ha avanzado a una cristologia *‘desde
abajo"”, es decir, que comienza con la realidad de
Jests de Nazaret. Nos preguntamos ahora qué signi-
fica la totalidad de Cristo si se toma como punto
de partida la historia de Jes(s, concretada en la
historia de su fe.

L. Este enfoque permite en primer lugar re-
formular en qué consiste la “divinidad” de Jesds,
tal como aparece en la fe de la iglesia. En la cristo-
Iogia clasica la “divinidad” de Cristo se ha pre-
sentado en base al concepto de naturaleza divina y
en base a la union personal de la naturaleza huma
na de Jesus con la persona divina del Logos. Esta
formulacion intende en directo la identificacion de
Jesis con el Logos eterno, aun cuando en esa iden-
tificacion lo humano y divino de Jesis aparezcan
Siempre indivisible e inconfusamente unidos.

Desde la historia de la fe de Jesus, sin embar-
%0, o primero que aparece es que el correlato de
Jests no es en directo el Logos eterno sino el Pa-
gre. Lo que constituye la esencia de su persona es
12 relacionalidad con el Padre. (33) Para describir la
fealidad total de Cristo se hace entonces impor-
tante la categoria de relacion. En qué consista en-
lonces la divinidad de Jests se puede quizds com-
prender mejor desde su relacionalidad historica. Lo
gue Calcedonia afirma en categorias dnticas preten-
demos reformularlo en categorias de relacion. La
divinidad de Jests consiste en su relacion concreta
ton el Padre. En ese modo de relacionarse con el
‘Padre, Unico, peculiar e irrepetible consiste su mo-
tio concreto de participar de la divinidad.

) 2. Esta afirmacion, aparentemente tan abs-
s lrecta y tedrica, creemos que tiene grandes conse-
Seuencias para la comprension de Jes(s y para la
‘existencia cristiana. En primer lugar la categoria de
elacion” permite una concepcion dindmica y evo-
ltiva de la filiacion de Jes(s, que tedricamente al
menos no aparece en la categoria de ""naturaleza”
‘divina. La relacion de JesUs hacia el Padre es como
hemos visto la historia de esa relacion. En ese senti-
do se puede afirmar que Jesis se hace Hijo de Dios
¥ no simplemente es. En segundo lugar hay que
‘notar que Jesds propiamente no revela al Padre. En
ste sentido es inexacto hablar de Jes(s como del

“'sacramento’’ del Padre, como si en Jesis se hiciese
visible historicamente el misterio dGltimo de la
existencia y de la historia, el sin—origen en la for-
mulacion clasica o el futuro absoluto en for-
mulacion moderna. Lo que propiamente revela Je-
sus es al Hijo. Y si consideramos a Jesiis como su
historia concreta, lo que revela Jesis es el camino
del Hijo, el camino de hacerse Hijo de Dios. Jess
no es por lo tanto en sentido estricto la revelacion
del misterio absoluto, sino la revelacion de coémo se
corresponde a ese misterio absoluto, en confianza y
obediencia a la misién del reino.

Estas consideraciones no hacen intuitivo y
comprensible en directo en qué consiste la divini-
dad de Jesis, como tampoco lo hace la férmula de
Calcedonia. Lo que pretenden es reformular con
sentido y basandose en la historia de Jesis lo que
realmente constituye su divinidad. En lugar de ca-
tegorias onticas preferimos las relacionales, que in-
cluyen tanto la categoria personal de entrega de la
persona a Dios, como la categoria praxica de obe-
diencia a la mision.

3. Desde aqui habria que revalorizar una ca-
tegoria neotestamentaria olvidada: la designacion
de Jesis como el “‘primogénito’’, como el hermano
mayor, como el primero de los creyentes. Primogé-
nito significa en primer lugar “Hijo" lo cual indica
su relacion con el Padre; pero significa también
“hermano", lo cual indica su relacién con los hom-
bres. Esto significaria que a la divinidad de Jesiis le
corresponde este aspecto de “hermandad”. Este
pensamiento puede parecer chocante y sin embargo
creemos que es una afirmacion fundamental: a la
divinidad de Jes(s le compete el mostrar el camino
al Padre, el posibilitarlo, mds a(n, el que ese cami-
no sea recorrido por otros.

Para expresar lo que aqui se quiere decir cite-
mos un pensamiento de K. Rahner: "'Si la resurrec-
cion de Jesus es la perpetuidad vélida de su persona
y de su causa, y si esta persona—causa no significa
la perpetuidad de un hombre cualquiera y su histo-
ria, sino que significa el ser victorioso de su preten-
sion, entonces la fe en su resurreccion es un mo-
mento interno de esta misma resurreccion, y no la
toma de conciencia de un acontecimiento que por
su esencia podria de la misma forma pasar desaper-
cibido. Si la resurreccion de Jesls ha de ser la victo-
ria escatologica de la gracia de Dios en el mundo,
no puede pensarse en absoluto sin la fe en ella,
dada factica (aun cuando libremente), en cuya fe
llega a su plenitud su propia esencia". (34)

Rahner afirma sin ambages que si de hecho
no hubiese habido fe en la resurreccion, Jestis no
hubiese resucitado, pues una resurreccién que ha
de ser revelacion, que no hubiese sido reconocida
como tal serfa una contradiccion en si misma. Eso
mismo es lo que queremos afirmar nosotros pero
en un lenguaje operativo. Si el camino de Jests, es




decir, si la revelacion del camino del Hijo fuese
incapaz de incorporar a otros a ese camino, enton-
ces Jesus no seria el Hijo. En este sentido a la
divinidad de Jesls le corresponde ser el “‘primogeé-
nito", el que recorre el camino a Dios y lo posibili-
ta a sus hermanos.

4. Esto conduce a la eterna pregunta tedrica
por la diferencia entre Jesus y los demas cristianos.
En categorias clasicas esta diferencia se expresa di-
ciendo que a Jesus le compete por esencia lo que al
hombre le corresponde por la gracia. Desde la his-
toria de Jesus se puede reformular esa diferencia en
categorias historicas, que aunque quizas menos ta-
jantes, creemos mas significativas. La diferencia
fundamental consistirfa en que Jesis es aquél que
ha vivido en plenitud y originariamente la fe, el que
ha abierto el camino de la fe y lo ha recorrido hasta
el final. Se podria expresar también como aquél
gue ha vivido absolutamente |a esperanza, precisa-
mente porque experimento en la cruz el total aban-
dono del Padre, mientras que para el cristiano el
reino se ha hecho algo definitivo, al menos como
promesa.

Lo importante de éstas u otras considera-
ciones consiste en plantear el problema de la dife-
rencia entre Jesls y nosotros en afirmaciones histo-
ricas, ¥ mas importante aun, desde la comunion
esencial entre el primogeénito y el resto de sus her-
manos. Pues mientras la historia continle, el pro-
blema fundamental sequira siendo cual es el sentido
de la historia (la pregunta por Dios) y como se hace
la historia (la pregunta por el reino de Dios). La
divinidad de Jesis no puede tener ningln sentido
mientiras se den por resueltas de antemano estas
preguntas, es decir, mientras se le sustraiga de la
historia formulandola en categorias de naturaleza.
Mas bien la divinidad de Jesus se devela histérica-
mente para el cristiano en la experiencia de hacer
historia juntamente con Jests. Dicho brevemente,
gue Jesus sea el Hijo solo se sabe en comunion de
hermandad con él, en seguir el camino de su fe.
Estas afirmaciones pueden parecer modestas y mi-
nimalistas, pero se puede preguntar si otras aparen-
temente mas tajantes y radicales dicen mas y son
mas operativas. Lo que se afirma es que en el
co—caminar con Jesus haciendo el reino hacia el
futuro de Dios se da el lugar de "‘entender’’ en qué
consiste su filiacion divira y al mismo tiempo su
diferencia con nosotros.

5. éQueé significa entonces la afirmacion neo-
testamentaria de fe en Jesus? Evidentemente no
se trata de una ortodoxia nominalista que incluya
ahora a Jesus entre las divinidades. La fe se dirige
siempre a lo absoluto de Dios y su reino. Fe en
Jesus significa aceptar que en él se ha revelado el
Hijo, es decir, el camino a Dios. Eso se puede hacer
en confesiones ortodoxas y en aclamaciones culti-
cas. Pero la maxima radicalidad de la fe en Jesus se
alcanza al aceptar como'normativo su camino y

recorrerlo. El decir y hacer que la fe de Jesis asél
modo correcto de acercarse a Dios y realizar su
reino es la afirmacion mas radical y mas ortodoxa
de la fe en Jesus.

B. FE DE JESUS Y MORAL FUNDAMENTAL

I. Significado de **moral fundamental
cristiana”.

Queremos preguntarnos ahora por el signif
cado de una cristologia basada en la historia de la
fe de Jests, tal como ha sido expuesta, para la
existencia moral del cristiano. Nos preguntamos
por la traduccion moral de la experiencia de que
Jesus es el que ha vivido originariamente y en plenis
tud la fe.

1. Es evidente que la teologia moral es mas
compleja que I3 cristologia por razones que iremos
esbozando. Sin embargo queremos afirmar desde &l
principio que concebimos, lo cual historicamente
es una opcion, la teologia moral como cristiana
(35) El adjetivo “cristiano’ lo comprendemos co-
mo normativo, es decir, no nos referimos a la moral
que de hecho han desarrollado los cristianos en la
historia, sino a lo que en Cristo, entendido comoel
Jesls de la historia, hay de criterio para formular I
tarea y criterios de la moral.

Esto significa en primer lugar negativamente
que no consideramos en directo la teologia moral
como una teologia basada en una ética natural o
mas exactamente en cualquiera de las éticas que
historicamente se han ido presentando como filosé:
ficas, que después haya que relacionar con Jesus
para encontrar en él una confirmacion, plenifica
cion, matizacion o rechazo de una tal ética. No se
trata por lo tanto de bautizar ninguna ética natural,
sino de encontrar lo ético de la experiencia cristia
na fundamental.

Tampoco consideramos en principio unpa
cuestion teorica debatida: si la moral que se remon-
ta a JesOs supone algo realmente novedoso con e
lacion a la ética natural. Esto no prejuzga la cues
tion sobre la posible novedad de Jes(s para la éfica
lo que significa es que el criterio para considerar o
cristiano de la ética no consiste necesariamente en
su novedad, como si la existencia moral del cristia
no consistiese en una suma de elementos naturales
y otros novedosos cristianos.

Tampoco nos interesa, si se admite que én
Jesus existe algo novedoso para la ética, investigar

si esa novedad es logica, es decir, que seria impos:
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que en JesUs ha aparecido una novedad histérica-
mente, pero que logicamente puediera haber sido
gescubierta por la ética natural. (36).

Tampoco tratamos en directo de investigar
1as diversas teologias morales existentes en el NT,
& decir, las concreciones practicas morales de las
diversas comunidades cristianas primitivas. El igno-
farlas ahora no significa que el tema no sea impor-
lante para la teclogfa moral, pues en definitiva lo
gue hoy debe hacer una comunidad cristiana es
formalmente lo mismo que hicieron las primeras:
concretar historica y geograficamente la moral cris-
iana en determinadas situaciones. En esa concre-
cion aparece la necesidad de relacionar histérica-
mente la exigencia cristiana fundamental con las
mediaciones historicas (judaismo, estoicismo, etc).
En las teologias morales del NT se da de hecho una
Integracion del nicleo de la moral cristiana en las
diversas situaciones historicas concretas, pues asf
Lomo existen diversas teologias en el NT existen
también diversas teologias morales.

Todos estos problemas son importantes para
la teologia moral cristiana. Pero el método que se-
guimos al tratarlos es en principio regresivo, es de-
Lir, recobrar los problemas enunciados desde |a ori-
ginalidad del nicleo de la experiencia moral, basa-
o en Jesus. Entendemos entonces el adjetivo “cris-
tigno™ en cuanto se remonta a Jests, siendo cons-
cientes, por supuesto, de que la captacion de ese
ficleo se da siempre dentro del circulo hermenéu-
Hco entre “'Jests’ y “'captacion de Jesus en la his-
toria subsiguiente.

2. Al hablar de moral fundamental queremos
alirmar que no nos interesa ahora determinar las
Ultimas concreciones de lo que haya que hacer cris-
Wanamente. Precisamente porque la accion es por
gelinicion concreta e historica, lo concreto de la
teologia moral no puede en principio deducirse sin
mas desde Jesls. Hay que tener en cuenta el circu-
10 hermenéutico. Por fundamental entendemos en-
tonces aquello que funda la moral cristiana y le da
su sentido cristiano.

Queremos reflexionar ahora desde esta pers-
pectiva sobre el aspecto de ‘““deber” de la moral y
U objeto. Al analizar el aspecto de “deber” de la
moral fundamental nos preguntamos por la expe-
fiencia original del cual surge. No se trata por lo
anto de estudiar al sujeto moral como aquél a
guien le compete por esencia un deber ser. Se trata
U8 ver el significado de ese *““deber ser' desde Jesiis.

Desde la cristologia esbozada anteriormente
id éxperiencia de la obligatoriedad de la moral no
% deduce en directo de las exigencias que Jes(s
feclama del hombre, sino de una experiencia més
sbarcadora de sentido: en JesGs ha aparecido el
¥erdadero camino. Esa experiencia tiene un doble
imatiz ce urgencia y gratuidad. La urgencia se basa
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en lo que teoldgicamente consiste la experiencia de
la resurreccion: en la historia de Jes(s se ha revela-
do en plenitud la verdad y el amor. Esa revelacién
no fue captada por los cristianos a modo de viden-
tes, sino a modo de testigos, es decir, en una acti-
tud de dar razon de esa verdad, tanto en la predica-
cion como en el modo de vida concreto. La obliga-
toriedad no aparece entonces como algo impuesto
desde fuera, ni siquiera por las palabras de Jes(s,
sino de la experiencia interna de que siendo como
Jests tanto la persona como la historia cobra su
ultimo sentido. El imperativo al “deber ser” apare-
ce como evidente y plenificador desde el “ser reali-
zado'" de Jesus. (37)

La urgencia a ser como Jes(is aparece ademas
histéricamente situada, es decir, que en Jesis haya
aparecido la verdad y el amor, que Jesus haya sido
quien ha vivido en plenitud la fe no fue histérica-
mente evidente, sino mds bien lo contrario, medido
por las expectaciones judias normales. La urgencia
de ser como Jesus aparece entonces como una ur-
gencia agradecida en un doble sentido. En primer
lugar se experimenta la gratuidad del mismo hecho
de Jesus (Jn 1, 17) que no aparece en continuidad
con la historia (Jn 1, 13), es decir, como posibili-
dad del hombre, sino como algo que nos ha sido
dado. La urgencia de la moral tiene entonces el
caracter de respuesta agradecida a una posibilidad
ofrecida no pensada antes. El agradecimiento tiene
también otro matiz histérico importante. El cami-
no de Jesus aparecid no solo en discontinuidad con
otros caminos, sino en contradiccion a ellos, y fru-
to de esa contradiccion fue su misma muerte. En |2
experiencia de la resurreccion, tipificada en las apa-
riciones, Jesus no se vuelve contra aquellos que le
ignoraron y le dieron muerte sino que les ofrece el
perdon y les invita a recorrer su camino. La urgen-
cia sentida de ser como Jesis es capatada por tanto
desde la experiencia del propio pecado, (38) en
cuanto éste no es un obstaculo Gltimo para la reali-
zacion del sentido de la vida.

Si nos preguntamos por lo tanto por el senti-
do del ““deber' de la moral cristiana éste se basa en
la experiencia de la urgencia agradecida de ser co-
mo Jesus. Es por lo tanto la realidad total de Jestis
la que “‘exige” lo moral y no sus meras exigencias
verbales, aun cuando éstas fueron también tenidas
en cuenta a partir de la experiencia mas giobal de-
tallada. Es la experiencia paulina que afirma: "la
caridad de Cristo nos urge”.

Pudiera extranar que habiendo apefado al Je-
sus histérico en la cristologia describamos ahora el
sentido de obligatoriedad moral desde Ia experien-
cia de la resurreccion. La explicacion a esta aparen-
te Incongruencia estd en que durante la vida de
Jesus, precisamente por no estar terminada, por no
ser todavia la historia de Jesis, esa historia en su
totalidad no pudo convertirse en exigencia moral
absoluta sino sélo parcial. Ademas, como veremaos,




durante la vida de Jesus su exigencia moral no es de
hecho comprendida por sus seguidores; éstos no
tienen todavia la experiencia de que precisamente
esa vida historica es el camino definitivo, aun cuan-
do parcialmente intentasen seguirlo. Por ultimo, y
mas importante, la experiencia de la resurreccion,
aun cuando ya en el NT haya orientaciones en otra
direccion, es la experiencia de la historia de Jesus,
precisamente en cuanto verdadera; es la experiencia
en la que el Jesus historico, y no un Cristo pensado
abstractamente, se les hace exigencia moral en el
sentido explicado.

3. Si el sentido de obligatoriedad de la moral
lo vemos en el impacto que de hecho causo —y el
presupuesto es como dijimos en el analisis cristolo-
gico que debe seguir causando— la historia de JesUs
el objeto de la teclogia moral en cuanto fundamen-
tal no es otro que el de re-producir historicamente
esa historia. Para comprender el sentido de esa afir-
macion veamos en primer lugar lo que no quiere
decir. Una moral fundamental asi entendida no
pretende en directo determinar lo que sea bueno o
malo, ni pretende establecer una jerarquia de valo-
res morales, ni se pregunta en directo qué es lo que
hace bueno al sujeto moral. Todos estos plantea-
mientos deben ser obviamente recogidos por la teo-
logfa moral fundamental, pero su objeto formal de-
biera ser: que significa re—producir la vida de Jesus
y como se lleva eso a cabo, en la cual tarea se
subsumen los problemas antes mencionados. (39)

Seglin este criterio metodolégico el objeto de
la teologia moral se concretiza desde la experiencia
ética del mismo Jesus. Esta fue la predicacion y
presentizacion del “reino de Dios'. Esto significa
en primer lugar que la teologia moral debe diluci-
dar el sentido de esa tarea. En directo se pregunta
qué hay que hacer para instaurar el reino de Dios
en la historia. La pregunta versa por lo tanto sobre
la accion que correctamente hace el reino y solo
indirecta, aunque realmente, sobre la bondad del
sujeto moral. Esto se fundamenta en el caracter
relacional de la vida de Jesis, que existe en [a medi-
da de la realizacion de su polo referencial, el reino
de Dios. La pregunta de la teologia moral sobre su
objeto no es por lo tanto ego—céntrica, en el senti-
do neutral de la expresion, como se perfecciona el
sujeto, sino praxica, como se hace el reino de Dios.
Evidentemente que ambos aspectos no se excluyen,
como veremos; pero este planteamiento pretende
evitar desde el principio un planteamiento intencio-
nal subjetivo, como si lo tipico de la moral cristia-
na estuviese polarizado en el sujeto, que supuesta-
mente pudiese ser bueno, aun cuando la realidad
permaneciese intocada.

Hecha esta aclaracion fundamental, |a teclo-
gia moral debe reflexionar también sobre lo que
hace bueno al sujeto, pero de nuevo desde Jesus.
Ya dijimos que Jesus se va haciendo el Hijo al hacer

el reino. En este sentido el objeto de la moral no
excluye, sino que incluye y exige la moral personal,
pero en cuanto cristiana lo incluye de una manera
tipica. Es decir, no se trata de ver si y como el
cristiano, como individuo, es un hombre bueno,
problematica que equivaldria a la antigua pregunta
de lo que hay que hacer para salvarse (problematica
que se presenta en cualquier ética, aun en versionas
secularizadas), sino como se hace cristiano el indivi-
duo al hacer el reino.

La implicacion de esta ultima distincion es
que la bondad del sujeto moral no puede ser estu-
diada solo a partir de unos valores que supuesta-
mente pertenecieran a su ‘“‘personeidad esencial”,
No se trata por ejemplo de afirmar que la virtud de
la justicia hace al hombre justo, lo cual es cierto,
sino la concrecion real de hacer la justicia en favor
del reino. En este Gltimo sentido Jesus se hace nor-
mativo también para la moral personal, no al pro-
clamar la validez de unos valores universales, sino al
historizarlos. Pero esa historizacion no es otra cosa
que el hacer el reino.

De esta forma creemos que la moral personal
es recuperada, pero no desde la optica del “ser bue
no’' del sujeto, sino del *"hacerse bueno’ "haciendo
el reino”. Si se considera formalmente la pregunta
ética fundamental como la de hacer buena la histo-
ria, lo cual incluye el hacerse bueno del sujeto,
entonces se evita, por lo menos en principio el do-
ble peligro de una moral de la buena voluntad
(pues la concrecion historica es lo que realmente
muestra si la voluntad ha sido buena) y de una
moral idealista (pues la conflictividad de la historia
prohibe una concepcion de la moral basada en valo-
res absolutos, pero abstractos).

1l. El sequimiento de Jess como la
exigencia moral fundamental.

Ya hemos visto como de la experiencia fun:
damental acerca de Jests surge una exigencia moral
global. Pretendemos describir ahora en qué consiste
esa exigencia. Jesls en su vida histérica puso mu-
chas exigencias concretas a los hombres, pero la
mas abarcadora fue aquella que apuntaba a re-pro-
ducir su misma existencia en otros hombres. Esa es
la exigencia del sequimiento, que aunque durante la
vida de Jestis resultd en gran parte fallida, pues sus
discipulos de hecho no le siguieron, fue recordada
después y entendida como la gran exigencia moral
de Jesus.

1. Antes de describir el sequirmiento tal co-
mo lo entendid Jests conviene salir al paso de una
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dificultad que pudiera desprenderse de la misma
vida de Jesus. Los sinopticos narran frecuentemen-
te que Jesls se-acerca a una serie de personas, po-
bres, enfermos, pecadores, débiles, etc., de los cua-
les pide Jes(is como exigencia fundamental 1a fe en
el Dios que se acerca. Les pide que acepten que su
situacion de miseria real, de desclasamiento social,
politico y religioso no es la Gltima posibilidad de su

existencia, pues no es la GItimaposibilidad de Dios.

La exigencia de Jesus a este grupo de hombres es
entonces la de una fe—esperanza en Dios y algunas
exigencias morales, expresadas en el “‘vete y no pe-
ques mas''. En sentido estricto no se les pide que
sigan a Jesls, aun cuando el sermon del monte,
dirigido a todo hombre, incluye ciertamente rasgos
de una nueva forma de vida segiin la existencia de
Jesis.

El que no aparezca aqui una llamada explici-
ta al seqguimiento se explica por la tendencia de los
sinopticos a tipologizar en diversas situaciones di-
versas exigencias. Dentro de esa tipologizacion es
importante que el reino de Dios no sea visto sélo
desde la actividad de realizarlo (sequimiento), sino
desde sus resultados (la liberacion). La fe realizada
por los declasados es ya liberacion, o por lo menos
el germen de ella. Por la fe—esperanza en el Dios
que se acerca en gracia el creyente declasado reco-
bra en principio su dignidad perdida que le ha sido
arrebatada por la sociedad. Cuando la fe exigida
por Jesls se convierte en fe realizada por el declasa-
to se ha realizado en germen el reino de Dios (aun
tuando esto no decida sobre una ulterior exigencia
de Jes(s al declasado liberado en principio por su
fe). El silencio de los sindpticos sobre el seguimien-
10 de estos hombres no es entonces una negacion
ge que el seqguimiento sea la exigencia mas abarca-
dora de Jesus, pues la perspectiva desde la cual
analizan la exigencia a estos hombres es distinta. Se
toncentra en el momento de recibir la liberacion.

Hay que considerar ademas que en la misma
concepcion de Jests, como veremos mads adelante,
hay una evolucion. En un primer omento, cuando

Hay que considerar ademas que en la misma
concepcion de Jests, como veremos mas adelante,
hay una evolucion. En un primer momento, cuan-
do cree proxima la venida del reino, la llamada al
sequimiento se reduce a unos pocos; lo que la ma-
yoria ha de hacer es aceptar esa venida y convertir-
%, pero no en el sentido de seguir a Jesus estricta-
mente. Sin embargo, en la sequnda etapa cuando
Jesiis no ve ya la venida del reino como proxima, la
exigencia moral se universaliza desde el seguirmien-
lo, (40)

Por lo tanto si se considera la historia total
e Jesis como fuente de moralidad y no paisajes
aislados de ella, por importantes que sean, la exi-
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gencia fundamental no se puede reducir a la fe—es-
peranza en lo que tengan de pasivo en oposicion a
la actitud activa del seguimiento, aun cuando esto
ultimo tampoco hace desaparecer como fundamen-
tal la actitud de fe—esperanza, pero integrada desde
el sequimiento. Es decir, lo mas profundo de esa
fe—esperanza no aparece cuando se la considera co-
mo una exigencia de Jesis externamente impuesta,
sino como la forma de vida del mismo Jesgs,

2. Para comprender qué significa sequimien-
to de JesGs segiin el mismo JesGs es importante
notar que existe un desarrollo en la misma nocion
del sequimiento paralelo al desarrollo en la fe de
Jesls antes notada. "‘Seguimiento” no es por tanto
una actitud genérica, sino la realizacion histérica de
esa actitud. (41)

Si nos reducimos a Marcos podemos consta-
tar dos momentos fundamentales en la exigencia
del seguimiento por parte de Jests. En la primera
etapa el seguimiento se concentra en el grupo de
discipulos elegidos. Son llamados y elegidos por
pura iniciativa de Jesas (1, 16—20: 3, 14—19). E|
contenido de ese llamamiento es a realizar una ta-
rea y del modo como la comprendié Jesds al princi-
pio: son enviados a predicar el reino (6, 12), la
conversion (v. 12), a exorcizar y curar enfermos (v.
12) con poder sobre espiritus inmundos (v. 7). La
actitud personal de los enviados tenia que ser la
misma de Jesis: no llevar nada para el camino, ni
pan, ni alforja, ni dinero. (v. 8).

Esta concepcion del reino supone una exigen-
cia activa, un hacer por el reino de Dios. La figura
de Jes(is es importante en cuanto que él es el que
libremente llama, sin dar ninguna explicacion.

Sin embargo estrictamente hablando no exis-
te aqui una concepcién cristolégica del seguimien-
to, sino mesianica. Aun cuando el servicio al reino
hay que hacerlo como Jesis y sea éste quien elige,
la tarea misma de hacer el reino es comprensible a
partir de la misma nocién de reino de Dios de la
ortodoxia judia. El hacer el reino no esta todavia
problematizado y sus exigencias, aun cuando duras,
no resultan escandalosas. Pudiéramos decir que en
esta primera etapa de su vida Jes(s exige un sequi-
miento en entusiasmo, que puede ser provocado
por la misma grandeza de |a causa que patrocina.

En la segunda etapa de su vida, paralelamente
al cambio operado en la autocomprensién y activi-
dad de Jesus, se da también un desplazamiento en
la comprension del seguimiento. Sequir a Jesis es
ahora sequirle en una situacion en la que no apare-
ce ya obvia la relacion de Jess con el reino de Dios
tal como era esperado por la ortodoxia judia, por
los discipulos y por el mismo Jestis.

Esto aparece claro en Mc 8, 27—35. En la




no solo el tremendo desarrollo de las fuerzas productivas
que ese sistema permite y promueve, sino también el hecho
que &l estd condenado a la autodestruccion. Al mismo tiem-
po que el capitalismo desarrolla las fuerzas productivas a un
nivel antes desconocido crea las condiciones para su supera-
cion. Hay una concordancia fundamental entre los mecanis-
mos economicos y los mecanismos puliliun de autodestruc-
cion del sistema.

Creo particularmente que una interpretacion simplifi-
cada y débil de este esquema estd al origen de una creencia
de fondo, de un supuesto del que participan varios movi-
mientos de la izquicrdu revolucionaria latinoamericana y
que me parece muy discutible por lo menos. Me refiero a la
esperanza en la autodestruccion inminente del sistema. Ella

alimenta la ligereza o el voluntarismo con el cual se entra en
la accion politica, en la medida en que parecen no importar
demasiado los fracasos debido a que la crisis orginica del
sistema hace irreversible su derrota mds temprano que tar-
de.

Cincuenta afos después Lenin enfrentd, sin embargo
una situacion que le obligo a replantear la organizacion de
la lucha politica para avanzar hacia el socialismo. El era
actor en un pais en que el capitalismo distaba de haberse
desarrollado plenamente en el que se precipitan sin embar-
go, en parte por ello mismo, situaciones de cierta ayuda. Y
todo ello cuando el sistema se transformaba en monopolico
y se internalizaba. En esas condiciones de Rusia en 1917 la
preocupacion leninista por la organizacion politica concre-
tada con mucho sentido de la coyuntura histérica encuentra
su oportunidad y prueba su particular eficacia. Se trata de
una modificacion y de un aporte al desarrollo de la concep-
cion original. La crisis organica del sistema’ capitalista no
resulta comportando directamente el triunfo del socialismo
como pensaban los socialdemoécratas. Es una minorfa ac
tuante, ligada con los nicleos obreros la que toma el poder
y fuerza la modificacion de mecanismos economicos y cul-
turales para hacer posible el avance del socialismo en un
pais que no habia cumplido atn con la etapa capitalista. A
partir de Lenin, de Ttrotski y luego de Mao, se incorpora a
la corriente del marxismo revolucionario la temaitica del
partido y de la estrategia y tictica revolucionaria como as

pectos fundamentales,

Actualmente enfrentamos mucho mds en A.L., una
situacion distinta tanto a la que vivié Marx como a la que
tuvo que afrontar Lenin. Estamos en un irea dependiente
de un sistema capitalista que, convertido en monopolico y
transformandose sin cesar dentro de esta misma fase, se ha
expandido por el mundo y ha reforzado su cardcter interna-
cional. La constitucion del blogue socialista no significa en
el momento presente la posibilidad de una solidaridad inter-
nacional con los procesos revolucionarios del tercer mundo
como la que parecia inminente e indispensable en la época
del propio Lenin. Aln mis, ¢l sistema capiralista internacio-
nal se debate ciertamente en crisis estructurales que corres-
ponden a las contradicciones fundamentales que comportan
en su seno. Sin embargo, se han perfeccionado mecanismos

para enfrentar esta crisis, para postergarla, para manejarla.
La destruccion final del sistema no es un acontecimiento
catastrofico final cuya fecha puede ser mds o menos calcula-

da. Es un proceso que ocurrird seguramente al nivel de la
historia mundial pero cuyo curso y cuyas consecuencias
posteriores dependerin precisamente de la fuerza politica y
de los proyectos alternativos que el movimiento popular y
las organizaciones de izquierda pueden hacer surgir en sus
respectivos paises y regiones. En sintesis, podemos propo-
ner con bastante razonabilidad la hipotesis de que el proce-
s0 de auto-destruccion del sistema capitalista sigue su curso
al nivel de sus contradicciones estructurales, de su desarro-
llo desigual en el mundo, pero que se revela hoy como un
proceso macro-histarico, de largo plazo y con alternativas
de desenlace distintas tanto a nivel mundial como regional.
Mientras tanto los nicleos de poder y las fuerzas sociales
que dirigen y sostienen este sistema internacional muestran
recursos de desarrollo y autodefensa que no pudieron ser
previstos hace cien afios en todas sus formas especificas,

Se ha alcanzado una capacidad de manejo de las crisis
economicas superior a la que se tenia en los afios 10. Por lo
menos en lo inmediato, el fantasma de la guerra nuclear
facilita la coexistencia pacifica entre el llamado bloque so-
cialista y el capitalista. Los mecanismos de adormecimiento
ideologico son usados con mas eficacia de lo que habia sido
posible prever. Los mecanismos de represion han alcanzado
un nivel de eficiencia tecnologica—militar sumamente alto.

Qué significan estos hechos para la opcion politica,
para los esfuerzos de liberacion en America Latina? Estees
el problema que se ha tratado de plantear. Es por esto que
deciamos al principio que el andlisis social tiene que tomar
en cuenta la conciencia, la organizacion de las distintas cla-
ses y grupos sociales, sus formas de presencia actual en ka
lucha politica y las maneras posibles de mejorar el poder y
la linea de accién de las organizaciones populares. Es en el
campo de la accion de los grupos sociales y por lo tanto de
acuerdo a su nivel de conciencia, que no es necesariamente
correspondiente al de su situacion objetiva que se juega la
lucha decisiva por hacer posible a mas corto plazo, un pro-
ceso de liberacion en nuestros paises. Y simultineamente se
hace imprescindible tomar en cuenta la situacion objetiva
del proceso econdmico-social capitalista, tal como se da
hoy, en nuestras sociedades dependientes, en el mundo me-
tropolitano y en los mecanismos imperialistas, no tal como
se daba en la Inglaterra del siglo pasado, en el imperialismo
expansionista europeo de comienzos del siglo o como ocu-
rria en nuestros paises pero hace 15 afos.

Plantear este proceso de liberacion fuera de las coor-
denadas del movimiento de la base econdomico—social, resul-
ta acientifico, voluntarista, de eficacia efimera. Sin embar-
go, caer en el error opuesto de proyectar una crisis organica
a largo plazo como explicacién de los acontecimientos poli-
ticos inmediatos y como base para una victoria politica que
no se sustenta en una organizacion de poder efectivamente
eficaz, es también muy grave para la suerte de la lucha
popular y de los esfuerzos de liberacion. En una palabra, los
aspectos culturales, los aspectos propiamente politicos ne-
cesitan ser tomados en cuenta para comprender como es
que el sistema siguen manteniéndose en nuestros paises y
para plantear sobre bases reales como serd posible sustituir-
lo. En este trabajo, el anilisis de la estructura social, de las
caracteristicas en homogeneidad, en organizacion y eén con
ciencia de distintos sectores sociales es insustituible.
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Sélo una reflexion de esta naturaleza podra permitir
insertarnos en el proceso histérico para desarrollar, para
colaborar en el desarrollo de una accién politica eficaz. No
creemos exagerar al afirmar que es necesaria una revision
muy profunda para lograr que supuestos insertos en el sub-
consciente politico de la izquierda latinoamericana salgan a
luz y se replanteen.

2. Bosquejo de una perspectiva de analisis.

Se trata de bosquejar una perspectiva de anilisis que
nos permita integrar lo que ocurre en las esferas propiamen-
te politicas dentro de un anilisis global e integrado. Vamos
a plantear las signientes proposiciones:

Las clases sociales no son necesariamente actores histéri
cos conscientes ni por tanto coherentes de los distintos
planos de su accion,

« La pertenencia a una clase y a sus posiciones fija limites
en su comportamiento a los grupos sociales en los distin-
tos planos de su accién colectiva.

» La polftica del estado encierra siempre un proyecto de
organizacion economica que implica a su vez una eleccién
entre los intereses distintos de las clases sociales.

Comentaremos en conjunto estas tres proposiciones.

Es precisamente una caracteristica de la sociedad ac-
tual que los fendmenos bisicos de los intereses econémicos
contradictorios entre propietarios y trabajadores, que las
formas de opresion se oculten a través de mecanismos que
legitiman tales situaciones. Las creencias de culturas tradi-
cionales propias a regiones con escasa penetracion capitalis-
ta como la nuestra, favorecen alin mds este proceso. Final-
mente la forma de organizacion del Estado facilita el agro-
puniento de los grupos de propietarios mientras que hace
muy dificil laconsolidacion de grupos de trabajadores y el
teconocimiento por los distintos grupos entre ellos de sus
intereses comunes. Como consecuencia, la coherencia en la
accion de las clases sociales es mucho mayor en los grupos
dominantes, mucho mds débil en los grupos medios y mu-
¢ho mas ain en las clases populares.

Sin embargo, la ocupacion de un determinado lugar
#n la actividad economico—social, la relacién con la produc-
gon y la actividad econdmica, fijan Ifmites y explican las
Garacteristicas del comportamiento de todos los grupos so-
clales. Hay una experiencia social propia a cada tipo de
trabajo. Hay sobre todo consecuencias objetivas diferentes,
segin el lugar que se ocupa en el proceso econdmico social
que s¢ desprenden de tal o cual comportamiento del Esta-
do. Es decir, hablando mds especificamente de lo politico,
I acciones basicas de un gobierno afectan de una manera
distinta a los grandes conjuntos sociales y fijan entonces
limites de variacion que repercutirin sobre el comporta-
miento consciente y concreto con mas o menos elasticidad.

Una politica econémica de conjunto supone una deci-
sion sobre el sistema de propiedad, sobre la distribucion del
Ingreso, sobre los montos de inversion, sobre su destino,
yobre ¢l desarrollo de tal o cual sector econdmico, sobre las
posibilidades de tal o cual politica social. Pretender que un
goblerno animado por la mejor buena voluntad podra satis-

facer de una manera aritméticamente idéntica a todos los
sectores sociales, esimposible. Hay una eleccién objetiva de
politica a través de la cual se expresa una preferencia por
permitir el desarrollo de relaciones favorables a tal o cual
clase social. Concretamente, una politica econdmica capita-
lista, muy variable en sus planes concretos, descansa sin
embargo, por ejemplo, sobre la defensa de relaciones de
trabajo basadas en la propiedad privada que significan “des-
de el comienzo"” una ventaja objetiva para los propietarios y
una desventaja para los asalariados.

Por ello es imprescindible analizar el caricter de clase
de tal o cual programa politico sin que se confunda inme-
diatamente esta constatacion objetiva con la intencion y la
conciencia de los grupos que implementan o que sufren esta
politica que no son necesariamente idénticos. En este cam-
po del analisis en que entrecruzamos comportamientos y
decisiones politicas con la dinimica econémica material, es
en el que podemos apreciar también la viabilidad de tal o
cual proyecto politico. En la fase actual del capitalismo
monopolico de grandes conglomerados, son posibles en ca-
da uno de nuestros paises distintas politicas dentro de una
ruptura en el sistema. Sin embargo, no por ser ellas en
altima instancia pro-capitalistas son “mds o menos lo mis-
mo". Su diferencia expresa las caracteristicas distintas en
base econdmica, en estructura social y en lucha‘poli(ica en
cada lugar y momento. Determinadas politicas comportan
ademis contradicciones objetivas mds alld a veces de la vo-
luntad o de la Jucidez de sus conductores.

En suma, esta indispensable vinculacion entre andlisis
economico y politico, no puede ser confusion o sustitucion
de uno por otro. El descubrimiento de una racionalidad
economica, no es de por si el hallazgo de la intencionalidad
politica correspondiente, asi-como la declaracién politica
de intenciones no comporta necesariamente su materializa-
cion en decisiones coherentes,

Es necesario distinguir, por otra parte, los grados de
conciencia y organizacion a los que van llegando los distin-
tos grupos sociales. Es, por ¢jemplo mais ripida la concien-
cia de una identidad de intereses entre las gentes que desa-
rrollan la misma actividad econdémica, que una conciencia
mas amplia de grupos que aiin compartiendo la condicién
de trabajadores se dedican a distintas ramas. Esto es vilido
aln para los grupos propietarios aunque en menor medida.
Aqui lo importantes es seflalar que una conciencia politica
significa compartir un proyecto global para la sociedad en
general. Segn esto los grupos dominantes tienen no sola-
mente una conciencia de sus intereses econdmicos y un
proyecto para defenderlos, sino también una propuesta glo-
bal de un tipo de organizacién social en la cual se satisfacen
incluso algunas de las reivindicaciones de las clases sociales
dominadas. Un proyecto politico dentro de las sociedades
modernas es un proyecto para el conjunto. Lo importante
es definir quién lo elabora, sobre qué bases econémico-so-
ciales y de poder se plantea este proyecto.

