IGNACIO ELLACURIA

HISTORICIDAD DE LA SALVACION CRISTIANA

El problema de la historicidad de la salvacion cristiana sigue siendo uno de los
problemas mas graves de la comprension y de la practica de la fe. Dentro de esta
per spectiva, este articulo quiere repensar € problema ya clasico de como se relacionan
entre si o que esla salvacion cristiana, que pareceria ser |o formalmente definitorio de
la mision de la iglesia y de los cristianos en tanto que cristianos y lo que es la
liberacion histérica, que pareceria ser 1o formalmente definitorio de los estados, las
clases sociales, |os ciudadanos, |os hombres en tanto que hombres.
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I ntroduccion
¢Salvacion histérica?

Al retomar de nuevo € problema de la historicidad de la salvaciéon se pretende, en
primer lugar, aclarar un punto fundamental para la comprension de la fe y para la
eficacia de la praxis cristiana; en segundo lugar, responder a quienes quieren invalidar
los esfuerzos que hacen los tedlogos de la liberacion por repensar la revelacion entera 'y
la vida de la iglesia en busca de la salvacion liberacion de los pobres de latierray en
busca también de una profunda renovacién del pensamiento, de la espirituaidad, de la
pastoral y aun de laingtitucionalidad de la Iglesia universal.

Esta cuestion de la historicidad de la salvacion cristiana no es exclusiva de la teologia
de la liberacidn, pero en ésta cobra una importancia singular y unas caracteristicas
especiales. Lateologia de la liberacidn ha de entenderse como una teologia del reino de
Dios con la peculiaridad de que enfoca todos y cada uno de sus tépicos, aun los mas
elevados y aparentemente separados de la historia, sin olvidar nunca -y frecuentemente
les dedica una atencion especial- su dimension liberadora.

Las caracteristicas especiales de la teologia de la liberacién tampoco fluyen de que su
objeto primario fundamental sea lo politico, ni siquiera la liberacion entendida de modo
integral. Fluyen mas bien del "lugar" cristiano y epistemoldgico en el cua e tedlogo se
sitlia, de su opcion preferencia por los pobresy de su propésito de que las virtualidades
del reino de Dios se pongan a servicio de la salvacion histérica del hombre, poniendo,
es0 si, esta salvacion en la més estrecha relacion posible con o que es la salvacion del
hombre y del mundo.

El problema permanente de la relacion entre lo divino y lo humano cobra asi una
importancia nueva y, sobre todo, una perspectiva nueva. ¢Qué tienen que ver los
esfuerzos humaros por una liberacion histérica, incluso sociopolitica, con la
instauracion del reino de Dios que predicd Jesus? ¢Qué tiene que ver el anuncio del
reino de Dios y su realizacion con la liberacion histérica de las mayorias oprimidas?
Tales cuestiones en su doble vertiente representan un problema fundamental de la praxis
de laiglesia de los pobres a la par que un problema esencial de la historia actual de
L atinoameérica.
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¢Problema tedrico de conjuncion de conceptos abstr actos?

No se trata primariamente de un problema de conjuncion tedrica de dos conceptos
abstractos, uno que se refiriera a la obra de Dios y otro que se refiriera a la obra del
hombre. Este planteamiento abstracto del problema es, en realidad, un resultado de la
praxis histérica. En efecto, o que ha sucedido es que tras una larga elaboracion
intelectual, redlizada a lo largo de siglos, se ha llegado a la separacion conceptua de o
gue en la experiencia biogréfica 'y en la experiencia histérica aparece como unido; esa
separacion conceptual, no solo se ha considerado como cada vez mas evidente, sino que
se ha convertido en punto de partida para regresar a una realidad, que ya no es vista
primigeniamente en si misma, sino a través de la "verdad" atribuida al concepto.
Separado € concepto de la praxis histérica real y puesto a servicio ideologizado de
instancias que ingtitucionalizan intereses no criticados reflejamente, no solo no se
resuelve el problema, sino que se lo encubre. Y se encubre, no tanto porque el concepto
sea abstracto sino porque 1o es historico. Cuando no se reflexiona criticamente de qué
praxis histérica determinada surgen las conceptualizaciones y a qué praxis conducen, se
estd en trance de servir a una historia que tal vez se pretende negar a nivel conceptual.

De esta sospecha epistemol dgica, comprobada una 'y otra vez en la praxis histérica de la
iglesia en América latina, se deduce la posicion de la teologia de la liberacién ante

problema de la "relacion” entre los diversos "momentos’ de una misma praxis de

salvacion.

Para la teologia de la liberacion no se trata primariamente de un problema de
conceptualizacion tedrica que ha de resolverse para salvar la ortodoxia. Se trata del

problema de la praxis de unos cristianos que han querido participar cristianamente en
las luchas que € pueblo ha emprendido por su propia liberacion. Estos cristianos han
escuchado los clamores del pueblo explotado, sabedor muchas veces de su condicion de
hijos de Dios. Estos creyentes han visto que, con frecuencia, quienes se dicen cristianos
son responsables de muchos de |os males que se abaten sobre los mas pobres, a tiempo
gue los que se dicen no creyentes se han dedicado con verdad, y hasta e sacrificio total,
a la liberacién de los més pobres y oprimidos. Ante esta terrible paradoja se preguntan
como puede ser esto asi y qué tienen que hacer con su fe 'y con sus obras para que no se
siga dando este escandalo, que puede acabar con la fe, hoy todavia tan vigorosa, de las
mayorias popul ares.

JTrascendencia contra historia?