En las sociedades capitalistas modernas se establecié
desde el principio un campo especifico de la accion politica
en el cual se supone que todos los miembros de la sociedad,




convertidos en ciudadanos juegan con igualdad. Este campo
se objetiva en la organizacién institucional del Estado que
aparece como el rector, el empresario, el representante de la
sociedad global. Aqui termina de fundamentarse lo que es-
tabamos seflalando en el punto anterior. Hay no solo una
ideologia en la que se sustenta el caricter pretendidamente
universalista de lo politico, sino también una organizacion
institucional en la que este caricter se expresa a través de
mecanismos administrativos y de coercion, que son puestos
a disposicion de quienes asumen este rol de direccion politi-
ca. Ahora bien, la constitucién de este campo propio de la
accion politica justificado ideologicamente, implementado
en una organizacion y el cual objetivamente debe cumplir
con una funcién de direccion global, supone la constitucion
de un campo especifico de relaciones y de conflictos entre
grupos sociales. La lucha contra la explotacién no es necesa-

riamente atn una lucha polftica si no significa un enfrenta-

miento: entre movimientos con real acceso a ese campo, es
decir entre movimientos o grupos que tengan la capacidad
de asumir la direccion del Estado.

La lucha politica es una lucha por el el poder del
Estado y supone entonces organizacién y relaciones entre
clases y grupos que no son necesariamente las mismas que
ocurren entre ellas, en otros campos de la actividad social.
Y es en este campo de la lucha politica donde, por las
caracteristicas especificas antes sefialadas, se juega la direc-
cion global de la sociedad y por lo tanto es aqui donde se
juega la posibilidad de desarrollar un proceso de liberacion
para el conjunto de la sociedad.

El anilisis de la crisis organica del capitalismo interna
cional, el anilisis de la explotacion que comporta una poli-
tica determinada, la condena moral de la opresion del siste
ma capitalista, son elementos importantes para la definicion
de una posicion politica intelectual, pero no son aiin nece-
sariamente un sustento objetivo para una accién politica.

i0 constituyen de por si una alternativa de poder. Los
términos de la lucha politica no son otros que los que estin
westos objetivamente alli por el comportamiento, la con-
siencia y la organizacion que tienen las distintas fuerzas
sociales, las distintas clases sociales quelogran expresarse de
algiin modo en el campo politico.

3. Algunos conceptos para un analisis
que integre los conceptos politicos.

Resulta importante determinar si la fraccion de clase
que tiene el predominio en el nivel econdomico, es decir la
propietaria de las unidades productivas mas evolucionadas
del sistema: ejemplo: el capital monopélico norteamerica-
no, actualmente, tiene también la hegemonia en la accion
politica nacional de nuestros Estados. No se trata aqui de
saber si ﬁj;u o no los marcos estructurales, es obvio que estos
marcos los fija si, por la misma estructura global del siste
ma. La pregunta en este caso es mas especifica. La politica
de los gobiernos corresponde con los proyectos inmediatos
del capital monopélico americano, por ejemplo ;el predo-
minio econdmico se convierte entonces en hegemonia poli-
tica? Se trata aqui del problema de saber qué grupo propie-
tario internacional, nacional o sector intermedio define los
términos principales de la acgion politica de los gobiernos,

Es necesario establecer igualmente cuiles son los acto
res directos e inmediatos de esta politica hegemonica y co-
mo son sus relaciones con los grupos basicos que represen-
tan; incluso cuando la representacion es muy estrecha, se da
generalmente una division del trabajo entre elites economi
cas y personal politico que abre la posibilidad de algunos
conflictos o diferencias secundarias que as{ mismo es conve-
niente tomar en cuenta.

Es necesario ver como la politica economica que esta
siendo implementada y en general la politica global de los
gobiernos logra apoyo no nicamente en las clases propieta-
rias, sino también en las clases medias y los sectores popula-
res, a través de qué mecanismo se produce esto; cuil es la
dosis de aceptacion de esta politica hegemonica, en gueé
medida los grupos medios y populares ven representados sus
intereses en ellos. En los casos en que la politica de un
gobierno responde a una presencia de distintas clases y fuer-
zas sociales unidas contradictoriamente en un mismo movi-
miento, és muy importante ver qué grupo social, cual es el
rol de los otros intereses. Qué posibilidades de juego existen
al interior del movimiento dentro de estas distintas tenden-

cias.

Es necesario diferenciar que clases sociales presentesa
nivel economico—social dentro de la estructura general de
un pais estan actuando politicamente. Para expresar esta
accion algunos analistas han acufiado el término de fuerzas
sociales. Segin ellos, algunas clases sociales, el campesinado
en relaciones pre—capitalistas, por ejemplo, a nivel econo-
mico~—social atn hoy en algunos paises una fuerza muy
importante, no seria sin embargo una fuerza social si no
interviene en el plano politico de una manera importante. Y
en sentido inverso sera entonces necesario establecer la rela-
cion como ya se ha indicado en los puntos anteriores, entre
movimientos o partidos politicos y los intereses basicos de
clase que expresan.

Para terminar con estas proposiciones y conceptos
que se refieren a aspectos digamos menos coyunturales del
proceso politico, es conveniente diferenciar si se esta en una
situacion de vigencia hegemonica estable, es decir de funcio
namiento de un proyecto politico—economico que se man-
tiene mas alla de la sucesion de gobiernos y que correspon-
de entonces con la dindmica global del sistema capitalis
ta—imperialista 0 si se esta en una situacion de crisis de
hegemonia en la que se estd produciendo una transicion en
la organizacion econémico—social. En ese caso los grupos
economicos que corresponden con la fase en ascenso, pue-
den no haber adquirido aGn la fuerza de imponer sus térmi-
nos politicos sobre las otras clases propietarias y sobre la
sociedad en su conjunto. Es aqui donde se sitia la afirma
cion muy conocida de una crisis hegemonica de las burgue-
sias nacionales hacia principios de la década del 60. Ella,
habria llevado a un cambio politico a través de la imposi-
cion de Estados fuertes, basados en el poder militar que
habrian implementado, en la mayoria de los casos, las poli
ticas necesarias a la nueva fase de control monopélico direc-
to de la industrializacion latinoamericana. Politica que los
representantes de estas burguesias nacionales no deseaban o
no eran capaces de implementar.
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De todo lo anterior se desprende la necesidad de dife
renciis entre las contradicciones a nivel econdmico, visibles
il anilisis cientifico objetivo y el pasaje de esas contradic-
glones al nivel de la conciencia de los grupos y de su accion
politica. Precisamente entonces la clase de la accidon politica
serd partiendo de una determinacion objetiva de esas con-
tradicciones en curso a nivel economico, precisar las formas
de accion que hagan pasar a nivel pulmu» una conciencia de
lntcrcs comun a un u)mun(u dt‘ ln: sectores dominados Y
SCgUHdU quc conviertan a \r.ﬂcA dc I.c accion puihng cn
hegemonicos a estos sectores dominados. A partir de su
poder politico, a p..rnr de la accion del Estado, ellos podrin
ransformar entonces las bases econdmicas del sistema y
gevertir el fundamento mismo de la situacidon que los mante-
nla dominados

La determinacion del proyecto politico en base a una
propuesta de las contradicciones principales dentro de las
cuales él se plantea, requiere en consecuencia una lucidez
politica para poder proponer un conflicto con fuerzas que
tengan un minimo de posibilidades de victoria.

Tomando en cuenta el movimiento economico y poli
B0 en América Latina sera necesario precisar asi cual de
los dos téerminos de l.na contradicciones, tanto pring l'm] co
mo inmediata a nive pulhlu' s¢ hallan en la ofensiva. Y
gstin poniendo los términos de la situacion. En base a esto
seri posible desarrollar una estrategia y una tictica eficaz.

Finalmente, serd necesario establecer las correlaciones
de fuerzas entre los distintos actores politicos directos e
inmediatos para, dentro de los términos objetivos plantea-
dos por esta situacion, implementar las ticticas que permi
0 una mayor acumulacion de poder por parte de aquel o

.ul\lu‘”n.x actores quc sean expresion pniHIL}l l"lgidu dv: las
clases pupuf.m: En algunas circunstancias de lo que se tra-
tard es incluso de promover el surgimiento de tales actores o

corrientes politicas clasistas.

La muy apretada sintesis de los conceptos que se
; > oy
Pl.nnll‘.nrnll en ia cxpusu'n,n no }‘rL‘IL‘IuiL‘ Ser un esquema

necesariamente ordenado ni mucho menos rigido y obliga-

torio para el anailisis politico. Lo que hemos tratado es de
concretar una perspectiva trabajada en el punto segundo
que nos permita analizar la dinimica social, no analizar Gni-
camente la gruesa y organica contradiccion entre capitalis-
tas y proletarios a nivel abstracto e histéricamente indife
renciado, sino que nos permita situar los términos de la
lucha social concreta en cada pais, en ¢l momento actual
entre las fuerzas que efectivamente estan jugando el juego.
Como se ha dicho ante » pensamos que es solo asi, en esta
|l,'.11uh entre -lnlll‘-l' economico y .m.nll\!\ pull(lu). en e¢sta
lL”(\l’:.l \..’l-.l\‘l >u'.1rc l.n.\ \.(.Jk\L.’lh\lth JL(\..:(L» dl‘ ].l evo
lucion econdmica vy politica de nuestro continente que se
podra sinsertar una accion politica eficaz. No se olvide que
I-.x_s conceptos dados han tenido entonces un valor puramen-
te instrumental para la discusion en grUpos y que en esta
sintesis han sido esquematizados aGn mis de lo que fueron

en la exposicion oral.

Nota: Entre los distintos textos y autores que han sido, junto con la
Propia experiencia, materia prima de esta reflexion, debo se-
flalar especialmente a Antonio Gramsci y a su texto “Notas
sobre Macchiavelo, la politica y el Estado moderno,"”

INSTITUTO MEXICANO PARA

CONTIENE: Dibujos—diapositivas

Mandar Giro Postal. Nosotros enviamos el material.

EL DESARROLLO COMUNITARIO

AUDIOVISUAL: “LAHISTORIA DE LOS TIGRES Y LOS GATOS" Publicads en CHRISTUS, noviembre, 1975

Guion de Guillermo Silva, s.j. (ERIT) y producido por el Depto. de Comunicaciones del IMDEC,

Un cassette con “bips" audibles que indican el cambio de las diapositivas. Tiene una duracidn de 15 minutos.

El costo es de $ 650.00

Oo»

PEDIDOS: IMDEC, A.C.
Av. Chapultepec Sur No. 42
Guadalajars, Jal.

Tels.: 16-:08-10 y 16-07-94
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CUADERNO: MORAL CRISTIANA EN LATINOAMERICA

Introduccion

Cuaderno

LA REDACCION

Hablar de teologia Iatinoamericana se convierte muchas vecs
en un slogan vacio, Unas cuantas palabras de moda, sin la pregunta
imprescindible sobre si se trata realmente de una teclogia cristisna,

Al presentar estos articulos lo hacemos con la conviccion de
estar ofeciendo auténtica teologia cristiana y auténtica teologia latk
noamericana.

Se ha preguntado muchas veces en nuestro continente cuél e
el aporte cristiano especifico al cambio social y al proceso revolucie
nario que exige la situacién palmariamente injusta del desorden 2sts
blecido. La dificultad consiste en que con relacion a andlisis, estrate
gias y tacticas sociopoliticas obviamente la palsbra prioritaria corres
ponde a las ciencias sociales. Creemos que tal aporte especifico noes
otro gue Cristo, en cuanto nos acompana, nos impulsa y nos llamaa
su seguimiento en nuestra situacion latinoemericana, que también e
pertenece. Hablar de moral cristiana en latinoamérica es referimoss
este acompafiamiento, este impulso y este seguimiento. El articule
de Jon Sobrino se orienta en esta perspectiva.

Una moral tan centrada en las realidades sociopoliticas, ino
serd un horizontalismo que reduce la dimensién teologal del cristis
nismo? Es ésta una pregunta que —como preocupacion auténticas
como autodefensa ante el compromiso— se presenta en muchos eris
tianos del continente. Enrique Dussel, muestra que en nuestra situg
cion —que por lo demés es semejante & las situaciones biblicas fus
damentales— el acceso al verdadero Dios, el Otro que nos interpelay
no es manipulable, pasa necesariamente por ¢l compromiso con ¢
pobre. Y muestra mas todavia: que este acceso al absolutaments
Otro, es el aporte continuamente critico que impedird que los proce
sos revolucionarios se cierren en si mismos contrarrevoly
cionariamente. La moral latinoamericana no sdlo no implica un haork
zontalismo reduccionista, sino que abre a una tan radical experiencis
de Dios que Dussel apenas puede evocar aludiendo a las expresionss
de los grandes misticos de la tradicion cristiana. El lenguaje técnico
y filosofico del articulo —necesario por tratarse de una fundaments
cion polémica y metddica— creemos que no dificults, aun para los
no iniciados, la captacion de un pensamiento que es muy sencilloy
profundo en sus lineas bsicas.

El articulo de Sergio Cobo sobre la conversién cristiana hoy,
podria servir de una buena introduccidn pedagdgica y bastante con-
creta a esa aventura maravillosa de irnos convirtiendo en verdaderos
cristianos dentro de nuestra situacion latinoamericana, Tarea inter
minable, exigente e imprevisible. Pero cuyas lineas bésicas se delf:
nean cuando el evangelio trata de ser vivido en nuestra situacian.
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CRISTOLOGIA Y EL SEGUIMIENTO

LA FE DE JESUS == RELEVANCIA PARA LA

JON SOBRINO, S.J.

La teologia de la liberacién ha revalorizado la
figura del Jesus historico dentro de la teologia. Con
ello se pretende superar una concepcién bastante
abstracta, y por ello manipulable, de Cristo Y, posi-
tivamente, fundamentar la existencia cristiana en el
seguimiento de ese Jests historico.

Lo que intenta la teologia de la liberacion no
es solo suprimir la sensacion de mitologia en la
cristologia y separar de ese modo indirectamente Ia
moral cristiana de Jesus, sino un enfoque que histo-
rice real y operativamente la figura de Jesus. “Hay
que dar un paso a un logos historico sin el que todo
logos es meramente especulativo e idealista"". (1) Se
presupone que en la historizacion real de Jesis se
descubre su mds profunda dimension de ser el Hijo
y se descubre ademas lo que ha de ser la mas pro-
funda dimension de aquellos a quienes *‘no se aver-
guenza de llamarles hermanos' (Heb 2, 11).

Un modo concreto y eficaz de recobrar la
verdadera historicidad de Jes(s creemos que consis-
te en reflexionar algo que ha sido generalmente
descuidado y que representa sin embargo lo mas
profundo de su persona: su fe. “Jests fue un ex-
traordinario creyente y tuvo fe. La fe fue el modo
de existir de Jests''. (2) Evidentemente no se trata
de introducir un nuevo concepto, como el con-
cepto de fe, para historizar nominalistamente la fi-
gura de Jesus. Se trata de concebir al Jestis histéri-
co como ““la historia de Jesis'", y mas en concreto
como “'la historia de su fe'"

Para mostrar el significado de describir al Je-
sus historico desde su fe hagamos algunas anota-
ciones previas:

1. Aunque la *“fe de Jesis”, incluso como
formulacion explicita, tiene raices en el Nuevo
Testamento y en la historia de la teologia moderna,
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(3) hoy resulta todavia novedosa y en gran parte
chocante. Es pues una expresion polémica. Pero
precisamente en cuanto polémica puede servir efi-
cazmente para romper la inercia de un pensamiento
mas bien mitico sobre JesGs o de un pensamiento
que se contenta con repetir abstractamente ““la hu-
manidad™ de Jes(s sin llegar a las mas profundas
raices de su ser hombre y de su ser Hijo.

Que la formula es polémica puede despren-
derse de la refutacion clasica que hace Sto. Tomas
de la posibilidad de que JesUs tuviese fe, y que de
una u ofra forma sigue actuante en nuestro dias.
“El objeto de la fe es la esencia divina no vista.
Pero el habito de la virtud, como cualquier otro,
recibe su especie del objeto. Y por lo tanto si se
excluye que la presencia divina no es vista, se ex-
cluye la razon de la fe. Pero Cristo en el primer
instante de su concepciéon vio plenamente a
Dios. .. Por lo que en él no pudo haber fe". (4)
Esta declaracion de Sto. Tomas ha estado influyen-
do en la teologia y en la historia de la fe normal de
los cristianos. Lo verdaderamente polémico aparece
al observar la obviedad con que Sto. Tomas afirma
que Jesus no pudo tener fe. Es una declaracion de
principio y no solo de facto, es decir, constituye un
horizonte Gltimo de comprension de Jes(s, aunque
no reflejo y por ello mas peligroso.

La "“fe de Jes(s' es una expresion polémica
sobre todo porque atafe a aquella dimension de
Jesus en la cual espontaneamente se presupone su
radical diferencia con los demds hombres: la di-
mension teologica. Es evidente que en la reflexion
sobre Jesls de los Gltimos afos se ha hecho gran
hincapié en recobrar la humanidad de Jesus, pero
esa reflexion se ha detenido normalmente ante la
concepcion teologica de humanidad, es decir, en su
relacion con Dios y con el reino de Dios. Se ha
intentado desarrollar la humanidad de Jes(s en su
dimension individual, social e incluso politica, ha-
ciéndole en todo ello solidario con los hombres,
pero no se ha reflexionado tanto sobre su solidari-
dad en lo teoldgico, en su fe. Normalmente ha esta-
do influyendo la repeticion irreflexiva del Concilio
de Calcedonia segun el cual en Jes(s coexisten la
divinidad y la humanidad; el hablar de “‘fe de Je-
sus” por lo tanto se ha sentido como un cuerpo
extrano en el esquema divinidad—humanidad, sin
considerar que lejos de excluirse divinidad y fe, la
fe de Jesis es aquello que nos proporciona la clave
para comprender en qué consiste su divinidad con-
creta.

2. La expresion ““fe de Jesis" no pretende
ser solo polémica, sino también esclarecedora. Pre-
tende resumir el movimiento que ha seguido la cris-
tologia en los Gltimos afios. Este movimiento, mas
evidente en la teologia catélica que en la protestan-
te, lo podemos reducir a los siguientes pasos:

1 Una cristologia dogmatica, basada en el

Concilio de Calcedonia, que es considerado como
punto final de la reflexion sobre Cristo, aun cuan-
do necesite de sucesivas reinterpretaciones. La ne-
cesidad vista de reinterpretar la formula de Calce-
donia no cambia sustancialmente el enfoque de Ia
cristologia mientras se presuponga que en esa fér-
mula se ha dicho lo mds profundo de Jesds. (5)

Esa forma de hacer cristologia ha entrado en
crisis por dos tipos de razones: de método y de
contenido. Por razones de método se ha hecho no-
tar la unilateralidad de los conceptos ahi expresa-
dos, provenientes de una filosofia, la griega. Mas
importante es la dificultad metodolégica expresada
en la siguiente observacion: la formula de Calcedo-
nia expresa la realidad de Jesis en conceptos—Ii-
mite como divinidad, humanidad, unién personal
de dos naturalezas, los cuales no son ni pueden ser
intuidos en si mismos, sino juntamente con el ca-
mino que ha llevado a conocerlos. (6) Pero ese ca-
mino tiene su origen en la Escritura. De ahi que el
enfoque dogmatico requiera esencialmente su vuel-
ta a la Escritura. Dicho de otra forma, la formula
de Calcedonia es un avance en la cristologia, en
cuanto es leida como regreso a su fuente historica.

(7)

A estas razones de método se afaden otras de
contenido, que vamos a reducir a dos. En primer
lugar en la formula se presuponen conceptos que
precisamente desde Jesus no se pueden presuponer:
qué es ser Dios y qué es ser hombre. Es decir, no se
puede propiamente explicar la figura de Jesis a
partir de conceptos supuestamente ya conocidos
previamente a Jes(s, puesto que lo que viene a
cuestionar JesGs es la comprension de Dios y del
hombre. “Divinidad" y ‘““humanidad’ pueden servir
como definiciones nominales para romper de algu-
na manera el circulo hermenéutico, pero no como
definiciones reales ya conocidas para entender a
Jesls; el movimiento debe ser mas bien el contra-
rio. La segunda razén de contenido es importante
como veremos, aun cuando a primera vista pueda
parecer una cuestion mas bien tedrica: en la formu-
la dogmatica aparece una identificacion de Jesds
con el Logos, pero no aparece lo que en la Escritu-
ra es esencial a Jesus, su relacionalidad con respec-
to al Padre. (8)

2 Ante esta concepcion de la cristologia se
ha reaccionado de diversas maneras, tratando en
general de volver a los datos de la Escritura. Este
nuevo enfoque sin embargo tiene los siguientes in-
convenientes. Las cristologias biblicas de los *“titu-
los” son en el fondo cristologias dogmaticas, es
decir, tratan de comprender a Cristo a partir de
conceptos universales explicativos (logos, sefior, Hi-
jo de Dios, etc.). (9) Las cristologfas de la "doc
trina de Jes(s' separan sus palabras de su historia.
(10) Las cristologias de la resurreccion separan el
final de la vida de Jesus de su proceso historico, de
modo que el hecho fundamental es que Cristo ha
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resucitado, pero no aparece tan claramente quién
es ese Cristo"”. Las cristologias existencialistas ha-
blan de Jesis como acontecimiento predicado que
pone al hombre en situacion de decision, pero ade-
mas de incurrir en el conocido individualismo tra-
ducen su historia concreta por el acontecimiento
escatoldgico de su cruz y resurreccién.

Todas estas cristologias tienen de comuin que
ignoran o parcializan la historia de Jests. Es cierto
que se puede observar un movimiento que de al-
guna forma desemboca o toma mds en cuenta la
vida de Jess: de una cristologia dogmdtica a una
tristologia biblica, pero ese movimiento no ha sido
llevado hasta el fin.

3 En este contexto se comprende como
reaccion el avance hacia una cristologia del Jesis
historico. Esta en principio es un rechazo de todo
logos abstracto e idealista, de todo logos mera-
mente doctrinal 0 meramente personalista. En prin-
tipio quiere ser la afirmacion de un logos historico.
En este sentido se desarrollan hoy las cristologias
basadas en el Jesus historico. La historia se con-
Sidera mas abarcadora que la idea o que la pura
experiencia personal, y por ello el enfoque de Jes(s
debe ser historico.

Este enfoque supone un claro avance sobre
10s anteriores, pero puede quedarse en medio cami-
No por dos razones. En primer lugar se puede con-
Vertir de nuevo en una concepcion epifanica y no
fistorica de Jests. Ciertamente Jesis no seria ya la
tevelacion de una idea, pero se podria convertir en
fevelacion a través de una accién histérica pero
aslada, separada del movimiento histérico total re-
velador. De este modo se podria generalizar la his-
loria de JesUs subsumiéndola bajo algin aspecto
formal, aun cuando para ello hubiera bases histori-
£ Asi se podria hablar de Jess como orante o
profético, cosas ambas ciertas, pero que no consi-
géran la historia de su oracion o de su profecia.

El segundo peligro es el de la selectividad.
{12) Se puede organizar la historia de Jesis no a
prtir de su misma historia, sino a partir de una
"idea que después se encuentra reflejada en su histo-
UIR. Se sistematizan los datos histéricos que sean de
Hinlerés, pero en esa sistematizacion existe el grave
(peligro de destruir la historia concreta en la que
J¥an apareciendo tales datos. Por poner dos ejem-
Bplos de indole distinta, se podria considerar la his-
Horia de Jesus a partir de todos los datos historicos
p8ue apuntan a la “liberacion''; de este modo se
Spivilegiaria el anuncio del reino de Dios, su denun-
'8 profética, su cierta afinidad al movimiento celo-
 SU condena del culto y de la religion alienantes,
fesurreccion como paradigma utépico de libera-
on, etc. Por otra parte se podria organizar la his-
Mot de Jesis a partir de su “oracion”, de su predi-
BEicion de la bondad, providencia, compasion de
IS su entrega confiada a Dios, etc. Todos los
galos de ambos ejemplos pueden ser verificados en

el Jes(s historico. La selectividad de los datos no
falsea necesariamente esos datos en cuanto datos
de la vida de Jesis, pero queda en pie la pregunta si
la organizacion selectiva de ellos reproduce Ia histo-
ria de Jesus.

Una consideracion “puntual' de los hechos
histéricos de Jesls por lo tanto hace recobrar los
rasgos historicos de Jesis, pero no necesariamente
su historia. Quizads podemos aclarar esto con algu-
nos ejemplos. Jesis menciona a Dios desde el prin-
cipio de su vida (Mc 1, 14) hasta el final (Mc 15,
34). Pero surge aqui la pregunta si Jesiis compren-
did bajo la expresién “Dios' lo mismo al principio
o al final de su existencia histérica. Lo que quere-
mos afirmar entonces es que lo importante no es
solo constatar histéricamente que Jests tuviese una
determinada concepcion de Dios en un determina-
do momento, sino la historia concreta de esa con-
cepcion de Dios. Y lo mismo puediese decirse de
otros rasgos historicos de Jes(s, su concepcién de
su actividad liberadora (cfr. Lc 4, 16—19 al co-
mienzo de su vida, y Mc 14, 24 al final), su exigen-
cia de seguimiento (cfr. Mc 6, 7—11 y Mc 8, 34). El
problema no consiste evidentemente en elegir o
simplemente yuxtaponer o armonizar los diversos
pasajes, sino en relacionarlos histéricamente, es de-
cir, en ver a Jesus en su proceso histérico de desa-
rrollo y de cambio.

Un modo parcializante, epifanico o selectivo
de reflexionar sobre el Jesis histérico supone un
estudio atomizado de la historia de Jestis. Lo que
hay que recobrar es la totalidad del Jests histérico,
que no es la suma de sus acciones y actitudes histé-
ricas, sino esas acciones y actitudes en cuanto apa-
recen organizadas en su historia. El ""Jesis histori-
co” entonces no es otra cosa que “la historia de
Jesus"'.

Para comprender la historia de Jests como la
revelacion del Jests histérico proponemos los si-
guientes criterios indicativos. (a) Toda accién hu-
mana historica, en lo que tiene de positiva, esta
guiada por algunos valores que en su generalidad
primera se aceptan como buenos (el amor, la justi-
cia, la fraternidad, la confianza en Dios, etc.). Pero
esos valores en cuanto hay que desarrollarlos en
una situacion determinada necesitan de una concre-
cion, de tal manera que si permanecen en su prime-
ra generalidad se desvirtGan o incluso pueden con-
vertirse en lo contrario. Por lo tanto a un movi-
miento historico de una persona le compete la con-
crecion de aquellos valores que pusieron en marcha
el mismo movimiento histérico. (b) A todo movi-
miento histérico le compete el cambio y la conflic-
tividad, de modo que la concrecién historica se da
dialécticamente en presencia y oposicién de lo ne-
gativo, que se presenta como aquello que hay que
superar. De ahi que al sujeto histérico le pertenece
el cambio y la conversion. (c) En el proceso histori-



co se da una dialéctica entre hacer la realidad y
hacerse del sujeto.

4 A partir de todas las consideraciones he-
chas podemos comprender el sentido de un estudio
de "la fe de Jesis”. No se trata en principio de
considerar un dato mas del Jesis historico, sino de
recobrar teolégicamente su totalidad histérica. Se
trata de recobrar la historia de Jesls precisamente
desde aquello mas profundo suyo, su fe, es decir,
en aquello en que confluye el movimiento historico
segun los tres criterios anotados anteriormente. En
un sentido también pudiera focalizarse lo mas pro-
fundo de Jesus desde la historia de su esperanza o
de su amor. Si elegimos la fe no es ciertamente en
oposicion a esas dos dimensiones, pues mas bien las
integra, sino porque es el concepto clave del AT,
desde el cual se comprende el mismo Jesus.

3. Hagamos una Gltima aclaracion para com-
prender el interés que nos mueve a analizar la histo-
ria de la fe de Jesus. Una cosa es constatar que
Jests tuvo fe y otra la dptica desde la cual se cons-
tata. Para hacer ver la Optica latinoamericana desde
la cual cobra relevancia la fe de Jesis podemos
compararla con otras Opticas.

Urs von Balthasar ha tenido indudablemente
el gran mérito de llamar la atencion sobre el tema
de la fe de Jesus rompiendo el silencio en el campo
catdlico. La importancia del tema consistié en mos-
trar el cardcter relacional de Jesus hacia Dios, en
cuya relacion se plenifica totalmente su existencia.
“La fidelidad de todo el Hijo del Hombre al Padre,
su naturaleza, su amor, su voluntad y sus manda-
mientos a todos los deseos e inclinaciones propios.
El perseverar imperturbablemente en esa voluntad,
suceda lo que suceda. Y, sobre todo, el dejar que
sea el Padre el que disponga, el no querer saber
nada de antemano, el no anticipar la hora". (13)

W. Thusing ha reincorporado muy reciente-
mente la fe de Jesus en la cristologia como dato
fundamental sistematico. El significado sistematico
de ese tema central aparece en que “‘la orientacion,
tan decisiva soteriologicamente, del resucitado ha-
cia Dios (la “linea ascendente del teocentrismo’)
estd fundamentada en la vida terrena de Jesus'".
(14) Tiene también consecuencias para la eclesiolo-
gia: la comunidad la constituye la “fe'' en union
con este unico creyente; y para la escatologia, en
cuanto que Jesus es el modelo de la linea ascenden-
te del hacia Dios. La nocion de fe de Jests organiza
los temas de toda la teologia. (15).

Estos autores recalcan novedosamente la rela-
cionalidad de Jes(s con respecto al Padre, en lo que
constituye formalmente su fe, pero ignoran gene-
ralmente la relacionalidad de Jesus con respecto al
reino del Padre y también la historia concreta de
esa relacionalidad, es decir, la historia de |a fe.

El interés de una teologia latinoamericana
por la fe de Jesls no puede ignorar estos nuevos
enfoques, pero la formalidad bajo la cual se captan
estos aspectos creemos que es distinta. (16) En prk
mer lugar, mas que de la fe de Jesus, en oposicion &
una posible incredulidad, estd interesada en la his
toria de esa fe, pues en esa historia ve un paralelis
mo con la situacion real del creyente. El problema
de éste no consiste en elegir entre fe e incredulidad
(problema mas tipicamente europeo), sino en la
problematica del paso de una fe heredada abstracta
a una nueva fe liberadora. En segundo lugar, s
recalca la conflictividad de la fe de Jesus a partir da
la experiencia de conflictividad, como dato funda
mental de la experiencia de la historia. Es |a expe
riencia de la fe como victoria, que no se da de una
vez para siempre, ni siquiera como ‘‘perseverancia
en la fe'', sino como un recobrar la fe en presencia
de aquello que la cuestiona mas profundamente: el
pecado generalizado. Por Gltimo el aspecto relacio-
nal de la fe de Jesus es visto no sélo con respectoa
Dios, sino al reino de Dios. La historia de la fe de
Jesus no es entonces so6lo la historia de su subjetivi-
dad, sino la historia de su subjetividad situada en
un mundo de pecado que hay que transformar. El
analisis de la situacion se hace entonces fundamen-
tal para comprender la fe de Jests. No se trata solo
de comprender como Jesus se va haciendo él mis
mo en su subjetividad, sino la relacion de ese hacer-
se €l mismo y hacer el reino.

A. FE DE JESUS Y CRISTOLOGIA
I. La expresion *“fe de Jests' en el NT.

En el NT en general y al nivel del lenguaje no
se usan expresiones como ‘‘fe de Jesis', “Jesis
creyente'’, etc. Una de las razones parece ser que al
usar el lenguaje de *“fe'' para describir la existencia
del cristiano normal no apareceria la plenitud dela
existencia de Jesus describiéndola en el mismo lens
guaje que describia existencias parciales y no plenk
ficadas. Otra razon mas fundamental es que la fe de
los cristianos incluye en su contenido ya al mismo
Jesus. En un sentido Jesls cobra una absolutezala
cual solo se le corresponde con fe. De esta forma
mas que de la fe de Jesus el NT habla en general de
la fe en Jesus.

Sin embargo existen dos pasajes en el NT en
los cuales aun terminolégicamente se habla de fafe
de Jesds:

Mc 9, 23: *"Jesus le dijo (al padre del endemoniado
epiléptico): ‘‘qué es eso de si puedes! Todo &
posible al que cree"’.

Heb 12, 2: “Fijos los ojos en JesUs, el que iniciay
consuma la fe"'.
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1. El pasaje de Mc es interpretado en general
cristologicamente, es decir, aplicado al mismo Je-
sus (17); él es el que cree con fe ilimitada. Lo
primero que hay que recalcar es que el mismo Jesis
0 por lo menos Marcos no tuvo dificultad de adju-
dicar a Jests fe. La fe aparece aqui como un modo
de existencia con respecto a Dios en la Iinea del

AT. Fe es confianza en Dios, es decir, existencia a’

partir de otro, en quien se encuentra sentido y se-
auridad para la propia existencia. En este sentido,
aungue no terminolégicamente, si en la realidad la
existencia de Jesus es en los sinopticos una existen-
cia de fe, que aparece mas claramente en la oracion
de Jesus, en el trato familiar de Jests con Dios
expresado en el apelativo ““abba’.

También aparece, aun cuando de nuevo no
terminologicamente, la fe como fidelidad, es decir,
la fe que se concreta como confianza en cuanto
perseverante. La existencia de Jesls en relacion a
Dios no aparece idealistamente sino en la necesidad
de perseverar en la fe, como aparece prototipica-
mente en |a oracion del huerto. (18)

La explicacion real de lo que en Mc 9, 23 se
afirma terminologicamente seria todo su evangelio.
Evidentemente no podemos ahora llevar a cabo esa
tarea, aun cuando mads adelante volveremos a la
historia real de Jes(s, pero si queremos hacer una
importante observacién: no pretendemos deducir
la “fe"" de Jes(s de un analisis puntual de este u
otro versiculo, pues entonces caeriamos en la posi-
cion antes criticada de una consideracion puntual
de la historia de Jesus, y seria ademas el modo mas
sutil de ignorar en qué consiste verdaderamente la
fe de Jests.

2. El texto de Hebreos, aunque programati-
co y no analitico de la fe de Jesiis, nos da mas luz
para comprender el problema de la fe en su com-
plejidad e historicidad. Es decir, recalca el aspecto
de |a historia de la fe de Jesus.

En primer lugar hay que considerar que la
Carta estd destinada a unos cristianos conscientes
de que no ha acaecido la parusia, es decir,
conscientes de su situacion dentro de la historia.
Esta situacion es ademas conflictiva pues ha surgi-
do la persecucion. La fe de esos cristianos no vive
ya de la inercia de la fe adquirida, sino que tiene
que ser reconquistada de nuevo. La fidelidad a la fe
no es lo obvio, vy por ello esa comunidad de cristia-
nos, en cuanto iglesia peregrinante, se hace mucho
mas consciente de la historicidad de su fe.

En este contexto Heb 12, 2 afirma que Jesis
g el que inicia y plenifica la fe. Evidentemente
existe aqui un motivo de consolacion y animo para
los creyentes (12, 3), pero la afirmacion de la fe se
hace de Jesis mismo independientemente de las
pruebas que hayan de sufrir sus sequidores. Jesus
no es un ejemplo a imitar en la fe, sino en primer
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lugar el que ha vivido originariamente y en plenitud
la fe. En este sentido JesGs no es sélo ejemplo,
causa meritoria, objeto de nuestra fe, sino que él es
el primero de los creyentes. (19). Esta idea seria
paralela a la concepcion paulina de Cristo como el
primogénito, pero mientras Pablo considera a Cris-
to como el primero de los resucitados, el hermano
mayor en la gloria, Hebreos lo considera como el
primero de los viadores, el primero de los creyen-
tes, o, si se quiere, como el primero que ha vivido
ya como resucitado en la historia por haber vivido
plenamente la fe.

El contenido de esa fe, es decir, aquello que
hace JesGs en plenitud se descubre si se tiene en
cuenta tanto la nocion del AT, que afirma, como el
rechazo del sacerdocio del AT. Fe es, como en el
AT, confianza en Dios (cap. 11), pero una confia-
nza activa, es decir, que la fe aparece como una
victoria contra las dificultades reales presentadas
por la situacion historica. La fe como confianza
victoriosa no tiene que ver con “dudas de fe" pro-
vocadas por ideas o ideologias, sino con la conflic-
tividad real de la existencia. La fe se hace entonces
fidelidad (3, 2; 2, 13) no idealista sino a través del
sufrimiento (2, 10.18; 12, 2b).

Pero esa fe no es sélo fidelidad a Dios, sino
fidelidad a la mision, que si en los sindpticos apare-
ce como mision de anunciar y presentizar el reino
de Dios, en Hebreos aparece analizada bajo el con-
cepto del sacerdocio de Jests. De forma estilizada
la mision de Jesus por lo que toca al reino de Dios
se traduce por una existencia “en favor de los hom-
bres” (5, 1), existencia que se realiza en la historia,
y por ello queda abolido el culto y el sacerdocio
antiguos simbolicos e intencionales y son sustitui-
dos por el amor real, histérico y secular de Jesis.

Por altimo, la fe de Jesis es considerada,
aunque solo programdticamente y en forma no al-
canzada quizas por otro escrito del NT, en su histo-
ricidad. Es verdad que esa historicidad es explicita-
da mas desde el hacerse de Jesus que desde el hacer
de Jesus, pero el momento de historicidad aparece
sin equivocos. Jesus tuvo que ser perfeccionado (2,
10) a través de la prueba (2, 18); “experimentd la
obediencia" (5, 8). Y de ese modo se convierte en
guia de salvacion (2, 10) para sus hermanos. Jes(s
es entonces el que vive originariamente y en pleni-
tud el proceso de la fe. Jesls es segin la Carta
“sacerdote para siempre’ (5, 6), y sin embargo ese
“siempre” tiene una historia, Es Hijo desde siempre
(1, 5; 5, 5) y sin embargo tiene que ofrecer ruegos
y lagrimas (5, 7) para llegar a la perfeccion (5, 9).

Lo que pretende entonces la Carta no es sélo
afirmar la fe como modo de existencia de Jesis,
sino la historicidad de esa fe. Es decir, la fe de
Jesus, su confianza y fidelidad al Padre, su media-
cion sacerdotal de ser en favor del hombre no esta
dada de una vez para siempre, sino que tiene una




historia, precisamente porque esta ubicada dentro
de la historia. En esa historicidad es semejante y
solidario con los hombres (2, 1) a quienes no se
averguenza de llamarles hermanos (2, 11). Y por
ello para Hebreos Jesus no es solo el primogénito
de los resucitados, sino el primogénito de los cre-
yentes.

1. La historia de la fe de Jesus.

La Carta a los Hebreos es una lectura teoldgi-
ca de la historia de Jes(s, de la historia de su fe,
como la de una existencia en confianza y fidelidad
a la mision. Lo que en la Carta se describe progra-
maticamente es lo que los evangelios narran histori-
camente, aun cuando no describan esa historia bajo
el concepto de fe. En este apartado queremos fijar-
nos brevemente en la vida de Jesis precisamente en
cuanto es historia, es decir, en cuanto esta sujeta a
cambio y conflicto. Para ello consideramos dos eta-
pas distintas de la vida de Jests divididas por la
crisis galilea. (20)

1. Al comienzo de su vida pUblica Jesis apa-
rece como un judio ortodoxo, heredero de las me-
jores tradiciones religiosas de su pueblo. No dice ni
trae nada fundamentalmente nuevo, que no pudie-
se ser conocido al menos logicamente por sus oyen-
tes. (21) A esa primera ortodoxia de Jesis pertene-
ce ciertamente la comprension relacional de su per-
sona y de su actividad. JesGs no se predica a sfi
mismo; es decir, existe un “otro’ que es el que da
sentido a su existencia. En esa relacionalidad esen-
cial y constitutiva de Jesus se da la primera caracte-
ristica de su fe.

Pero ese “otro’’, que es el polo referencial de
la existencia de Jesus, no es simplemente ""Dios”,
sino el “reino de Dios". (22) Es decir, a la expe-
riencia origianl de la fe de Jesus le compete la con-
fianza en el Padre y la confianza en la actuacion del
Padre; es al mismo tiempo esperanza en el futuro
de Dios y en el futuro del reino de Dios. Dicho de
otra forma, en la fe original de Jests se da una
esperanza de una filiacion del hombre con respecto
al Padre y de una fraternidad entre los hombres.

Jesus cree ademas que esa venida de Dios y
su reino esta temporalmente cerca. Su fe en la futu-
ridad de Dios esta cualificada historicamente, y esa
expectacion de la proxima venida del reino tiene
repercusiones practicas sobre su fe.

La relacionalidad de Jesus se expresa correla-
tivamente a su doble polo referencial Dios y reino
de Dios en la oracion y en la mision. Esta ultima la

entiende operativamente de modo que, a pesar de la
gratuidad del reino cercano, pone ya gestos efecti-
vos de su presencia o por o menos de su irrupcion.
El gesto fundamental consiste en estar a favor de
los hombres en una situacion concreta en que la
estructura religioso—politica ha deshumanizado a
los hombres: o los ha embrutecido con el poder o
los ha marginado y oprimido. Al servicio de esa
mision, es decir, de hacer presente y real el amor
como quintaesencia del reino, pone Jesus a todo lo
que tiene: su tiempo, su clarividencia, sus dotes
personales de persuasion y en concreto aquel espe-
cial poder, que sea cual fuere su esencia, se denomi-
nan ‘“milagros".

A causa de su concepcion del reino fustiga
con acritud sobre todo el pecado que va contra el
reino. Las malaventuranzas no son sélo conclusio-
nes éticas, sino que surgen de la misma entrana de
la fe de Jes(s, pues la injusticia estructural es la
negacion formal de aquello para lo cual Jesus vive.
Si es bienaventurado quien pone su fe enel Padre,
es maldito quien la pone en cualquier otra cosa,
con la consecuencia verificable de que esa infideli-
dad es la raiz del pecado contra el reino.

Movido también por esa fe primera Jesus exi-
ge una fe—esperanza en los oprimidos y desclasados
a quienes se acerca, y por otra parte llama también
sequidores que han de realizar su misma tarea: han
de predicar la cercania del reino, para lo cual van
investidos del mismo poder de Jesus.

En resumen podriamos decir que Jesus vive
la primera etapa de su vida publica con la fe mas
pura de las tradiciones judfas. Tiene una primera
ortodoxia y una primera praxis coherentes con esa
experiencia fundamental de su fe. Sea cual fuere su
peculiar conciencia —lo cual no vamos a considerar
ahora— el movimiento de su fe es el de |a fe hereda-
da de un Dios que se acerca a instaurar la fraterni-
dad universal, de quien hay que fiarse, a quien hay
que obedecer, y en cuyo nombre hay que poner ya
signos eficaces de reconciliacion humana.

2. Todos los evangelios constatan que esa
primera etapa tiene un fin, es decir, la fe de Jesus
como lo mas fundamental de su existencia entra en
una nueva etapa que no vive de la inercia de la
primera aunque no se le oponga necesariamente.
Ese fin es lo que se ha descrito como la “crisis
galilea”, expresion geografica de la crisis pues Jesus
abandona el corazén de Galilea y se dirige primero
a Cesarea de Filipo y después a la Decapolis en la
frontera sirio-fenicia. Este rompimiento geografico
de la actividad de Jes(s expresa un rompimiento
mas profundo en la persona de Jess. Jesds se hace
consciente de que ha fracasado en su mision tal
como él |la habfa entendido. Las masas le abando-
nan, los jefes religiosos de su pueblo le rechazany
Dios no se acerca en poder a renovar la realidad.
Existe un rompimiento real en la conciencia inter-
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na y en la actividad externa de Jesis. Este rompi-
miento aparece expresado en Mc en el cap. 8. Los
fariseos siguen pidiendo una sefal, pues no le han
comprendido, y Jesis les abandona (v. 13). Tampo-
co le entienden sus discipulos (v. 21), ni siquiera
Pedro en su confesion de fe (v. 33). Jesis comienza
a hablar de su futura pasion (8, 31; 9, 30; 10, 32) y
del sequimiento en el sacrificio (8, 34).

En Mt esa ruptura aparece en el cap. 13 cuan-
do Jesis deja de hablar a las multitudes y concen-
tra su actividad en los discipulos: *‘es que a voso-
tros se os ha dado a conocer los misterios del reino
de los cielos, pero aellos no" (13, 12). Lucas sigue
fundamentalmente el mismo esquema de Marcos.
Juan es quizds quien con mas lujo de detalles narra
el cambio de situacion: después del discurso sobre
el pan de vida (6, 22—59) las masas le abandonan,
“muchos de sus discipulos se volvieron atras y ya
no andaban con él" (6, 66); solo quedan los doce.
Aparecen después dos intentos de apedrear a Jesiis
(8, 59; 10, 31. 39) en el templo, con el matiz de
gue Jesus es excomulgado por su pueblo. Poco des-
pués se retira al otro lado del Jordan (10, 40) y va
a visitar a sus amigos Lazaro, Marta y Maria con
riesgo de su vida (11, 8.16).

En los evangelios, pues, cada cual con recur-
505 literarios diversos seglin sus determinados inte-
reses teologicos, se constata una crisis en Jesus, una
ruptura en su conciencia y en su actividad externa,
lo cual es a la vez una ruptura en su fe. Jes(s ve con
claridad que la manera historica de vivir su confian-
22 en el Padre y la obediencia a su misién no puede
sequir la logica anterior. Jestis experimenta la tenta-
cion de retirarse, de concebir su misién mas a la
manera de secta cerrada y retirada (de ahi el esque-
ma geografico de abandonar los lugares usuales y
desplazarse a otros mas alejados). Ese retiro geogra-
fico expresa la tentacion de la cerrazén de Jes(s a
su mision. Jesls supera esa tentacion, pero ello sig-
nifica un radical cambio en su autocomprensién y
en el de su mision.

3. La segunda etapa de la vida de Jesis va
desde la crisis galilea hasta su muerte en cruz. Jesis
ha superado la crisis pero eso ha configurado su fe
e manera novedosa e insospechada para él. Si
tomparamos los rasgos de su fe en esta segunda
glapa con relacion a la primera podemos notar lo
siguiente:

El polo referencial de su existencia sigue sien-
do el Padre. Sigue confiando en él, pero ahora sin
un suelo en que basarse. La confianza se hace con-
tra confianza. La oracion de Jesis en el huerto no
supone la misma concepcion de Dios que al princi-
pio de su vida. La fidelidad al Padre no acaece en
presencia de su proxima venida, sino de su proxima
muerte, que Jesus interpreta ademas como la muer-
te de su causa. El dejar a Dios ser Dios carece ahora
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de toda verificacion inmediata y se realiza contra
toda verificacion.

Por lo que toca al reino de Dios, Jes(is no ve
ya su venida proxima; mds alin constata que los
hombres han rechazado el reino como ideal. Su
actividad en favor del reino no consiste ahoraen la
disponibilidad de lo que tiene en favor de ese reino,
sino en la disponibilidad de lo que él es, exige la
entrega de sus ideas, |a entrega de su persona, la
muerte. El poder de que usa al principio, concreta-
do en sus milagros, se torna ineficaz; solo queda el
poder del amor en el sufrimiento.

Su actitud ante el pecado no es ya sélo la del
analisis de una situaciéon pecaminosa y su denuncia
profética, sino la de cargar con el pecado. El peca-
do se le revela no sdlo como la ausencia de fraterni-
dad, sino como aquello que tiene poder, como
aquello que al cargarlo le envia a la cruz. Conse-
cuentemente la exigencia de seguimiento no es ya
solo la invitacion a predicar el reino y poner gestos
en poder de la irrupcion de ese reino, sino la llama-
da a tomar la cruz como él.

En la sequnda etapa de su vida se pueden
encontrar por lo tanto basicamente los mismos ele-
mentos de la fe de Jesus que en la primera, pero su
concrecion es distinta. La fe de JesUs ha tenido una
historia que le ha hecho a é! distinto. Pero esa his-
toria no ha sido una historia abstracta, una historia
de ideas que ha ido concretando una diferente con-
cepcion de Dios, reino de Dios, pecado, justicia,
amor, poder, sino una historia real, pues la historia
de la fe de Jesls ha sido histéricamente mediada
por la historia de la praxis de Jes(s en la conflictivi-
dad.

I1l. La condicion humana de la fe de Jesis.

La evolucion de la fe de Jes(s no fue idealis-
ta, sino que surge paralelamente a su historia con-
creta. Lo tipico de Jesis es que se sitGa en una
situacion determinada sin pensarla ideolgicamen-
te, sino aceptandola tal cual es. Esa insercién en |a
historia es la que va cuestionando su fe, en el doble
sentido de que la situacion puede ser tentacion pa-
ra su fe y de que la fe es algo por lo que merece la
pena preguntarse desde la situacion.

Queremos resefar brevemente la condicidn
humana de la fe de Jesus desde dos puntos de vista:
la tentacion y la ignorancia de Jesis, Al elegir estas
dos dimensiones de su fe no nos mueve un interés a
priori de mostrar lo humano de JesGs, sino que lo
constatamos porque asi aparece en su historia con-




creta. Ademas estas dos dimensiones no son expre-
siones de la limitacion del hombre, sino de la per-
feccion de la fe. Fe no significa posesion de Dios v
su reinado, sino busqueda constante de Dios y su
reinado. A la perfeccion historica de esa busqueda
le competen, paraddjicamente, la tentacion y la ig-
norancia.

1. Es notable constatar que en los sinépticos
aparece la escena de las tentaciones. Su ubicacion
al principio de la vida publica es ciertamente ana-
cronica, pues aun estilisticamente el pasaje de las
tentaciones es claramente una interpolacion. Este
pasaje es pues mas fruto de una reflexién teolégica
que de una descripcion historica del comienzo de
su vida publica.

Sin embargo la ubicacion de la escena de las
tentaciones es en si misma de gran importancia. En
efecto, la escena de las tentaciones aparece inme-
diatamente después de la escena del bautismo. En
esta Ultima escena es donde Jesis se hace conscien-
te de su mision y de su filiacion, aun cuando éstas
tengan después una historia real como hemos visto.
Esto significa que lo tipico de la tentacion de Jesis
no se va a referir a la generalidad de la vida de
Jesds, es decir, a la tentacion a que va a estar sujeto
por ser ‘“hombre”, sino que la tentacion va a versar
sobre lo mas tipico suyo: su relacion con el Padre y
su mision al servicio del reino. En este sentido la
tentacion no se desarrolla al nivel ético—concreto,
sino al nivel de la fe, como aquello que describe lo
mas profundo de su actividad y personalidad.

Hecha esta aclaracion hay que considerar que
la escena de las tentaciones se refiere a la persona
de Jests y no tiene un caracter edificante en direc-
to. Es cierto que en la composicion de la escena
existe también un interés de resolver ciertos proble-
mas de las primeras comunidades cristianas: mos-
trar que también los cristianos, aun después del
triunfo de Jests viven en medio de la tentacion, y
mostrar que en esa situacion también ellos como
Jesus serdan ayudados por el Espiritu.

Pero el interés primordial es cristologico, no
meramente moralizante, ni admite una considera-
cion piadosa en el transfondo de una cristologia
docetista, segun la cual Jes(s se hubiese sometido a
las tentaciones para darnos ejemplo. Esto se deduce
de que en la version de Marcos es el Espiritu quien
lleva a JesGs al desierto (1, 12), idea que no pudo
provenir de la misma comunidad en la que se redac-
to este escena, pues el Espiritu era para ella precisa-
mente la ayuda para vencer la tentacion. Ademas
Lc 22, 28 (“vosotros sois los que habéis persevera-
do en mis pruebas' pertenece a la mas antigua tra-
dicion y prohibe una interpretacion moralizante.
No se puede dudar por tanto que la tentacion atane
al mismo Jesis, que éste “es amenazado por crisis
ultimas de autoidentificacion', (23).

Las tentaciones nos dan la clave para com-

prender la fe de Jests en su doble vertiente de
confianza en el Padre y obediencia a la mision del
reino. Sistematicamente se puede decir que tam:
bién a Jesus se le presenta la alternativa de hacerse
persona en la entrega a Dios o en rechazo a él, es
decir, hacerse persona como creyente o como in-
crédulo. (24) Si describimos el contenido de la per-
sonalidad tipica de Jeslis como "‘mesianismo’ (aun
cuando JesUs no se pensase muy probablemente
explicitamente como mesias), la tentacién versa
entonces sobre la esencia del verdadero mesianis
mo. A Jesls se le presenta la disyuntiva de recon-
quistar su personalidad concreta a través del verda-
dero o falso mesianismo. Y esta disyuntiva fue
como problema bien real en su vida", (25) que
recorre toda su existencia. La tentacion no ocurre
solo al principio, como preparacion a su ministerio,
ni solo al final en la pasion, sino que es el clima
(26) en que se desenvuelve historicamente la fe de
Jesus, aun cuando ese clima cristalice en crisis agu-
das como la crisis galilea y la pasion.

Como ayuda literaria y conceptual para mos-
trar la seriedad vy radicalidad de las tentaciones,
éstas aparecen en relacion con Satanas, quien toma
el papel de tentador, y en Mateo y Lucas en expli-
cito dialogo con él. El introducir a Satanas —expli-
cable en la mentalidad judia— no tiene mas interes
que ejemplificar graficamente el aspecto de luchay
disyuntiva en la misma persona de Jesus. No se
trata de satisfacer la curiosidad de Satanas sobre la
verdadera personalidad de Jesus, sino que es él mis-
mo quien debe convencerse de su realidad, del sen-
tido de su existencia y mision. El didlogo propia-
mente no se realiza entre Jesis y Satanas, sino en-
tre Jests y el Padre. (27) Las abundantes citas del
AT con que Mateo y Lucas ilustran la escena mues-
tran que el verdadero transfondo de la tentacién es
la concepcion de Dios y de reino de Dios que tiene
Jesus. En lenguaje funcional la tentacion versa so-
bre el modo concreto de realizar Jesas su mision.

El contenido concreto de la tentacion es el
uso del poder que va a ejercer Jesds en su mision.
(28) En Lucas sobre todo aparece la concepcion
gue tiene Satanas sobre el poder, sobre los reinos
del mundo. Aqui yace la tentacion, el atractivo de
la propuesta de Satanas. Pero la tentacion no versa
sobre la eficacia en cumplir la mision de Jesus, es
decir, en la descripcion de medios y tacticas para
anunciar y presentizar el reino, sino que tiene una
dimension profundamente teoldgica, en relacion
con la concepcion sobre la verdadera realidad de
Dios. La tentacion versa sobre qué poder es el que
verdaderamente media a Dios y por lo tanto acerca
su reinado: el poder que controla la historia desde
fuera o el poder que se sumerge en la historia; el
poder de disponer sobre los hombres o el poder de
entregarse a los hombres.
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Todos los evangelios constatan que Jesis ven-
cio la tentacion, pero de manera distinta. En Mar-
cos Jesus aparece ya desde el principio como el
vencedor, mas bien que como el tentado. La narra-
cion en si nada dice del desenlace. Solo en 3,
22—30 se da el significado de la victoria. Jesus ven-
ce a Satanas porque es mas fuerte que él: “nadie
puede entrar en la casa del mas fuerte y saquear su
ajuar, si no ata primero al fuerte' (3, 27)."En Ma-
teo y Lucas el diablo se retira vencido, pero Lucas
anade "‘hasta un tiempo oportuno' (4, 13).

Esta Gltima observacion muestra dos cosas:
que la tentacion aparece en toda la vida de Jess y
no solo al principio, y que la superacion de la ten-
tacion no acaece idealistamente desde la pura in-
tencionalidad interna de Jesls, como pareceria in-
dicar la situacion de soledad en el desierto, sino en
la historia concreta y en choque con las fuerzas
historicas del pecado. Ambas dimensiones aparecen
con claridad en la tentacion del huerto. En primer
lugar esa tentacion no aparece en la mera subjetivi-
dad de Jesus, sino que esta ubicada historicamente:
después de la crisis galilea aumentan los conflictos
de Jes(s, aparecen las grandes disputas con los sa-
cerdotes, expulsa a los mercaderes del templo, Je-
sUs toma conciencia del inminente peligro de su
vida, los discipulos aparecen armados. En esa situa-
tidn concreta se agudiza hasta el extremo la tenta-
cion del uso del poder, lo Gnico que parecia poder
salvarle, La agonia del huerto es lo mas lejano de
una agonia tranquila; es la crisis absoluta de la I6gi-
¢a del reino con que comenzod Jesus. Vencer la ten-
tacion no es ya aqui, como al principio, la supera-
cion intencional del poder de Satanas, sino en la
alrevida frase de Lucas sucumbir ante él: “esta es
vuestra hora y el poder de las tinieblas' (22, 53).
La tentacion no es superada huyendo de la situa-
cion conflictiva (la tentacidon de hacerse secta y
rehuir la publicidad), sino sumergiéndose en ella y
dejandose afectar por el poder del pecado.

En la pasion la tentacién cobra su mas agudo
matiz teologico. El Dios que se acerca en gracia ha
abandonado a Jests (Mc 15, 34). La fe de Jesus
éntra en una tentacion radical: quién es ese Dios
gue se aleja y exige el total abandono de la persona
e Jesus en oscuridad total. Jesus supera la tenta-
gion bajo el mismo concepto formal de siempre:
“que no se haga lo que yo quiero, sino lo que
guieras tu" (Mc 14, 36); pero el contenido de esa
yoluntad no es ya controlable por él. Que la fe sea
total autoentrega y que el amor liberador sea amor
en el sufrimiento es una novedad para Jesus, nove-
dad que acepta al vencer la tentacion. (29)

De este modo la tentacion, como clima de la
vida de Jes(s, y como culminacion de su vida es la
condicion historica de la historizacion de su fe. La
goncretizacion de su filiacion genérica como apare-
té desde el principio (Mc. 1, 11) se realiza a través
gé la superacion de la tentacion histérica. Ese pro-
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ceso es el que le da una nueva filiacidon concreta
(Mc 14, 37). La fe de Jesls se ha hecho a través de
su historia.

2. El tema de la ignorancia de Jesus es muy
debatido por razones exegéticas, dogmaticas y por
el presupuesto helénico de que la ignorancia es una
imperfeccion de la persona. No vamos ahora a to-
car estos temas sino exponer lo positivo de la igno-
rancia de Jests para su fe tal como aparece en los
evangelios. (30)

En primer lugar hay que constatar que Jesis
fue ignorante de algunas cosas como es normal en-
tre hombres. Su semejanza con los hombres se ex-
tiende también al proceso de desarrollo de la inteli-
gencia, lo cual supone siempre una determinada ig-
norancia. Este es el sentido de la frase: “Jesiis pro-
gresaba en sabiduria” (Lc 2, 52). Se admite aqui en
principio la posibilidad de la ignorancia y el error
de Jesus como dimension antropologica del hom-
bre, que no se opone en principio a la perfeccion
del ser total del hombre. Al nivel antropolégico no
hay por lo tanto que sorprenderse de la posible
ignorancia o error de Jests. Como dice K. Rahner
“equivocarse asi es mejor para el hombre historico
y por lo tanto también para Jesls que saberlo todo
siempre”. (31)

Pero un tratamiento teologico de la ignoran-
cia de Jesus no debe reducirse a constatar su solida-
ridad antropologica con los demas hombres. La im-
portancia teologica de la ignorancia de Jes(s se ob-
serva al estudiar sus contenidos. En los evangelios
ciertamente no se habla mucho de esto, pero se dan
suficiente detalles para analizar esa ignorancia.

Si partimos de Mc 9, 1: Yo os aseguro que
entre los aqui presentes hay algunos que no gusta-
ran la muerte hasta que vean venir con poder el
reino de Dios" (cfr. Mc 13, 30; Mt 10, 23) se obser-
va aqui que la ignorancia de Jes(s no es de detalle,
sino que atare a lo mas profundo de su persona. En
primer lugar, por lo que toca a su mision, Jesus la
concibe desde el reino y como realizacion del rei-
no. Jesus no considerd la existencia de una “igle-
sia"" tal como después surgio desde su resurreccion
—lo cual no implica que no exista continuidad en-
tre la iglesia y Jests— sino la realizacién del reino
de Dios. La Gnica cita sobre iglesia en los sinopticos
(Mt 16, 18) palidece en comparacion con la abun-
dancia de citas sobre el reino, desde el cual com-
prende Jesus su mision.

Jesus ademas se equivocd con respecto al dia
de la venida del reino, error que después es sustitu)-
do por la mera ignorancia (Mc 13, 32). Jests confia
totaimente en el Padre pero no sabe o se equivoca
sobre el "cuando'' de la revelacion de ese Padre,
notando que la importancia de ese cuando no es
solo cuantitativa, es decir, error en meses o afos,
sino cualitativa, error en una venida proxima o des-




conocida. Esta ignorancia o error sobre Dios y su
reino, que desde una concepcion helénica del hom-
bre pudiera parecer la suma imperfeccion, se con-
vierten desde una concepcion de la fe biblica en
componentes de la perfeccion de esa fe.

A la fe le pertenece dejar a Dios ser Dios.
Estoes lo que en AT se conoce como transcenden-
cia o santidad de Dios. La prohibicion de hacerse
imagenes de Dios, la futuridad de la revelacion de
Dios son expresiones concretas de la realidad trans-
cendente, santa e inmanipulable de Dios. En Jesis
aparece la absoluta familiaridad con Dios, su abso-
luta entrega al Padre, pero siempre en el contexto
fundamental de dejar a Dios ser Dios. Esto aparece
existencialmente, como hemos visto, en hacer su
voluntad hasta el fin, incluso en la agonia del huer-
to. Y la traduccion noética de esa disposicion es el
no saber el dia de Yahve. Este ultimo secreto le
pertenece a Dios, y Jesus, equivocado al principio
sobre ese secreto, no quiere al final forzarlo. En
lenguaje sistematico, Jesus respeta la transcenden-
cia de Dios, y de ahi que su ignorancia sobre el dia
de Yahvé no es ninguna imperfeccion, sino la ex-
presion de su creaturidad filial y de un mesianismo
que vive del Padre y no de su propia iniciativa.

El que Jesus, por lo tanto, no haya podido
sintetizar en su conciencia historica su creencia en
la proxima venida de Dios y el no saber fundamen-
tal del cuando de esa venida no prueba su imperfec-
cion, sino su solidaridad con la condicion humana;
y de esa forma esta capacitado para mostrar su
verdadera condicion de Hijo, de ser el primogénito
en la fe. La limitacion de su saber es la condicion
historica de hacer real la entrega al Padre y la soli-
daridad con el hombre. “Con la entrega de Jesas a
su mision y al Padre que le envia no estd unida
necesariamente de ninguna manera una omniscien-
cia ni tampoco una presciencia infalible. La limita-
cion del saber de Jesus pertenece mads bien. .. in-
cluso con respecto a su propia relacion con Dios, a
la perfeccion de la entrega de su persona al futuro
del Padre". (32)

Lo que en la cristologia sistematica se dice
entonces con respecto de la entrega del Hijo eterno
al Padre, en la cristologia historica necesita de cate-
gorias historicas para expresar esa entrega. Por ello
la confianza de Jesus y la obediencia a su mision, lo
cual constituye su fe, necesitan de las categorias de
conflictividad, tentacion, ignorancia. Dejar a Dios
ser Dios no es cuestion de una intencion idealista,
sino de una actitud historica, posibilitada y cuestio-
nada por la historia y realizada dentro de la histo-
ria. Por ello en el "'no saber' sobre el dia de Yahvé,
Jesus '‘sabia’ del Padre, precisamente porque le
dejaba ser Padre, es decir, el misterio absoluto de la
historia.

IV. La fe de Jesis y la cristologia sistematica.

Queremos resumir ahora brevemente lo que
se ha desprendido del analisis de la historia de la fe
de Jes(s para reformular desde ahi algunos princi-
pios fundamentales de cristologia, que obviamente
necesitarian un desarrollo mas profundo y un cote
jo mas detallado con las cristologias clasicas, a las
que no pretende suplantar, sino concretar desde la
historia de Jesus.

“Fe'', tomada en su acepcion biblica de AT,
pretende resumir la realidad mas fundamental de
una persona. La fe de Jesus en concreto se puede
resumir en la actitud de confianza exclusivahacia el
Padre (relacion vertical) y la obediencia a2 su mi
sion, que es el anuncio y presentacion del reino
(relacion horizontal). Esta doble vertiente explicita

la Gnica fe de Jesus.

A la fe, sequn el AT, le compete también su
perdurabilidad, es decir, la "“fidelidad'' pertenece a
la fe. Esa fidelidad sin embargo no puede compren-
derse en abstracto sino desde una determinada si-
tuacion historica. Lo que motiva la fidelidad de la
fe de Jesus es la conflictividad historica en la que se
sitba. La fe se le hace problema a Jests no por un
presunto sin sentido de los conceptos que se orga
nizan alrededor de la fe; no existe unadudatedrica
como tal. Es la existencia real, mas en concreto,
una determinada praxis en el horizonte de unas
determinadas expectativas y con unas determinadas
consecuencias (el triunfo de la injusticia sobre el
amor) lo que hace cuestionable la fe de Jesas y lo
que exige su fidelidad.

Lo que surge de la fidelidad de Jesus, de la
superacion del conflicto real, no es un mero perse-
verar en la fe antigua, ni meras matizaciones de esa
fe, sino una nueva fe. Evidentemente que existe
una continuidad entre la primera y la segunda fe:
formalmente Jesis sigue confiando en el Padre y es
fiel a su mision para con el reino. Pero la concre
cion es muy distinta. La historia real, mas en con-
creto, la historia en cuanto antagonica a Dios y su
reinado, le han hecho profundizar en la dimension
absoluta de la fe sin detenerse a medio camino.
Que el Padre sea lo absoluto no es una experiencia
intencional, sino solo posible a través de afirmacio-
nes y negaciones historicas concretas. Que el reino
de Dios —el amor, la justicia, la fraternidad— sea la
ultima verdad sobre la historia solo se va desvelan-
do en la dialéctica de un amor eficaz y de una
esperanza que surge en presencia de la apgrente
ineficacia del amor. Esa concrecion no puede ser
pensada, sino que tiene que ser hecha. Por ello la
historia de la fe de Jesis no es la historia de sus
ideas, sino siemplemente su historia.

La fe de Jesus es por lo tanto lo que ha llega-
do a ser. La vida de Jesus considerada teologica
mente es el paso de la fe primera a la fe definitiva,
El Jesus historico no es entonces un momento de la
historia de Jesus ni la suma de esos momentos, sino
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gue es lo que Jesis va llegando a ser. La fe—con-
fianza y la fe—obediencia no se pueden compren-
der sin narrar su historia.

Desde la historia de la fe de Jesis podemos
reformular, aunque no sea mas que insinuando, los
problemas fundamentales de |la cristologia. Decia-
mos en la introduccion que en la cristologia —en
cuanto reflexion sobre la totalidad de Cristo— se ha
dado un cambio de perspectiva en el punto de par-
tida, aun cuando el punto de llegada siga siendo la
filiacion divina de Jes(is. De una cristologia “desde
arriba", es decir, que parte de la formula dogmatica
de Calcedonia o de las formulas biblico—dogma-
ticas de NT se ha avanzado a una cristologia “desde
abajo”, es decir, que comienza con la realidad de
Jesus de Nazaret. Nos preguntamos ahora qué signi-
fica la totalidad de Cristo si se toma como punto
de partida la historia de Jesus, concretada en la
historia de su fe.

l. Este enfoque permite en primer lugar re-
formular en qué consiste la “divinidad" de Jesis,
tal como aparece en la fe de la iglesia. En la cristo-
logia clasica la “divinidad” de Cristo se ha pre-
sentado en base al concepto de naturaleza divina y
en base a la union personal de la naturaleza huma-
na de Jess con la persona divina del Logos. Esta
formulacion intende en directo la identificacién de
Jesus con el Logos eterno, aun cuando en esa iden-
lificacion lo humano y divino de Jesis aparezcan
siempre indivisible e inconfusamente unidos.

Desde la historia de la fe de Jesus, sin embar-
90, lo primero que aparece es que el correlato de
Jesus no es en directo el Logos eterno sino el Pa-
dre. Lo que constituye la esencia de su persona es
ia relacionalidad con el Padre. (33) Para describir la
realidad total de Cristo se hace entonces impor-
tante la categoria de relacion. En qué consista en-
tonces la divinidad de Jestis se puede quizds com-
prender mejor desde su relacionalidad histérica. Lo
gue Calcedonia afirma en categorias onticas preten-
demos reformularlo en categorias de relaciéon. La
divinidad de JesUs consiste en su relacion concreta
con el Padre. En ese modo de relacionarse con el
Padre, Onico, peculiar e irrepetible consiste su mo-
do concreto de participar de la divinidad.

2. Esta afirmacion, aparentemente tan abs-

~.,"ltacta y tedrica, creemos que tiene grandes conse-

tuencias para la comprension de JesGs y para la
existencia cristiana. En primer lugar la categoria de
“relacion” permite una concepcién dinamica y evo-
ltiva de la filiacion de Jesus, que tedricamente al
menos no aparece en la categoria de "“naturaleza’
divina. La relacion de Jes(s hacia el Padre es como
hemos visto la historia de esa relacion. En ese senti-
to se puede afirmar que Jesis se hace Hijo de Dios
y no simplemente es. En segundo lugar hay que
notar que Jesus propiamente no revela al Padre. En
gsle sentido es inexacto hablar de Jesis como del
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“sacramento’’ del Padre, como si en Jes(s se hiciese
visible historicamente el misterio Gltimo de la
existencia y de la historia, el sin—origen en la for-
mulacion clasica o el futuro absoluto en for-
mulacion moderna. Lo que propiamente revela Je-
sus es al Hijo. Y si consideramos a Jes(is como su
historia concreta, lo que revela Jes(s es el camino
del Hijo, el camino de hacerse Hijo de Dios, Jesis
no es por lo tanto en sentido estricto la revelacion
del misterio absoluto, sino la revelacién de como se
corresponde a ese misterio absoluto, en confianza y
obediencia a la mision del reino.

Estas consideraciones no hacen intuitivo y
comprensible en directo en qué consiste la divini-
dad de Jesis, como tampoco lo hace la férmula de
Calcedonia. Lo que pretenden es reformular con
sentido y basadndose en la historia de Jesis lo que
realmente constituye su divinidad. En lugar de ca-
tegorias onticas preferimos las relacionales, que in-
cluyen tanto la categoria personal de entrega de la
persona a Dios, como la categoria praxica de obe-
diencia a la misién.

3. Desde aqui habria que revalorizar una ca-
tegoria neotestamentaria olvidada: la designacion
de Jesis como el “‘primogénito”, como el hermano
mayor, como el primero de los creyentes. Primogé-
nito significa en primer lugar “Hijo" lo cual indica
su relacion con el Padre; pero significa también
“hermano”, lo cual indica su relacién con los hom-
bres. Esto significaria que a la divinidad de Jesis e
corresponde este aspecto de ‘“‘hermandad”. Este
pensamiento puede parecer chocante y sin embargo
creemos que es una afirmacion fundamental: a la
divinidad de Jes(s le compete el mostrar el camino
al Padre, el posibilitarlo, més a(n, el que ese cami-
no sea recorrido por otros.

Para expresar o que aquf se quiere decir cite-
mos un pensamiento de K. Rahner: "Si la resurrec-
cion de Jesus es la perpetuidad vélida de su persona
y de su causa, y si esta persona—causa no significa
la perpetuidad de un hombre cualquiera y su histo-
ria, sino que significa el ser victorioso de su preten-
sion, entonces la fe en su resurreccion es un mo-
mento interno de esta misma resurreccién, y no la
toma de conciencia de un acontecimiento que por
su esencia podria de la misma forma pasar desaper-
cibido. Si la resurreccion de Jesus ha de ser la victo-
ria escatologica de la gracia de Dios en el mundo,
no puede pensarse en absoluto sin la fe en ella,
dada factica (aun cuando libremente), en cuya fe
llega a su plenitud su propia esencia”. (34)

Rahner afirma sin ambages que si de hecho
no hubiese habido fe en la resurreccién, Jests no
hubiese resucitado, pues una resurreccioén que ha
de ser revelacion, que no hubiese sido reconocida
como tal seria una contradiccion en si misma. Eso
mismo es lo que queremos afirmar nosotros pero
en un lenguaje operativo. Si el camino de Jesas, es




decir, si la revelacion del camino del Hijo fuese
incapaz de incorporar a otros a ese camino, enton-
ces Jesus no seria el Hijo. En este sentido a la
divinidad de Jesus le corresponde ser el “‘primoge-
nito”, el que recorre el camino a Dios y lo posibili-
ta a sus hermanos.

4, Esto conduce a la eterna pregunta teorica
por la diferencia entre Jesus y los demads cristianos,
En categorias clasicas esta diferencia se expresa di-
ciendo que a Jesus le compete por esencia lo que al
hombre le corresponde por la gracia. Desde la his-
toria de Jesus se puede reformular esa diferencia en
categorias historicas, que aunque quizas menos ta-
jantes, creemos mas significativas. La diferencia
fundamental consistiria en que JesUs es aquél que
ha vivido en plenitud y originariamente la fe, el que
ha abierto el camino de la fe y lo ha recorrido hasta
el final. Se podria expresar también como aquél
que ha vivido absolutamente la esperanza, precisa-
mente porque experimentd en la cruz el total aban-
dono del Padre, mientras que para el cristiano el
reino se ha hecho algo definitivo, al menos como
promesa.

Lo importante de éstas u otras considera-
clones consiste en plantear el problema de la dife-
rencia entre Jestus y nosotros en afirmaciones histo-
ricas, y mas importante aan, desde la comunion
esencial entre el primogeénito y el resto de sus her-
manos. Pues mientras la historia continGe, el pro-
blema fundamental sequird siendo cudl es el sentido
de la historia (la pregunta por Dios) y como se hace
la historia (la pregunta por el reino de Dios). La
divinidad de Jesis no puede tener ningin sentido
mientras se den por resueltas de antemano estas
preguntas, es decir, mientras se le sustraiga de la
historia formulandola en categorias de naturaleza.
Mas bien la divinidad de Jesls se devela historica-
mente para el cristiano en la experiencia de hacer
historia juntamente con Jests. Dicho brevemente,
que Jesus sea el Hijo solo se sabe en comunién de
hermandad con él, en sequir el camino de su fe.
Estas afirmaciones pueden parecer modestas y mi-
nimalistas, pero se puede preguntar si otras aparen-
temente mas tajantes y radicales dicen mas y son
mas operativas. Lo que se afirma es que en el
co—caminar con JesUs haciendo el reino hacia el
futuro de Dios se da el lugar de “entender' en qué
consiste su filiacion divina y al mismo tiempo su
diferencia con nosotros.

5. ¢Que significa entonces la afirmacion neo-
testamentaria de fe en Jesus? Evidentemente no
se trata de una ortodoxia nominalista que incluya
ahora a Jesus entre las divinidades. La fe se dirige
siempre a lo absoluto de Dios y su reino. Fe en
Jesus significa aceptar que en él se ha revelado el
Hijo, es decir, el camino a Dios. Eso se puede hacer
en confesiones ortodoxas y en aclamaciones culti-
cas. Pero la maxima radicalidad de la fe en Jes(s se
alcanza al aceptar como’' normativo su camino y

recorrerlo. El decir y hacer que la fe de Jesus esel
modo correcto de acercarse a Dios y realizar su
reino es la afirmacion mas radical y mas ortodoxa
de la fe en Jesus.

B. FE DE JESUS Y MORAL FUNDAMENTAL

I. Significado de *‘'moral fundamental
cristiana”,

Queremos preguntarnos ahora por el signifi-
cado de una cristologia basada en la historia de Ia
fe de Jesus, tal como ha sido expuesta, para la
existencia moral del cristiano. Nos preguntamos
por la traduccion moral de la experiencia de que
Jes(s es el que ha vivido originariamente y en pleni-
tud la fe.

1. Es evidente que la teologia moral es mas
compleja que la cristologia por razones que iremos
esbozando. Sin embargo queremos afirmar desde el
principio que concebimos, lo cual historicamente
es una opcion, la teologia moral como cristiana.
(35) EIl adjetivo ‘“cristiano” lo comprendemos co-
mo normativo, es decir, no nos referimos a la moral
que de hecho han desarrollado los cristianos en la
historia, sino a lo que en Cristo, entendido como el
JesUs de la historia, hay de criterio para formular la
tarea y criterios de la moral.

Esto significa en primer lugar negativamente
que no consideramos en directo la teologia moral
como una teologia basada en una ética natural o
mas exactamente en cualquiera de las éticas que
histéricamente se han ido presentando como filoso-
ficas, que después haya que relacionar con Jesis
para encontrar en él una confirmacion, plenifica
cion, matizacion o rechazo de una tal ética. No s
trata por lo tanto de bautizar ninguna ética natural,
sino de encontrar lo ético de la experiencia cristia
na fundamental.

Tampoco consideramos en principio una
cuestion teorica debatida: si 1a moral que se remon-
ta a Jesus supone algo realmente novedoso con re
lacion a la ética natural. Esto no prejuzga la cues
tion sobre la posible novedad de Jes(s para la ética;
lo que significa es que el criterio para considerar lo
cristiano de la ética no consiste necesariamente en
su novedad, como si la existencia moral del cristia
no consistiese en una suma de elementos naturales
y otros novedosos cristianos.

Tampoco nos interesa, si se admite que en
Jesus existe algo novedoso para la ética, investigar
si esa novedad es logica, es decir, que seria imposi-
ble de iure sin Jesus, no solo cronologica, es decir,
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que en Jests ha aparecido una novedad historica-
mente, pero que logicamente puediera haber sido
descubierta por la ética natural. (36).

Tampoco tratamos en directo de investigar
las diversas teologias morales existentes en el NT,
es decir, las concreciones pricticas morales de las
diversas comunidades cristianas primitivas. El 1GNO-
rarlas ahora no significa que el tema no sea impor-
tante para la teologia moral, pues en definitiva lo
gue hoy debe hacer una comunidad cristiana es
iormaimente lo mismo que hicieron las primeras:
concretar historica y geograficamente la moral cris-
iana en determinadas situaciones. En esa concre-
£ion aparece la necesidad de relacionar historica-
mente la exigencia cristiana fundamental con las
mediaciones historicas (judaismo, estoicismo, etc).
En las teologias morales del NT se da de hecho una
integracion del nicleo de la moral cristiana en las
tiversas situaciones histéricas concretas, pues asi
tomo existen diversas teologias en el NT existen
también diversas teologias morales.

Todos estos problemas son importantes para
i3 teologia moral cristiana. Pero el método que se-
guimos al tratarlos es en principio regresivo, es de-
gir, recobrar los problemas enunciados desde 1a ori-
ginalidad del nlcleo de la experiencia moral, basa-
do en Jesus. Entendemos entonces el adjetivo “cris-
flano" en cuanto se remonta a Jesls, siendo cons-
tientes, por supuesto, de que la captacion de ese
nucleo se da siempre dentro del circulo hermenéu-
lico entre “JesGs" y “‘captacion de Jesus en la his-
foria subsiguiente''.