Para acercarnos a la solucidon de este problema vamos a apoyarnos en un concepto
tradicional: €l concepto de trascendencia. Gracias a este concepto podemos dar por
aceptado que no se dan dos historias: una historia de Dios 'y una historia de los hombres,
una historia sagrada y una hHstoria profana. Més bien lo que se da es una sola realidad
historica en la cual interviene Diosy en la cual interviene el hombre, de modo gque no se
da la intervencién de Dios sin que en ela se haga presente de una forma u otra €

hombre y no se da la intervencién del hombre sin que en ella se haga presente de algin
modo Dios. Lo que se necesita discernir es la distinta intervencion de Diosy del hombre
y €l distinto modo de "relacion” en estas intervenciones. De un tipo es laintervencion y
la presencia de Dios en la intervencion del hombre cuando ésta se da en el ambito del

pecado y de otro cuando se daen el ambito del anti-pecado, de la gracia.
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¢L.0 humano opuesto alo divino, en la historia?

El pensamiento cristiano padece de influjos filoséficos perniciosos, que no dan razén
del modo como se presenta el problema en la historia dula revelacion. Se identifica lo
trascendente con lo separado y asi se supone que la trascendencia histérica es o que
estd separado de la historia. Pero hay otro modo radicalmente distinto de entender la
trascendencia, que es més consonante con la forma como se presenta la realidad y la
accion de Dios en € pensamiento biblico. Este modo consiste en ver la trascendencia
como algo que trasciende "en" y no como ago que trasciende "fuera de'. En esta
concepcion, cuando se acanza persona o histéricamente a Dios, no se abandona lo
humano ni la historia real, sino que se ahonda en sus raices, se hace més presente y
eficaz lo que estaba ya efectivamente presente. Asi, en la historia, la trascendencia hay
que verla mas en la relacion necesidad- libertad que en la relacién ausencia-presencia.
Dios es trascendente no porgue se ausente sino porgue se hace libremente presente.

Queda claro por tanto que lo que aqui se busca es mostrar la unidad primigenia de lo
divino y lo humano en la historia, una unidad tan primigenia que sblo tras una larga
reflexion ha podido la humanidad hacer separaciones y distinciones, unas veces
justificadas y otras no.

Por razones practicas, en este trabajo se van a tomar como objeto de estudio la
trascendencia  histérica veterotestamentaria 'y la  trascendencia  histérica
neotestamentaria, pero no se acepta, como afirma Balthasar, que se trate de dos modos
distintos de trascendencia historica, de los cuales € primero quedaria superado y aun
anulado por €l segundo. Querer sacar del Antiguo Testamento sdlo lo que en é hay de
espiritu "religioso” abandonando todo 1o que en él hay de carne histéricay asi mismo
guerer quedarse con o que de espiritu hay en e Nuevo Testamento sin reparar en o que
en é hay de historicidad o limitar €l sentido de ésta a puro apoyo de aquél, seria, en
ambos casos, una mutilacion.

|. Latrascendencia histérica veter otestamentaria
¢Quién saco al pueblo de Egipto, Yahvé o M 0isés?

El punto elegido para este grave problema puede formularse asi: ¢quién sacd de Egipto
al pueblo, Yahvé o Moisés?

Poco importa para nuestro propésito que se niegue la historicidad cientifica y critica de
los hechos narrados en e Exodo, porque siempre cabria preguntarse, desde un punto de
vista teoldgico, por qué la tradicion revelante se ha visto forzada a dar carne historica a
un contenido supuestamente no histérico de revelacion y de autodonacion de Dios.
Ciertamente aqui se rechaza €l presupuesto racionalista, no creyente, segun e cual lo
gue se cuenta en el Exodo es mera mitologia o mera ideol ogizacion, revestidas de ropaje
historico. Aqui se supone, desde la fe, que esaintervencién de Dios es posible, eslibrey
gue se dio realmente 0 al menos que & autor sagrado la interpreté como dada.

Ciertamente, entre los propios creyentes se discute cual es el caracter histérico de la
historia de la salvacion o de los hechos salvificos y en qué consiste su historicidad. Asi,
de Vaux, von Rad y Wright han dado distintas interpretaciones de este problema, pero,
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en toda esta discusion, la historia es vista mas como ciencia historica que como realidad
histérica, se atiende mas al caracter historico de la constatacion que € caracter histérico
de lo constatado. Para otros autores, cabe la posibilidad de interpretar las narraciones
del Antiguo Testamento como relatos paradigméticos o mitos que pretenderian expresar
algo profundo y permanente de gran significacion para e hombre. Asi, o que se narra
en e Exodo como accion de Dios buscaria mostrar que en 1o narrado hay un significado
profundo para la comunidad, a la cua se le proporciona una revelacion de Dios, no
precisamente sobre un hecho particular, sino sobre valores y significados permanentes.
Las acciones de Dios, transmitidas por €l Exodo, serian problematicas desde un punto
de vista estrictamente histérico, pero no como mitos o relatos paradigméticos, que son
significativos por laluz que arrojan sobre aspectos esenciales de la condicion humana.