2. Al hablar de moral fundamental queremos
afirmar que no nos interesa ahora determinar las
ultimas concreciones de lo que haya que hacer cris-
tianamente. Precisamente porque la accidén es por
gefinicion concreta e historica, lo concreto de la
eologia moral no puede en principio deducirse sin
mas desde Jesis. Hay que tener en cuenta el circu-
1o hermeneéutico. Por fundamental entendemos en-
lonces aquello que funda la moral cristiana y le da
su sentido cristiano.

Queremos reflexionar ahora desde esta pers-
pectiva sobre el aspecto de “deber” de la moral y
SU objeto. Al analizar el aspecto de “‘deber’ de la
moral fundamental nos preguntamos por la expe-
flencia original del cual surge. No se trata por lo
tnto de estudiar al sujeto moral como aquél a
quien le compete por esencia un deber ser. Se trata
te ver el significado de ese ““deber ser’’ desde Jesus.

Desde la cristologia esbozada anteriormente
la experiencia de la obligatoriedad de la moral no
s¢ deduce en directo de las exigencias que Jesus
teclama del hombre, sino de una experiencia mas
sbarcadora de sentido: en Jesls ha aparecido el
yerdadero camino. Esa experiencia tiene un doble
maliz de urgencia y gratuidad. La urgencia se basa
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en lo que teologicamente consiste la experiencia de
la resurreccion: en la historia de Jesis se ha revela-
do en plenitud la verdad y el amor. Esa revelacion
no fue captada por los cristianos a modo de viden-
tes, sino a modo de testigos, es decir, en una acti-
tud de dar razon de esa verdad, tanto en la predica-
cion como en el modo de vida concreto. La obliga-
toriedad no aparece entonces como algo impuesto
desde fuera, ni siquiera por las palabras de Jes(s,
sino de la experiencia interna de que siendo como
Jesls tanto la persona como la historia cobra su
ultimo sentido. El imperativo al “‘deber ser”’ apare-
ce como evidente y plenificador desde el "'ser reali-
zado" de Jess. (37)

La urgencia a ser como Jesiis aparece ademas
historicamente situada, es decir, que en Jesus haya
aparecido la verdad y el amor, que JesGs haya sido
quien ha vivido en plenitud la fe no fue historica-
mente evidente, sino mas bien lo contrario, medido
por las expectaciones judias normales. La urgencia
de ser como Jes(s aparece entonces como una ur-
gencia agradecida en un doble sentido. En primer
lugar se experimenta la gratuidad del mismo hecho
de JesOs (Un 1, 17) que no aparece en continuidad
con la historia (Jn 1, 13), es decir, como posibili-
dad del hombre, sino como algo que nos ha sido
dado. La urgencia de la moral tiene entonces el
caracter de respuesta agradecida a una posibilidad
ofrecida no pensada antes. El agradecimiento tiene
también otro matiz histérico importante. El cami-
no de Jesus aparecio no solo en discontinuidad con
otros caminos, sino en contradiccion a ellos, y fru-
to de esa contradiccion fue su misma muerte. En la
experiencia de la resurreccion, tipificada en las apa-
riciones, Jesus no se vuelve contra aquellos que le
ignoraron y le dieron muerte sino que les ofrece el
perdon y les invita a recorrer su camino. La urgen-
cia sentida de ser como Jesus es capatada por tanto
desde la experiencia del propio pecado, (38) en
cuanto eéste no es un obstaculo Gltimo para la reali-
zacion del sentido de la vida.

Si nos preguntamos por lo tanto por el senti-
do del “deber" de la moral cristiana éste se basa en
la experiencia de la urgencia agradecida de ser co-
mo JesUs. Es por lo tanto la realidad total de Jestis
la que “exige" lo moral y no sus meras exigencias
verbales, aun cuando éstas fueron también tenidas
en cuenta a partir de la experiencia mas giobal de-
tallada. Es la experiencia paulina que afirma: “la
caridad de Cristo nos urge"’.

Pudiera extranar que habiendo apelado al Je-
sus historico en la cristologia describamos ahora el
sentido de obligatoriedad moral desde la experien-
cla de la resurreccion. La explicacion a esta aparen-
te incongruencia estd en que durante la vida de
Jesus, precisamente por no estar terminada, por no
ser todavia la historia de Jesis, esa historia en su
totalidad no pudo convertirse en exigencia moral
absoluta sino solo parcial. Ademas, como veremaos,




durante la vida de Jesus su exigencia moral no es de
hecho comprendida por sus seguidores; éstos no
tienen todavia la experiencia de que precisamente
esa vida historica es el camino definitivo, aun cuan-
do parcialmente intentasen seguirlo. Por ultimo, y
mas importante, la experiencia de la resurreccion,
aun cuando ya en el NT haya orientaciones en otra
direccion, es la experiencia de la historia de Jesus,
precisamente en cuanto verdadera; es la experiencia
en la que el Jesis historico, y no un Cristo pensado
abstractamente, se les hace exigencia moral en el
sentido explicado.

3. Si el sentido de obligatoriedad de la moral
lo vemos en el impacto que de hecho causo —y el
presupuesto es como dijimos en el analisis cristolo-
gico que debe seguir causando— |3 historia de Jesus

el objeto de la teologia moral en cuanto fundamen-
tal no es otro que el de re-producir historicamente
esa historia. Para comprender el sentido de esa afir-
macion veamos en primer lugar lo que no quiere
decir. Una moral fundamental asi entendida no
pretende en directo determinar lo que sea bueno o
malo, ni pretende establecer una jerarquia de valo-
res morales, ni se pregunta en directo qué es lo que
hace bueno:al sujeto moral. Todos estos plantea-
mientos deben ser obviamente recogidos por la teo-
logia moral fundamental, pero su objeto formal de-
biera ser: qué significa re—producir la vida de Jesus
y como se lleva eso a cabo, en la cual tarea se
subsumen los problemas antes mencionados. (39)

Segiin este criterio metodologico el objeto de
la teologia moral se concretiza desde la experiencia
ética del mismo Jesus. Esta fue la predicacion y
presentizacion del ‘‘reino de Dios"”. Esto significa
en primer lugar que la teologia moral debe diluci-
dar el sentido de esa tarea. En directo se pregunta
qué hay que hacer para instaurar el reino de Dios
en la historia. La pregunta versa por lo tanto sobre
la accion que correctamente hace el reino y solo
indirecta, aunque realmente, sobre la bondad del
sujeto moral. Esto se fundamenta en el caracter
relacional de la vida de Jesls, que existe en |1a medi-
da de la realizacion de su polo referencial, el reino
de Dios. La pregunta de la teologia moral sobre su
objeto no es por lo tanto ego- céntrica, en el senti-
do neutral de la expresuon como se perfecciona el
sujeto, sino praxica, como se hace el reino de Dios.
Evidentemente que ambos aspectos no se excluyen,
como veremos; pero este planteamiento pretende
evitar desde el principio un planteamiento intencio-
nal subjetivo, como si lo tipico de la moral cristia-
na estuviese polarizado en el sujeto, que supuesta-
mente pudiese ser bueno, aun cuando la realidad
permaneciese intocada.

Hecha esta aclaracion fundamental, la teolo-
gia moral debe reflexionar también sobre lo que
hace bueno al sujeto, pero de nuevo desde JesUs.
Ya dijimos que Jesus se va haciendo el Hijo al hacer

el reino. En este sentido el objeto de la moral no
excluye, sino que incluye y exige la moral personal,
pero en cuanto cristiana lo incluye de una manera
tipica. Es decir, no se trata de ver si y como el
cristiano, como individuo, es un hombre bueno,
problematica que equivaldria a la antigua pregunta
de lo que hay que hacer para salvarse (problematica
que se presenta en cualquier ética, aun en versiones
secularizadas), sino como se hace cristiano el indivi-
duo al hacer el reino.

La implicacion de esta Gltima distincion es
que la bondad del sujeto moral no puede ser estu-
diada solo a partir de unos valores que supuesta
mente pertenecieran a su "‘personeidad esencial”.
No se trata por ejemplo de afirmar que la virtud de
la justicia hace al hombre justo, lo cual es cierto,
sino la concrecion real de hacer la justicia en favor
del reino. En este Gltimo sentido Jesus se hace nor-
mativo también para la moral personal, no al pro-
clamar la validez de unas valores universales, sino al
historizarlos. Pero esa historizacion no es olra cosa
que el hacer el reino.

De esta forma creemos que la moral personal
es recuperada, pero no desde la optica del *'ser bue
no'' del sujeto, sino del "hacerse bueno’’ "haciendo
el reino’’. Si se considera formalmente la pregunta
ética fundamental como la de hacer buena la histo:
ria, lo cual incluye el hacerse bueno del sujeto,
entonces se evita, por lo menos en principio el do-
ble peligrc de una moral de la buena voluntad
(pues la concrecion historica es lo que realmente
muestra si la voluntad ha sido buena) y de una
moral idealista (pues la conflictividad de la historia
prohibe una concepcion de la moral basada en valo-
res absolutos, pero abstractos).

II. El sequimiento de Jesis como la
exigencia moral fundamental,

Ya hemos visto como de la experiencia funs
damental acerca de Jesus surge una exigencia moral
global. Pretendemos describir ahora en qué consisté
esa exigencia. Jes(s en su vida historica puso mu
chas exigencias concretas a los hombres, pero &
mas abarcadora fue aquella que apuntaba a re-pro-
ducir su misma existencia en otros hombres. Esaes
la exigencia del sequimiento, que aunque durante 3
vida de Jes(s resultod en gran parte fallida, pues sus
discipulos de hecho no le siguieron, fue recordada
después y entendida como la gran exigencia moral
de Jesis.

1. Antes de describir el seguirmiento tal cos
mo lo entendid Jesus conviene salir al paso de ung
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dificultad que pudiera desprenderse de la misma
vida de Jes(s. Los sindpticos narran frecuentemen-
te gue Jesus se-acerca a una serie de personas, po-
bres, enfermos, pecadores, débiles, etc., de los cua-
les pide Jess como exigencia fundamental la fe en
el Dios que se acerca. Les pide que acepten que su
situacion de miseria real, de desclasamiento social,
politico y religioso no es la Gltima posibilidad de su

existencia, pues no es la Gltimaposibilidad de Dios.

La exigencia de JesUs a este grupo de hombres es
entonces la de una fe—esperanza en Dios y algunas
exigencias morales, expresadas en el “‘vete y no pe-
ques mas”. En sentido estricto no se les pide que
sigan a Jes(Os, aun cuando el sermén del monte,
dirigido a todo hombre, incluye ciertamente rasgos
de una nueva forma de vida segin la existencia de
Jesus.

El que no aparezca aqui una llamada explici-
1a al seguimiento se explica por la tendencia de los
sinopticos a tipologizar en diversas situaciones di-
versas exigencias. Dentro de esa tipologizacién es
importante que el reino de Dios no sea visto sélo
desde la actividad de realizarlo (sequimiento), sino
desde sus resultados (la liberacion). La fe realizada
por los declasados es ya liberacion, o por lo menos
el germen de ella. Por la fe—esperanza en el Dios
que se acerca en gracia el creyente declasado reco-
bra en principio su dignidad perdida que le ha sido
arrebatada por la sociedad. Cuando la fe exigida
por Jes(is se convierte en fe realizada por el declasa-
do se ha realizado en germen el reino de Dios (aun
cuando esto no decida sobre una ulterior exigencia
de JesOs al declasado liberado en principio por su
fe). El silencio de los sindpticos sobre el seguimien-
10 de estos hombres no es entonces una negacion
de que el sequimiento sea la exigencia mas abarca-
dora de JesGs, pues la perspectiva desde la cual
analizan la exigencia a estos hombres es distinta. Se
concentra en el momento de recibir la liberacion.

Hay que considerar ademds que en la misma
concepcion de JesUs, como veremos mas adelante,
hay una evolucion. En un primer omento, cuando

Hay que considerar ademds que en la misma
concepcion de Jesls, como veremos mds adelante,
hay una evolucion. En un primer momento, cuan-
do cree proxima la venida del reino, la llamada al
séguimiento se reduce a unos pocos; lo que la ma-
yoria ha de hacer es aceptar esa venida y convertir-
58, pero no en el sentido de seguir a Jestis estricta-
mente. Sin embargo, en la segunda etapa cuando
Jesiis no ve ya la venida del reino como proxima, la
exigencia moral se universaliza desde el seguirmien-
to. (40)

Por lo tanto si se considera la historia total
de Jesus como fuente de moralidad y no paisajes
dislados de ella, por importantes que sean, la exi-
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gencia fundamental no se puede reducir a la fe—es-
peranza en lo que tengan de pasivo en oposicion a
la actitud activa del sequimiento, aun cuando esto
Gltimo tampoco hace desaparecer como fundamen-
tal la actitud de fe—esperanza, pero integrada desde
el seqguimiento. Es decir, lo mas profundo de esa
fe—esperanza no aparece cuando se la considera co-
mo una exigencia de Jests externamente impuesta,
sino como la forma de vida del mismo Jestis.

2. Para comprender qué significa seguimien-
to de Jesus segiin el mismo Jesiis es importante
notar que existe un desarrollo en la misma nocién
del seguimiento paralelo al desarrollo en la fe de
Jes(s antes notada. “Seguimiento’ no es por tanto
una actitud genérica, sino la realizacion historica de
esa actitud. (41)

Si nos reducimos a Marcos podemos consta-
tar dos momentos fundamentales en |a exigencia
del sequimiento por parte de Jesis. En la primera
etapa el sequimiento se concentra en el grupo de
discipulos elegidos. Son llamados y elegidos por
pura iniciativa de Jesds (1, 16—20; 3, 14—19). EI
contenido de ese llamamiento es a realizar una ta-
rea y del modo como la comprendié Jesis al princi-
pio: son enviados a predicar el reino (6, 12), Ia
conversion (v. 12), a exorcizar y curar enfermos (v.
12) con poder sobre espiritus inmundos (v. 7). La
actitud personal de los enviados tenia que ser la
misma de Jests: no llevar nada para el camino, ni
pan, ni alforja, ni dinero. (v. 8).

Esta concepcion del reino supone una exigen-
cia activa, un hacer por el reino de Dios. La figura
de JesUs es importante en cuanto que él es el que
libremente llama, sin dar ninguna explicacion.

Sin embargo estrictamente hablando no exis-
te aqui una concepcién cristoldgica del seguimien-
to, sino mesianica. Aun cuando el servicio al reino
hay que hacerlo como Jesiis y sea éste quien elige,
la tarea misma de hacer el reino es comprensible a
partir de la misma nocién de reino de Dios de la
ortodoxia judia. El hacer el reino no estd todavia
problematizado y sus exigencias, aun cuando duras,
no resultan escandalosas. Pudiéramos decir que en
esta primera etapa de su vida Jesis exige un segui-
miento en entusiasmo, que puede ser provocado
por la misma grandeza de la causa que patrocina.

En la sequnda etapa de su vida, paralelamente
al cambio operado en la autocomprension y activi-
dad de Jesis, se da también un desplazamiento en
la comprension del sequimiento. Seguir a Jesis es
ahora sequirle en una situacion en la que no apare-
ce ya obvia la relacion de Jesus con el reino de Dios
tal como era esperado por la ortodoxia judia, por
los discipulos y por el mismo Jesds.

Esto aparece claro en Mc 8, 27—35. En la




conciencia de Jesis ha habido un cambio sobre Ia
realidad, el futuro y el modo de instaurar el reino.
Ya no se exige de él que ponga u actividad y poder
en favor del reino, sino que se le pide un amor
sufriente (v. 31). JesGs declara que el servicio al
reino ya no es segun la logica anterior y por ello
anatematiza a Pedro (v. 33). Lo que esta ahora
exigiendo no es el sequimiento de un mesias en su
funcion mesianica, sino el seguimiento de su perso-
na en aquello que tiene de mas concreto y escanda-
loso, el sequimiento hasta la cruz (v. 34).

En la segunda etapa por lo tanto hay un cam-
bio real de perspectivas por lo que toca al sequi-
miento. El horizonte general sigue siendo Dios y la
praxis en favor del reino, pero concretado ahora
desde la persona de Jesus. Este cambio de perspec-
tiva es fundamental para la comprension de la mo-
ral, pues seriala el movimiento de un hacer, enten-
dido desde la universalidad de unos vajores (los del
reino), a un hacer desde lo particular (el hacer de
Jes(s). En la sequnda etapa se da ademas una con-
centracion en el seguimiento: '‘quienquiera venir
en pos de mi” (Mc 8, 34). Esta exigencia no se
reduce ya a los discipulos que han de predicar el
reino, sino que se propone universalmente como
modo de vida. El sequimiento abarca toda la activi-
dad y actitudes del hombre, desde el cual cobran
sentido otros aspectos de su vida, como la ortodo-
xia (v. 29 comparado con v. 33).

111. Caracteristicas del sequimiento y sus
consecuencias para la moral.

Ya hemos indicado que Jesus es su historia y
por lo tanto los valores morales que él encarna hay
que comprenderlos en su realizacion concreta. Sin
embargo hay que hacerse consciente de cuales son
esos valores fundamentales que encarna Jesas, co-
mo se encarnan esos valores y la radicalidad de esos
valores.

1. Cuando Jesis llama a discipulos para que
vayan a anunciar el “reino de Dios'" los discipulos
le entienden. ''Reino de Dios’ es un simbolo utopi-
€O que resume una nueva manera, plena y definiti-
va, de ser. Supone la renovacion del corazén de la
persona, la renovacion de las relaciones sociales e
incluso la renovacion cosmica. lgnoramos ahora es-
ta Ultima dimension, pues depende claramente de
concepciones culturales de la época de Jesis y no
pretende otra cosa que mostrar la totalidad a la que
se extiende la renovacion. La utopia del reino dice
en sintesis que las cosas deben ser de otra manera,
por supuesto mejor.

Visto desde el final del proceso, el fin que
pretende es el de una reconciliacion universal, Por
eso hay que trabajar, y la moralidad de acciones
determinadas proviene de si apuntan o0 no en esa
direccion. Pero la reconciliacion es por su esencia
en oposicion a la realidad existente. Hacer la recon-
ciliacion es entonces hacer la justicia. En forma
todavia nominal se puede decir entonces que el
valor genérico fundamental de Jesis es el de hacer
la justicia. Pero esta justicia no la entiende como
retributivo—vindicativa, es decir, como el de dar a
cada persona o a cada situacion lo que le corres
ponde por ser lo que es, sino que justicia significa
aqui lo que significa en AT: la liberacion de lsrael.
Yahvé es justo no porque da a cada uno lo que
merece, sino porque trata de re—crear al hombrey
la situacion, trata de salvarios. Justicia de Dios &s
entonces ‘‘la actividad esencialmente salvifica de
Dios por la que el pueblo de Israel (en el Nuevo
Testamento, todo el género humano) obtiene la res
tauracion de los bienes prometidos por Dios". (42).

Esa es la justicia que propugna Jesis como
valor moral fundamental, no una justicia re-tributi
va, sino una justicia re-creativa. Y en este sentido, y
no en cualquier otro sentido sentimentalista, el va-
lor moral fundamental es el amor.

Al llegar a este punto surge la pregunta de si
esa justicia se dirige al individuo o a la sociedad, y
por otra parte, si el hombre se hace justo él mismo
individual o estructuralmente. Evidentemente estos
planteamientos modernos son ajenos a la concep-
cion explicita de Jesis sobre el destinatario y &l
sujeto de la justicia. No se puede por lo tanto con-
cluir apodicticamente por una u otra explicacion.
Creemos que en Jesus se da una concepcion dialéc-
tica de ambos momentos si se considera lo que
Jests dice, y sobre todo lo que el mismo Jesis
hace.

Por lo que toca al primer punto es evidente
que Jesus se dirige repetidas veces al individuo con
actitud recreadora. Cuando se acerca al pobre, al
pecador, al oprimido, etc. su actitud no es mers
mente de consuelo, sino de justicia, es decir, no
pretende dejar al hombre como esta, consolandolo
en su situacion, sino que pretende realmente hacer-
le justicia, re-crear su situacion. Esta es la quinta
esencia de su comprension del reino.

Pero cuando Jesus se dirige al oprimido de
hecho no se dirige solo a un individuo en miseria
que necesita de la justicia, sino que ese individuo es
hitoricamente miserable en cuanto declasado. Jesus
no solo hace justicia al individuo, sino que en cuan-
to va hacia él esta también salvando las barreras de
clase que hacian del leproso, pecador o endemonia
do no solo un miserable individual sino un declasa
do social. La justicia de Jesus entonces, por lo me
nos en germen, apunta a una nueva forma de convi
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vencia entre hombres en la cual en principio se ha
abolido la diferencia de clases.

Mas claramente aparece esto cuando Jesis
tondena el pecado, el antivalor fundamental. Lla-
ma la atencion en primer lugar que sus mas duros
anatemas no van dirigidos contra el pecador indivi-
dual, quien por debilidad no cumple la ley, sino
contra los pecados colectivos que crean una situa-
cion contraria al reino. Del mal uso fictico del po-
der colectivo surge una situacion que es la negacion
de la fraternidad y reconciliacion. El dmbito de ese
pecado es la esfera religiosa, econdmica, cultural y
politica. Hay pobreza porque los ricos no compar-
ten su riqueza, hay opresion religiosa porque los
sacerdotes imponen cargas intolerables, hay igno-
rancia porque los levitas se han llevado la llave de la
tiencia, hay opresion politica porque los gobernan-
{es gobiernan despoticamente. Es decir, el pecado
ge estas personas no solo es algo que atafie a su
subjetividad individual, sino que tiene una cristali-
2acion social visible. Los anatemas de Jes(s hacia
#¢ grupo de pecadores suponen un deseo de
fe-crear una situacion y no solo al individuo con-
treto pecador.

Otra cosa es coOmo viese Jesus la realizacion
prictica de los ideales del reino: si a través de la
conversion personal o a través del cambio de es-
fructuras y qué relacion venia entre ambas, Es evi-
fente que Jesus deseaba ambas cosas y que sin un
tambio personal no crefa en el cambio de estructu-
135. En este sentido creemos anacronico forzar los
gatos del Jests historico, para quien el cambio de
gstructuras solucionaba el problema del cambio del
Individuo. Jesis ve el mal uso factico del poder
gnraizado en la voluntad de poder, concretamente,
en el poder que manipula a Dios y al no dejarle ser
Dios, el hombre deja de ser hombre. Y cuando ese
no-hombre tiene poder, lo cual se refiere por lo
anto al grupo de poderosos y no en directo al
grupo de declasados, lo usa contra el reino.

Sin embargo esta constatacion no simplifica
i problematica afirmando que Jesus se interesaba
por el individuo y no por las estructuras. Pues aun-
gue se redujese el problema de la conversion a la
gonversion de la persona, sigue en pie el problema
de la relacion de esa conversion personal con la
Justicia estructural. Si se toma en cuenta la exigen-
¢ia de Jestis a hacer el reino y sobre todo el gjem-
plo de su misma persona, se debe afirmar que la
Lonversion personal va siempre unida a una praxis
social. En el lenguaje de justicia podemos decir que
para Jests el hombre se hace justo haciendo la jus-
Mitia. En lenguaje sistematico el hombre se hace
“hijo" de Dios haciendo la "'fraternidad”. Por lo
fanto, aun el aspecto de justicia personal va insepa-
ablemente unido al hacer una justicia social.

Jesus hace hincapié en analizar al sujeto mo-
1l también en cuanto sujeto, para que no caiga en
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la tentacion de que su anhelo de justicia sea una
afirmacion del "yo' mas bien que una afirmacién
del “otro’’. Por ello insiste en que el corazon del
hombre debe ser limpio, y pone el caso limite de
que incluso las relaciones con el enemigo han de
tener como objetivo el bien del mismo enemigo, y
no una afirmacion revanchista del sujeto; de ahi
que se hable del amor al enemigo. Esto, como lo
muestra la historia de Jesus, no es pacifismo, pues
Jesus fue el primero en anatematizar duramente al
enemigo, al injusto. Pero esta concentracion en el
sujeto moral no puede ser usada como expresion de
desinterés por hacer el reino, es decir, lo social y
estructural. Mas bien el analisis del sujeto va dirigi-
do a asegurarse de que al hacer la justicia, la hace
realmente. Es decir, a que el individuo no se deje
guiar, consciente o inconscientemente, por una no-
cion de justicia retributivo—vindicativa, sino real-
mente re-creativa. De ahi la urgencia de que el suje-
to niegue su voluntad de poder, no porque ello sélo
ya le haga justo, sino porque a traves de esa nega-
cion su justicia sera real, serd la justicia de Dios y
de su reino.

Resumiendo podemos decir que el valor mo-
ral fundamental genérico que preconiza y encarna
Jesus es el de la justicia re-creativa. Este valor es el
que deben realizar sus sequidores. Jesis no les lla-
ma en directo para que ellos individualmente se
hagan justos, sino para que hagan la justicia. Pero
prccnsamente porque lo que le interesa es la justicia
de Dios seglin el AT y no un sucedaneo cualquiera
de ella, como la justicia retributivo—vindicativa,
analiza al sujeto en su voluntad de poder. Mientras
esa no sea negada, en lenguaje teologico, mientras
el sujeto no se convierta a Dios, Jesis duda de que
esté capacitado para hacer la justicia del reino. Pero
si atendemos a la historia de Jesus, la relacion entre
la negacion de la voluntad de poder del individuo y
el hacer la justicia es dialéctica, como veremos. Es
una svmpluf:cacuon afirmar que primero se exige
una conversion personal y después el hacer el reino.
precisamente porque la conversion, en cuanto per-
sonal, no se da de una vez para siempre, sino que es
la historia concreta de la realizacion del reino la
que va exigiendo nuevas conversiones.

2. Segun esto el valor moral fundamental ge-
nérico para el sequidor de Jesus es hacer el reino de
Dios (realizar la justicia re-creativa, la fraternidad)
haciéendose él al mismo tiempo parte de ese reino
(haciéndose justo, hijo de Dios). Pero como ya he-
mos indicado, Jesls es norma de moral para su
seguidor no en cuanto encarna valores morales ge-
néricos, por elevados que éstos sean, sino precisa-
mente en la historia concreta de la realizacion de
esos valores. (43) Es decir, le compete a la moral
fundamental cristiana la reflexion sobre la historici-
dad de los valores morales, sobre la historicidad del
seguimiento.

Segin un pensamiento tradicional de moral




fundamental, el primer mandato de la conciencia es
precisamente la exigencia de formarse la concien-
cia. Lo que intentamos desarrollar ahora es la de-
terminacion cristiana para formarse la conciencia
historicamente; en otras palabras los principios fun-
damentales para historizar los valores genéricos.

Desde la historia de Jesus el primer principio
de concrecion de los valores morales es la situacion
misma. Para Jesus esa situacion se le presenta como
la de una sociedad dividida en clases, que no coe-
xisten simplemente, sino que estan en conflicto. La
primera concrecion del valor genérico de justicia
aparece entonces en la optica desde la cual Jesus
comprende la necesidad y esencia de justicia: o des-
de la situacion como totalidad o desde una deter-
minada posicion dentro de la sociedad. Evidente-
mente Jesus tiene una idea de |a totalidad, pues eso
es precisamente lo que indica reino de Dios. Pero la
concrecion la efectia no disimulando o saliéndose
intencionalmente de |a dualidad de su sociedad,
sino insertandose en ella desde la Optica de una
clase. Esta Gltima frase es intencionadamente ambi-
gua, pues no aparece en JesUs claramente qué signi-
fica, pero si existen ciertos elementos para aclarar
qué significa comprension de la justicia desde la
optica de una clase: (a) los pobres son los que me-
jor entienden el significado del reino, aunque ese
conocimiento sea sub specie contrarii; (b) Jesus re-
fuerza su experiencia de la necesidad de la justicia
en su contacto real con los pobres; (c) el servicio a
la totalidad lo hace directamente como servicio a
los pobres; (d) en su vida personal experimenta la
pobreza, o por lo menos una relativa pobreza que
de alguna forma le incluye a él en el grupo de los
pobres; (e) Jesls hace la “‘experiencia de clase” so-
bre todo al experimentar las consecuencias de su
solidaridad con el grupo de los pobres: el poder del
otro grupo revierte sobre él.

Seria anacronico buscar en JesOs un analisis
de clases en el sentido de las sociologias actuales,
pero su actitud general muestra que su éptica para
comprender la justicia total incluye un “desde’ y
un “para" los pobres. Este es un primer principio
de concrecion elemental. La justicia como ideal
universal ni se comprende ni se hace operativa si no
es de algiin modo desde la experiencia de la injusti-
cia. En este sentido el primer principio de concre-
cion moral no es otro que el primer principio cris-
tologico: la encarnacion, situarse conscientemente
desde una optica parcial para comprender la totali-
dad. Buscar la optica que nos dé en directo la tota-
lidad es la mas profunda desencarnacion.

Un sequndo elemento que caracteriza la con-
crecion de los valores morales en Jesls es el ele-
mento conflictivo de la situacion. Si los grupos so-
ciales no viven meramente yuxtapuestos, sino en
tension surge entonces necesariamente el conflicto.
Entre el ideal de justicia y la realidad de la injusti-
cia existe una estricta contradiccion, pero la cual

no alcanza su maxima concrecion en cuanto pensa
da, sino en cuanto experimentada. Lo mas agudo
del conflicto no consiste solo en padecer pasiva-
mente, como deciamos antes, las consecuencias de
la injusticia, sino en la experiencia de que la realiza-
cion historica de la justicia no se hace sino en lucha
con la injusticia, en la cual muchas veces ademas
resulta derrotada.

Esta conflictividad dinamica de la situacion
hace que la realizacion de los valores morales gené-
ricos tenga que ser también lucha. La realizacion de
la justicia tiene que pasar entonces necesariamente
por la lucha contra la injusticia, pues ésta no desa-
parece necesariamente del intento positivo —que s
lo que en directo pretende Jesls; de instaurar |3
justicia. El aspecto de lucha contra el mal y no su
mera evitacion le compete a la moral por su esencia
historica. Hacer el reino va necesariamente unido a
luchar contra la injusticia. (44)

Las consecuencias de este planteamiento son
el fin de todo planteamiento meramente idealista
de la moral. Pero que la lucha le competa a I3
realizacion de la moral no es algo que pueda ser
solo pensado, sino que solo surge de |a misma reali-
zacion historica de los valores morales. Por poner
un ejemplo significativo de la misma vida de Jesis,
su “‘amor’’ al hombre es ciertamente universal en su
intencion. Pero es al hacer real ese amor universal
en una situacion histérica conflictiva cuando el
amor se traduce en diversas formas. En Jesis ese
amor universal se traduce en un estar '‘‘con” los
oprimidos y un estar “‘contra"’ los opresores, preci
samente para ser “para’’ todos ellos.

Historicamente por lo tanto le compete a la
concrecion del ideal genérico de justicia, no solo el
proclamarla y hacerla, sino el luchar contra la injus
ticia. De esa forma a una existencia moral segin el
Jests historico le compete ser dialéctica. La formu-
laciéon general de la exigencia moral no es entonces
“hacer el bien y evitar el mal"”, sino "hacer el bien
y luchar contra el mal para eliminarlo™.

Un tercer elemento de la historizacion de |3
moral fundamental consiste en la concepcion de la
“conversion’’ del sujeto. El seguimiento no es pro-
piamente reproduccion de rasgos o hechos histork
cos de JesUs sino reproduccion de todo su proceso.
Y esta concepcion del seguimiento tiene conse
cuencias para lo que es la conversion. Seguimiento
implica una primera ruptura y un proceso en la
misma conversion, es decir, que ésta ni se da de una
vez para siempre ni se puede mantener voluntarista-
mente cuando la situacion historica reclama un
nuevo paso en la conversion. La primera ruptura
esta implicada en la eleccion de valores morales
fundamentales. En el lenguaje de Jesus esta primera
conversion significa una concepcion no egocéntrica
de la existencia sino en referencia al reino de Dios,
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Dien que esto se exprese como aceptacion del reino
gue llega o como llamamiento a colaborar en ese
feino. Pero dada la historicidad de esta tarea y la
conflictividad de la situacion, esa primera conver-
510N exige una sequnda, la disponibilidad total de la
persona. En la primera conversion se le exige al
hombre un cambio fundamental de intereses y va-
l0res morales, exige que ponga sus cosas al servicio
gdel reino; en la segunda conversion se le exige la
entrega de sus ideas y de su misma vida.

Podemos aclarar esto con un ejemplo. La pri-
mera conversion supone ciertamente elegir el amor
omo supremo valor de la existencia. Como ese
amor pretende ser eficaz, es decir, pretende instau-
rar el reino, usa del poder que tiene a su alcance
para ser amor eficaz. En cuanto el hombre usa del
poder por amor se hace él mismo bueno: Pero
tuando el pecado de la situacion priva al hombre
de ese poder, la mediacion del amor es otra, el
sufrimiento. Al hombre no se le exige ya COosas,
5in0 su propia persona. El ideal genérico del amor
pasa entonces por distintas etapas histéricas con
distintas exigencias historicas, que no pueden ser
planeadas a priori, sino solo descubiertas en el pro-
ceso historico. El hacerse el hombre bueno en el
seguimiento no consiste s6lo en hacer el reino, sino
en la disponibilidad de hacerlo de manera nueva.

Como se da en cada caso concreto la concre-
clon del seqguimiento es otro problema; que el se-
guimiento exija la reproduccion cronoldgica de la
goncrecion del amor de Jesas en sus dos etapas o
gue ambos aspectos del amor, como amor eficaz o
Lomo amor en el sufrimiento, se relacionan dialéc-
licamente es algo que no se puede determinar a
priori. Lo Gnico que nos interesa recalcar ahora es
gue desde el seqguimiento de Jesis la conversion no
£ algo que se da de una vez para siempre; pues
bpiar por unos valores morales es optar por su his-
loricidad vy por las concreciones que esa historici-
dad exija.

3. Una teologia moral fundamental debe in-
teresarse también por el caracter absoluto de la exi-
gencia moral. En un sentido ya hemos mencionado
ese caracter al afirmar que los cristianos tuvieron
despueés de la resurreccion la experiencia de sentido
absoluto de que en la historia de Jes(is se habia
revelado el camino definitivo al Padre. Lo que nos
interesa ahora es desmenuzar histéricamente, es de-
£ir, desde la historia de Jesiis ese caracter absoluto.
Esto se puede resumir diciendo que la exigencia al
seguimiento es radical. Esta radicalidad puede ser
descrita desde diversos puntos de vista que se com-
plementan:

(a) desde la alternativa que el reino de Dios
presenta al mundo actual. El anuncio de Jesas por
sér escatologico presenta al hombre la exigencia
moral en forma de crisis, e historicamente en forma
fde alternativa: '"'no se puede servir a dos seriores’.
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Esta alternativa puede ser descrita teoldgicamente
(Dios o el dinero), cristolégicamente (“el que no
esta conmigo estd contra mi”) o antropologi-
camente (el que gana su vida la pierde y el que la
pierde la gana). Pero lo importante es el caricter
estructural de la .alternativa. La alternativa no se
presenta como complementaridad, como si fuese
posible reconciliar parcialmente reino de Dios y Si-
tuacién presente, ni siquiera como dialéctica, como
si la situacion presente quedase negada, incorpora-
da 'y sublimada en el reino de Dios, sino que se
presenta en forma de alternativa excluyente: o
mundo actual o reino de Dios.

La repercusion para la concepcion moral del
hacerse del sujeto consiste en que la actividad mo-
ral no se dirige a hacer del hombre el hombre total,
es decir, el hombre plenificado desde sus virtualida-
des actuales, sino el hombre nuevo, en discontinui-
dad y en oposicion al hombre antiguo. De ah{ que
en el NT se describa el hacerse hombre como un
hacerse contra lo que ya es uno. Por decirlo progra-
maticamente, las categorias fundamentales que tra-
dicionalmente han descrito el hacerse del hombre
cristiano, son categorias de contradiccion: la fe es
contra la incredulidad, es decir, es una fe que para
llegar a ser tiene que vencer al mundo:; la esperanza
es conftra esperanza, el amor es contra la alienacién
en una situacion en la que el pecado tiene poder.
(45).

(b) desde la exigencia de llevar hasta el fin
una actitud moral. Ese fin puede ser comprendido
temporalmente cuando Jesis exige que no se vuel-
va la vista atrds. O puede ser entendido utdpica-
mente, cuando Jesus exige una perfeccion como la
del Padre celestial. O puede ser entendido existen-
cialmente, en la disponibilidad a desprenderse de
todo lo que sea obstaculo para el reino (no sélo lo
que es ocasion de escandalo —"si tu ojo te escanda-
liza arrancatelo’— sino aun las cosas tenidas co-
munmente como buenas: matrimonio, familia,
etc.).

Jesls es muy consciente de que llevar hasta el
final la exigencia radical no es cosa facil y por elio
desenmascara frecuentemente la falta de radicali-
dad o los sucedaneos para evitarla, Desenmascara la
mera conversion verbal (*no todo el que dice, Se-
nor, Sefor entrara en el reino"), la conversion inte-
rior a Dios sin conversion eficaz al reino (diatribas
contra sacerdotes y fariseos, parabola del samarita-
no), la falsa sequridad que impide ver lo radical de
su exigencia (parabola del fariseo y publicano), la
buena intencion sin una disposicion radical objetiva
(dialogo con el joven rico). El presupuesto es que
para Jesus, sobre todo a medida en que el hombre
avanza en el proceso moral, la conversion radical es
todo menos evidente, y que el sujeto moral va a
usar de cualquier pretexto para detener el proceso.

(c) desde la necesidad del discernimiento. Lo




tipico de la exigencia moral de Jesus es un hacer,
pero que historicamente no parece como algo evi-
dente: de ahi la necesidad del discernimiento. Para
comprender en qué sentido el discernimiento supo-
ne algo radical para la moral debemos distinguir
entre el discernimiento del mismo Jesus y el de sus
sequidores durante su vida. Para estos ultimos el
problema estaba resuelto en principio en cuanto
que para ellos seguimiento era mas bien imitacion
de Jesus, pues ambos compartian la misma situa-
cibn historica. (46) Para el sequidor acual el proble-
ma del discernimiento se presenta mas bien como
al mismo Jestis que como a sus discipulos inmedia-
tos, aun cuando en el discernimiento actual ya hay
un criterio ultimo de discernir correctamente que
es el mismo Jesus.

El problema del discernimiento es lo que apa-
rece en las tentaciones de Jesus. Implica en primer
lugar un no—saber, La radicadlidad de ese no—sa-
ber se observa si se entienden las tentaciones de
Jestis no como una eleccion entre Dios y Satanas,
pues en este caso, por lo menos por comparacion se
puede saber la diferencia entre ambos, sino como
un preguntarse por la verdadera realidad de Dios.
En este sentido el discernimiento tiene que contar
con el horizonte de lo infinito de Dios, y el saber
que se busca como superacion del no—saber se con-
vierte entonces por esencia en una basqueda cons-
tante que no se contenta con ninguna mediacion
historica de Dios. El discernir entonces no versa
fundamentalmente sobre lo que sea bueno 0 malo,
aun cuando evidentemente se presupone que la vo-
luntad de Dios es buena, sino en discernir la misma
voluntad de Dios. A la radicalidad de la experiencia
de Dios de Jesus le compete entonces la radicalidad
en discernir su voluntad. Al ser esa voluntad histo-
rica y no eterna y universal la contextura del sujeto
moral se complejiza mas alla de la busqueda de lo
obviamente bueno y obviamente malo.

En el discernimiento cristiano hay por lo tan-
to dos etapas. La primera mas bien previa cristiana-
mente consiste en una determinacion global de lo
que es bueno o malo. Pero la sequnda en la cual
consiste lo cristiano del discernimiento la proble-
matica versa sobre la esencia de lo bueno que hay
que hacer. Esto es lo que aparece en Jesus cuando
es tentado sobre algo positivamente bueno, como
es el hacer el reino. La tentacion no consiste en
apartarle de esa tarea abstractamente buena, y el
discernimiento por lo tanto versa sobre la modali-
dad concreta de hacer buena esa tarea. El problema
no se presenta a Jesus como alternativa de una vida
de servicio o de una vida de egoismo, sino de una
vida en servicio verdadera segn la voluntad concre-
ta de Dios. (47)

E! discernimiento no es entonces un paso
posterior al descubrimiento de valores morales (o
antivalores) sino el modo especificamente cristiano

de encontrar lo verdaderamente bueno. Por poner
un ejemplo de moral fundamental tradicional, el
problema cristianamente no versa sobre si el matrk
monio o el celibato son buenos 0 no, sobre si uno
es moralmente superior a otro o no. El problema
versa sobre lo que hay que elegir concretamente,
Pero esta problematica no estd mas alla de la pro-
blematica moral en cuanto cristiana, como lo suge-
riria el lenguaje de ‘‘consejos’ y ‘‘mandatos”, “lo
recomendado’, *'lo mandado” y ‘‘lo permitido™.
Esta nomenclatura esta basada en una concepcion
de conocimiento moral que se contenta en distin-
guir entre lo bueno y lo malo.

En este sentido el discernimiento cristiano &5
radical, pues lo bueno no es meramente la evitacion
de lo malo (notese la formulacion mayoritariamen-
te negativa de las prescripciones de los diversos de-
calogos del AT) sino la concrecion positiva de lo
que hay que hacer, la eleccion entre los posibles
bienes. Es verdad que algunos pasajes de los evange-
lios parecen dar a entender que Jesus también dis
tinguiria, como la moral clasica, entre lo bueno y
lo recomendado (cfr. el didlogo con el joven rico de
Mt 19, 16—22 en que Jesus distingue entre bondad
y perfeccion; aun cuando hay que tener también en
cuenta que en la redaccion de Mateo a ese pasaje
sigue el famoso logion de la dificultad de que los
ricos —que supuestamente guardan los mandamien-
tos como este joven— entren en el reino de los
cielos, Mt 19, 23—26). (48) Pero sean cual fuesen
las exigencias concretas que Jesus hubiese hecho en
un determinado momento el criterio para la necesk
dad del discernimiento radical en la moral cristiana
no lo deducimos de las posibles exigencias expresa-
das verbalmente por Jesus, sino en base a la misma
existencia moral de Jesus.

IV. Las limitaciones de una moral fundamental
desde Jesus en base
a la misma historia de Jesus.

Los rasgos fundamentales de una moral cris
tiana los hemos descubierto directamente a partir
del camino historico de Jesus, no necesariamente
de sus ensefianzas morales. Ahora hay que volvera
retomar el tema desde otro punto de vista. EI camk
no de Jesus es un camino. Evidentemente que la fe
cristiana acepta que en ese camino individual apare
ce el paradigma de lo que debe ser todo camino
cristiano. Si Jesus es el que ha vivido originariamen-
te la fe, tiene que haber algo original y originante
en su camino que ha de ser incorporado a todo
camino que sea cristiano. Eso es lo que hemos prée
tendido detallar mas arriba.

Pero si es verdad que ese camino fue histork
co, entonces no fue absoluto en el sentido de que
en &l se ha dado de una vez para siempre la concre
cion absoluta del camino moral. El camino de Jesus
le llevd hacia el reino de Dios, que es lo absoluto,
pero historicamente Jesus nos mostro las dimensioc-
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nés absolutas de un camino histérico, pero no la
absolutez del camino.

Al intentar avanzar en la reflexion y dintin-
guir entre lo absoluto y lo relativo del camino de
Jests somos conscientes de la dificultad de esta
tarea en principio, pues en esa determinacion influ-
yen los horizontes hermenéuticos, fuera de los cua-
les no se comprende ni lo supuestamente absoluto
ni lo supuestamente relativo del camino de Jes(s.
Sin embargo esa determinacion es necesaria, pues
de otra forma el camino de Jesis o se absolutiza
bajo todo punto de vista (lo cual ademas de ir con-
ira la misma intencion de Jesis es imposible) o se
e relativiza totalmente en principio (lo cual es el
fin de la fe cristiana y por lo tanto de la moral
cristiana).

Habiendo desarrollado ya algunos rasgos for-
males y también de contenido de la moral cristiana
que nos parecen “‘absolutos' veamos ahora las limi-
taciones del mismo Jes(is para una moral cristiana.

1. El seguimiento de Jesis no consiste en su
imitacion. En primer lugar por la imposibilidad fac-
tica de hacer exactamente lo que él hizo. Pero en
sequndo lugar y mas profundamente porque el cris-
tlano no debe "‘imitar’" a Jesus, precisamente por-
que a la moral de Jesus le compete intrinsecamente
5 ubicacion historica. Segun Jesus no hay existen-
€ia moral sin una ubicacion en la historia, pero su
ubicacion historica es en principio irrepetible. De-
sentenderse de la responsabilidad moral de como
siluarse concretamente en la historia en base al
giemplo supuestamente eterno de Jesus iria contra
la mis profunda intencién de la moral de como
aun cuando él nos haya dejado los criterios funda-
mentales mencionados para asegurarnos de que esa
ubicacion es cristiana. En nombre del Jesis histori-
¢0 hay que aceptar entonces la historicidad de su
moral concreta y la exigencia de historizar toda la
moral concreta posterior.

Seguimiento por lo tanto no es imitacion; pe-
10 ni siquiera es una reproduccion de algunos ras-
gos historicos de Jests. Ladisponibilidadal sequi-
miento es la disponibilidad a re—producir en otro
contexto histérico el movimiento fundamental de
concrecion de los valores genéricos de Jesds, aun
cuando de antemano no se pueda decir exactamen-
te como se va a desarrollar ese proceso.

2. Porque la moral de Jesis es historicamen-
te situada, las evaluaciones morales concretas de-
penden esencialmente de la situacion historica. A la
moral fundamental no le corresponde determinar
en concreto sobre valores o acciones concretas que
hay que realizar, pero si le corresponde reflexionar
sobre la relacion de un valor moral concreto vy el
proceso que ha llevado a formularlo.
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En el proceso de elaboracion de esos valores
concretos inciden ciertos tipos de analisis que no se
desprenden de las valoraciones éticas. En este senti-
do hay que distinguir en Jesiis los valores éticos
que proclama de los analisis sequn los cuales con-
cretiza algunos valores. Por lo que toca, por ejem-
plo, a la moral matrimonial o social, es evidente
que Jes(s concretiza el valor supremo del amor o
de justicia re—creativa desde unos analisis (en &l
mas o menos implicitos) que dependen de la cultu-
ra circundante judia y de las tradiciones de su pue-
ble que han ido acumulando ciertas concreciones
de valores morales. Es evidente que Jes(is rechaza o
matiza varias de esas concreciones, pero el horizon-
te desde el cual las evaliia sigue siendo un horizonte
analitico concreto que no puede ser universal.

Una teologia moral fundamental que se base
en el seqguimiento de Jesis tiene que distinguir por
lo tanto (aun sabiendo que lo hace dentro del
circulo hermenéutico) entre los valores morales ab-
solutos de Jess y los analisis subyacentes a las
aplicaciones morales concretas de Jestis. No debe
por lo tanto absolutizar los analisis sociologicos,
economicos y politicos del mismo Jesis, en cuanto
tales. Lo que debe absolutizar es la necesidad de
concrecion de los valores morales absolutos a través
de la mediacion de esos analisis,

3. Una tercera limitacion proviene de la si-
tuacion historica de Jesas en cuanto teologica. Co-
mo es sabido Jesus, sobre todo al principio de su
actividad, esperaba la proxima venida del reino de
Dios. Este dato histérico determina también su
existencia moral concreta y la diferencia de situa-
ciones posteriores. Esa diferencia no consiste tanto
en la comprension de Dios como futuro sino en la
repercusion para concretizar valores morales abso-
lutos.

Teniendo en cuenta ese dato historico se
comprende por ejemplo que para cierto grupo de
personas, los declasados, la exigencia fundamental
de Jesus fuese la de fe-confianza en Dios y se silen-
cie la exigencia de hacer el reino activamente. Tipo-
logicamente, el grupo de personas a los que Jesus
exige una participacion activa en la predicaciéon y
presentizacion del reino es muy pequeno, en la pri-
mera etapa de su vida en relacion con las grandes
masas de las que exige una fe-confianza. Pero seria
ilicito de ahi (ignorando ahora la problematica so-
ciologica de si las grandes masas como tales pueden
ser movilizadas activamente o siempre permanecen
de alguna forma pasivas con respecto al liderazgo
de grupos minoritarios) que en la actualidad, cuan-
do la parusia no parece proxima, la actitud de pasi-
vidad con respecto a la recepcion del reino fuese la
mas correcta éticamente.

En base a este mismo ejemplo podemos anali-
zar lo que de absoluto existe en esa exigencia de




fe—confianza de JesUs y sus posibles concreciones
historicas diversas en diversas situaciones historicas.
Jesus afirma repetidas veces que hay que “pedir’’ la
venida del reino, aun cuando él mismo vy el grupo
de sus sequidores trabajan activamente por él. Pero
si se analiza lo mas profundo de esa actitud de
"‘peticion'" entonces aparece algo que nos parece
“absoluto’ para toda moral cristiana: la experien-
cia de gratuidad, en la cual hemos basado precisa-
mente el caracter de obligatoriedad de la moral. Lo
que se puede cuestionar es si la experiencia de gra-
tuidad se expresa mejor en otra situacion en la que
no llega la parusia que pidiendo pasivamente su
venida. En la situacion actual por ejemplo la gratui-
dad se puede y en nuestra opinion se debe expresar
precisamente en la accion positiva de hacer el reino
y en la esperanza que surge cuando al hacer el reino
parcialmente éste no llega a su plenitud o mas bien
es rechazado. La gratuidad en una nueva situacion
histérica de no-venida de la parusia la creemos me-
jor expresada en el no desfallecer a pesar de todo,
que en la mera oracion de peticion (lo cual por otra
parte aparece también en la segunda etapa de Je-
sus).

Este punto es de singular importancia en la
situacion actual. La urgencia de hacer el reino, co-
mo problema moral fundamental, tiene un matiz
distinto al de Jesus porque la situacion historica es
distinta. La historia sigue; la toma de conciencia de
su miseria por las grandes masas, las posibilidades
técnicas de hacer desaparecer cierto tipo de inhu-
manidad presentan de forma distinta la urgencia
ética fundamental. En concreto se presentan dos
problemas:

En primer lugar la reserva escatolégica, es de-
cir, la imposibilidad de que el hombre realice plena-
mente el reino porque éste es gratuito, no puede
llevar —como seria el caso en una situacion de ex-
pectativa de la pronta venida de Jesus en las prime-
ras comunidades paulinas— a relativizar, historica-
mente toda forma concreta, aunque parcial, de
aproximacion a ese reino. La no—venida del reino
no exige la relativizacion moral de cualquier confi-
guracion historica, sino precisamente lo contrario:
la urgencia de esbozar y realizar proyectos concre-
tos, aunque parciales, del reino.

En sequndo lugar, y relacionado con el punto
anterior, aparece el problema del amor de una for-
ma nueva. En la historia de Jests se da la forma del
amor—eficacia y del amor—sufrimiento; y Jesus
afirma ademas que en un mundo de pecado, en
lucha contra el amor, sin el matiz de gratuidad que
se expresa en el amor sufriente ningiin amor va a
ser realmente eficaz. En la historia de Jesus esa
relacion entre las dos expresiones del amor se da
mas bien cronolégicamente: Jesus pasa de un amor
eficaz en su intencion a un amor sufriente,

En la situacion actual creemos que ambos
elementos del amor deben estar presentes en toda
tarea moral cristiana: la disponibilidad al amor efi-
caz y al amor sufriente, incluso hasta la entrega de
la propia vida. Pero la relacion real de ambos ele-
mentos puede ser distinta debida a la urgencia his-
torica de hacer presente, aunque parcialmente, el
reino de Dios. La casuistica, en el buen sentido de
la palabra, aparece aqui mucho mads compleja que
en la historia de Jesus, precisamente porque se to-
ma absolutamente en serio su exigencia moral de
hacer el reino. La relacion entre amor y poder se
hace mas compleja. El sequidor de Jess sabe que si
el mundo de pecado no le arrebata en todo o en
parte el poder su amor no ha sido como el de Jesus;
por otra parte porque busca la eficacia para instau-
tar parcialmente el reino en favor de las mayorias
no vera como un ideal en principio la impotencia.
Lo que cronologicamente se da en la historia de
Jests (del amor en poder al amor en sufrimiento)
puede ser también la cronologia concreta de un
cristiano, o puede que se le presente no en dos
grandes etapas cronologicas, sino en su existencia
habitual como coexistentes: buscar el poder en fa-
vor de los hombres y estar dispuestos a que se lo
arrebaten. Creemos que este punto es el mas crucial
y delicado de una moral cristiana, donde el discer-
nimiento antes mencionado se hace absolutamente
necesario. El motor de ese discernimiento es la "'ca-
ridad de Cristo que nos urge”, lo cual incluye que
el cristiano no deje abandonado el mundo a su mi
seria y por otra parte la disponibilidad al rechazo
que experimentara en esa tarea. (49).

V. Significado de Jesds para la moral
fundamental.
Resumen.

Lo que acabamos de decir pudiera dar |a sen-
sacion de que la moral cristiana en cuanto invoca a
Jesus termina siendo una moral formal sin conteni-
dos. Jesus nos ensenaria no contenidos concretos
de moral sino que nos ensefiaria fundamentalmente
a aprender qué es y como se realiza la existencia
moral en diferentes situaciones historicas.

Esto nos parece parcialmente verdadero vy
parcialmente falso. Es falso porque en medio de la
diversidad de situaciones siempre existe un conteni-
do valido para siempre: moral cristiana es hacer el
reino, luchar por la justicia que re-crea al hombre y
la situacion desde la 6ptica del pobre. La disponibi-
lidad hacia el amor eficaz y el amor sufriente s
una constante histérica de la moral segun Jesus. El
“jugarsela por el pobre' debe estar siempre presen-
te en cualquier situacion historica. Este principio
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no es solo una traduccion del principio formal de la
moral: “hay que hacer el bien"”, sino que es una
goncrecion cristiana.

Sin embargo lo dicho anteriormente es co-
frecto en el sentido de que la moral cristiana no
hace de Jesus una ‘‘ley”, sino "espiritu'. Pero de
nuevo esto hay que entenderlo correctamente. Al
atirmar que Jes(s no es “‘ley’" nos referimos a que
Su exigencia moral no es indoctrinacion moralizan-
te. Es decir, Jests no da unas normas morales que
s aceptan como buenas porque él las dice, sin que
e vea la bondad de esas normas en la existencia
real. Por ello nuestro punto de partida metodologi-
£0 no ha sido analizar las exigencias de Jests, sino
U misma historia como exigencia. El fundamento
de la moral cristiana no es entonces una indoctrina-
tibn sobre lo que Jes(s dijo que hay que hacer,
sino la experiencia de sentido global de que él ha
Vivido originariamente y en plenitud la fe. Esa ex-
periencia es una invitacion a re-crear ese proceso de
vivir la fe, dentro del cual proceso y no a modo de
indoctrinacion cobran sentido las exigencias mora-
ies. Y si hemos elegido el seguimiento como crite-
fio genérico de la moral cristiana, no es porque éste
3 una exigencia junto a otras que hizo Jesus, sino
porque esa exigencia es la que apunta a reproducir
13 experiencia global de Jesds.

En ese sentido el criterio de moral es el Espi-
filu de Jesus. Esto no tiene nada que ver con espiri-
zlismo individualizante y privatizante, ni con un
pentocostalismo que prescinde tedrica o practica-
mente de la historia. Es la experiencia fundamental
fgue aparece en el NT después de la resurreccion de
Jesius. El Espiritu de Jesis es el que
paradojicamente hace re-crear la historia humana
gé Jesis. Pero ese Espiritu no es una cifra abs-
lfacta, no es una invencion sin contenido o inverifi-
table, que sirviese para justificar cualquier novedad
0 fijacion en la historia. El Espiritu de Jesis —pres-
tindiendo ahora de la problematica estrictamente
intratrinitaria— es el mismo Jesus que ha desenca-
genado una historia. Apelar a Jes(is como espiritu y
o como ley significa entonces dos cosas. En pri-
mer lugar que del mismo Jesls proviene la exigen-
£ia de historizacion. Es la experiencia paulina ex-
presada de muchas maneras: "'la caridad de Cristo
Nos urge”, “completar lo que falta a la pasion de
Cristo”, “escuchar los gemidos de parto de la crea-
£ion", Captar la historia de Jess es captarla en su
#xigencia de historizacion. En sequndo lugar signifi-
@ la mas profunda profesion de fe en Jesis: la
tonfesion de la universalidad de Jesis en términos
operativos, es decir, no la afirmacion abstracta del
significado universal de Jesis, sino la realizacion
goncreta e historica de esa universalidad, es decir,
gue Jesus en cuanto el Hijo promogénito es capaz
de hacer hermanos suyos en cualquier situacion his-
t0rica, es capaz de encontrar seguidores que histori-
£en su universalidad.
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Jesis como “espiritu’" a diferencia de Jes(s
como “ley" significa entonces que lo mas profundo
del Jesas historico es su capacidad de abrir nueva
historia a través de sus sequidores. Esa historia
siempre tendra como objetivo hacer el reino de
Dios, como lo hizo Jes(is: mientras las dominacio-
nes y potestades no hayan sido vencidas totalmen-
te, es decir, mientras en la historia exista el pecado
y la conflictividad, Jesis estara presente a la mane-
ra de memoria "peligrosa’’, de crisis que nos cues-
tione nuestros caminos a partir de su camino histé-
rico; pero lo mas profundo de la historia de Jesis
se hara real en cuanto sus sequidores re—creen y no
meramente repitan su camino. De este modo la his-
toria de Jesus, precisamente en cuanto historia, se-
ra como espiritu que necesita carne para concre-
tarse y no ley. “La fe cristiana no prescribe una
concrecion determinada, sino que exige una mane-
ra especifica que debe estar presente en cualquier
concrecion o postura”. (50) La “manera’ se apren-
de de como vivio Jests su historia; y en ese espiritu
se aprende a vivir no su historia sino la nuestra.
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“Todavia no poseemos en forma satisfactoria algo asi como un
analysis historica fidel, entendiéndose, obhviamente, por “nistd-
rico” todo 1o que va implicado en 1a nocidn de praxis historica
liberadora: la asunclén de datos analiticos acercy de los desa-
fios prioritarios de la liberacibn, las alternativas, las opciones
ideolbgico—politicas, etc.”, H. Assman, op. cit, p. 72, "La
verdad de la fe, su verificacion, su ‘hacerse verdad historica-
mente’ abarca la totalidad viva de la praxis. E! aspecto ‘en
cuanto fe' no es separable del resto', Ibid. p. 73.
Pueden compararse en estas citas la descripcion de la historici-
dad de 1a fe que hace Rahner en *‘La fo del sacerdote hoy',
Orientlerung, 19-20 (1962), pp, 215-219, 227-231, Lo Iim-
portante en este articulo de Rahner es que afirma la historicl-
dad de la fe, es declr, que debe tener siempre un NUevVo rostro
segin tiempos, lugares y personas. Ser{a ancardnico echar en
falta en un articulo de 1862 las dimensiones praxico-politicas
de 1a historicidad de la fe, pero de todas formas se puede
constatar una diferente optica: historicidad como mutabilidad
necesaria de la fo ¢ historicidad como mutacion que surge del
hacer historia.
Cir. W. Thising, op. cit,, p. 213s,
Cftr. Ibld., p. 214s.
Cfr. Ibld,, p, 212.
Saria de desear evidentemente un estudio mds completo de la
historia de Jesis. Pero para una primera aproximacién a esa
historla puede bastar dividir la vida de Jesis en dos grandes
etapas en 1as que se muestran por lo menos el comienzo y el
final del proceso.
Jes(is presupone en sus oyentes el conocimiento y la expectati-
va del reino de Dios, Lo tipico de Jes(s os que radicaliza esos
presupuestos, 'La expectacion en si tradicional del reino de
Dios que llega se convirtid en Jesls en |la perspectiva unica ¥y
decisiva”, W. Pannenberg, 'Die Offenbarung Gottes In Jesus
von Nazareth', en Theologie ais Geschichte, ZOrich, 1967, p.
143,
En Jes(s cristalizan varias concepciones sobre Dios, tomadas
de las diversas teologias del AT: la saplencial, la profética, la
apocaliptica. Por lo tanto 1o que afirmamos no es que Jesds no
nablase de “Dios"”, como aparece en pasajes de indole sapien-
clal, sobre todo, sino que preferentemente su concepcion de
Dios estd integrada en la concepclon de reino de Dios, como
aparece en la descripcion programdtica de [a tarea de Jesls an
Mc 1, 14s. Un Intento de subsumir la concepcion saplencial
sobre Dios en la concepcidn profético-apocaliptica puede verse
en W. Pannenberg, Fundamentos de cristologia, p. 284-288.
K. Rahner, Christologle —systamatisch und exegetisch, p. 28.
Ch. Duauoc, Cristologia, Ensayo dogmitico sobre Jesis de
Nazaret, ¢l Mesias, Salamanca, 1974, pp. 64-72.
La concepclon sistemdtica de persona estsd tomada no de las
teorias que definen a la persona como autoposesion, sino
como relaclon en 1a l1inea escotista y profundizada por Hegel:
“En la amistad, en ¢l amor, renuncio a mi personalidad abs-
tracta, y obtengo de este modo la personalidad concreta, Lo
auténtico de la persona consiste, por tanto, en llegar a sumer-
girse ontoldgicamente en el otro'', Vorlesungen Uber die Phi-
losophie der Rellgién 111, edicidn pdstuma, t. 16, 239,
1. Ellacuria, op. ¢cit., p. 30,
Cfr. Ch. Schitz, “"Los misterios de la vida y actividad plblica
de JesGs'', en Mysterium Salutis 11711, p, 92. L. Boff, op. cit.,
p. 380. 3
Cfr. Ibld., P. 96.
L. Boff formula la tentacién como la *‘reglonalizacién del rel-
no', op. cit. p. 380. I. Ellacuria afirma que “‘las tres tentacio-
nes, por o tanto, implican que la dimensién puramente politi-
ca no andaba lejos de la mente de Jests, La superd, pero como
la gran tentacion de su vida. Pero no se fue al otro extremo de
quitar la mordiente de su mensaje de salvacion, Si la hublera
quitado, no le hublera ocurrido lo que al final acaecid"™, op.
cit, p. 32.
Sobre o sentido de la muerte de Jesls, ver capitulo sigulente.
Para un andlisis dogmatico del problema puede consultarse, K,
Rahner, “Ponderaciones dogmaticas sobre el saber de Cristo y
su conclencia de si mismo' en Escritos de Teologia V, Madrid,
PP, 221-243; W. Pannenberg Fundamentos de Cristologia pp.
405-415. Un resumen deo 1as diversas explicaciones a esta pro-
biemditica puede verse en H. Riadlinger, Geschichtlichkeilt und
Vollendung des Wissens Christl (Q. D. 32), Friburgo, 1966,
Christologle —systematisch und exegetisch, p, 28. La razon por
la cual 1a lgnorancia o el error de Jesls aparecen COmo sospe-
chosos no consiste en una exigencia biblica de afirmar lo con-
trario sino en el prejuicio de la filosofia helénica sobre el cardc-
ter esenclal del saber para la persona.
W. Pannenberg, op. cit., p. 414, nota 24,
Este punto o han desarroliado consecuentemente W. Pannen-
berg, op.cit, pp. 415-419 y D. Wiederkshr, op. cit., pp. 578ss.
““La flliacidn de Jesls, pues, no puede entenderse adecuada-
maente sin partir de su relacién con Dios Padre. En este sentido
concreto, la cuestion referente 3 la unidad del hombre Jesiis
con el hijo eterno de Dios no puede plantearse ni responderse
directamente, La unidad del hombre Jests con el hijo de Dios
s@ infiere solamente haciendo un rodeo ... Se trata de pasar
por la relacidn de JesGs con ol “Padre'’, es decir, con el Dios de
Israel a quien &l ha llamado Padre. S6lo la comunion personal
de Jests con o Padre prueba que é1 es una misma cosa con el
Hijo de ese Padre', W, Pannenberg, op. cit,, p. 415.s.
Op. Cit., p. 38.
Al afirmar que la teologia moral debe ser cristiana 10 hacemos

(36)

(37)

(38)

(39)

(40)

(41)

en un contexto histérico. Muchos manuales de moral se han
basado on la ética aristotélica, lgnorando aun descriptivaments
temas como las blenaventuranzas, el seguimiento de Jesus, etc
Su intencidén ha sido ¢l de ser una ayuda a 105 confésores, mas
que un esclerecimiento de la existencia cristiana en cuanio
ética. Evidentemente se ha dado un gran paso en este sentido,
aun cuando muchas veces s¢ ha quedado a medio camino, Nos
podriamos preguntar, por ¢jempio, si la conocida obra de B,
Hiring ‘‘La ley de Cristo' supera realmente €505 esquemas
tradicionales © 3l 1os criterios organizativos de su moral no han
cambiado de hecho,

El! problema lo plantea asi B, Schiller: " IQué manaamientos
hay que no pueden ser comprendidos Internamente, sino solo
por la medlacion de la Revelacidn? (EI amor al préjimo, ef
amor a los enemigos, la humildad, la indisolubilidad del matrk
monio? Una cosa es demostrar que Jestus de Nazaret fue ol
primero qua histéricamente habld de ellos, ¥y otra que €508
mandamientos no sean intetigibies en si. Una cosa es la media
cldn pedagodgica (mayéutica) de un mandamiento y otra a
mediacidn 16gica. Por lo tanto, puede ser que Jesus do Nazaret
fuese ¢l primero que hablo del amor como de la quintassenca
de 1a ley; pero en este caso El hublera actuado solo como
pedagogo, sl 05 que ¢l hombre por sus propios medios puede
internamente ver por qué el amor a Dios y al projimo es a
plenitud de la ley', “*Naturrecht und Offebarung' en Die pida
gogische Provinz, febrero, 1968, pp. 103-113 (la cita estd tor
mada de la traduccion literal de Selecciones de Teologia 28
(1968), p. 312, Si hemos citado largamente a 8, Schuller af
para asclarecer, por contraste, nuestro interéds al tratar la moral
cristiana. En primer lugar porque no consideramos s revels
clén en cuanto afirma exigencias concretas que puedan sor
comparables con otras exigencias sabidas o I0gicamente cog
noscibles, sino en cuanto que en Jesus se rovela globalmente un
camino a recorrer. En directo por lo tanto no interesa si ess
camino es novedoso o no, sino si es el verdadero camino. En
segundo lugar no compartimos el presupuesto metafisico de
fondo de degradar a. ‘'‘pedagdgico™ Ia aparicién historica delo
que |dgicamente s cognoscible aun sin esa pedagogia. La his
toria no es la reatizacidn afortunada de ideas eternas, que blen
pudleran permanecer sin historizarse. La historia es lo que el
da de si, y on este sentido 18 “pedagogia’ le as tan esenclal
como I idea.

Esto 03 10 que indica R, Schnackenburg en 1a Introduccion a €
Testimonio moral del Nuevo Testamento, Madrid, 1965: “El
cristianismo edifica, en lo esenclal, sobre el fundamento de las
ensefanzas morales de Jes(s. Sin embargo, en la comunidad
cristiana, despues de la Resurreccldn se altera la acentuacion
de las motivaciones teoldgicas: ¢l mensaje que Jesus anuncha se
convierte en ¢l mensaje del Jes(is ya manifestado™ (p. 73), Aun
cuando nosotros sustituimos “anuncio’ por *reallzacion' de
exligencias éticas es importante notar que la obligatoriegad mo-
ral eén los diversos estratos de N.T. surge de una experiencia
mds abarcadora, que la mera exigencia externa de Jests; la
expariencla de que en &I s& ha manifestado que 10 que anuncle
ba era verdadero.

Esa ¢s la experiencia de Pablo: “La carldad de Cristo nos urge
al pensar que sl uno murié por todos, todos por tanto murie
ron. Y murid por todos, para que ya no vivan para si los que
viven, sino para aquél que murld y resucitd por ellos' (2 Cor 5,
14s). Esa es también la experiencia de ignacio de Loyola
“Imaginando a Cristo nuestro Sefor delante y puasto en Cruk,
hacer un coloquio, coOmo es Criador es venido a hacerse hom:
bre, y de vida eterna a muerte temporal, ¥ asi a morir por mis
pecados. Otro tanto mirando a mi mismo lo que he hecho por
Cristo, 10 que hago por Cristo, 1o que debo hacer por Cristo™
(Ejercicios Espirituales, n. 53). Lo importante de estos dos
testimonios no es el lenguaje concreto, sino la relacion gue
aparece entre agradecimianto y urgencia como constitutivos de
la obligatoriedad cristiana.

Esta formulacién del sentido de la teologia moral con la subsk
guiente traduccion en ¢l qué debemos hacer por el reino hoy
pretende concentrar cristoldgicamente la teologia moral ya en
cuanto fundamental, Sus Implicaciones aparecaen sl se Comgarn
con I1a siguiente descripcion que aparece en el Lexikon tor
Theologie und Kirche V11, p, 613: " {Como debemos COMPOr
tarnos como cristianos? Dando por supuesto 1o que ha logrado
elevar y escClarecer la teologia dogmdtica sobre la verdad dela
revelacion, la teologia moral aborda las afirmaciones de (3 reve
lacion que atafen a fa reallzacion de la existencia cristlana (P,
Hadrossek), las presenta en un todo ordensdo, destaca sobre
todo su cardcter normativo y muestra ta "“linea mortal del
pocado” (R. Egenter). A lo largo de este trabajo lremos vienso
1as diferencias con este enfoque, pero ya desde ahora podemos
notar la distinta Integracion con la dogmatica, la preponderan:
cla del sujeto moral sobre la accion que ha de realizar, y &
planteamiento de (o *‘bueno'’ con respecto al pecado,

Esta afirmacidn debe ser exegéticamente matizada. En Mt 16,
24 JesUs se dirige a 105 discipulos, en Mc 8, 34 al pueblo junto
con sus disciputos, on Lc 9, 23 a todos expresamente. “Tal
como han sido transmitidas estas sentencias, 1os Iimites antre
las exigenclas dirigidas a los discipulos y al pueblio en genenl
son confusos', R. Schnackenburg, op. cit. p. 36. Pero i &
claro que en su segunda etapa Jests universaliza su exigencls
mads desde ol seguimiento que desde la mera fe-esperania,

No se suele considerar la historicidaa de la exigencia del segqui
miento por parte del mismo Jesls; mas bien suelen aparedal
mezclados elementos de las dos etapas en ol seguimiento, coa

(4;
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(44

(45
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el peligro ya anotado antes de prescindir de la historicidad
precisamente como norma de moral. No se trata por lo tanto
de veor las “exigencias" del saguimiento, sino 1a historicidad de
esas exigencias,

S. Lyonnet, La historia de Ia salvacion en la carta a los roma-
nos, Salamanca, 1967, p.50.

Esta constatacidon nos parece de suma Importancia. R. Schna-
ckenburg, por ejemplo, afirma: ““Jesds anuncia un mensaje rell-
gioso, y en &l tienen su aslento las exigencias morales que
Impone. Todo intento de Interpretar este mensaje de otra for-
ma, como critica cultural o como un programa social revolu-
clonario, Implica, ya radicaimente, un malentendido. La uni-
dad de lo religioso y de 1o moral es Indisoluble en todo el
Nuevo Testamento", op. cit. p. 7. La dificultad metodologica
que ofrece esta cita, Independientemente de si su contenido es
correcto o no, estd en presumir que se puede subsumir |a histo-
ria de Jeslis bajo un concepto genérico, bien sea “‘religloso’, de
“eritica cultural” o de “‘programa social revoluclonario’. Si se
concibe asi la historla de Jesis no se comprende cémo se
puede afirmar que Jes(s no pone exigenclas morales que ata-
fen a la critica cultural o a un programa social revolucionario.
De hecho Jesls fue condenado y ajusticiado como maihechor
politico. Que eso haya sido un malentendido, como afirma R.
Bultmann, es una afirmaclén gratulta rechazada por otros oxe-
getas (E. Kisemann, O. Cullmann). Lo importante es notar que
s6a cual fuese la actitud genérica con que Jes(s comenzd su
mision hay que tener en cuenta Ia historizaclon real de esa
actitud genérica. Es gratuito mantener que la historia de Jesis
no modificd sus Ideas, intenclones y valores primeros. Sin esa
consideracion de su historla lo mismo da que a Jes(s se le
presente, para una reflexidn moral, como *“‘religioso’, “politi-
co", “asceta', etc., sencillamente porque en ese adjetivo no
estd expresada la realidad de Jes(s, sino la historizacion con-
creta de los valores expresados en esos u otros adjetivos.

Es mérito de J.P. Miranda mostrar que la Justicla do Yahvé en
el AT. es también dialéctica. El Yahvé “juez” coincide con el
Yahvé “'guerrero”, Marx y la Biblla, Salamanca, 1972, p. 151.
A la Justicla de Yahvé le compete no sdlo el re-crear la situa-
cién, sino la Indignacién y lucha contra la Injusticia. En 13 vida
de Josls se reproduce ol mismo esquema.

4. Moltmann, Esperanza y planificacién del futuro, Salamanca,
1971, pp. 88-97; EI Hombre, Salamanca, 1973, pp. 143-147.
El problema de la necesidad y significado del discernimiento

(47)

(48)

(49)

en las comunidades postpascuales 1o ha tratado G. Therrien, Le
discernement dans les écrits paulinniens, Paris, 1973,

K. Rahner ha revalorizado el discernimiento como el modo
mds cristiano de conocer la voluntad de Dios en los Ejerciclos
Espirituales de Ignacio de Loyola, nn, 169-188. “Los Ejerci-
clos son una orlentaciéon, un reglamento, una Indicacién de lo
Que se debe hacer en eoste caso determinado', Lo dinamico en
ia Iglesia, Barcolona, 1968, p. 99; descubrir esa voluntad de
Dios concreta es cosa fundamentaimente de una "l1ogica exis-
tencial” (ibid., p. 93). Lo Importante de la reflexion de Rahner
al revalorizar a S. Ignacio es haber replanteado un problema
fundamental del conocimiento moral en cuanto cristiano.

En contra de las exégesis mis tradicionales R. Schnackenburg
Interpreta este pasaje como exigencla clara al Joven rico. "No
le ofrece, pues, dos caminos, uno el “normal* de los dlez
mandamientos, y otro el “extraordinario’ de la renuncia de 10%
Dienes temporales”, Existencia cristiana segin el Nuevo Testa-
mento, Estella, 1973, p. 105. Este pasaje |0 usa ademds como
ejemplo de la necesidad de discernimiento, Jes(is “nos da a
todos un criterio al obligarie (al joven rico) a considerar lo que
Jes(is le exige a & personalmente en lo tocante a su seguimien-
to", Ibid., p. 106.

Un problema que no hemos abordado y que se derlva de ia
limitacion del camino de Jesls es quién es reaimente el sujeto
de la moral, en cuanto cristiana. Jesis predicd el reino de Dios
perc después de su resurrecclién 1o quo acaecs es la Iglesia, Esto
suglere la pregunta de si s el Individuo como tal o la Iglesia en
Cuanto cuerpo o colectividad el sujeto de la moral. Evidente-
mente que aun en !a segunda alternativa siempre le queda al
Individuo en cuanto cristiano la responsabliidad dere-producir
en su vida el movimiento del seguimiento. Pero si la Iglesia es
cuerpo, entonces se plantean desde la moral y no meramente
desde ol dogma o la pastoral ei problema de los Carismas, el
problema de su Institucionalizaciéon, del derecho, etc. Si en
lugar de preguntar qué debo hacer YO por Instaurar el reino de
Dios en 1a historia, preguntamos qué debemos hacer nosotros,
no como suma de Indlviduos sino como Iglesia, por instaurar &)
reino, se formula entonces una pregunta que no tiena una clara
respuesta desde el Jes(s histdrico. No pretendemos ahora res-
ponder a esa pregunta, pero si plantearia al nivel de moral
fundamental.

(50) L. Boff, Salvacidén en Jesucristo, p.387.

[Este articulo corresponde a un capitulo del libro que proximamente se publicard, bajo el titulo de A
Jests desde el seguimiento’” —esbozo de cristologia latinoamericanal.

VITRALES DE LAS PENAS, S.A.

VITRALES Y EMPLOMADOS ARTISTICOS. PRECIOS ESPECIALES PARA LAS IGLESIAS
GRANDES FACILIDADES DE PAGO
EL MEJOR EQUIPO DE ARTISTAS ESPECIALIZADOS EN EL ARTE VITRARIO
EXPORTADORES DE VITRALES A TODO EL MUNDO

MARIANO ESCOBEDO No. 84
Tels.: 527-92-66 y 527-61-84
Pidanos presupuesto y condiciones de pago.

México 17, D.F.




Deberiamos partir de la praxis liberadora lati-
noamericana, para ver como un Tupac Amaru puso
realmente en cuestion al dios-fetiche de la Cristian-
dad colonial hispanoamericana en su rebelion de
indios; o como el cura Hidalgo con su ejército de
indios dejé de rendir culto, se declard practicamen-
te ateo, del "“dios'" de la oligarquia mexicana. Sin
embargo, y una vez mas, nos remontaremos al dis-
curso ateo de los posthegelianos, ya que en su apa-
rentemente extrema irreverencia hacia lo sagrado,
pienso que plantearon éticamente de manera ade-
cuada la cuesion (aunque la resolucion al planteo
no fue lo radical y consecuente que se podia espe-
rar).

Siguiendo algunas propuestas reaimente revo-
lucionarias de Schelling (1), Feuerbach enuncio cla-
ramente que "la nueva filosofia es la conversion
completa, absoluta, no contradictoria de la teolo-
gfa (hegeliana) en antropologia” (2). El discurso de
nuestro filosofo es el siguiente: en primer lugar, la
cuestion de “dios” ha sido planteada en el siglo
XVIIl por los deistas; en segundo lugar, se supera
sl deismo en el panteismo, donde incluye también

b@ ENRIQUE D. DUSSEL

México 1976.

los panteismos materialistas; en tercer lugar, mues-
tra que la ontologia hegeliana es un panteismo
donde se identifica el ser con el pensar; por Cltimo,
demuestra que esa divinidad no es sino la diviniza-
cion de la misma razon, un momento del ser del
hombre. Feuerbach se declara entonces ateo de la
divinizacién del cogito moderno a fin de abrirse al
otro hombre: “La filosofia humana dice, por &l
contrario: aun en el pensar, aun en tanto que filo-
sofo, soy un hombre ante otro hombre"' (3).