Sin embargo, e texto biblico, como lo reconoce Mircea Eliade, no presenta a Y ahvé
como una divinidad oriental, creadora de gestos arquetipicos, Sho como una
personalidad que interviene sin cesar en la historia'y que revela su voluntad a través de
los acontecimientos. En e caso especifico del Exodo se introduce puntualmente una
novedad histérica no por una recurrencia necesaria, Sino por una libre intervencion de
Dios, que es experimentada como tal por un pueblo determinado en tiempos y lugares
especificos. Por este camino se abre paso larevelacion del poder trascendente de Y ahvé:
lo impredecible de la experiencia historica es celebrado como una revelacion del poder
trascendente de Yahvé, un poder que cambia la historia y que en e cambio histérico
muestra tanto la contingencia humana como la esperanza humana. Se apunta asi a la
historia humana como campo privilegiado para mostrar la irrupcion trascendente de
Dios como novedad imprevisible que abre la contingencia humana a la esperanza
divina

Al recurrir a género histérico, se pretende confirmar, por una parte, la accion histérica
del pueblo que era invitado a salir de la opresion para llegar a la tierra prometida y, por
otra parte, probar en esta accién histérica quién y como era su Dios. En efecto, s Dios
no fuera captado en la historia como Aquel que interviene en €ella, no seria captado
como €l Dios pleno, rico y libre, misterioso y cercano, escandaloso y esperanzador;
seria captado como € motor de los ciclos naturales, como paradigma de lo siempre
igual, que puede tener un después pero no un futuro abierto. Pero en € Exodo no se
reitera |lo mismo, sSino que se rompe el proceso y en esta ruptura del proceso se hace
presente en la historia algo que es mas que la historia. En este sentido es menos
importante que esto se logre a través de una "coyuntura' y no a través de un milagro
formal, porque esta coyuntura tiene posibilidades de presentarse como novedad que
rompe la normalidad de la experiencia

No es nada obvia esta seleccion de la historia como lugar teofénico, como lugar
privilegiado de la manifestacion y autodonacion de Dios. A otros pueblos les ha
parecido mejor acercarse a Dios a través de la Naturaleza o a través de la experiencia
interior subjetiva o intersubjetiva. Puede decirse que la historia engloba y supera tanto
el ambito de lo natural como el ambito de lo subjetivo y persona y, en este sentido,
lgos de excluirlos, los enmarca y potencia. En cambio, sin la historia, queda
absolutamente reducido € ambito de revelacion y de donacion de Dios; a contrario, con
la historia queda, por un lado, abierto o que la humanidad y con ella la realidad entera
pueda dar de si y, por otro lado, y, en consecuencia, queda abierta la posibilidad efectiva
de mostrarse lo que es Dios para é hombre y € hombre para Dios. En la historia se
cuenta con la posibilidad de una revelacion y autodonacién permanente, no sélo por
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parte de quien larecibe, sino, lo que es méas radical, por parte de quien lada. La historia
es e campo de la novedad, de la creatividad, pero un campo donde Dios solo puede
revelarse "mas’, s se hace efectivamente "més" historia, esto es, una historia mayor y
mejor que lo que ha sido hasta el momento.

La historia, por otra parte, tal como es vivida'y comprendida en e Antiguo Testamento
est4 abierta al futuro. Una experiencia de opresion y de liberacion hace que, desde la
perspectiva de Dios, la opresién se vea como pecado y la liberacion como gracia; hace
gue Dios se descubra como un Dios que no sblo es perdonador, sino que sobre todo es
efectivamente liberador. Este caracter” estrictamente futuro es el que permite la
revelacion histérica de Dios y e que obliga a los hombres a abrirse y a no quedarse
cerrados en ninguna experiencia ya dada ni en ningun limite definido: es el Deus semper
novus como una de las formas de presentarse el Deus semper maior. La historiaes asi el
lugar pleno de la transcendencia, pero de una transcendencia que no aparece
mecanicamente sino que solo aparece cuando se hace historia y se irrumpe
novedosamente en el proceso determinante en permarente desinstal acion.

La historia es también € lugar del pueblo. No en vano € articulo fundamental de la fe
de Israel eslaliberacion de todo un pueblo oprimido, un pueblo que tuvo que salir de la
casa de la esclavitud, porque asi lo quiso Dios, aunque lo realiz6 por medio de Moisés.
El punto de arranque de lafe de Israel esla opresion historica de un pueblo determinado
con caracteristicas bien precisas que Dios y los hombres de Dios no pueden tolerar.

Es en esta experiencia y por esta experiencia histérica donde se revela el nombre de
Y ahvé. La teofania nace de una teopraxia 'y remite a una teopraxia. Esto es |o que va a
quedar como regalo y posesion permanente de un pueblo, no tanto el nombre separado
de Yahvé sino € nombre de Yahvé asociado a una accion historica. Y es en esa
experiencia histérica donde puede formularse la dianza fundamental del "yo seré
vuestro Dios y vosotros seréis mi pueblo”. Para Israel, su Dios queda definido por esa
presencia divina, que hace salir a pueblo de la opresion de Egipto; Isragl llega "mas' a
Dios y de distinta forma que en el caso de los padres, porque ha experimentado en su
historia algo nuevo de Dios. La accién de salir de Egipto, la salida del lugar de la
opresion material, en vez de ser una accién profana, es €l lugar originario de una nueva
experiencia revelante de Dios, de manera que en ella es como aparece la revelacion mas
explicita del hombre y del Dios verdadero.

Yahvéy Moisés sacan al pueblo de la esclavitud

Desde esta perspectiva, la pregunta de s es Yahvé o Moisés quien saca a pueblo de
Egipto no admite la respuesta smplista de que es Moisés (interpelacion racionalista y
naturalista) ni la respuesta asimismo simplista de que es Yahvé (interpretacion
supranacionaista). Ni Yahvé saca a pueblo sin Moisés ni Moisés sin Yahvé. En
realidad, en e Exodo, Yahvé aparece como e momento trascendente de una Unica
praxis de salvaciéon, aquel momento que rompe los limites de la accién humana y/o
reconduce el sentido mas profundo de esa accion. Esto no supone reducir a Dios a la
historia, sino que supone, a contrario, elevar la historia a Dios, elevacion solo posible
en cuanto antes ha descendido a ella € propio Yahvé a través de Moisés, de Yahvé que
interviene porque ha escuchado el clamor del pueblo oprimido.
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L os autores creyentes del Exodo aceptan como evidente que es Dios el autor principal
de las hazafas que cuentan, pero dan también por evidente que Moisés es € brazo de
Yahvéy que su accidn histérica es, sin mas, la accion savifica. Lo que paralos 0jos no
creyentes es la accion de un caudillo religioso, eso mismo y no otra cosa es para los
creyentes la acciéon de Dios. éstos no hacen méas que descubrir la trascendencia llena de
gratuidad que se hace libremente presente en la accién histérica. Esto no significa que
cualquier accion histérica sea susceptible de la misma lectura, porque esta accién
histérica debe tener un determinado contenido (no cualquier contenido es igual para la
revelacion que Dios ha querido hacer de si mismo) y que en ese contenido debe hacerse
presente de modo especial Dios. Con qué criterios discernir unos acontecimientos
histéricos de otros es algo que aqui no toca dilucidar, por mas que sea un punto esencial
de unateologia de larevelacion y de una teologia de los signos de los tiempos.

Unidn delo sagrado y lo profano en la narracion del Exodo

La pregunta, por tanto, de qué hay de profano y de qué hay de sagrado en la narracion
del Exodo carece de sentido. Lo que si puede observarse en cambio es que en una unica
historia hay acciores en favor de Diosy del pueblo y hay acciones en contra del pueblo
y de Dios; hay praxis histérica de perdicion, hay praxis histérica de salvacion y praxis
histérica de liberacion y hay praxis historica de opresion. Salvacion y liberacion que es,
en primer lugar, una salvacion y liberacién material, sociopolitica, plenamente rea y
constatable y que silo en un segundo momento aparece como lugar privilegiado de la
revelacion y de la presencia de Dios.

Este segundo momento no es un puro reflego mecénico del anterior sino algo que ha
necesitado la superacion de la accidén historica por una accion especial, pero
intramundana, de Dios. Por esto, cuando alguien se pone en contacto con ese pueblo y
con su postracion, se pone en contacto con este Dios que actla en la historia. Es un
contacto de gracia y justificacion s va en la linea de la justicia y de la liberacion; es un
contacto de pecado s va en la linea de la opresion. La teopraxia es el punto inicial del
proceso salvador como el imperio del pecado y del mal es el punto inicial del proceso
condenador. Como su posicion es distinta en la historia de la salvacion, también es
digtinta la teofania que corresponde a Moisés y a faradn: para Moisés y para su pueblo
es la teofania de un Dios liberador, para el farabny su pueblo es la teofania de un Dios
castigador. Pero la liberacion y €l castigo es a través de los hechos histéricos. Y desde
esta teofania siempre renovada puede regularse lo que tiene que ser la praxis histérica
de la salvacion.

La transcendencia veterotestamentaria no esta, entonces, en que por medio de relatos se
hace presente paradigmaticamente lo que Dios quiere del hombre en la historia. Esta
mas bien en gque se hace presente en la historia, aunque € relato que exprese esta
presencia no sea criticamente histérico. Lo paradigmético esta, entonces, en que, donde
se repita historicamente o que en la escritura se expresa como teopraxia, puede verse,
en esta praxis histérica determinada, una teofania. Es lo que ocurre en los casos de
liberacion histérica, cuando e pecado y la negacion de Dios son manifiestos y cuando,
por tanto, es preciso poner todo € poder del Dios cristiano en favor de la superacion de
ese pecado. Si e perddn del pecado solo se da por la gracia, la anulacion del pecado
objetivado sélo se da por la presencia objetivada del poder de la gracia.
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Unidad de Dios" en" e hombrey del hombre" en" Dios

Esta praxis de salvacion no tiene, sin embargo, por qué entenderse en términos
puramente éticos, sobre todo s las obras de |a ética se entienden como separadas de la
fe que pone en contacto con e Dios salvador. Mucho menos en términos de una practica
meramente politica. Precisamente, la unidad total de una sola historia de Dios en los
hombres y de los hombres en Dios no permite la evasion a uno de los dos extremos
abstractos. "solo Dios' o "sblo € hombre", pero tampoco permite quedarse en la
dualidad de Dios"y" del hombre, sino que afirma la unidad dual de Dios "en" e hombre
y del hombre "en" Dios.

Este "en" juega una distinta funcion y tiene una distinta densidad cuando la accién es de
Dios "en" & hombre y cuando la accion es del hombre "en" Dios, pero siempre es €
mismo "en". Y por eso, la praxis de salvacion no es una praxis meramente politica, ni
meramente historica, ni meramente ética, Sino que es una praxis histérica trascendente,
lo cual hace patente a Dios que se hace presente en la accion de la historia. Este
momento puede darse de dos modos. uno virtual, pues aungue sigue con gran
proximidad lo que seria una praxis de salvacion, no alcanza a conocer ni a nombrar
explicitamente al Dios presente en esta praxis que es su Ultimo posibilitador; otro més
forma y expreso, dentro de esa misma praxis se encuentra y reconoce a Dios, de modo
gue ese reconocimiento ilumina, criticay anima la propia accion.