De la misma manera Kierkegaard, contra He-
gel, escribe que "todo sistema, en razon de su ca
racter de cerrado, debe ser panteista”™ (4). Este
panteismo ontologico es idealista, y por otra parte
“dar al pensar la supremacia sobre todo el resto es
un gnosticismo’ (5), y en esto ''la especulacion
moderna (europeo hegeliana) pareciera haber reali-
zado un pase de mano y haber logrado ir mas alla
del cristianismo, pero no ha vuelto sino al paganis
mo’" (6), al fetichismo. Kierkegaard critica a las
comunidades histéricas cristianas de su tiempo y
muestra que se han transformado en cristiandades
(culturas paganas lejanas del cristianismo). Esta po-
sicion atea ante el '"dios'’ pagano de la cristiandad
debe ser asumida, y se transforma entonces en la
desesperanza de las seguridades engafiosas de la to-
talidad objetual de la cultura imperante, que hemaos
llamado fetichista.

En su critica, Kierkegaard agrega a Feuer
bach una cierta vision historica. Con Proudhon ten-
driamos ya una critica politica, cuando ensimisma
do piensa para si como en un monologo: “Es
tudiando en el silencio de mi corazon y lejos de
toda consideracion humana el misterio de las revo-
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luciones sociales, Dios, el gran Desconocido, ha Ile-
gado a ser para mi una hipo-tesis, quiero decir, un
momento dialéctico necesario™ (7). Desde un mis-
mo punto de vista, uno de los fundadores de la
Escuela de Marburgo, Hermann Cohen, escribiré ya
en el siglo XX: "“¢En qué consiste la esencia del
profetismo? En la no separacién entre la religion y
lo politico (...); por ello los profetas no fueron
filosofos sino politicos (...) El pobre fue para
ellos el simbolo del dolor humano (...) En su
vision social reconocian en el pobre la estructura
sintomédticamente enferma del Estado" (8). En esta
tradicion de ateismo ante al *‘dios" de Hegel y de
fas cristiandades imperantes en Europa, solidarias
de las monarquias y del sistema burgués creciente,
3l mismo tiempo que secularmente imperial, se le-
vanta la voz de Karl Marx.

Ahora puede entenderse, y al mismo tiempo
aceptarse racional e histéricamente, que “el presu-
puesto de toda critica es la critica de la religion
{fetichista)" (9). Es decir, la sacralizacion fetichista
de un sistema, fija con pretension de eterna ahisto-
ricidad la dicha Totalidad. La manera de desfijarla,
movilizarla, relanzarla, hacer posible la praxis de
liberacion, es declararse y ser ateo del dios-fetiche
que funda el sistema La critica a la religion del
sistema es asi el comienzo de la critica politica,
social, erotica, pedagogica, etc. En efecto, “‘el hom-
bre hace (10) la religion' (11), es decir, hace la
teligion fetichista para mimetizar y justificar las in-
justicias, las estructuras opresoras. Desde este pun-
t0 de vista la religion fetichista “‘es el opio del pue-
blo”. Vemos entonces como la critica atea del
dios-fetiche hegeliano y europec-imperial abstracta
te Feuerbach e historico-individual de Kierkegaard,
% torna una critica econdmico-politica en Marx.
La cuestion, en tanto ateismo o como negacién de
i divinidad del fetiche, ha sido real y filosofica-
mente exacta y correctamente planteada. Es 1a *'ne-
gacion' del ser de la ontologia como Iimite Gltimo
ge la realidad: mas alla del ser del sistema hay toda-
via alguien, el “t0"" de Feuerbach, el “Dios” de la
fe de Kierkegaard, y por ello el ateismo en cuanto
negacion de carencia de esencialidad no tiene ya
més sentido, pues el ateismo es una negacion del
dios (fetiche), pero afirma mediante esta negacion,
2 existencia del hombre' (12), del pobre, el opri-
mido, el proletario en la sociedad industrial.

De aqui, entonces, que habria que preguntar-
% cudl es el verdadero sentido de las palabras de
Nietzsche, cuando exclamé: ‘“Hemos matado a
Olos —ti y yo. Todos nosotros somos sus asesinos”
{13). Por el contexto panteista del “‘eterno retorno
e lo mismo" pareciera ser la negacién del Otro
svsoluto, pero no seria imposible que el genio poé-
lico de Nietzsche fuera mas alld que su capacidad
ficiocinante y, gracias a ella, haya entrevisto el fin
dé Europa, su muerte, la muerte de su divinizacién,
08 su fetichizacion: “el nihilismo europeo” (14).
Pienso que la féormula nietzscheana —que tiene otro
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sentido que la hegeliana— es ambivalente, pero en
un sentido puede ser aceptada por la filosofia de la
liberacion latinoamericana: ilLa divinidad de Euro-
pa ha muerto! (15).

Negada la divinidad del fetiche, iqué es lo
que hay mads alld del horizonte del sistema? Mas
alla del ser de la ontologfa, del |imite de la Totali-
dad establecida no hay nada del sistema (16). La
nada negativamente, no es algo del sistema: es lo
que estd mas alla (metd) y mds arriba (and). La
nada, afirmativamente, es lo meta-fisico: el Otro
que el sistema, pobre en el sistema, “nada’’ como
otro con respecto al sistema mismo. Por ello coinci-
den en esto personas tan lejanas como Juan de la
Cruz (17), Meslier o Babeuf (18), Bergson (19) o
Wittgenstein (20). Lo que estd mds alla que la Tota-
lidad, nada es lo real mas alla del ser: lo misterioso,
lo mistico, el Otro. Por ello, la condicién prictica
de la posibilidad de afirmar tedricamente al Otro es
ser ateo del sistema, de la Totalidad vigente, del
dios-fetiche (21).

De lo que se frata ahora es de saber internar-
se en la nada en el “no-ente” (ouk 6n), realmente,
practicamente. Es decir, debemos describir cuales
son las condiciones de posibilidad practica del acce-
so a la realidad del Otro. “El Otro", sin embargo,
tiene una significacién analoga: puede ser el Otro
antropologico, o puede ser el Otro absolutamente
absoluto: otro no sélo que el mundo sino que el
mismo cosmos (22). Esta cuestion debe retenernos
hasta el fin de este capitulo.

Nuestra descripcion del itinerario para acce-
der a la realidad del Otro mas que pruebas que
de-muestran son un probar o gustar (experimentar)
el camino mismo. Partiremos desde la concrecion
historica de un hombre que ha vivido en su existen-
cia latinoamericana la posicion adecuada. Tomare-
mos como ejemplo, podria ser otro es evidente, a
Bartolomé de las Casas (23). En la Clausula del
testamento escrito en 1564, cincuenta afos des-
pués de aquel memorable 1514 de su con-version
(24), escribié: “E porque por su bondad y miseri-
cordia tuvo por bien elegirme por su ministro sin
yo se lo merecer, para procurar y volver por aque-
llas universas gentes (...) y por liberarlos de la
violenta muerte que todavia padecen' (25).

Esta realidad latinoamericana nos permitira
comprender qué sea la re-ligion meta-fisicamente
hablando. Contra Hegel, que la describia como la
elevacion del finito al Infinito siendo esencialmente
culto en la fe como acto representativo, la re-ligion
es la ex-posicion re-sponsable por el Otro ante el
Otro absolutamente absoluto. La destruccion de las
palabras con los guiones quieren indicar, pedagogi-
camente, que la significacion de cada uno de esos
términos es nueva, meta-fisica y no ontoldgica-
mente comprensible. Veamos esto en la experiencia
de Bartolomé,




La palabra religion (26) dice "relacion a'.
Con respecto al ser como fundamento reservaremos
la escritura normal: religion; con respecto al ambi-
to meta-fisico o an-arjico: re-ligion (la separacién
nos habla de una “ligazon’’ -o relacion irrespecti-
va— a lo originario, no solo principio (arjé, Grund)
sino mas alla del principio (anarjé, Abgrund,
Ur-sprung). La experiencia del "'cara-a-cara" es ex-
periencia re-ligiosa por excelencia: el coito bisexual
en la belleza, el respeto meta-fisico del hijo en la
pedagdgica, la justicia trans-ontologica ante el opri-
mido politicamente. Re-ligazon que supone, como
veremos, pre-eleccion de re-sponsabilidad y honra
ante la santidad del Otro como el ab-soluto: "al-
guien'" inalienable, inmediatizable. Pera decirlo des-
de ya en una sola palabra: obsesion por el Otro
(27). Obsesion: permanecer (sidere) delante de
(ob-). Pero el “delante de' (ob-) tiene dos térmi-
nos, y para que podamos entendernos bosquejemos
una vez mas un esquema.

La re-ligion no es una dimension ontica ni
ontolobgica, es decir, no es una “intenciéon’ en el
sentido fenomenoldgico y ni siquiera un “existen-
ciario' en el sentido heideggeriano. No se trata de
la constitucion de un cierto objeto como sagrado
(como la posicion de la conciencia, por ejemplo, de
un primitivo ante el totem del clan, y tal como lo
describe Otto), pero tampoco es una apertura al ser
como divino. Se trata en cambio de una dimension
que esta antes que lo ontoldgico y mas alla del ser:
es anterior al a priori, es ligazon (como la de la
ob-ligacion) (28) al Otro como no solo interpelante
o pro-vocante, sino como necesitante, suplicante,
sufriente. Cuando Bartolomé dice que ‘‘tuvo por
bien elegirme" indica exactamente el primer mo-
mento de esta dimension meta-fisica. Se trata de la
imposibilidad de “sacar el cuerpo'', acorralamiento
imprevisible y sin embargo insuperable; es un expe-
rimentarse electo-para sin poder huir, como Jonas.
La subjetividad, como dimension real y previa a la
conciencia queda como situada-ante (obsesivamen-
te tensionada hacia lo an-arjico: lo que lo separa de
su cotidianidad complice) lo que se impone con
exigencia de perentorio acatamiento, obediencia,
aceptacion. Es la pasividad absoluta o meta-fisica
del que se afirma como electo, sin conciencia clara
ni desde cuando, ni dénde, ni como: vocado desde
siempre, con-vertido en ¢! puntual instante en que
la eleccion se presenta como pro-vocacion histérica
del rostro del pobre.

La experiencia de la eleccion es simultanea a
la implicita conciencia del yo de la anterioridad
absoluta, de la re-sponsabilidad: "sin yo lo mere-
cer”” dice Bartolomé. éComo habria de tenerse mé-
rito —anterioridad entonces— de lo absolutamente
anterior? El con-vocado queda como alelado, sin
palabra, pasmado. Pero al mismo tiempo se de-
rrumba su cotidianidad segura, instalada: es “"'muer-
te'" a la totalidad egotica.

Esta aceptacion "‘a pesar mio, en la paciencia
absoluta, es siempre una re-ligacion de ex-posicion
re-sponsable. La palabra “‘ex-poner' significa aqui:
poner delante desde el origen (como cuando se di-
ce: "expuso el pecho abriendo su camisa ante los
que lo iban a fusilar’"). Ex-posicion es: -iHeme
aqui! "; el decir meta-fisico antes que lo dichoon-
ticamente. Pero “ iHéme aqui; por el otro! ", por
el que me pro-voca histéricamente como pobre su-
plicante. El llamado a la ex-posicion es al misma
tiempo re-sponsabilidad (“'responder-por" el que se
me ha dado a cargo): por el Otro que necesita pro-
teccion, ayuda, socorro. Oir su voz pro-vocante,
hemos dicho, que es |la "conciencia ética' (29):
solo el que tiene conciencia ética escucha la voz
que lo elige por la epifania del clamor del pobre a
tomar re-sponsablemente a cargo la vida del perse-
guido, el alimento del hambriento, la opresion del
dominado.

Bartolomé ha sido electo '“para procurar”,
“para’ cuidar-a, para ocuparse-de, a fin de curar
por aquellos que tiene delante: "por aquellas uni
versas gentes'’. No se trata de la cura o pre-ocupa
cion heideggeriana, la manera como el pro-yecto
antecede a las posibilidades; se trata de pro-curar
por alguien y no por la impersonalidad neutra del ser
como pro-yecto com-prendido. La pasividad meta-
fisica del interpelado es re-sponsabilidad pro-curan-
te. Pro-curar por el pobre (como exterioridad o el
oprimido) es ex-ponerse; es estar ex-puesto, pero
no al error, a la falsedad, sino que, por la condicion
humana de la carnalidad, de su sensibilidad, a la
humillacion, el traumatismo, el dolor, la muerte. El
que “saca la cara" por el Otro se ex-pone a la perse-
cusion. Es mas, la re-sponsabilidad por el Otro in-
cluye siempre la tension persecutoria, no como pa-
tologico complejo de persecusion (o culpabilidad),
sino como el estar siendo realmente perseguido. El
que siendo re-sponsable por el Otro lo testimonia,
lo representa ante la Totalidad: lo defiende, es
siempre objeto de la represion del dominador. Es
por ello que la aceptacién de la interpelacion o
vocacion a la re-sponsabilidad, aceptacion previaal
compromiso y a la decision ontica, es obediencia a
la expiacion, al martirio. El que se juega por el
Otro porque es re-sponsable de su seguridad, es el
testigo del Otro absoluto interpelante ante la Tota-
lidad: es la gloria del Otro absoluto que se gloria en
el ex-puesto. La “‘gloria" no es sino el reconock
miento de la absolutez del Absoluto; por ello el
testimonio del Otro, el pobre y el oprimido en |a
Totalidad o el sistema, en el: “— iHéme aqui! ",
afrontando el traumatismo sin evasion, el escandalo
de la sinceridad en la imposibilidad del callarse por
el Otro, este librarse a la represion del sistemaes la
presencia de la gloria del Infinito en el sistema. El
que esta mas alld que todo sistema (ana-léctico o
an-arjico) es testimoniado en el sistema por el ex-
-puesto re-sponsable y ob-sesivamente por el Otro,
el pobre. Esta dimension es la re-ligion en su senti-
do meta-fisico (30).
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Realiza su dimension meta-fisica re-ligativa al
que se le “mueven sus entrafias” ante el rostro su-
friente, ante “'la violenta muerte que todavia pade-
cen" —indica Bartolomé en su Testamento, el que
no puede apartar de su memoria el rostro del otro,
actualizacion historica de su propia dimensién me-
ta-fisica inmemorial. La madre posee por su hijo
una relacion pedagdgica cara-a-cara que no puede
denominarse, como en los animales, un "‘instinto
materno”. Es algo mas; es justamente la dimensién
re-ligativa por la que la procreadora asume en la
re-sponsabilidad al indefenso; re-sponsabilidad que
la ex-pone a la muerte si fuera necesario. Es una
responsabilidad hacia el pobre, ilimitada, inicial,
apriori de todo apriori (31). Por ello, ante el Otro
indefenso y sufriente la re-sponsabilidad es substi-
tutiva asume adin la culpa merecida del otro, gratui-
famente, des-interesadamente (32); ocupa el lugar
del que tiene a cargo, mds alla del éxito o el fraca-
50, de la felicidad o la infelicidad (33). Su pro-cura-
cion va mas alld que el pro-yecto de la Totalidad,
donde se funda el éxito, la felicidad o el fracaso o
12 infelicidad; pero va ain mads all3 que el juego, del
homo ludens de Nietzsche o Fink, porque el Otro
es el ambito de la ex-igencia que re-liga abrumando
la conciencia ética y permitiéndole poseer su quie-
tud solo ante la cabal liberacion del oprimido del
ctual es re-sponsable. Por ello Bartolomé se experi-
mento como electo y re-sponsable “por liberarlos
de la violenta muerte que todavia padecen’'.

Porque el Otro que pro-voca Yy con-voca a su
liberacion estd mas alld del tiempo de la subjetivi-
dad cerrada en la Totalidad del sistema le llamare-
Mos anacronico; pero porque es anterior a toda
accion o compromiso de justicia en el mundo, por-
que la re-sponsabilidad por el Otro abre el pro-yec-
to ontologico de justicia y justifica la praxis libera-
dora, la llamaremos diacrénica (anterior a la sincro-
nia del sistema dominador),

La re-ligion o re-ligaciéon meta-fisica es esa
tension anacronica y sincronica, inmemorial (ante-
fior 2 toda historia), que ex-pone al testigo y
fesponsable por el Otro, el pobre, ante el Otro
absolutamente absoluto.

Pero, iqué es esto de ‘el Otro absolutamente
absoluto”? El es el supuesto arqueologico (en rea-
lidad an-arqueolégico: mds alld del principio del
mundo) de la pro-vocacion inicial. Es aquel que
“por su bondad y misericordia tuvo por bien elegir-
me"” —nos dice todavia Bartolomé. “El Otro” an-
tropologico es ab-suelto de continuidad con el Sis-
tema; por ello es absoluto, y también santo, digno.
Pero de lo que se trata ahora es del “absolutamen-
te" absoluto, del ab-suelto de continuidad aun de
2 historia humana y del hombre mismo. Acerca del
5in nombre, porque se sitGa mas alld no sélo del
ente y del ser sino de la exterioridad dis-tinta hu-
mana, acerca del Otro absolutamente absoluto sélo
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hay huellas, signos que hacen sena, vestigios. Para-
dbjicamente, se encuentran nuevamente unidos
tanto un mistico (34), con un revolucionario (35)
0 un logico aparentemente escéptico de la meta-fi-
sica (36). Todos coinciden en que acerca de lo que
no puede hablarse hay que guardar sagrado silen-
cio, porque acerca de lo que no es ente, ni mundo,
ni exterioridad finita, no hay sino “huellas’ de Su
Ausencia.

Cuando Robinson encuentra de pronto en la
soledad antigua de su isla ciertas “huellas’ huma-
nas sobre la arena, inesperadas y recientes, experi-
menta lo que deseamos describir. *‘Huellas" huma-
nas son un signo, ontico, un fendmeno. Pero un
fendmeno que al mismo tiempo es un enigma, un
misterio que exige ser decifrado perentoriamente:
iAlguien esta alli! iHay alguien! ¢Asecha? (Me
estara viendo? (Prepara una celada para robarme,
matarme? Las “huellas” entonces son en el mundo
el testimonio de la ausencia del Otro, al que se le
puede encontrar siguiendo sus huellas, accediendo
a su lugar de residencia: al fin del camino. El que
deja en sus huellas su ausencia no es un ante (cara--
a-cara) sino que da su espalda, su presencia es por
signos que lo sefalan, al que se refieren. Las huellas
tienen la presencia del “un no se qué queda palpi-
tando’ —diria Juan de la Cruz. El rehén, re-spon-
sable ex-puesto por el Otro y asediado en su nom-
bre en el “interior” del sistema que lo aprisona y
retiene como secuestrado, busca en las huellas, en
el fendmeno como enigma, en el rostro cOmo mis-
terio, la exterioridad infinita o al infinitamente ex-
terior., Ateo de si mismo y de la Totalidad, en di-
reccion hacia el Otro, recorriendo paimo a palmo
cada huella, pone asi las condiciones reales del ac-
ceso al Otro absolutamente absoluto, el Ausente.
"El yo se aproxima al Infinito avanzando generosa-
mente hacia Ti (...) Me aproximo al Infinito en
tanto me sacrifico (por el Otro)" (37). Por ello la
re-ligion, en su sentido meta-fisico, no es conoci-
miento ni saber (como para las ontologfas), sino
proximidad real: cara-a-cara, presentida, previvida,
pregustada en el rostro del Otro. El Infinito se
avanza en sus huellas; no son meros fenémenos 6n-
ticos sino epifania meta-fisica: el rostro de la viuda
(mujer pobre), del huérfano (nifo suplicante), del
pobre y extranjero (el hermano sin poder) (38). En
el rostro del pobre (no del igual en el sistema, sino
del exterior al poder del sistema), en sus ojos que
interpelan, es donde se encuentra la enigmatica y
misteriosa epifania (la revelacién o apocalipsis "“a
través de la cual": epi— en griego) de lo an-arjico
absolutamente absoluto, del anterior a toda ante-
rioridad. Es en el pobre donde se revela el Infinito,
donde inspira y pro-voca interpelantemente a sus
profetas, a sus testigos, a los que in-quietan todos
los sistemas historicos. La pro-vocacion histérica
del pobre no es sino la presencia enigmatica,
e-norme, epifanica de la elecciéon apocaliptica:
revelante. El Infinito absolutamente absoluto se
revela por sus huellas: el hombre que, mas alli del




sentido y el valor, en el sin-sentido y la pobreza de
todo valor, es alguien todavia: iHay alguien! EI
que se dfine como rehén en el sistema, gloria del
Infinito y re-sponsable por el Otro es el hombre
re-ligioso. Es en esa re-ligacion meta-fisica por don-
de transita la justicia erética, pedagogica y politica
(tres momentos esenciales de la exterioridad antro-
pologica que se abren desde la exterioridad arqueo-
logica). Nuestro intento aqui, entonces, no es pro-
bar teoricamente la ex-sistencia de Dios; no cree-
mos que sea el camino filoséfico del problema en
América Latina hoy. Nuestra intencion es un mos-
trar cual es el camino real (y por ello historico:
erotico, pedagbgico y politico, este Gltimo princi-
palmente) para acceder al Otro anterior a toda an-
terioridad. El "ante” el cual Bartolomé asume la
re-sponsabilidad de la eleccién de jugarse “por”. Se
da asi una como tripolaridad: el yo-rehén y ob-sesi-
vo; el por el Otro, el pobre; el ante el Otro Infinito.
El yo-rehén se enfrenta ex-puestamente frente al
dominador: como testigo del pobre y el Infinito;
como liberador del oprimido. En cuanto electo por
la Palabra revelante, su re-ligion dice referencia al
Origen. Como re-sponsable por la liberacion del po-
bre, su re-ligion dira referencia, y lo veremos en los
paragrafos siguientes, al que debe rendirse un "'ser-
vicio” y “culto” en la liberacion del pobre, dira
referencia al Gltimo. El Origen es revelador en la
historia (y ya veremos que es creador con respecto
al cosmos); el ultimo es liberador o salvador de la
historia (donde se asume el cosmos como liturgia).
El doble movimiento apocaliptico y soterologico
son los dos accesos por lo que el Otro absolutamen-
te absoluto revela su realidad Ausente en |a presen-
cia enigmatica de su huella, el pobre, y exige su
gloria, futuro de todo sistema vigente que por vi-
gente y presente no puede ser sagrado sino histori-
co. Mas alla que toda Totalidad, que la com-pren-
sion dél ser y que el mismo pobre: Nada de lo que
se com-prende dentro del horizonte del mundo y
los entes. “El no-ente'’ que tiene su privilegiada
“huella" en el rostro sagrado del Otro cuando se
avanza y clama: “— iTengo derechos que no son los
tuyos! . La infinitud de la libertad meta-fisica del

Otro resplandece como signo que sefala al Infinito
mismo. Por ello, el acceso al Infinito es la afirma
cion real del que lo revela y en cuya epifania se
desnuda: el oprimido como otro. Todo lo dicho,
sin embargo, ‘‘no se deja convertir en la evidencia
de un discurso filoséfico (ontoldgico); permanece
siempre en la dimension del enigma: no se trata de
significaciones objetivas (onticas...) Sélo la con-
ciencia ética (meta-fisica) siente su peso” (39).

¢Qué significa entonces la “muerte de
Dios"'? ¢De qué “Dios' se trata? iNo se habra
asesinado su enigmatica epifania y, por lo tanto, no
se habra destruido el camino mismo del acceso real
al Infinito?

Pensamos, en efecto, que la modernidad eu-
ropea —en cuya tradicion fratricida le seguira en el
siglo XX Estados Unidos y Rusia, con responsabili
dades no iguales— se funda sobre la muerte del
Otro, el pobre, el indio, el africano, el asiatico,
Asesinada la epifania, borradas las “huellas”, éco-
mo podria accederse al Otro absolutamente absolu-
to? Europa moderna nace, desde el descubrimien:
to (éno es en realidad un encubrimiento?) de
Ameérica, como ateismo del Otro absoluto y feti
chizacion de su mundo europeo como divino -la
filosofia hegeliana es, por otra parte, su mas cohe-
rente ontologia-. Puédese, ahora interpretar filosé-
ficamente la logica de la conocida poesia: '‘No hay
Elohim, no hay quien haga justicia ( .. .)

Comen a mi pueblo como pan'' (Salmo 14, 1—4).
Para mejor captar lo que el texto encierra, y como
para concluir lo explicado en los dos ultimos paré-
grafos, permitasenos proponer una doble situacion:

Situacion 1. Fetichismo de la modernidad
europeo moderna y burguesa: ateismo del Otro ab-
solutamente absoluto.

1. Momento negativo: negacion de la exterioridad o alteridad por la dominacion del
indio, el negro, el asiatico, el trabajador metropolitano, la mujer, el hijo (ateis-

mo del Otro revelante y creador).

2. Momento positivo: afirmacion de la totalidad europea como la “'civilizacion occidental

y cristiana®’, divinizada (fetichismo)

Esta situacion se produce desde el siglo XV,
imperceptiblemente, lentamente: el "yo conquis-
to'" se expresa como ego cogito y al fin en la “reli-
gion absoluta” del Estado imperial de Hegel. Ateis-
mo del Absoluto otro por asesinato del pobre: ““No
hay Elohim (en Europa), no hay quien haga justicia
(en la periferia ni entre los oprimidos. . .) Comen a

mi pueblo como pan''; es decir el hombre es inmo-
lado al dios-oro. La aparente religiosidad de los po-
derosos (de la Cristiandad como Estados, de los
nobles, aristocratas, oligarquias, burguesias, de los
“servicios de inteligencia’ que defienden y propug-
nan la sequridad del "*Hemisferio occidental'’) no es
sino el culto idolatrico al fetiche.
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Situacion 2. Liberacién de la periferia y de
los oprimidos: ateismo del capitalismo y el buro-
cratismo idolatrico.

1. Momento negativo: negacion de la negacion del Otro: liberacién de la periferia, del
obrero, de la mujer y el hijo (atefsmo del fetiche).

2. Momento positivo: afirmacién de la alteridad por la praxis liberadora (servicio erético:

pedagogico y politico al Otro, el

absolutamente absoluto).

Esta situacion se comienza a producir en Eu-
ropa desde fines del siglo XVI1I contra la burguesia
triunfante, y en el siglo XX en todo el mundo por
I0s movimientos de liberacién de las naciones peri-
féricas, las clases oprimidas, la mujer y la juventud.
Ateismo del fetiche que pasa por ser el Gnico dios,
siendo s6lo un idolo. Ateismo del que cumple el
mandamiento poético: “No tendran otro dios de-
lante de mi rostro (al panai)” (Exodo 20, 23), ni
siquiera “‘en mi proximidad” (Deuteronomio 5, 7).
Delante del “Rostro’” sélo es digno el rostro libre
del pobre. Quien pro-cura liberarlo de la violenta
muerte que padece —como escribia Bartolomé en
su Testamento—, ha accedido a la via que lo lleva a
su destino. iDios no ha muerto! iQuien ha sido
asesinado es el pobre, el Otro, el pueblo! Muerta o
alienada la epifania ¢cdmo podria revelarse el Au-
sente, el Desconocido, como decia Proudhon? La
cuestion de la “muerte de Dios’ es un falso proble-
ma. Dios —sea la totalidad de la materia, sea la
totalidad de la Idea, sea el Otro absolutamente ab-
soluto— es el momento requerido como inicio de
todo discurso (ya sea ontolégico o meta-fisico).
Nadie ha podido negarlo con seriedad. El auténtico
problema no es la ““muerte de Dios" sino la “aliena-
¢ion del Otro™: la injusta alienacion de los oprimi-
dos. Es la sangre de los oprimidos de toda la tierra,
de todas las naciones y familias la que encuentra
Nietzsche en sus manos: no es la sangre de Dios, es
la sangre de su ‘‘huella”, del puente mismo por el
que puede transitarse mas alla del ser, del sistema.
Destruir el puente de salida es, al mismo tiempo y
paradogicamente, matar el sistema, ya que debera
resignarse a ser ‘‘el eterno retorno de los Mismo'":
infecundidad definitiva de lo fisico, inorganico,
muerto.

La filosofia latinoamericana, entonces, no
puede sino ser atea del “‘dios—fetiche’ de la moder-
nidad, desde Descartes a Hegel o Heidegger. Deber3
%r atea de todo sistema pero, y este es un limita-
cion peligrosa en el discurso pretendida y solamen-
te ateo, debera tambien afirmar que el Divino es
Otro que todo sistema, de lo contrario se permiti-
fig a un sistema futuro —por ejemplo a la burocra-
Cia rusa pretendidamente atea— que se divinizara a
si mismo creyéndose el momento irrevasable —ya
que el “partido” éno es acaso la conciencia auto-
consciente de la materia eterna y circularmente re-
tornante? — El retorno de los brujos se produce

pobre; gloria y culto en ese servicio al Otro

siempre cuando no se ha afirmado rotundamente
que el Otro absolutamente absoluto es el mas alla
de toda Totalidad. Mas alla del ser del mundo el
Infinito es garantia de histérica e ininterrumpida
liberacion de la mujer, el hijo y el hermano. Sélo la
afirmacion del Divino como otro que todo sistema
es el punto de partida del discurso filoséfico radi-
calmente liberador. Desde la exterioridad infinita,
aunque sea negativamente, el discurso filosofico
tiene criterio para acusar de culpable (efectuar la
critica) a todo sistema. Sélo puede ser definitiva-
mente ateo de todo sistema el que afirma la exte-
rioridad del Sagrado.

El camino que hemos pretendido bosquejar
en este articulo es de ortopraxia y no de ortodo-
xia: se trata de una via ética para acceder a Ia
realidad del Otro absolutamente absoluto, y no de
una via ontologica para de-mostrar su existencia. El
discurso ortopréctico se apoya e indica el sentido
de la praxis liberadora revolucionaria: es un argu-
mento de realidad.

—

1) Véase lo que hemos escrito al respecto en el cap. VI, & 36, de
mi obra Para una ética de 1a liberacién latinoamericana (t. 11,
Pp. 157-161), y en Método para una fllosofia de la liberacién,
&17-20, pp. 116-155, donde hemos expuesto lo esencial de la
cuestion, Cfr. HANS CZUMA, Der philosophische Standpunkt
In Schellings Philosophie der Mythologie und Offenbarung,
Universitst Innsbruck, 1969, (bibl. pp. 189-192); HANS M|-
CHAEL BAUMGARTNER, Schelling, K. Alber, Frelburg,
1975; WALTER SCHULZ, Die Vollendung des Deoutschen
Idealismus In der Spitphilosophlie Schelling, Stuttgart, 1955.

( 2) Grundsitze der Philosophie der Zukunft (1843), & 52; en
Samtliche Werke, ed. W. Bolin-F. Jodl, Frommann, Stuttgart,
1960, t. 11, p, 315. “Feuerbach es o primero -dice Ricoeur-
Que ha dicho y visto que el hombre se vaciaba a si mismo en @
absoluto (fetichizado), que el absoluto es Como una pérdida de
la substancia y que Ia tarea del hombre es la de reapropiar su
Propia substancia, de Interrumpir esta hemorragia de substan-
Cia en lo sagrado" (“'La critique de la religion™, en Bulletin du
Centre Protestant i I'Etranger, 16 (1964) pp. 10-12). Cfr.
MARCEL XHAUFFLAIRE, Feuerbach et la théologle de 1a
sécularisation, Cerf, Paris, 1970.

3) Op. cit., & 61, p. 318.

4) Afsluttende uvidenskabelig Efterskrift, t. 1, p. 110.

Ibid., p. 331.

6) Ibid., p. 350,

7) Phillosophie de la misére, Union 9énérale d'Editions, Parls,
1964, p. 25. Cfr. H. de LUBAC, Proudhon y e! cristianismo,
Zyx, Madrid, 1965.

( 8) Religion der Vernunft, Meizer, Koin, 1959, pp. 29 y 26-27.

‘‘Seria conveniente considerar si no es por el descubrimiento

del dolor del Otro que ese Otro desde un é1 se transforma en

un t4" (Ibid., p. 19). “Eil pobre se presenta como ¢l reprosen-
tante de 1a Infelicidag humana* (p. 155). “E! aufentico sentido

del concepto de creacién monoteista reside en 1a ética™ .

77). ""La devocién de 1a plegaria es la esenclal de 1a religion* (.

463).
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(9
(10)

(11)

(12)

(13) SimtiicheWerke, t.

(14)
(15)

(16)

(17)

(18)

(19)

(20)

(21)

(22)

(23)

(28)

{25)

Zur Kritlk der Hegaischan Rechtsphilosophie, Einleitung, en
Frihe Schriften, t. |, p. 488.

Se usa ¢l verbo machen, en latin facere, de donde viene la
palabra **fetiche": '""Hizo una Imagen en forma de becerro de
oro batido' (Exodo 32, 4). Los fetiches estdn “"hechos'’ con la
mano de los hombres: “Tienen boca y no hablan, 0jos ¥y no
ven, orejas y no slenten, manos y no paipan, ples ¥ no cami-
nan" (Salmo 113, 4-8). Véase mli trabajo "El ateismo de los
profetas y de Marx", en Método para una filosofia de la libera-
clon, pp. 244 ss.

K. MARX, op. cit,, p. 488,

1IDEM, Oekonomisch-philosophische Manuskripte (Mss. del 44)
I; ed. cit., L. 1, p. 607.

V, p. 163 (ed. Kroner, Stuttgart, L. I-XI1,
1964-1965). Lo mismo podria decirse de la frase “Gott tot
Ist! ** de Also sprach Zarathustra & 2.

Cfr. MARTIN HEIDEGGER, Nietzsche,
1961, L M, pp. 31—256,

Nuestro proposito aqui no es desarrollar argumentaciones que
muestren 1a Imposibilidad de pensar el panteismo (para elio
consultese la obra de CLAUDE TRESMONTANT, Comment
se pose aujour'hul le probléme de I'existence de Dieu, Seull,
Parls, 1966, desde la fisica, astronomia, bloiogia ¥ antropolo-
gia contemporanea) o el ateismo radical o de toda divinidad
(IDEM, Les problémes de I*Athéisme, Seull, Parls, 1972), sino
mas blen mostrar la imposibilidad de la liberacidon (como pra-
xis histérica o discurso fllosdfico) sl el dios-fetiche, el panteis-
mo, ¢l “ser es eterno' (de griegos ¥ ontdlogos adn latinoameri-
canos) fueran reales. Si s0lo es ser es, también la Injusticia seria
divina y necesaria: itoda liberaclon seria imposible! , al menos
1a que dependa de ia libre opcion del rovolucionario.

Véase 1o que hemos dicho sobre la nada en esta ética, t. |, p.
125, p, 138, t. 11, pp. 90-94.

En la Subida al monte Carmelo hay al comienzo una represen-
tacién figurada dondo se coloca esta composicion poética:
“Modo de tener al todo./ Para venir a saberio todo/ no quieras
saber algo en nada./ Para venir a gustario todo/ no quieras
gustar algo en nada./ Para venir a poseerio todo/ no quieras
poseer alge en nada,/ Para venir a serio todo/ no quieras ser
algo en nada" (Obras de San Juan de Ia Cruz, Poblet, Buenos
Alres, 1944, t. |, p. 2). La salida del aima de |a casa [ ERRA 3
tando ya mi casa sosegada'’) explica bien of Ir mds alld de la
Totalldad establecida: “En una noche oscura . . M (1bld., p. 4).
El Abbé Mesiler, que plantea en pleno siglo XVII1 el problema
dol ateismo como critica social en favor de los pobres, ¥ Ba-
peuf, of mirtir de la “‘rebelidn de 103 iguales” y creador del
soclalismo en plena revolucion francesa, ambos dejan estapado
en sus testamenos la sensacion de Internarse en “'la noche eter-
na" después de la muerte. La nada que se Imaginan despudéds de
la muerte ino serd acaso nada de lo experimentado en el mun-
do de la Injusticia?

La nocidn de “nada’ la plantea Bergson en L'évolution créatri-
ce, pero es en su obra Les doux sources de la morale et de la
religion, PUF, Parls, 1969, donde muestra que mas alld de "la
religién estdtica’ o cerrada (pp. 105 ss) “la religidn dinamica*
se abre a la trascendencia ‘destruyendo la resistonclia que opo-
nen los Instrumentos, triunfando sobre la materlalidad (...)
Estos hombres son los misticos” (pp. 273-274). El mistico
supera los limites de la '‘sociedad cerrada' y deja atras ‘el
Instinto guerrero que se afirma por si y se justifica por motivos
racionales” (p. 307): el fetiche.

“Como sea ¢l mundo, es compietamente Indiferente para lo
que estd mds alto. Dios no se revela en el mundo (...) Hay
clertamente 10 Inexpresable, 10 que se muestrs a si mismo; esto
es 1o mistico. El verdadero método flioséfico seria proplamen-
te éste: no decir nada (Nichts)"™ (Tractatus jogico-philosophi-
cus, 6.432-6.53; pp. 200-203).

La totalidad del pensamiento de ERNST BLOCH, Athelsmus
im Christentum, Rowohlt, MOnchen, 1970, ¥ Das Prinzip Hof-
fnung, Suhrkamp, Frankfurt, t. 1—111, 1970, plantea esta cues-
tion: el sentido politico-religioso del ateismo como negacion
del sistema injusto desde |a utopia. Por elto un Franz Hin-
kelammert explica que el “proyecto socialista en América
Latina surge de una allanza estrecha entre grupos ateistas y
grupos cristianos" (" Dialéctica del desarrolio desigual”, en
Cuadernos de la realidad naclonal (Santlago) 6 (1970), p. 219).
Sobre la significaciéon de cosmos diferento a la de mundo véase
al final de este tomo en el indice de temas tratados.

En o &22, cap. |V de esta ética (1. 11, pp. 37 s5.) hemos ya
indlcado que debe partirse de una persona y de un hecho
historico para descubrir 10 que sea el bien humano por fecto.
Téngase iguaimente en vista lo dicho en el & 30, cap. V, L. 11,
pp. 106-107, ¢ Igualmente constlitense los && 44, 50 y 56 de
los cap. VII, Viil ¥y IX, donde el Otro es la mujer, el hijo y &
“pueblo'’.

Fue para Bartolomeé tan Importante esta fecha que en este
Testamento indica expresamente que ‘‘yendo y viniendo de las
indias a Castilla y de Castilla a las Indjas muchas veces, cerca
de cincuenta afnos, desde el ano de mil ¢ quinientos catorce,
por solo Dios e por compasion de ver perecer tantas muititudes
de hombres raclonales, domaésticos, humiides, mansuetisimos y
simplisimos . . ."" (Obras escogldas, BAE, Madrid, t. V, 1958,
p. 539 b). En este texto, como en & que comentaremaos pue-
den siempre observarse la trilogia: 1. Bartolomé, 2. “Por" los
indlos, 3. A causa de Dlos.

Ibid,

Noske, Plfullingen,
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(26)

(27)

(28)

(29)
(30)

(31)

(32)

(33)

(34)

(35)

(36)
(37)
(38)

(39)

Es sabldo que Agustin propone la etimologia re-eligere como
esfuerzo o eleccion que ¢l hombre cumple para volver a Dios
{“regressus ad Deum'); en cambio Cicerbn propone re-legere
como culto y honor que se rinde a Dlos; ¥y Lactancio en cam-
blo re-ligare como eslabon o unidén que liga con Dios (Cfr.
RAIMUNDO PANIKER, Religion y religiones, Gredos, Ma-
drid, 1965, p. 55). Véase AUGUST BRUNNER, Die Refigion,
Eine philosophische Untersuchung, Herder, Freiburg, 1956;
THOMAS DE AQUINO, Summa, 11 =11 qq. 81-103 (sobra las
diversas etimologias en 1—11, q. 61, a 1, resp.).