Por otra parte, no hay que decir (como lo hace von Balthasar) que la liberacion del

Exodo sdlo tenia caracter salvifico en cuanto estaba ordenada al culto de la alianza que
se celebrd en e Sinai. El culto no es lo que da € significado de la liberacion de Egipto,
sino que es ésta la que da su significado especifico d culto, e cual celebray saca las
consecuencias explicitas de la experienciay de la praxis historica que se tuvo. El culto
del Sinai es verdadero culto porque es de un pueblo gue ha encontrado realmente en una
praxis de liberacion a Dios liberador y de ninguna manera es verdadero y suficiente en
si mismo. Por eso no es f&cil estar de acuerdo con la comision teol dgica internacional

cuando parece negar que la liberacion de las necesidades sentidas por € pueblo sea un
elemento fundamental de la teopraxis: Dios no apareceria como liberador del pueblo -
articulo de fe para € pueblo judio- s no se hubiera dado esa experiencia historica de
salvacion.

Tampoco se puede decir que sélo de Dios se espera la salvacion y e remedio, cuando
Moisés y e pueblo juegan un papel tan importante en la liberacion; de ahi que afirmar
(como también hace la comision teoldgica internacional) que es Dios 'y no e hombre
quien cambia las situaciones es una frase formalmente falsa, deformadora de la praxis
cristiana y favorecedora de quienes si pretenden cambiar las situaciones desde una
perspectiva de dominacion y de pecado.

Conclusion

Podra decirse que la transcendencia historica veterotestamentaria no es la manera
definitiva de la transcendencia histérica, tal como ésta se ha ido configurando en €
curso de la revelaciéon y del desarrollo histérico. Evidentemente es asi. Pero esto no
obsta a que se reconozcan en e Antiguo Testamento ciertos puntos esenciales. a)
aquella transcendencia historica es la que ha dado paso a otras transcendencias
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historicas; b) aguella transcendencia historica toca elementos esenciales del hombre y
de la sociedad que no pueden ser dejados fuera y que en determinadas circunstancias
historicas pueden alcanzar reforzada actualidad; c) aquella trascendencia histérica
muestra la voluntad de Dios no solo para el pasado, sino para €l presente, sin tener que
caer por ello en fundamentalismos interpretativos; d) aquella transcendencia historica va
abriéndose desde si misma a formas ulteriores de transcendencia de modo que se
conserva en éstas, aun transformada, proporcionandoles un dinamismo propio; €) €l
olvido o e menosprecio de la dimension histérica veterotestamentaria mutila la
revelacion de Dios y vacia de una parte de su contenido a la transcendencia histérica
neotestamentaria

I1. Latranscendencia historica neotestamentaria
Jestisola" novedad superadora”

Es constatable que el Nuevo Testamento ofrece una clara especificidad a mostrar el
problema de la transcendencia historica. Se trata de un paso cualitativamente nuevo en
un mismo proceso histérico de salvacion. Este salto cualitativamente nuevo, definido
por la aparicion en Jesus de la suprema forma de transcendencia histérica, no es una
ruptura; es més bien una superacion en la cua cobra nueva concrecion y realizacion lo
gue en €l estadio anterior era un tanteo algo indeterminado, tanto por lo que tocaba al
aspecto histérico como a aspecto transcendente.

Jeslis el nuevo M oisés liber ador

Para acercarnos a esta "novedad superadora” y en paralelismo con lo que hicimos al

estudiar la transcendencia histérica veterotestamentaria vamos a acercarnos a la figura
de JesUs desde una perspectiva limitada pero fundamental: Jesus es €l "nuevo" Moisés.
Si Moisés es quien constituye historica y teologamente -en €l relato del Exodo- al

pueblo de Israel, es Jests quien constituye historicay teologalmente al nuevo pueblo de
Israel. Este tema de Jesiis como el nuevo Moisés es uno de los temas fundamental es del

Nuevo Testamento.

Para analizar este tema vamos a recoger algunos de los aspectos fundamentales que
sobre este punto plantea el cuarto evangelio. Como es sabido, la contraposicion de Jesis
con Moisés aparece ya en € Prélogo (Jn 1,16-18). En este texto hay una contraposicion
muy teologizada entre Jesis y Moisés. Se centra en dos puntos principales: Moisés dio
la Ley, mientras que & "amor fiel" se nos ha dado por Jesls, € Mesias; por otro lado,
Moisés no pudo ver a la divinidad, pero el Logos (que es mas que un contemplador
visual de ladivinidad) si puede explicarnos como es Dios. La contraposicion esta hecha
en términos estrictamente religiosos, pues tanto de Moisés como de Jests no se afirman
sus respectivas concretas realidades en su totalidad, sino solo algunos de sus aspectos
esenciales. Pero la historia no es por ello negada. La historia ha de vivirse en e nuevo
"edn" con un espiritu distinto del antiguo; en aquél predomina la ley, en éste debe
predominar € amor. Y podria verse en e amor una exigencia todavia mayor de
compromiso con los demés y de compromiso histérico, porque € amor de Dios es un
amor de entrega total hasta la muerte.
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Si de esta contraposicion en e Prologo se pasa a 1o que seria € primer estrato
redacciona del evangelio de Juan, en e que se hace presente una mayor incidencia del
ambiente samaritano, aparece una vision mucho més matizada en la relacion de Jesis
con moisés. Como texto basico tenemos Jn 1,45: "aquél del que ha escrito Moisés en la
Ley, lo hemos encontrado: Jesus, € hijo de José, de Nazaret".

La afirmacién responde a un problema bien definido: tanto los judios como los
samaritanos estan esperando e profeta que va a culminar la accién de Moisés seguiin la
antigua promesa (Dt 18,17-18). En el caso ¢k los samaritanos se esperaba que este
nuevo profeta fuera realmente como Moisés y que, por tanto, lograse la liberacion
definitiva del pueblo de Dios (del pueblo samaritano) en un nuevo Exodo. Por esto tiene
sentido e gque Natanel acabe reconociendo aquel profeta del que se hablaen la Ley sea
verdaderamente €l rey de Israel (Samaria). Y es precisamente este caracter derey el que
en un segundo momento va a ser leido como "mesias’: € mesianismo de Jesus tiene en
el primer estrato de su presentacion por Juan una clara referencia a realidades historicas
y politicas, por més que € fracaso de la redizacién histérica y politica lleva
paulatinamente a concebir esta realizacion en términos de una transcendencia distinta,
menos politicay mas religiosa.

Pero esta conexion de Jesis con Moisés, precisamente con el Moisés liberador y no con
el Moisés legislador, pone en claro que aun en € caso de Jesls hay que andarse con

cuidado a la hora de separar su accién historica de su accién salvifica. Efectivamente,
los "signos' de Moisés (Ec 4,1 sg.) son para comprobar €l carécter divino de su misién y
de su accidn, que tienen un marcado carécter sociopolitico. En este sentido, la referencia
de Juan a Exodo es significativa. Ciertamente hay diferencias entre los "signos' de
Jeslis (bodas de Cand, curacién de un enfermo, pesca abundante) y los de Moisés. los
primeros, aunque tienen un claro sentido terrenal, no son formalmente de caréacter

sociopolitico, siho més bien de caracter familiar. Pero siempre queda en pie la necesidad
de signos y obras admirables que muestren la presenciay la voluntad de Dios.

Por consiguiente, tanto en el Exodo como en Juan, nos encontramos con una conexion
intrinseca del signo con lo significado; mas aln, podria entenderse el signo como la
unidad del significante (el hecho historico en su referencia a contenido salvifico) y del
significado (el contenido salvifico hecho presente en el hecho historico). El esquema de
la unidad de lo transcendente, y de lo histérico sigue por tanto manteniendo su plena
validez, aunque las circunstancias historicas y €l estadio de desarrollo de la revelacion
[leven a concreciones distintas, diferenciadas, tanto por lo que se quiere manifestar y
donar, como por la situacion de aquellos a quienes va dirigida la manifestacion y la
donacion.

Hasta aqui hemos analizado € estrato mas primitivo del evangelio de Juan. El que en
otros estratos se haya deshistorizado el caracter mosaico de Jesls ho quita que deba
subrayarse que € primer nivel es historico y hace referencia para el pasado, €l presente
y & futuro a hechos y comprobaciones histéricas, sin los cuaes esta
transcendentalizacion careceria de fundamento y hasta cierto punto, de contenido.
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La nueva préctica liberadora de Jesis

Por eso, de lo dicho no resulta exagerado sacar algunas consecuencias para nuestro
problema, que podemos formular en las siguientes tesis: @) e evangelio de Juan, que
llega a las formulaciones mas atas sobre la transcendencia de Jesls y sobre su
divinidad, arranca de ver a Jesis como el nuevo Moises liberador de su pueblo; b) Jesis
se presentaria inicialmente a su pueblo -en este caso @ pueblo de Samaria- como
alguien que va a responder a su necesidad de liberacion no solo religiosa sino también
histérica; c) esta liberacion y esta presencia histérica de la salvacién va a dirigirse por
otros rumbos en una praxis distinta de la de Moisés, pero no va a abandonar su
referencia congtitutiva a lo historico; ya no se va a configurar la presencia liberadora de
Dios como una teocracia, sSsho como una fuerza sin poder politico, lo cua va a
transformar la realidad historica desde el pueblo precisamente contra los poderes que se
presentan como teocraticos y, consecuentemente, como idolétricos, en tanto que son
dominadores en nombre de Dios; €) esta nueva practica liberadora de Jesus |o pone en
contradiccion con los poderes de este mundo en lo que tienen de dominadores y lo
conducen a la muerte, de modo que no puede entrar con su pueblo en la tierra
prometida, 1o cual va a llevar a una reconsideracion de la salvacion histérica en
términos de escatologia tanto individual como colectiva; f) esta praxis historica de Jests
revelaen @ una nuevay definitiva presencia de Dios la cual va a dar ala transcendencia
especificay plenamente cristiana nuevas perspectivas y dimensiones.

La liberacion del nuevo I srad

Es claro entonces. que este nuevo Moisés ha de dar lugar también a un nuevo pueblo, a
un nuevo Israel. Pero a través de la experiencia historica del fracaso politico, € nuevo
Israel se transformara en dos direcciones; por un lado € particularismo étnico de Israel
se abrird a universalismo; por otro, €l esquema histérico de salvacién del Antiguo
Testamento que funcionaba teocréticamente y desde el poder politico, se abrira a un
nuevo esquema histérico en donde se perfeccionara y se concretara la "relacion” de la
santidad con e bien del mundo, pero en donde debera desaparecer la imposicion de la
salvacion desde arriba por |os medios que tienen los sefiores de este mundo.