En latin |a palabra castellana se dice obsessio: "cerco'’, “"asedio
de una plaza', “acclon de Interceptar'’; obses: “rehén”, "ol
que seé entrega como rehén', “'seguridaga”, “prenda’’; obsessorn:
‘gl que cerca o asedia a algulen'. Nuestra significacion sera a
del que se descubre rehén por Otro y al mismo tiempo re-spon-
sable de su seguridad: pro-curar (ocuparse por, significacion
secundaria del verbo obsideo: situarse, sitiar, asedlar, ocupar
(ocupar ¢ lugar de otro: substituirio, es un ocupar-se))Cir, E
LEVINAS, Autrement qu'étre ou au-deid de I'essence, Nijhoff,
La Haya, 1974, pp. 108 ss.

Sobre el sentido de esta nocion véase Para una de-struccion do
la historia de la ética, & 9.

Véase en ésta ética el & 24, t. 11, pp. 52 ss.

Ctr. E. LEVINAS, Autrement qu'étre; y tamblén FRANZ RO-
SENZWEIG, Der Stern der Erldsung, Frankfurt, 1922, t.1 11,
y IDEM, Kieinere Schriften, Berlin, 1937, en aspecial “Urzelle
des Stern der Erldsung” (pp. 357-372); ERICK PRZYWARA,
Religionsphliosophie, Oldenbourg, Mlnchen, 1926 (donde nos
dice que “l1a rellgion tiene dos aspectos, el lado del Soseln, ¥ el
del Dasein ., .. El primer aspacto podria llamdrsele de una fe
nomenologia, el segundo el de una realogia (Realogie) religho-
sa” (p. 3); BERNHARD CASPER, Das dlalogische Denken,
Herder, Frelburg, 1967 (bibliog, pp. 380-391); M. THEUNIS
SEN, “Bubers negative Ontolige des Swischen'', en Philoso-
phisches Jahrbuch (MUnchen) 71 (1964) pp. 319-330; K. LOE-
WITH, * Heldegger und Rosenzwelg'', en Gesammelte Abhan-
dlungen, Stuttgart. 1960, pp. 68-92; REINHOLD MAYER,

Franz Rosenzwig, Kaiser, Minchen, 1973 (bibl. pp. 181-184).
“Anterioridad anterior a toda anterioridad responsable:
iInmemorial. El Bien antes del ser, Diacronia’ (E. LEVINAS,
Autrement qu'btre, p. 157).
Nuevamente se puede entender etimoldgicamente esta palabra
(Inter-esse: |0 entre 105 entes desde ol ser: ¢l mundo) como un
més alld (des—) de las pre-ocupaciones del mundo cotidiano).
“Fracasar supone ya una libertad (dntica) y el imperialismo ce
un Yo politico o eclesidstico, es decir de una historia (domina-
dora) de yos constituldos y libre, El si mismo como explacion
es un aquende la actlvidad o pasividad (ontlcas)" (E. LEVE
NAS, op. cit., p. 148).
Juan de la Cruz escribe en la famosa poesia: * ... Como el
siervo hulste/ habléndome herido/ Sali tras tl clamando/ y eras
ido™. O aquella otra: " ... {Adénde te escondiste,/ Amado, ¥
me dejaste con gemido .. .7 " El Cintico espiritual y laLlama
de amor viva son asi uno de los mayores testimonios de ¢
Ausencia del Absoluto en of mundo hispdnico, y por allo hispa:
noamericano.
“El otro estd més alla de nuestra propla comodigad'” -escribe ef
boliviano Nestor Paz en su “Proclama revolucionario™ (cit.
MANUEL MERCADER MARTINEZ, Cristianismo y revolu:
clén en América Latina, Diogenes, México, 1974, p. 10).
El Gitimo texto del ya citado Tractatus logico-phliosophicus de
Wittgenstein,
E. LEVINAS, “Enigme et phénoméne',
I'existence, Vrin, Parls, 1967, p. 215).
Cfr. E. LEVINAS, “La trace”, en Humanisme de I'Autre hom-
me, Fata Morgana, 1972, pp. 57 ss. (Hay trad. cast, en Siglo
X X1, México, 1974).
OLMEDO GAVIRIA ALVAREZ, "L'idée de création chez Le
vinas”, en Revue philosophique de Louvain aolt (1974) p.
535, Magnifico articulo que termina indicando que “en Amdrk
ca Latina estamos mejor situados para comprender esta metafs
1sica que Incluye ia economica . .. La idea de creacién encuen:
tra su sentido mdés profundo en la Indicacion que la propiedad
privada, dominada por 10 Mismo, no es el sentido ultimo dei
ser”. (p. 538).

en En Découvrams

{Este artfculo corresponde a un capitulo del libro

que proximamente se publicerd).




PRESENTACION

Tratamos de aclarar un poco mas por donde
va una conversion realmente evangélica, en el cam-
bio valoral y social que se supone buscamos como
cristianos en una situacion de injusticia, con nues-
tros “‘apostolados’’, promociones, clubs juveniles,
comunidades de base, etc.

La pregunta es ¢CUALES SON ALGUNOS
RASGOS FUNDAMENTALES DE LA CONVER-
SION CRISTIANA, HOY, EN LATINOAMERI-
CA? Las respuestas y preguntas que surgen nos
podrian ayudar a una doble toma de conciencia:

— Una autocritica para checar qué tanto esta-
mos en ese proceso, y qué elementos estamos olvi-
dando mas.

— Pastoralmente, puede ayudar a ver si algu-
nos colaboradores nuestros, o grupos con inquietu-
des semejantes, estan viviendo ese proceso, aunque
no digan ‘‘muertos y resucitados con Cristo”, "con-
version a Dios", etc. Y por otra parte, discernir qué
tan cercanos o lejanos estamos nosotros Iglesia, ca-
tolicos, de la auténtica conversion aunque usemos
su terminologia.

Aprovechamos aqui algunos textos de moral
fundamental, y los trabajos presentados en un se-
minario sobre la conversion, para completar y siste-
matizar unas experiencias de trabajo de campo en
dos poblaciones campesinas del centro de México.
(No me extiendo mds en aclaraciones: que tiene
aspectos parciales, no se quiere absolutizar, es hipo-
tesis, abierta a criticas, etc).

Hablemos de la conversion como de un pro-
ceso, un dinamismo que nace y se vitaliza en los
distintos momentos de nuestra historia (1). Haring,
Alfaro y los obispos del NE del Brasil en la Pastoral
"“El Clamor del Pueblo de Dios'(1973),coinciden
en la exhortacion ““debemos convertirnos continua-
mente’’. Aqui nos fijaremos en los momentos prin-
cipales de ese devenir: desde donde, como, y hacia
dénde apuntan las lineas basicas de la conversion
cristiana. Como toda esquematizacion, puede ayu-
dar a precisar y profundizar; su limitacion esta en
que trata de ordenar fotos de un movimiento que
necesita ser vivido para ser comprendido y revivido.

. ¢DESDE DONDE?

Una de las aportaciones mas valiosas de las
ciencias humanas y sociales es desenmascarar las
implicaciones sicologicas y los mecanismos socio-
economicos que, queramos o no, estorban cual-
quier intento de cambio. Pero precisamente por
eso, podemos decir que con un buen analisis politi-
co de nuestro campo de trabajo, por ejemplo, es
posible sintonizar mejor la voz del Sefior que nos
llama. ¢Desde donde? Normalmente, no desde una

nube o por una aparicidon milagrosa, sino golpean-
donos desde nuestra situacion como injusta, y pro-
vocandonos para cambiarla.

1. LASITUACION COMO PRO—VOCACION
1.1 La Experiencia del contraste.

Toda conversion auténticamente cristiana co-
mienza de alguna manera por experimentar la situa-
cién actual como un reto, un desafio o una prueba,
algo que sucede historicamente y se percibe como
intolerable, ante lo cual no podemos conformar-
nos. Se agudiza un imperativo moral. Dice G. Gk
ménez en la “Etica de la Liberacion:

Por eso la lucha por la liberacion se anuncia
en la conciencia militante no solamente como
un hecho histérico, sino también como un de-
ber historico (...)

Pues bien, la percepcion de este "“‘imperativo
categorico’ tiene siempre un origen situacio-
nal y reviste un caracter dialéctico. Simplifi
cando las cosas, dirfamos que surge la mayor
parte de las veces de una "‘experiencia de con-
traste' entre los males de la situacion presente
(formas de dependencia, de orpesion, de ex-
plotacion, de injusticia, etc...) y el bien so-
cial razonable y posible, que puede hacerse
realidad en el futuro por la praxis de libera-
cion politico—social (2).

Ese contraste entre la injusticia actual, y la
Justicia posible si colaboramos a construir el Rei-
no, no se presenta nada mas como un ‘‘seria bueno
hacer tal cosa, se podria mejorar tal situacion”, El
cambio de mentalidad se inicia en serio cuando se
comienza a vivir una especie de institnto o alergia
contra todo mal presente e historico, sobre todo el
mal estructurado en las relaciones sociales, interio-
rizado en nuestras costumbres, convencionalismos,
etc. que invaden todos los niveles y todo el mundo.

1.2 Aversion al pecado del mundo:
todo contaminado por la cizana.

La expresion biblica “‘pecado del mundo™ o
“mundo’’ como pecado, opuesto a Dios, no se re-
fiere a la maldad de las cosas materiales (mani-
queismo) sino a la realidad de las fuerzas del mal,
lo negativo del mundo: “fornicacion, impureza, lu-
juria, idolatria, hechiceria, enemistades, disputa,
celos, iras, disenciones, divisiones, sectarismos, en-
vidias, homicidios, borracheras, orgias’ (Gal 5,
19—20) que invaden todas las relaciones interperso-
nales, sociales y estructurales. Es el trigo mezclado
con cizana en nuestros habitos clasistas y conven-
cionalismos hipocritas, en el actual sistema econo-
mico, en la corrupcion politica, en las leyes de in-
tercambio internacionales, en la estructura actual
de la Iglesia, y de cualquier institucion.

La experiencia de contraste como inicio de la




conversion puede comenzar por el rechazo a un
mal particular (el asesinato de un inocente, divisio-
nes familiares, nifios retrasados por desnutricion

eronica, compasion ante una colonia despojada de
su tierra, etc.) pero lo que caracteriza la auténtica
conversion cristiana es la conciencia de la globali-
dad como viciada por el mal, es el llamado “pecado
estructural’” o pecado del “mundo’ en el sentido
negativo que le da san Juan, pecado estructurado
objetivado, fruto del pecado histérico y a la vez
fuente continua de pecados renovados (3).Mien-
tras no se llega a este nivel, la aversién al mal no
pasa de ser un sentimentalismo compasivo ( imuy
pocos gozan al ver descuartizar a un nifio! ). La
conciencia pecaminosa como conciencia burquesa.
No es tanto la que se alegra maquiavélicamente an-
te el sufrimiento ajeno, sino la que sélo capta algu-
nos males particulares, aislados, pero permanece
impermeable, insensible ante la totalidad contami-
nada, que posibilita el “confort'’ de esa conciencia
pecaminosa. El pecado del mundo es el pecado que
enferma las decisiones del hombre hasta el campo
social y politico como parte de la historia humana.
Dice Schillebeeckx al hablar por primera vez de
“experiencia de contraste”.

En otras palabras: este tipo de experiencias de
constraste llevan después a sentar unos impe-
rativos morales que sirven de base a unas deci-
siones en el campo social y politico, con lo
que se demuestra una vez mas que los nuevos
imperativos morales, basados en unas expe-
riencias negativas, forman parte de la historia
humana. (4)

Asi, aunque no toda conversidon comienza
por una problematica social, debe llegar a ella: no
conformarse con el pecado del mundo. Llega a ser
cristiana a medida que se va haciendo conciencia
catolica universal: preocupacion por todo el hom-
bre y todos los hombres, va comprometiéndose y
resolviendo situaciones concretas, pero no se agota
ni se conforma con soluciones localistas. Tampoco
e la de aquel que por resolver “'la problematica
mundial” habla de todo, se mete en todo y nunca
resuelve nada.

Esta perspectiva “catélica”, como dicen los
obispos del NE de Brasil, es “la perspectiva del
hombre, de todo el hombre y de todos los hom-
bres. Es la perspectiva de Dios, que haciéndose
Hombre ha hecho del hombre la medida de todas
185 cosas en nuestro Jesus™ (p. 53).

2. La Experiencia de la situacion
como experiencia y pro-vocacion de Cristo.

2.1 Cristo Palabra de Dios que
interpela “por todas partes”.

Pero el captar la maldad y la injusticia del
mundo no es el Gnico rasgo ‘“‘desde donde’ comien-

za la conversion. Para muchos el rechazo al sistema
injusto, es solo principio de amargura o escepticis-
mo y asimilacion al mismo sistema “porque el
mundo esta tan mal que no se puede hacer nada".
(Oir el ejército de amargados y colocados que re-
sulto del movimiento estudiantil del '68; y ésto hay
que decirlo, reconociendo que muchos de ellos se
la jugaron heroicamente).

En esa maldad y miseria se percibe en distin-
tos grados una invitacion y aliento a transformar
esa situacion en menos inhumana. Pero es un reto
que simultdneamente alienta con una vaga certeza
esperanzadora, de la victoria definitiva de Cristo
sobre el pecado (al final se tratard mas éste aspecto,
el hacia donde).

Este desafio de la situacidon injusta implica
una relacion no de nosotros —cosas-injustas, sino
en el fondo, aunque no llegue a explicitarse, una
relacion nosotros-ustedes préjimos, pueblo con
quienes se experimenta una solidaridad, exigente
con todos, especialmente con los mas oprimidos.
Esta solidaridad fundamental con todos los hom-
bres es la condicion de posibilidad de que me preo-
cupe de los demas. Cerrarse a ésta solidaridad con-
tra la "injusticia que clama al cielo" (Medellin,
1968, p. 25) es la actitud pecaminosa tipificada en
Cain "“iAcaso soy yo el guardian de mi herma
no? . Notemos que la actitud del pecado no esta
tanto en el sadismo cruel que hiere a mansalva, sino
en la cerrazon del corazon ante la solidaridad que
clama justicia, “dureza de corazdon" de que habla
de Escritura.

El Evangelio insiste en que esa solidaridad
con todos es un llamado del mismo Dios encarnado
en la historia. Lo importante no estad en decir que
es Dios el que llama, y contestar ‘‘Sefior, Sefior”,
sino callar y oir ese llamado, esa pro-vocacién co-
mo [a exigencia mds absoluta que se tenga en |a
vida, como la exigencia de Dios mismo, el que des-
de el AT exige: “No tendras otro Dios delante de
mi"" El que rechaza toda idolatria al poder, al dine-
ro, al prestigio. El que en boca de Cristo explicitara
que “Nadie puede servir a dos sefiores, no pueden
servir a Dios y al dinero" Mt 6. Exige y pacta una
Alianza de solidaridad con El, que sera el comienzo
de la solidaridad: primero, del pueblo de Israel has-
ta sellar la Nueva Alianza de fraternidad universal
en Cristo. El Verbo Encarnado no sélo es la Palabra
de Dios que nos pro-voca en la historia sino el lazo
de union radical, absoluto como Dios, que nos reli-
ge a todos irrevocablemente. Por eso también, la
experiencia religiosa del Dios celoso, de su Espiritu
que interpela, reta “por todas partes’” (como res-
pondié un anciano cuando le preguntamos que en
donde y en qué situaciones sentfa mas a Dios). El
Espiritu nos reta por distintos medios:

—mociones interiores "ley escrita en los cora-
zones (Rom 2, 15, GS 16).




—exigencias de nuestro tiempo: miseria, amo-
ralidad, desorientacion, desesperanza.

—acontecimientos de la propia vida, de la co-
munidad.

—ejemplo de los hermanos (Juan XXIII, al-
gun campesino tan escondido como entregado,
Ghandi . . . cada uno sabe)

—orientaciones del magisterio (Concilio, Me-
dellin).

— (A veces, Dios también habla por los supe-
riores. Son un dato para discernir su voluntad en
comunion).

2.2 Un lugar privilegiado de la Voz del
Espiritu: el clamor del Pueblo
de Dios en América Latina.

“El clamor de los hijos de Israel ha llegado
hasta mi y he visto la opresion a que los Egip-
cios los someten" (Ex 3).

No se trata de inflar la cita del Ex 3, 7 y de
los documentos de Medellin, sino de caer en la
cuenta de que las ciencias humanas y sociales nos
ayudan a sintonizar mejor la voz del Espiritu San-
to, descubriéndonos los mecanismos de explota-
cion y dominacion por los que la mayoria del pue-

blo “bautizado' —y la gran parte de los pueblos del
3er. mundo—, viven de hecho oprimidos. Y tal vez
la ayuda no esté tanto en descubrir las estadisticas
de los millones de desnutridos (eso maso menos se
capta), sino en revelar los mecanismos internacio-
nales y estructurales que propician la explotacion,
independientemente de la conciencia de maldad de
"“los capitalistas''. Las ciencias sociales nos ayudan
a descubrir que:

a) Hay mas injusticia en el mundo que maldad en
las conciencias de los de arriba. El pecado estructu-
ral contamina muchas veces por encima del grado
de conciencia moral de los duefios de las transna-
cionales, monopolios economicos y politicos. Pre-
cisamente alli estad la urgencia de no esperar en el
cambio “providencial'’ de su buena voluntad, escla-
vizada, imposibilitada muchas veces por sus intere-
ses, mientras no se les presione y-libere ""desde aba-
jo''.

b) Hay recursos y posibilidades de transformar esa
situacion. Aunque en esto, los analisis sociales se
quedan en gran parte en diagnosticos mas o menos
pesimistas.

Un ejemplo es el documento citado de los
obispos del NE de Brasil, ““El clamor del Pueblo de
Dios". (6) Con la ayuda de las ciencias, se trata de
desenmascarar a los "falsos profetas que siguen su
propia inspiracion y abusan de mi pueblo diciendo
que todo va bien cuando todo va mal' (cita del
documento, cfr. Ez 13, 3. 8; 24, 2.5).

Clamor del pueblo que puede sonar a ironia

en cuanto que los Unicos que claman justicia son
los investigadores, demagogos y cientificos de escri-
torio, no el pueblo silenciado. Pero es alli en ese
silencio, no solo en el de la capilla, donde el Espiri
tu habla por los que no hablan para mover 2 la
conversion personal—estructural. Es la experiencia
de Cristo todavia crucificado que repite en la histo-
ria “Conmigo lo hiciste'”, “A mi me lo negaste”.
Esta pro-vocacion se capta como una vocacion 3
servirle en el pueblo.

N.B. La Etica de situacion ha subrayado valiosa
mente la importancia de la situacion como dato
por tenerse en cuenta, para evitar rigorismos inhu-
manos de una moral legalista. Insiste en tener pre
sente situaciones concretas, como frustraciones se
xuales por falta de carifio, inmadurez, caracter im-
pulsivo, etc., que modifican el grado de conciencia
y la responsabilidad de los actos. Pero en la practi
ca, no alcanza a tomar la situacion como dato por
transformarse. Negando lo absoluto de la ley natu-
ral humana, algunos han supuesto implicitamente
la absolutez de la ley natural de un mundo al cual
el hombre debe irse adaptando en las distintas si-
tuaciones (concepto capitalista de verdad como le-
yes por conocer y respetar, p. ej. libre competen-
cia, oferta y demanda, pero no como realidad por
transformar).

Il, éCOMO? : EL PROCESO DE LA CONVERSION
1. LA OPCION FUNDAMENTAL

1.1 La Necesidad de optar

Ante esta continua provocacion del Dios de
la historia, la respuesta solo puede ser S| o NO (Mt
5,37; 2 Cor 1, 19). Aunque cualquier decision nun-
ca sea una opcion acabada, nuestras acciones se van
definiendo por buscar el camino del Si a Dios, 0
sequir la corriente del Sistema, del “*‘mundo”. Dejar
de elegir —o por timoratos o por sacarle a la cruz—
es ya una eleccion (7). éSe puede vivir con puras
elecciones a medias? Cuando nuestra conciencia se
aburguesa teme a los excesos y vive la ““filosofia de
la honesta mediocridad". El radicalismo del Evan-
gelio evita estar eligiendo hasta cierto punto. “Si,
del cristianismo se han dicho muchas cosas extra
fias, lamentables, condenables; pero lo mas estupi-
do que se ha dicho es que es verdad hasta cierto
punto’ (Kierkegaard).

Hablamos de una opcion fundamental por-
que es la orientacion basica que va conformando
todas las decisiones y corrigiendo los resbalones.

1.2 Rasgos de la opcion fundamental.

Lo resumimos en la expresion: *Vale la pena

Cri




(fe) vivir (en esperanza) para los demas, especial-
mente los oprimidos. Y en definitiva, vivir para
Cristo (amor cristiano)".

1.2.1 “Vale la pena...(con fe)"

La experiencia del contraste ante la sociedad
injusta y la justicia posible exige un sobreponerse,
sobrepasarse mds adelante de la situacion concreta.
Esto ya apunta hacia lo trascendente, considerado
no como un ““mas allda"” y no aca, sino como un mas
adelante que impele a ser mds y hacer mas de lo
que hayamos sido o hecho. En términos mas ele-
gantes y afinados, es la autotrascendencia, en cuan-
to el centro de nuestros intereses y preocupaciones
esta fuera de nosotros mismos. Porque hay accio-
nes para transformar una situacién injusta, pero
movidas por el interés propio y |a codicia.

La conversion cristiana es inconformidad. No
cerrazon sino apertura tedrica y practica que posi-
bilita el don de la fe como aceptacion de un reto y
donacion a una tarea, superando las evidencias pal-
pables que hacen aparecer el cambio como absolu-
tamente imposible.

No toda experiencia de inconformidad ante
el mal conlleva la fe —aunque muchas veces es la
puerta por la que llega— pero toda fe cristiana im-
plica esa inconformidad ante cualquier pecado.

Este movimiento de trascendencia puede lla-
marse propiamente fe cuando explicita y radicaliza
la aceptacion libre de Cristo persona-projimo-pue-
blo, como revelacion del Dios amor. De alguna ma-
nera, sobre todo por sus testigos, nos sentimos
amados y deudores de esa entrega, y como interpe-
lados, no solo por una mera informacion intelec-
tual, sino por una verdadera provocacion que gol-
pea todo nuestro ser, para seguir a Jesus, hoy, aqui.
Por supuesto que en este dinamismo de la fe, es
mas importante la aceptacion y donacion de hecho
que de palabra. “No todo el que dice Seiior, Se-
for. .. sino el que hace la voluntad de mi Padre”
manifestada por todos lados, si callamos para oirlo.

(8).

La dindmica de esta llamada supone un cam-
bio continuo de mentalidad, la ‘‘metanoia’ del
Evangelio: lo que antes parecia imposible, ahora se
gspera de Dios, colaborando con El: * iQué es eso
de que si puedes! Todo es posible para quien cree”’
(Mc 9. 23). Y lo que antes se veia ingenuamente
color de rosa, “‘todo esta mas o menos bien'’, ahora
se ve complejo: requiere convertirnos a la sencillez
de la paloma, pero también a la astucia de la ser-
piente para analizar situaciones, medir fuerzas, revi-
sar, discernir las sutilezas en que nos hace caer el
gspiritu del engario, del deseo de poder . . .

1.2.2 ** .. .vivir..." en esperanza.

Toda fe lleva una dosis de esperanza, y cre-
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cen proporcionalmente. Hay un querer vivir al mar-
gen de las situaciones de contraste, huyendo al pro-
blema: hippismo o burguesia. (La maldad de la
conciencia burguesa no esta tanto en reirse ante la
miseria de las mayorias, sino en no dejarse golpear
por éstas, encapsulandose en el confort). Otros ape-
nas pueden sobrevivir, soportando su situacion por-
que Dios asi lo quiere: “Diosnos haechado al mun-
do, no para transformarlo en Cristo, sino para so-
portarlo, robarle los gozos que se puedan y asi lle-
gar al cielo”. Tendencia que impregna gran parte
del catolicismo popular.

Querer vivir, en la linea de la opcién funda-
mental cristiana, implica una aceptacion de la vida
como es; no con resignacion, sino con la esperanza
contra toda esperanza, de que vale la pena vivirla
para cambiaria.

a) Aceptar la situacion historica, compleja,
como punto de partida, como es, con su injusticia
mas desgarradora mientras se analiza; con sus semi-
llas de liberacion en la conciencia popular, en las
organizaciones de base, inclusive en algunos de arri-
ba.

b) En este momento historico, sin afioranzas
de que “todo tiempo pasado fue mejor'’, ni suefios
del manana que impiden vivir hoy.

c) Aceptacion de nosotros mismos, con nues-
tros mas y menos. Hay un aspecto de esta opcion
que exige una eleccion fundamental por nosotros
mismos, por mi y los compafieros con quienes es-
toy llamado a luchar. “Con estos bueyes hay que
arar’, El problema es que algunos que rechazan la
realidad social como injusta, no solo desprecian esa
situacion, sino que no se aceptan a si mismos ni a
sus colaboradores, como son, como punto de parti-
da para el cambio. Rechazando las enajenaciones
que propicia el capitalismo, o viven otra enajena-
cion: no tener el valor de aceptarse como se es, ni
siquiera como arranque para cambiar.

Esta esperanza que muchos no explicitan en
categoria religiosa por experiencias que han propi-
ciado prejuicios invencibles, tiene su raiz en la cer-
teza de la victoria definitiva de Cristo sobre toda
injusticia, todo trauma: “Donde abundé el pecado
—en todo el mundo— sobreabundo la gracia”. Con-
tra la evasion de la conciencia burguesa ante la in-
justicia, esta la provocacion de Cristo a vivir esa
situacion para transformarla. Contra el fatalismo de
solo soportar y subsistir, esta la invitacion a vivir la
vida de Cristo en todas las dimensiones humanas, y
vivirla en abundancia (Jn 10, 10). Si la desespera-
cion nos alcanza porque no se puede hacer nada
ante la inmensidad de las estructuras opresoras, los
monopolios de las transnacionales, la cerrazon de
los de arriba, |a dejadez de los de abajo, la medio-
cridad de los de enmedio . . . el escandalo del Evan-
gelio es que Jesus, Dios-con-nosotros, dijo y lo si-




gue diciendo: Vale la pena vivir como hombre esta
vida, esta historia, ahora, para transformarla.

1.2.3 “... para los demds, especialmente
con los mas opromidos, y

en definitiva, vivir para Cristo"".

El amor cristiano.

Pablo prefiere vivir en la carne, que partir ya
y disolverse en Cristo (Fip 1, 24—25). Ignacio, si
pudiera decidir, prefiere seguir trabajando en la tie-
rra que ya irse al cielo. Pero la caracteristica basica
de la opcion fundamental no estd en querer vivir
—otros muchos prefieren también seguir viviendo y
distrutando lo que se pueda— sino en el para qué
de esa vida: ser para los demds. Lo original de Jesis
no esta en proclamar el amor a los otros como un
valor importante, cosa que ya se habia dicho antes
y se ha predicado en varias religiones y filosofias.
Su originalidad esta en darle al amor la dimension
radical y universal, definitiva y englobante del
hombre. Se trata de dejar de ser para mi, o para mi
grupito. Se busca dejar de ser de otros, y decidirnos
a ser para los demds, en seguimiento de Jesus (9).
Pablo nos invita mas de 160 veces a "‘Ser en Cris-
to'". Eso significa tener sus mismas actitudes, su
opcion fundamental, glorificar al Padre en el servi-
cio a los demds. Tener sus mismos sentimientos,
conformarnos en todas las acciones, y de corazon,
con Cristo (Flp 2, 5), pues hemos sido creados para
eso, para ser conformes con la imagen del Hijo
(Rom 8, 29).

En el amor cristiano, el ‘préjimo’ no es siem-
pre ni principalmente el mas ‘proximo’ geografica,
economica o culturalmente, sino todos, especial-
mente los pequefios, Mt 25, los mds oprimidos. Se-
glin la parabola del Samaritano, éste se aproximo al
herido y lo sirvi6. No vivia con él, pero no le huyo
al encuentro, como el sacerdote y el levita, que tal
vez fueron con préjimos mas cercanos socialmente,
mas agradables, menos sucios y malolientes. Pero el
que venia de otra raza, de otra region, el de Sa-
maria, si se acercd, se hizo proximo. Solo ese “fue
projimo’ del despojadd, Lc 10, 36.

Servir sin paternalismos, como a hermanos,
como a Cristo mismo, lo cual es ciertisimo, exige
un cambio continuo de mentalidad, conversion de
nuestro centro de interés, por Cristo en los demas,
sobre todo en los explotados. Con ellos se experi
menta una solidaridad que aguijonea (GS 12. 22.
24, AA 8, UR 2). Cristo crucificado hoy en su pue-
blo.

Fe-esperanza-amor no son tres actitudes para-
lelas, sino tres aspectos de una misma actitud y
jecision fundamental por Dios. Respuesta fraterna,
filial, al acto definitivo de la donacion y gracia que
nuestro Padre ha cumplido y revelado en Cristo
(10).
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Fundamental no quiere decir que sea tan
intima, intima, que nadie se dé cuenta de esa op-
cion, sino que fundamenta toda la vida, y se ma
nifiesta necesariamente en la accion social y po-
litica, como la mas alta forma de caridad, segun
intufa Pio XIl. Es la caridad politica de que habla
la liberacion, sin la cual no se puede hablar de una
auténtica opcion fundamental. Y esto por varias
razones, entre otras:

lo. Porque la llamada continua a la ma
duracién de la opcion fundamental por Cristo la
recibimos en nuestro momento histérico: mociones
internas, situacion sociopolitica que nos interpela,

a la luz de la Escritura y la Tradicion. Si el Sefior,

nos provoca desde nuestra historia, no es porque
no tenga otros medios extraterrestres para
invitarnos, sino porque quiere que le respondamos
aqui, en la tierra, en nuestra historia. Una opcion
que pretende una pura conversion interior, sin una
transformacion social "“porque ésta se dara automa-
ticamente'’, no es una conversion cristiana porque
no responde al lugar donde el Sefor nos desafia
(Oct. Adv. 51. GS 36).

20. Si buscamos la conversion y el cambio
social, pero no ponemos los medios a nuestro al-
cance: analisis social, mediaciones técnicas e ideo-
logicas, oracion—accion, todas nuestras platicas, di-
recciones espirituales, retiros, y estas letras, si no
Illevan a la accién, se quedan en soluciones
abstractas, angelistas, y ni siquiera logran Ia
auténtica conversion interior. No se trata de ver
cual es primero, si la conversion interior o la social,
sino de caer en la cuenta de que ambas se van
dando simultanea y dialécticamente, de tal manera
que no se da una sin la otra. Asi es el dinamismo
humano, nunca hemos funcionado de otra manera:
lo atestiguan la Escritura, los grandes santos —en
sus condicionamientos culturales—, y lo han exi
gido en distinto grado, el concilio, la: Populorum,
Medellin y el Sinodo de la Justicia:

La accion en favor de la justicia y la transfor-
macion de este mundo es una dimension conss
titutiva de la predicacion del Evangelio y de |2
mision de la Iglesia (n. 6).

La conversion personal es requisito para el
cambio social, en cuanto que toda objetivacion es
tructural del pecado, de alguna manera es fruto de
decisiones y pecados personales. Pero también, una
vez establecidas estas estructuras, oprimen y enaje-
nan tanto a las multitudes que apenas es posible
una conversion personal —por ejemplo, dejar la bo-
rrachera— sin eliminar esas estructuras. Oponer
conversion a cambio de estructuras, como pregunta
Zenteno, éno sera "una trampa para nuestro com-
promiso cristiano? "' (11).
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2. EL SUJETO DE LA CONVERSION:
LA CONCIENCIA PERSONAL—COLECTIVA

En realidad, nunca decido plenamente por
mi mismo aislado de los demds: en mi decision
siempre estan los otros (éseria sacerdote si todos se
salieron? ). Trabajar con campesinos implica una
cierta aceptacion mutua entre sacerdotes, campesi-
nos y promotores. Prejuicios y blogueos insupera-
bles modificarian esa decision.

Por experiencia sabemos también que toda
respuesta ante la vivencia del contraste cuando se
busca un cambio social real, lleva a la agrupacion y
coordinacion de fuerzas. Los francotiradores perpe-
tuos no funcionan (y necesitan que alguien les haga
as balas). La estructuracion del mal nos obliga a la
solidaridad por el bien. Esta organizacion basica se
refleja en las intervenciones de Dios en la historia:

—El pecado de Cain es separarse y matar,
fenunciando a la solidaridad con su hermano.
¢Acaso soy su guardian?

—Babel es el mito que nos revela las indivi-
dualidades que se utilizan mutuamente para esca-
larse y ponerse en lugar de Dios. Resultado: inco-
municacion y division.

—I|srael es el pueblo re—unido para servir a
Yahve, es la comunidad que responde a la provoca-
¢ion que Dios le ha hecho: ser su pueblo, la convo-
cacion (12). En medio de sus infidelidades, los is-
raelitas reconocen que su respuesta a Dios exige
pérmanecer y avanzar como pueblo.

—La comunidad cristiana para servir en Cris-
to y por El, mantiene y plenifica el mismo sentido
al hablar de 'eklesia’; llamada que reGne. Convoca-
£lon que responde a la provocacion del Dios de la
historia.

El Concilio ha retomado esta perspectiva
biblica al describir a la Iglesia como Pueblo de Dios
(LG cap. Il. GS cap. I1). Insiste en que "‘el Seror
guiso santificar y salvar a los hombres no indivi-
dualmente y aislados entre si, sino constituir un
pueblo que le conociera en la verdad y le sirviera
santamente”. Medellian avanza, llega a plantea-
mientos mas historicos y nos obliga a actuar preci-
samente como colectividad latinoamericana.

Conciencia personal-colectiva.

Algunos plantean la conciencia individual co-
mo norma moral, pues por ella habla Dios, |a nor-
ma moral absoluta. De esa manera, Dios queda su-
jeto a lo relativo de la conciencia individual (13).
No se capta que el Espiritu habla por otros muchos
medios, y que la conciencia que discierne su voz de
piros ruidos debe ser esencialmente comunitaria,
gclesial en su sentido mas auténtico. Porque si el
Sefior nos eligio para liberarnos como comunidad,
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como pueblo, nos ird mostrando el camino del mis-
mo modo, como pueblo formado por comuni-
dades.

Esta urgencia se agudiza por nuestra situa-
cion historica. La conciencia individual, estatica,
protegida por las autoridades respectivas, corres-
pondia a la estructuracign social, individualizante,
estatica y proteccionista de los siglos XVII, XVIII
y parte del X1X (ibid). Hoy, los procesos de sociali-
zacion y colectivizacion exigen mas la conforma-
cion de un nuevo sujeto:

Mas personalizado, contra la masificacion de
la cultura actual.
Mas colectivizado, contra el individualismo.

La masificacion y el individualismo crecen a
la par, por reactividad mutua. Sélo la comunidad
los anula y los asume, sintetizando lo personal y lo
colectivo, bajo la nueva unidad de un solo corazéon
y una sola alma. (Act 4, 32).

Podemos decir que el Concilio preanuncia
una carta de ciudadania a las conciencias colecti-
vas, al invitar al respeto nosolo de las personas, sino
de las culturas autoctonas, y de las distintas tradi-
ciones religiosas, en la Constitucion sobre la Litur-
gia, el decreto acerca del Ecumenismo, y la declara-
cion sobre la Libertad Religiosa. La Carta ‘80 Ani-
versario” de 1971, precisa un poco esta perspecti-
va, al situarse ante las distintas corrientes y arupos
socialistas, aunque deja puntos por profundizar y
radicalizar.

Este proceso de conversion personal—colec-
tiva, se va formando en el rejuego dialéctico de
ambos polos. Tanto al nivel comunitario como al
nivel mas amplio con el pueblo, se trata de ir cre-
ciendo juntos. Unas desviaciones posibles son:

1) El complejo mesianico: “yo los salvo, no-
sotros los liberamos'’. No basta con haber leido a
Freire o al Gltimo articulo de la liberaciéon para
estar liberados de ese complejo de sutil soberbia.
En esto, el Evangelio es mas radical que muchos
“revolucionarios’ que quieren quitar la paja del
egoismo ajeno, sin ver la viga en el propio.

2) La hipercritica: desprecio a otros grupos
como menos radicales, 0 a la mentalidad popular
como meramente supersticiosa, atrasada. Se nota
en tendencias europeizadas, y contaminadas por
cierto colonialismo cultural y un.secularismo mal

entendido, que pretende suprimir la riqueza esencial-

mente humana de toda expresion simbélica popu-
lar, incluida la religiosa. Probablemente, detras de
ese rechazo a las expresiones populares esta el com-
plejo de imitar a los "'desarrollados’ en lo maés de-
cadente de su cultura (14).




El rejuego de este proceso de conversion va
formando al nuevo sujeto, nunca acabado, siempre
en camino mientras busque servir al Senor. Siempre
se va haciendo en el “camino de la justicia'* de que
nos habla mateo, resumiendo en esa expresion el
aspecto dinamico de la justicia biblica, no como
una cualidad que se tiene, sino como una tarea que
se va haciendo, en comunidad. El ejemplo sigue
siendo Jesls, personalidad recia en solidaridad co-
lectiva con los apostoles, su pueblo y toda la huma-
nidad, tan completo en esta dialéctica, que al decir
hoy Jesucristo, nos referimos no solo a un indivi-
duo, sino a la cabeza de un Cuerpo y de todo el
COSMOS.

Debe quedar claro que el proceso de conver-
sion que va asumiendo, redescubriendo y renovan-
do los valores del vivir en Cristo, nunca ha sido un
deslizamiento tranquilo, sin conflictos, puro avan-
zar armonico. El realismo profundo de ese vivir en
Cristo esta en que compartimos su Pascua: paso
continuo del morir para resucitar, sufrir para ven-
cer, renunciar para obtener. Y esto, dando 3 pasos
para adelante y 2 para atras, como lo dice la expe-
riencia de cada uno, los casos tipicos del Evangelio
y la tradicion cristiana.

I1l. HACIA DONDE

Si a la teologia le ha faltado sumirse en el
desde donde de las ciencias sociales, a éstas les ha
faltado la fuerza teol6gica que mira hacia donde
puede llegar la humanidad en Cristo. Ambas se ne-
cesitan mutuamente. El cristianismo tiene aqui una
aportacion importante que hacer, viviendo, alen-
tando y comunicando desde aqui la vida de pleni-
tud que ya echo a andar Jesus.

1. Hacia donde no.

Ni Resurreccion sin Cruz, frente a la mentali-
dad del “confort'’ Ni Cruz sin resurreccion, frente
al fatalismo popular.

¢Resurreccion sin Cruz?

Por supuesto que si hablamos de Resurrec-
cion, se presupone la muerte; pero esto es lo que
muchos olvidan. Teoldgicamente no se puede ha-
blar de Resurreccion cristiana sin muerte de Cruz.
Aqui nos referimos a una tendencia dentro del ca-
tolicismo de clase media y alta, sobre todo, o entre
seminaristas y religiosos ‘‘de avanzada''. Es una co-
rriente que utiliza valores cristianos implicados en
la Resurreccion: optimismo, alegria, paz interior,
consuelo espiritual, valoracion de los bienes mate-
riales . . . pero sacados del contexto social y politi-
co de la fe, y fuera del realismo pascual dg |a muer-
te-vida que se da de hecho en todos los momentos
en que tratamos de ser mas: hacer comunidad, ser
sinceros, practicar la justicia en el sindicato, com-
partir un problema. .. Cada uno sabe lo que cuesta

poner en practica esos valores, y como a duras pe-
nas los vamos realizando a través de ciertos mo-
mentos sacramentales, donde, en detalles casi insig
nificantes, vamos anunciando la muerte y procla-
mando la Resurreccion del Senor, hasta que vuelva.