Es agui donde aparece la iglesia como nuevo lugar de salvacion. Pero asegurar que la
iglesa es € nuevo lugar histérico de la salvacion no es suficiente: queda por
preguntarse qué de esta iglesia historica esta en capacidad de serlo y qué lo que esta
contradiciendo. Es €l problema de encontrar en la iglesia verdadera lo verdadero de la
iglesa. Para contestar a esta cuestion hay que preguntarse por la transcendencia
cristiana en el sentido de buscar aquellas realidades tangibles que son por si mismas'y
segun la voluntad de Cristo €l lugar donde "mas" se revela el Dios cristiano, quien no
gusta ni de la sabiduria que buscan los griegos ni tampoco de los signos que buscan los
judios.

I11. Busgueda de la transcendencia historica cristiana

Teniendo presentes las perspectivas de |a transcendencia histérica veterotestamentaria y
de la transcendencia histérica neotestamentaria podemos volver a preguntarnos por 1o
gue debera ser la transcendencia histérica cristiana. El problema tiene dos vertientes:
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por un lado se trata de ver en qué "relacion” se encuentra la llamada historia profana y
la historia de la salvacion; por otro lado, se trata de ver cudl es € aporte especificamente
cristiano a ese momento de transcendencia historica, en el cua lo transcendente se hace
de aguna manera histérico y en el cua lo histérico se hace de alguna manera
transcendente. Veamos cdmo trata la teologia de la liberacion este doble problema.

Procederemos por pasos a patir de lo que es la experiencia del creyente
latinoamericano, mayoritariamente perteneciente a los sectores populares mas pobres y
oprimidos y que se ha visto impulsado desde su fe a comprometerse politicamente en la
conquista de la libertad a través de un proceso de liberacion.

1. La" historia de Dios con los hombres'

En € fondo, € creyente ve unidas la historia de la salvacion y la historia que le toca
vivir empiricamente en lo que pudiera llamarse la "gran historia de Dios con los
hombres'. La historia se le presenta como un todo; dentro de esta historia se presenta,
como una parte de ella, o que pudiera llamarse historia de la salvacion (ciertamente no
reducida a la vida sacramental o "religiosa"); ademés se da otra gran parte de la historia
gue, siendo en apariencia mas "profana’, constituye también la gran historia de Dios
con los hombres.

A lapregunta de si la historia profana toma su sentido de la historia de la salvacion y se
subordina a €lla, se responde asi planteando € problema en términos mas hondos:. la
historia de la salvacion y la [lamada historia profana quedan englobadas en una Unica
historia a la cua sirven, la historia de Dios: o que Dios ha hecho con la naturaleza
entera, 1o que Dios hace en la historia de los hombres, |o que Dios quiere que resulte de
su constante autodonacion que puede imaginarse como yendo de la eternidad a la
eternidad hasta que "Dios lo serd todo en todos' (1 Cor 15,28).

En esta historia de Dios, la fe cristiana da un puesto absolutamente principal a
acontecimiento salvifico de Cristo, pero esto no supone una sumision cesaro-papista y/o
religiosista de la llamada historia profana a la iglesia como continuadora de la obra de
Cristo, aunque si supone una subordinacién a lo que pudiera llamarse e Cristo
hist6rico-cosmico, llamado a hacer que la historia entera sea efectivamente una historia
de Dios, lo cual dgnifica en la tierra la construccion del reino de Dios. Este Cristo
historico-cosmico tiene su clave en e Jesls historico de Nazaret desde sus origenes y
vida histéricos hasta su condicién de resucitado, Sefior del universo y de la historia. Con
lo cud tenemos que €l reino de los cielos es, en un primer momento una semilla que se
introduce en los campos del mundo y de la historia de tal modo que, en este primer
momento, no se somete el campo ala semilla, sino lasemillaa campo.

Todo esto se expresa en la absoluta normalidad con la que el creyente popular
latinoamericano vive su relacion con la naturaleza y € conjunto de sus relaciones
humanas. Para él, dedicarse solo a lo religioso del reino sin atender a la esencia
referencia que tiene con e mundo y con la historia seria, en definitiva, traicionar la
historia de Dios, dejar el campo de |a historia a los enemigos de Dios.

Se trata de una experiencia originaria del creyente que capta todo como una unidad en la
gue se ve inmerso y que debe respetar. Esta unidad se funda en la profunda conviccion
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de que existe un solo Dios y Padre, de que hay una sola creacion, de que hay un solo
salvador, de que hay un solo reino de Dios y una sola escatologia. No deben ir, en
consecuencia, por un lado las cosas de Dios y por otro las cosas de los hombres. El
mismo JesUs se presentd historicamente para cumplir esta mision, poniéndose al
servicio de los hombres y dando su vida por ellos; la iglesia debera asimismo cumplir
con su mision poniéndose a servicio de los hombres y dando su vida y su
institucionalidad por ellos, sabiendo que asi se va realizando la gran historia de Dios.

La historia de Dios es la unidad estructural de las otras dos. Por esto, la historia del
mundo debe determinar de mdltiples formas la historia de la salvaciéon y viceversa,
puesto que en ambas se juega la historia de Dios. Asi, la historia del mundo,
debidamente analizada y discernida es la presentacién a la historia de la salvacion de la
tarea que en cada momento le corresponde. Pero, @ mismo tiempo, la historia de la
revelacion debidamente interpretada tratara de orientar a la historia del mundo segun lo
gue es la exigencia de la historia de Dios. Asi, en € ambito total de la historia se ira
completando la autodonacion de Dios a la humanidad.

2. " Natural/Sobrenatural" y " Pecado/Gracia"

En estrecha relacion con € punto anterior esta el problema de qué hay de natural y qué
de sobrenatural en esta Unica historia de Dios.