Esa tendencia, que la mayoria de las veces no
habla explicitamente de Resurreccion, pero entre
saca de ella su mistica, corre el peligro de privatizar
la fe (Cuando la Resurreccion es el acontecimiento
que echa a andar, definitivamente, la solidaridad
humana en Cristo). Se rodea de un ambiente de
cierto “confort religioso”, prescindiendo hasta
donde es posible de la cruz, obediencia, colabora-
cion con otros grupos, austeridad evangélica, acep-
tacion y superacion del conflicto politico y religio-
so ante otros Pilatos y Sanedrines, etc. A veces
llegan a practicar una religiosidad puramente im-
portada de los paises “desarrollados’’, dependen de
ella, se hacen “catolicos—extranjeros’’ en sus pro-
pios paises, desprecian a la religiosidad popular co-
mo supersticiosa, y a todo movimiento de compro-
miso cristiano—social lo llaman "‘comunista’’.

¢Cruz sin Resurreccion?

Por otro lado, a nivel de religiosidad popular,
se da una tendencia que impregna gran parte del
catolicismo latinoamericano, en la que subraya tan-
to el sentido de la cruz -soportar, resignarse, aguan-
tar hasta la muerte y muerte de cruz- que casi dess
parece el sentido de Resurreccion y liberacion.
Veamos una de tantas celebraciones populares de
Semana Santa:

—No es una celebracion sin relacion con I3
vida diaria; es mas bien un rito que refleja la vida
del pueblo, y manifiesta la opresion socioeconomi
ca de las grandes masas. En su diaria economia de
subsistencia, celebran un Cristo de la Subsistencia:
un Cristo que apenas subsiste entre tantas imdgenes
y santos, en una religiosidad que aan subsiste ante
la enajenacion e indigestioncultural de los medios
masivos de comunicacion. Un Cristo que a penas
subsiste ante los azotes, condenas, cruz hasta la
muerte, tipo ejemplar de lo que para las mayorias
es la mejor actitud religiosa ante la vida: subsistir
ante la pobreza, explotacion, hasta morir, para cons
sequir el cielo en la otra vida. No veneran tanto al
Jests rubio, exclusivamente bonachon de la religio-
sidad del “'confort", sino al Cristo sangrante, humi-
llado, resignado. Pero en una celebracion que no
busca el cambio; celebran mas bien la dominacion
que estan viviendo todo el afo, segun el texto de
Octavio Paz: "‘el mexicano venera al Cristo sangran
te y humillado, golpeado por los soldados, conde
nado por los jueces, porque ve en él la imagen
transfigurada de su propio destino. (15).

Como en tantas otras parcializaciones, el
error no esta tanto en lo que se afirma como en lo
que se niega. El sentido que le da la fe popularafa
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Cruz es tal vez mas maduro que el que le damos
nosotros, y mas cristiano, en la linea del Himno
cristologico de Filipenses 2, 5—11: Cristo no sdlo
se humillo hasta hacerse carne nuestra, sino hasta la
muerte y muerte de cruz, inocente condenado co-
mo maldito. El problema esta en que el dinamismo
indisoluble de la Muerte—Resurreccidon aparece
fruncado en gran parte de nuestras celebraciones
populares. No se vive una auténtica Pascua, y en
algunos casos resulta una especie de Pascua inverti-
da: la alegria del Domingo de Ramos termina con
1a muerte del Viernes. E|l gozo con el que el pueblo
se desahoga el Domingo de Pascua y en otras fiestas
“religiosas” es una reaccion mas bien humana que
tiene poco que ver con el sentido y conciencia reli-
giosa de su vida. Es una alegria de baile y fiesta que
va aparte, o muchas veces en contra de lo que he-
mos predicado y ellos entienden por religion. Des-
graciadamente se olvida |la consecuencia de la Pas-
tua; la transformacion histérica del mundo hacia la
plenitud en Cristo. El gozo y la esperanza por la
Resurreccion no son significativos en esta religiosi-
dad popular, siendo asi que el Resucitado es la
auténtica alegria y Ia clave del mensaje (1 Cor 15,
17—20; Act 2, 14—36; Mt 28, 9—10; Mc 16, 9—11;
dn 20, 11, etc.) Si el cristianismo que anunciamos y
vivimos se puede comprender sin la Resurreccion
tque tan cristiano es? Veamos algunos rasgos que
no debemos olvidar.

2. Hacia la plenitud de Muerte—Resurreccion:
Utopia Cristiana.

El hacia donde de la conversion cristiana es
lo mas contradictorio, dialéctico, utopico y realista
gue nos podamos imaginar: Cristo mismo.

Hablamos de utopia retomando su sentido
originario, no ilusion irracional sino inspiracién efi-
caz hacia una liberacion mas plena en lo economi-
o, politico e ideoldgico, hacia la creacion de un
hombre nuevo en una sociedad nueva. Liberacion
de todo pecado y comunion con Dios y los hom-
bres,

Gustavo Gutiérrez sefala estos rasgos para
gueunautopia sea cristiana:

lo. Denuncia: muerte total al pecado.

20. Anuncio: plenitud de Resurreccion, ya
desde aqui, ahora.

3o. Verificacion en la praxis.

40. Racionalidad. (16).

2.1 Muerte total al pecado. Denuncia.

Se trata de llevar hasta sus Gltimas conse-
cuencias la muerte de Jests, |a negacion radical de
todo pecado. Resignarse ante el mal en cualquiera
de sus formas es creerlo todopoderoso (17). Si ten-
demos hacia la abolicion de toda injusticia en la
concentracion de la riqueza, el monopolio del po-
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der o la manipulacion ideologica, es porque no que-
remos someternos al pecado, y porque sabemos
que Jesus, con su muerte, vencid definitivamente al
mal. Este ya no tendra mdas dominio sobre noso-
tros. El crucificado es la negacion radical del peca-
do, "lo negativo del mundo .., es la critica del
presente malo en todas sus formas, en la miseria
indigna del hombre, en |a opresion del hombre por
el hombre, en el egoismo del individuo, en la muer-
te como Gltima y definitiva miseria’ (18). Es el
rechazo, no al pecado en abstracto, sino a sus con-
secuencias y raices en los mecanismos de la concu-
piscencia personal y de la "concupiscencia de lo
social’' (19), situacion estructural que puede recibir
el nhombre de concupiscencia pues ‘“proviene del
pecado e inclina al pecado” segun la ya tradicional
definicion de Trento. A todo eso queremos morir,
contra todo el pecado del mundo luchamos, si que-
remos tomar en serio el estar con-muertos y con-se-
pultados con Cristo, ya desde nuestra historia hasta
morir plenamente al pecado.

Y esto cuesta.
2.2 Plenitud de Resurreccion. Anuncio.

Nuestra utopia no so6lo denuncia lo negativo
del mundo, elemento que domina en bastantes gru-
pos contestatarios, estudiantes “‘revolucionarios"
de café en Sanborns, 0 movimientos terroristas, La
utopia cristiana anuncia, mas con hechos que con
palabras, una renovacion total y final en Cristo,
vencedor de todo mal, de cuya vida ya participa-
mos.

El Resucitado es principios de solidaridad hu-
mana definitiva, pues "Resucitdé de entre los muer-
tos como primogeénito de los que mueren' (1 Cor
15, 20. Rom 8, 29, etc.) La solidaridad social del
hombre nuevo no es un sueno aparte de nuestra
experiencia historica, es una realidad en germen
desde que Jesus resucito.

Esto nos lleva a colaborar en la implantacién
y crecimiento del Reino: conmuertos al pecado,
con-resucitados a la justicia, colaboradores de Cris-

to, segun las repetidas expresiones de Pablo en
Rom 8, 17. 6, 8. 1 Cor 15, 22. etc. Es su vida en
nosotros la que nos mueve a la transformacion de
este mundo en algo menos inhumano. Es nuestra
vida y la de todos los que lo buscan con sincero
corazdn, la que va siendo transformada por El
Conversion interior continua y transformacion so-
cial que se complementan mutuamente. Porque el
Resucitado nos compromete a todos ante “la crea-
cion entera que gime hasta el presente y sufre con
dolores de parto”” Rom 8, 22, para dar a luz al
hombre nuevo. La realidad historica de la encarna-
cion, muerte y resurreccion de Jesls ha confirma-
do que desde la creacion, la materia y el hombre
no son algo despreciable sino salvable, con un uni-
co sentido y fin del cual todos somos responsables:




recapitular todas las cosas en Cristo. Por este don y
tarea, Cristo le da sentido a nuestra vida, no solo
hasta después de la muerte sino desde aqui y desde
ahora.

Por eso es principio de esperanza contra toda
esperanza. Resucitado como el primogénito, ha de-
sencadenado una esperanza Ultima y radical para
todos, hasta la consumacioén, hasta la victoria defi-
nitiva en el "Dia de Cristo JesGs” Flp 1, 6.10. La
esperanza de ese dia es la fuerza utdpica cristiana,
tan realista como inquebrantable, para ir transfor-
mando este presente, sin pactar ni absolutizar nin-
gun logro presente como definitivo, aun el mismo
socialismo (Ver los riesgos de la Etica de la Libera-
cion que senala Gilberto Giménez).

Esta esperanza siempre mira al futuro, asu-
miendo el pasado, pero desde el presente, hasta el
Dia en que Cristo sea todo en todos. Aqui el cris-
tianismo se opone a toda religiosidad mitologica
como vuelta a la seguridad del pasado, como eva-
sion del presente de espaldas al futuro incierto y
temible (20). Tal vez hemos hecho de la Resurrec-
cion algo mitologico en cuanto acontecimiento ex-
clusivamente pasado, un dato sin mucha importan-
cia que debemos aceptar con cierto fideismo inge-
nuo, cuando es la clave y prenda de la esperanza
para hoy y manana. Es la condicion basica de que
cualquier hombre, se diga ateo o creyente, siga bus-
cando un mundo mds humano y no se desespere.
Es captar a Dios presente “como futuro del hom-
bre”, en la expresion de Schillebeeckx. Porque
Cristo no quiere nuestra muerte, ni siquiera nuestra
subsistencia en ningun sentido. Quiere que tenga-
mos vida y en abundancia.

Tanto el anuncio como la denuncia cristiana
se refieren a la situacion historica, y promueven
toda experiencia de Resurreccion: trabajo solida-
rio, conversion personal y social, revitalizacion de
valores autoctonos, reivindicaciones contra abusos
del poder, organizacion de la Base. Si no se da
ningtin germen concreto de presencia transforman-
te, es un anuncio angelista.

2.3 Verificacion en la praxis.

Este punto es tal vez et que se puede enun-
ciar mds brevemente, pero uno de los gue mas nos
falla. ¢A cuantos tedricos, tedlogos o cientificos
sociales les hace falta una semillita de praxis? iY a
cuantos activistas les urge un rato de silencio! Sila
utopia no lleva a la accion es una evasion. Por sus
frutos se conocera. Entre |la accion que denuncia-a-
nuncia, y la teoria operativa que manejamos, la
utopia nos va ayudando a discernir los correctivos
tanto para la teoria como para la accion. La utopia
postula, enriquece y da nuevas metas a la accion,
hasta la accion politica, pero al mismo tiempo, la
teoria teologica y social se verifica en la accion, en
funcion de la utopia.

Sin correr prisa, parece cada vez mas urgenie
en Meéxico y el resto de América Latina, revisar la
cantidad de intentos, independientes, gobiernistas
o antigobiernistas, en la Iinea del cambio social,
para purificar y desbloquear las teorias que estdn
detras. Desde el desarrollismo menos descarado en
algunas “‘izquierdas” del PRI, hasta el marxismo
acelerado de algunos grupusculos, debemos recono-
cer que hay muchos temores que impiden a todas
esas teorias arriesgarse al ruedo de la accion para
una critica abierta.

2.4 Racionalidad.

Nos referimos a la utopia como nervio de la
creatividad de las ciencias. En realidad, las ciencias
han avanzado por una cierta utopia planteada co-
mo hipotesis, La teorfa que permite conocer la rea-
lidad social y hace eficaz la accion politica -dice G.
Gutiérrez-, exige la mediaciéon de la imaginacion
creadora. Alli esta la diferencia entre utopia e ideo-
logia del sistema: ésta no ayuda a conocer la reali-
dad, la enmascara, cohesiona y justifica para con-
servar el status quo, y tiende a dogmatizar, La uto-
pia mueve a conocer y transformar esta realidad.
No es la ciencia, pero essudinamica interior. Esta
auténtica mistica cristiana —utopia que media en-
tre las ciencias y la accion— esta llamada a llenar un
vacio y a superar el pesimismo desesperanzador en
el que estan cayendo las ciencias humanas y socia-
les, mientras mas diagnostican y escarban la herida
social de la actual estructura.

La provocacion a la conversion cristiana
siempre implica un desde donde histérico, situacio-
nal, no solo como dato por tenerse en cuenta sing
como lugar teologico de la llamada del Seror a
servirlo precisamente donde lo escuchamos y nos
desafia: en el silencio de la opresion y miseria de
millones, en la amistad de comparieros de traba-
jos. ..y fracasos. Provocacion a la conversion per-
sonal y social porque esa llamada llega tanto por las
mociones internas como por la injusticia en todas
sus formas. La conversion cristiana abarca todas las
dimensiones del hombre.

Este reto echa a andar un dinamismo de so-
brepasarse hacia los demds -principio de la fe,
aceptando vivir esta vida, como es. Pero no con
resignacion, sino como punto de partida en espe-
ranza, movidos por la solidaridad en la que nos ha
embarcado el amor de Cristo. Decision fundamen-
tal de la comunidad personal-colectiva que se va
formando y creciendo a medida que va viviendo esa
opcion de vivir para los demds, especialmente los
que han sido presionados a ser menos humanos.

Todo orientado hacia la utopia mas realistay
mas desconcertante: la muerte total a la injusticia
del pecado, para la resurreccion y recapitulacion de
todo en Cristo. Utopia que en el dinamismo de la
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fe es impulso hacia lo todavia no realizado, y atrac-
cion del Seffor que llama siempre a ser mas, mas
libres, mas comunidad de justicia, verificada cons-
tantemente en la practica.

En esta linea, tal vez ‘'ni estan todos los que
son, ni son todos los que estan’' en nuestra catolica
religion. Urge convertirnos de nuestro complejo
mesianico, discernir y solidarizarnos con los que
han iniciado una auténtica conversion.
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PREDICACION

RUBEN CABELLO, S.J.

DE LOS DOMINGOS QUINTO DE CUARESMA AL

SEGUNDO DE PASCUA

Del 4 al 25 de abril

COMENTARIO EXEGETICO

DOMINGO QUINTO DE CUARESMA (4 de abril).

1o. El tema de este domingo se inicia en la primera lectura
con la promesa de una Nueva Alianza; viene después presen-
tada la construccion de esta Alianza (2a. lectura) como la
obra del sacerdocio de Cristo; sacerdocio que es universal en
sus efectos (3a. lectura) pero que en Cristo implicd momen-
tos de “desgarres’ interiores (agonia). Todo lo cual concier-
ne al cristiano en lo que recibe y en lo que debe dar; es
decir: en lo que es,

20. Jeremias 31, 31-34. La antigua alianza fracaso por parte
del hombre, ahora se promete una nueva Alianza que sera la
definitiva, la que no fracasara porque su cabeza es ‘el hom-
bre” Cristo. Podemos fijarnos en los aspectos siguientes: 10,
La Nueva Alianza prometida se presenta como una iniciati-
va de perdon de parte de Dios, como un nuevo acto y
mayor de misericordia. Se presenta con una dimension muy
explicita de responsabilidad personal: no tanto es una ley
escrita en tablas de piedra sino en el corazén (2 C 3, 3). 2o.
Se enfatiza en que Dios serd de ese nuevo pueblo y ese
pueblo sera de Dios. Aparece asi como una mutua consagra-
cion: Dios entregado al hombre (y por el hombre. Me améd
y se entregd por mi, Gal 2, 20; Ef 5, 2.25; 2 C 5, 14) y el
hombre entregado a Dios {Ga!l 2, 19s; Rom 6, 11; 14, 9; Fil
1, 21s). 30. El tema se repite en pasajes paralelos del A.T.,
como prenuncio de lo que va a venir (Ez 36, 25—28; Is 55,
3; 59, 21; 61, 8). 40. Y se recoge en el N.T. como expresiéon
de lo que hace Cristo (Mt 26, 28 y par Hb 7, 22; 8, 6ss; 10,
29; 13, 20).

30. Hebreos 5, 7-9. El breve pasaje estda tomado del tema
mas amplio de que Cristo es un pontifice fiel y compasivo
(cap. 3—5). El texto afirma estos aspectos del misterio de la
fe: 1o. El sacrificio de Cristo es una oracion eficaz por
nosotros (oracion eterna. Hb 7, 25; Rom 8, 34). 20. Su
sacrificio es un acto de obediencia al Padre (Rom 5, 19; Fil

2, 8). 3o. Esa obediencia, que es una entrega a la voluntad
del Padre (jn 4, 34; 5, 30.40; 6, 38; Hb 10, 7ss) lo constity
ye en el mediador pleno y perfecto (de la Nueva Alianza),
causa total y Gnica de salvacion. 40, Pero de parte del hom:
bre se pide también una actitud de obediencia que es partk
cipacion de la obediencia de Cristo y obediencia a Cristo
(Ac6, 7; Rom1,5;10,6;6,16; 1C 10,55, 1P 1, 14. 2), lo
cual es un hacer la voluntad del Padre (Hb 10, 36; 13, 21;
Ef 5, 17; Col 4, 12 etc.) El Cristiano al participar asi de lo
que es Cristo, queda constituido, en El y por El, en sacerdo-
te y ofrenda,

4o. Juan 12, 20-33. La escena se presenta en el término del
misterio piblico de Jesus; se acaba de hablar de la entrada
mesianica y de la uncion en Betania. Como sucede ordina-
riamente en Juan, el pasaje es sumamente denso en signifi-
cado salvifico. Podemos sefialar los siguientes puntos: lo.
Los griegos que se acercan. El mensaje, para Juan no estaen
si hablan o no con Jesls, sino en el hecho mismo de que
busquen acercarse, cuando los fariseos se alejan mas y masy
reconocen que “todo el mundo’’ va tras El. (v. 19). La idea
es asi la del llamado universal; se acercan a Felipe que es de
Galilea (se dice expresamente) y, conociendo el simbolismo
de Juan, no es nada dificil que quiera evocar lo que se
explicita en Mt 4, 15 sobre la Galilea de los gentiles. En esta
mismo sentido se habla de la “atraccion’ que hara Cristo a
todos los hombres (ver Jn 3, 14). La presencia de los griegos
explicita igualmente el sentido universal de su obra. 20. La
“hora" de Jes(s (2, 4; 4, 23; 5, 25) es la hora de su “exalta:
cion'’, de su ser levantado en alto que incluye para Juan
tanto la Cruz como la Resurreccion (3, 14, 8, 28) y que en
su aplicacion cristiana sefiala la “mezcla” de muerte y fesu
rreccion en que vive el que esta unido a Cristo y le sirve, 30,
La muerte fecunda del grano de trigo, paradoja natural,
prefigura la paradoja de Cristo y del cristiano en El Cristo,
en todo lo que es y lo que hace es sentido, fundamento y
futuro del cristiano y es al mismo tiempo el ““modelo” del




quehacer humano, en este sentido viene unido lo de la
muerte de Cristo y su exaltacion, con el sequimiento: lo que
%¢ dice de Cristo, se dice del que le sirve y le sigue {v. 25-26.
Ver Jn 13, 1ss). 4o. El v. 27 nos revela la turbacién, la
agonia (angustia) de Cristo ante la voluntad del Padre (para-
lelos en Mc 14, 32ss; etc.); en ese combate (=agonia) triun-
fa su adhesion incondicional a la voluntad del Padre. (Ver
segunda lectura). 50. La glorificacion que hace el Padre
consiste ante todo en la manifestacion de su amor (17, 6; 3,
16; Rom 5, 8; 8, 32) a través de lo que es Cristo, su palabra
¥ su obra, Esta es la Mision de Cristo y est3, en participa-
¢ion, la mision del Cristiano.

DOMINGO DE RAMOS (11 de abril).

Marcos 11, 1-10. Aunque no suele haber predicacion des-
pugs del evangelio de la bendicion de los ramos, ni después
o¢ la lectura de la Pasion, parece conveniente poner algunas
indicaciones sobre este evangelio: la lectura de este pasaje y
ge sus paralelos en los otros evangelistas, lleva en si y ha
provocado en la Iglesia una triple consideracion que con-
yigne tomar en cuenta. La procesion y entrada triunfal de
Jésts en las postrimerias de su vida terrena significa: 1o.
una revelacion de que Jess sabe lo que va a hacer y que lo
acepta plenamente por nosotros y, con esto, un reconoci-
mento agradecido de todos los bienes que Jesls nos ha
raido y nos trae. 20. una aceptacion de Jesis como el
Seflor, el rey que trae la paz con Dios y la paz entre noso-
ros, reconocimiento del Sefor a quien pertenecen todas las
L0538 y nosotros mismos (todo es vuestro y vosotros de
Cristo) y con esto la anticipacion de la segura entrada de
Cristo en la Nueva Jerusalén y de nosotros con El: creemos
que Cristo ha resucitado y que nosotros vivimos y viviremos
por El. 3o, en union con la lectura del Evangelio, la Iglesia
¥e 2l compromiso cristiano de aceptar en nosotros la Pasion
del Sefor, sequir a Cristo fielmente hasta la muerte, en la
fenuncia al pecado, al egoismo, a la ambicion, aunque esto
implique dolor y sacrificio (““vayamos también nosotros a
morir con &', Jn 11, 16). EI “acompaiiar’ a Cristo con las
palmas es expresion de lo que somos y queremos ser en
Cristo.

DOMINGO DE PASCUA (18 de abril).

10. La primera lectura presenta el mal de Israel (nuestro
mal), el castigo y la promesa de restauracion. La sequnda se
fija en el (itimo aspecto: la restauracion que realiza en
nosotros el Padre por Cristo. La tercera lectura se extiende
e el modo de esa “‘restauracion’”: el amor del Padre mani-
festado en la Cruz de Cristo.

20, 2 Cronicas 36, 14—16. 19—23. En este capitulo final de
fas Cronicas. En este pasaje encontramos tres momentos de
I8 historia de Israel: 10. Los sacerdotes y el pueblo multipli-
ean sus infidelidades (14-16) a pesar de la ayuda del Sefior vy
del envio de sus mensajeros. 20. El Sefior corrige y purifica
2 su pueblo por medio del destierro y de la esclavitud
{17:21). 30. El Sefior hace regresar a su pueblo 3 la tierra
prometida y desea que se le construya de nuevo el Templo.
En todo esto el Sefor aparece como duefio de |a historia y
3 quia en funcion de su pueblo. No debemos olvidar que

est0s tres momentos de |a historia de Salvacion (de nuestra
historia) no son s6lo un recuerdo, sino que son figura y
anticipacién de lo que pasa con nosotros, el nuevo lsraal.
Aun antes del final definitivo. la comunidad eclesial y las
comunidades concretas (aun los individuos) pueden ir pa-
sando y, de hecho, han pasado no pocas veces por esos
momentos, y mas de una vez encontramos cierta mezcla de
los diversos momentos. Recordando el sentido de la cuares-

ma, podemos preguntarnos en Qué““momento” de la historia,
de nuestra historia de Salvacién, no encontramos, y pregun-

tarnos también si el Sefior nos llama a una mayor conver-

sion para salir o para no entrar al segundo momento. (Ver 1

C10, 6. 11-13).

3o. Efesios 2, 4—10. En los primeros 10 versiculos se nos
presenta en forma concreta el plan de la historia de Salva-
cion, plan que se habia presentado en sus lineas generales
en el himno de alabanza de 1, 3—14 y que se repite en un
paralelo comunitario mas explicito en 2, 11—-22. Cada frase
es un condensado de significaciones muy ricas. Podemos
fijarnos en algunos enunciados: 10. Pablo describe con la
palabra “muertos” (muerte) {a condicién humana sin Cris-
to. 20. De esa condicion nos libra el Padre por el amor
grande que nos tiene (Jn 3, 16; Rom 5, 8; 8, 32; 1 Jn 4,
9-10;). 30. Esa obra de amor del Padre se expresa no solo
en una promesa para el futuro sino que ya desde ahora, nos
vivifica, nos resucita y nos “entroniza” con Cristo. Partici-
pamos va desde ahora de lo que es |a Resurreccion. 4o. Esa
obra es totalmente un acto gratuito: ni antes, ni en, ni
después hay un verdadero merecimiento de parte nuestra;
todo es don de Dios. 50. Esta obra es en verdad una nueva
creacion y como en la primera Dios mando trabajar al hom-
bre (crecer, multiplicarse, llenar la tierra, dominar, etc,)
también en ésta manda trabajar (v. 10) conforme a lo que
tiene planeado para nosotros. Aqui no se explicita cuales
sean esas buenas obras, se dice mas adelante (cap 4, cap 5y
6). Este “‘actuar’ cristiano es el modo concreto de apropia-
cion de la obra de Dios,

40. Juan 3, 14-21. El contexto anterior es indispensable
para entender nuestro texto; el capitulo tercero forma una
gran unidad. En el discurso y dialogo se presenta primero Ja
nueva realidad (nueva creatura), la nueva vida que se daen
la fuerza del Espiritu. Viene enseguida la presentacion de
Cristo como revelador del Misterio de Salvacion y, aquf
entra nuestro texto, como realizador concreto de esa obra
mediante su Cruz y Resurreccion (ser levantado en alto). En
varias ocasiones se repite aqui y mas adelante la necesidad
de que el hombre responda con su vida y sus obras (creer).
Viene después la razon de ese envio salvador de Cristo y del
don del Espiritu: el amor del Padre que planea asi, no el
juicio sino la salvacion del hombre. El pasaje termina con
una nueva insistencia en la fe expresada y realizada en las
obras de la luz. Se une asi este tema con el de Cristo *'luz"
(Le 2, 32 Jn 1, 4ss; 3, 19s; 8, 12; 12, 46; Ef 5, 14) y*
nuestra vocacion de ser luz en Cristo (Mt 5, 14ss; Jn 12, 36;
Ef5, 8;1Tes5, 5; Fil 2, 15).

DOMINGO SEGUNDO DE PASCUA (25 de abril)

lo. En la primera lectura se presenta el ideal cristiano (la
‘utopia”’ cristiana) de lo que es la vida de comunidad cris-



tiana tal como se proyecta en la comunidad primitiva. La
segunda lectura expresa el fundamento en nosotros: la fe
que se realiza en la caridad. Esta es la base de la comunidad
en Cristo. La tercera lectura retoma el aspecto de fa fe y el
fundamento absoluto de la comunidad cristiana: Cristo re-
sucitado.

20. Actos 4, 32-35. El sumario de la vida comunitaria que
$e presenta en este pasaje se completa y se comprende a la
luz de los otros dos sumarios (Ac 2, 41-47; 5, 12-14) vy
del contexto inmediatamente anterior (4, 23—31) donde se
nos habla del testimonio de los apostoles, de la oracion
comunitaria primitiva, de la presencia del Espiritu Santo.
En ese Espiritu es como se da testimonio y se vive en comu-
nidad. En el texto, nos podemos fijar en los siguientes pun-
tos: lo. El sumario es una condensacion y un ideal de lo
que es vivir el cristianismo en verdad, comunitariamente.
Para expresar esa vida se afirma ante todo la la unidad, cuya
base es Cristo que por su Espiritu crea la comunidad, la
conserva, la fortalece y la hace crecer en nimero y en cali-
dad (ver los otros sumarios). Esto se dice con las palabras
“un corazon y un alma’” {un tener la misma actitud funda-
mental, la misma vision de las cosas, la misma decision, la
misma vida, 20. En este sumario, como en el primero, se
sefiala que esa union llega a expresarse hasta en lo material,
hasta lo economico. Se describe asi que se tiene todo en
comun y que no hay necesitado entre ellos y aun el como
concreto de hacer esto (venderlo, ponerlo a los pies de los
apostoles, etc...). Se nos describe asi una actitud funda-
mental: |a participacion y la comunion cristiana se expresa
y se realiza también en la comunion economica. El modo
concreto de hacerlo debe adaptarse al tiempo y al lugar
especifico; con esto se presenta una tarea ineludible a la
comunidad concreta de nuestro tiempo. 3o0. La proclama-
cion de la Resurreccion de Cristo es la tarea apostélica de la
comunidad: la predicacion convoca a la lglesia y la lglesia es
para la predicacion. Esta predicacion aparece de palabra,
por medio de “‘signos’’, por medio de la vida toda.

30. 1 Juan 5, 1-6. El contexto anterior es una ampliacion
de lo que tenemos en este pasaje, Los dos versiculos inme-
diatamente anteriores (4, 20—-21) nos ayudan de un modo
ospecial para entender nuestro texto: el mandato del Sefor
es amar al hermano y este es el signo claro del amor a Dios:
si cumplimos su mandamiento, es decir amar al hermano.
En el texto tenemos el fundamento central de la comunidad
cristiana (ver primera lectura): una fe (creer en Cristo) y un
amor a Dios y al hermano. 10. una fe: ¢l compromiso de
caridad con el amor nace y tiene su razon de ser en el
compromiso de fe (obediencia, aceptacion) con Cristo. Esa

entrega a Cristo es la que nos constituye, en el Espiritu, en
hijos de Dios y funda asi el sentido de “hermandad’’ entre
todos los nacidos de Dios: el participar del mismo Padre en
el mismo Espiritu por la mediacion del (nico Sefor. Este
estar unidos a Dios es también el fundamento de la esperan:
za: en El lo podemos todo, vencemos al “mundo’ (v. 4).
Esta fe apoya en el agua (bautismo) y en la sangre (en el
sacrificio de Cristo) y el Espiritu es quien nos lo recuerda y
testifica (Jn 14, 17; 15, 26; 16, 13). 20. un amor: el amor 3
Dios es el mandato absoluto (con todas las fuerzas Mt 22,
37 y par.) pero ese amor se expresa y se realiza, tal es su
mandamiento, en el amor al hermano; este segundo aparece
asi como signo eficaz (sacramento) del primero. A esta luz
es como tiene sentido la exigencia de participacion y de
comunicacion aun a nivel economico.

4o. Juan 20, 19-31. Juan nos describe aqui la doble apari-
cion de Cristo a sus discipulos y la primera conclusion a su
Evangelio; tenemos asi tres partes: 1a. parte (19:23): enla
primera y en la segunda aparicion se insiste en que era
domingo (primer dia de |a semana, ocho dias después), el
dia del Sefior. Se repite también el tema de Cristo dador de
la paz (v. 19.21.26); el tema se explicita en Jn 14, 17 y
16,33; Cristo es nuestra paz (Ef 2, 14), el “pacificador
(Col 1, 20) que crea la unidad entre los que estan separados
y se odian; crea el hombre nuevo; Cristo resucitado crea la
comunidad (Ef 2, 14ss), es El, asi mismo, el dador del
Espiritu que fructifica en nosotros como paz (Gal 5, 22).
Aparece también el realismo pleno: el mismo JesUs que fue
crucificado (ver 2a. lectura: vino por la sangre) y murio es
el mismo que ahora vive y ha resucitado (v. 20.27); a esto
viene también el énfasis en la tumba vacia y en que come
con ellos. Cristo resucitado es el que envia a la Mision y
concede su Espiritu (el Espiritu da la vida y empuja a la
Mision), esencia de |a vida eclesial; en el mismo Espiritu se
participa del poder del Sefior: perdonar los pecados (El
Sefior perdona a través de . . .). 2a. parte: el énfasis se pone
en el acto total de fe, modelo de la fe cristiana, y en la
bienaventuranza para los que creen basados Unicamente en
el testimonio apostolico (la comunidad fundada por medio
del testimonio apostolico, Ac 1, 8; Ef 2, 20; etc.). Podemos
recordar, una vez mas, que los evangelios son catequesis
cristianas para el aumento de la fe comunitaria. En este
mismo sentido va la conclusion: 3a. parte (v. 30), La tra
duccion més exacta del v. 31 nos dice: "éstas (cosas) lo han
sido para que sigais creyendo (aumentéis vuestra fg)
que...”. El Evangelio se escribe desde la comunidad para
hacer crecer |la fe de la comunidad, la vida en Cristo,
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En este libro se plantea desde el
principio el problema metodoldgico de
fa teologia de la liberacién. Contra-
puesto a la teologia académica, la teo-
logia de la liberacidn plantea la pro-
blemdtica teol6gica al revés. Se ha pen-
sado que la teologfa es una ciencia que
% aplica en las circunstancias concre-
tas, ajena totalmente a cualquier in-
fluencia social o politica y aun econd-
mica. Esto supone el sospechar de esa
posicion ascéptica. La teologfa que se
&5t haciendo en Latinoamérica parte
primero de un compromiso en un pro-
ceso de liberacion sobre el cual se re-
flexiona a la luz de la fe, es decir, la
teologia viene después.

Es importante hacer notar que el
utor anota en el capitulo primero que
llama 2 esta metodologia con un nom-
bre pretencioso de ‘cfrculo hermenéu-
tico’ lo define primariamente como el
continuo cambio en nuestra interpreta-
¢ion de la Biblia en funcién de los con-
tinuos cambios de nuestra realidad pre-
sente, tanto individual como social. El
garicter circular de dicha interpreta-
ion va en que cada nueva realidad
obliga a interpretar de nuevo la revela-
&ion de Dios, a cambiar con ella la rea-
lidad y, por ende, a volver a interpre-
farla. .. y asi sucesivamente. (p. 12)

MetodolGgicamente se plantea la
pecesidad de hacer una teologia que

~sea liberadora y no tanto que, como

contenido, trate de la liberacion. Asf
se puede hablar del poder de recu-
peracion de la ideologia dominante de
un lenguaje liberador, de tal manera
que por mucho hablar de liberacion,
facticamente se sigue oprimiendo.

Tal circulo hermenéutico ha de
tener dos condiciones;

1) la riqueza y profundidad de
nuestras preguntas y sospechas acerca
de la realidad;

2) la riqueza y profundidad de
una nueva interpretacion de la Biblia.
Estos supuestos, a otro nivel, dejan en-
trever una manera distinta de conocer,
en la que el punto de partida no son ya
los datos de conciencia, que pueden re-
sultar ahistéricos y, por lo mismo, de-
sencarnados, sino que el punto de par-
tida es la accion concreta que se realiza
sobre la que la primera actitud de co-
nocimiento es la sospecha.

Las dos condiciones suponen a
Su vez cuatro puntos que deben cum-
plirse para que exista completo el
circulo hermenéutico, de manera que
si falta uno o se resuelve mal, el circu-
lo no llega a cerrarse y queda incom-
pleto. Primero es nuestra manera de
experimentar la realidad que nos lleva
a la sospecha ideolégica; segundo, la
aplicacion de la sospecha ideoldgica a
toda la superestructura ideoldgica en
general y a la teologia en particular;
tercero, una nueva manera de experi-
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mentar la realidad teoldgica que nos
lleva a la sospecha exegética, es decir, a
la sospecha de que la interpretacion
biblica corriente no tiene en cuenta
datos importantes, y cuarto, nuestra
nueva hermenéutica, esto es, el nuevo
modo de interpretar la fuenta de nues-
tra fe, que es la Escritura, con los nue-
vos elementos a nuestra disposicién.

El planteamiento hecho en este
primer capitulo y los ejemplos buenos
y malos que anota el autor de circulos
hermenéuticos incompletos y bien rea-
lizados abre el horizonte para plantear
nuevos problemas metodoldgicos a los
que se enfrenta la teologia.

La justificacién del tftulo de la
obra viene anotada desde el momento
en que metodolégicamente se hace un
nuevo planteo a la manera de hacer
teologia, la cual debe ser liberada para
ser realmente liberadora. cuando se ha-
bla de la sospecha como una primera
actitud ante lo que queremos conocer
se supone recurrir a otro instrumento
de verificacion de los hechos. Si mi
sospecha es cierta y fundada, necesito
verificarla. La verificacién me dard una
primera certeza.

En este contexto se habla en el
segundo capitulo de la necesidad de la
sociologfa para hacer una diseccién del
elemento vivo que es la teologia, la
funcion que ha tenido en la historia y




sus justificados ligues con la ideologia
dominante, inconscientemente realiza-
dos.

Un planteamiento serio que se
hace a la teologia académica es su re-
serva ante la opcion politica. Se racio-
naliza, Se evita. Pero al fin y al cabo
no se opta. Si metodologicamente sus
planteamientos son ahistoricos, eter-
nos y abstractos y se han de aplicar a
las circunstancias concretas, se com-
prende ciertamente su dificultad para
optar politicamente. En este punto es
donde el autor insiste en que la teolo-
gia viene después y ¢l compromiso es
anterior. Esta postura puede ser lleva-
da al extremo de verificarse en situa-
ciones pastorales muy concretitas
como el problema del control natal en
latinoamérica o la praxis politica de
los cristianos. De fondo se plantean los
mismos supuestos de modos de cono-
cer diferentes,

Buena parte del libro se va en los
problemas metodologicos que se le
plantean.a la teologia moderna sobre
la relacion de la fe y las ideologias,
todo ese problema de los fines y los
medios que se han de utilizar previos a
un compromiso concreto, Otro punto
problemitico es el valor absoluto de la
fe y su relatividad en la sitvacion histo-

rica de un compromiso. Al hablarse de
absolutos y relativos se plantea el pro-
blema de la funcién del dogma como
algo no necesariamente absoluto.

Al final del libro se habla del
problema de las masas y las minorfas,
como un problema que toca seriamen-
te la prictica evangélica de los cristia-
nos. Se hace un buen andlisis, breve
pero rico, de las masas en la biblia, de
los escogidos. De cdmo Lenin y Ortega
y Gasset, aunque con puntos de parti-
da diferentes llegan a las mismas con-
clusiones. En el contexto de este pro-
blema de masas y minorias se habla de
la funcion de una teologia auténtica-
mente liberadora que quiere devolverle
a la fe su autenticidad.

El problema de masas 'y minorias
lleva a hacer divisiones entre los tedlo-
gos de la liberacion segln sean sus inte-
reses minoritarios o masivos de manera
que entre los primeros se anote a J.L.
Segundo y en los otros a Gustavo Gu-
tiérrez; claro que el autor demuestra
como esta division se hace por un ma-
lentendido.

Aspecto importante de senalarse
es el hecho que el origen de la teologia
de la liberacion no consistid en una
nueva manera de dirigirse a las masas

cristianas —contexto en el cual nacid:
tendencias, estructuras y pastorales
masivas— sino mds bien a profundizar
el contenido politico de la fe v su ries
g0S0 compromiso.

De manera que la polftica implk
ca a las masas, pero también a las mk
norfas. De aqui se sigue que el malen-
tendido se evidencia y se destruye en-
tre tedlogos de la liberacion ‘elitistas' o
‘masivos’,

Finalmente se plantea ia posibili-
dad de una teologia auténticamente
del pueblo en la que contraponen posi-
ciones logicamente determinadas vy
conceptuaimente solidas a la sabidurfa
popular, siempre lcida con conten
dos muy precisos. Lo que nos hace
pensar en la posibilidad de un circulo
hermenéutico muy enriguecedor.

En este libro tenemos, pues, un
buen resumen de las tareas que ha de
resolver la teologia de la liberacion,
una vez liberada, para hacer operativos
sus principios metodologicos, de mane
ra que el cristiano de latinoamérica —¥
del resto del tercer mundo— participe
activamente en la construccion del
Reino de Dios.
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