Ya la misma formulacion del problema produce cierto desasosiego. De hecho, €
creyente latinoamericano tal vez considere las cosas méas 0 menos agjadas de Dios, pero
no establece una division tgjante entre lo que es obra de la graciay lo que es obra de la
naturaleza, esto es, entre |o natural y lo sobrenatural. La cuestion se planteaen términos
digtintos. La diferencia fundamental no es entre naturaleza y sobrenaturaleza sino entre
graciay pecado. Hay acciones que matan la vida (divina) y hay acciones que dan la vida
(divina); aquellas son reino del pecado; éstas son reino de gracia. Hay estructuras
sociales e historicas que son la objetivacion del poder del pecado y, ademas, vehiculan
este poder en contra de la vida de los hombres, aquellas constituyen el pecado
estructural y éstas constituyen la gracia estructural.

Von Balthasar no acierta cuando dice que "las situaciones podran ser injustas, pero en si
mismas no son pecadoras’. Las situaciones podran no ser pecadoras, pero pueden ser
objetivacion del pecado y pecado ellas mismas en cuanto son la negacion positiva de
algln aspecto esencia del Dios de la vida. Pensar que solo hay pecado cuando hay
responsabilidad personal y en cuanto hay responsabilidad persona es empobrecer
injustificada y peligrosamente el dominio del pecado. Lo dicho anteriormente no quiere
decir que sea ociosa la pregunta clésica por lo natural y lo sobrenatural. Pero
ciertamente no es la pregunta primera. Lo primero es ver o que hay de pecado y de
graciaen lavida del hombrey en la historia

Dictaminar qué hay de pecado objetivo en la situacion que vive € pueblo
latinoamericano no re: quiere discernimientos especiales. Sdta a la vista. Porque para
los oprimidos creyentes de América latina la injusticia y todo lo que trae la muerte y la
negacion de la dignidad de hijos de Dios, no es meramente un efecto histérico, ni
siquiera una falta legal; es formalmente pecado, es formalmente algo que tiene que ver
con Dios. La muerte del pobre es la muerte de Dios, es la crucifixion continuada del
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Hijo de Dios. El pecado es la negacion de Dios y la negacion del pecado va por caminos
a veces ignotos hacia la afirmacion de Dios, hacia € hacer presente a Dios como dador
devida

3. Ladimensién teologal del mundo creado

Para profundizar algo més en esta Unica historia de Dios que se presenta
fundamentalmente como una historia de pecado-gracia pueden hacerse agunas
reflexiones sobre la creacion.

Si por la creacién se entiende un acto eficiente de Dios en e cual |a creatura es un
efecto separado, que a lo mas tiene una remota semejanza con su creador, la unidad de
lo creado con el creador y la posibilidad de entender una sola historia de Dios quedan
seriamente dificultadas.

Puede en cambio, concebirse la creacion, como tantas veces apuntaba Zubiri, de otra
manera. La creacion seria la plasmacion ad extra de la propia vida trinitaria; una
plasmacion libremente querida, pero de la misma vida trinitaria. No se trataria entonces
de una causalidad ejemplar idedlista, sino de una accion comunicativa y auto-donativa
de la misma vida divina. Esta plasmacion y autocomunicacion tiene grados y limites,
por lo cua cada cosa, segun sus limites, es una forma limitada del ser de Dios; esta
forma limitada no es sino la naturaleza de cada cosa. La comunicacion de Dios, la
plasmacion ad extra de la vida divina, ha tenido un largo proceso y va orientada a la
plasmacién de esta vida divina en la naturaleza humana de Jests y Ultimamente al

"regreso” de toda la creacion a su fuente originaria

En esto consistiria € carécter teologal de las cosas y especialmente del hombre y de la
historia. De esta dimensién teologal hay estricta experienciay a través de ella hay una
estricta experiencia personal, socia e historica de Dios. Habra grados y modos en esa
experiencia, pero ala donde se dé una auténtica experiencia de la real dimension
teologal de lo creado, all& habr& experiencia, y "probacion fisica' de la propia vida
trinitaria, bien que mediada, encarnada e historizada

Desde esta perspectiva se ve mgior la unidad de la historia de Dios y también en qué
consiste la dimension fundamental desde la que ha de pensarse € problema de la gracia
y del pecado. Todo lo creado es una forma limitada de ser Dios. Esta forma limitada de
ser Dios tiene un dinamismo abierto que no es otro que la presencia creciente de la
realidad divina en lo creado. Cuando ese dinamismo queda limitado, no por la evolucion
natural, sino por una negacion deliberada en el proceso histérico -personal o socia- que
impide e dinamismo de lavida trinitaria, estamos formalmente ante el pecado.

Esta absolutizacion del "limite" en lo persorel y en lo social tiene un doble aspecto: por
un lado impide que €l "més’ de Dios se haga presente de nuevo; por otro lado absolutiza
y diviniza un limite creado y en este sentido niega positivamente a Dios y cae en la
idolatria. Por tanto més que de ateismo, en esta perspectiva, hay que hablar de idolatria,
de absol utizacion absoluta de lo que solo es relativamente absol uto.

Esto que parece tan abstracto es fécil gemplificarlo en lavidareal y pastoral. Monsefior
Romero, en su carta pastoral "Mision de la Iglesia en medio de la crisis del pais’, donde
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busca desenmascarar las idolatrias de nuestra sociedad, expone desde esta perspectiva la
idolatria que supone la absolutizacion de la riqueza y de la propiedad privada, la
absolutizacién de la seguridad nacional y de la organizacion. Es fécil ver como en la
riquezay en el poder se dan aspectos que tienen que ver con la presencia de Dios, pero
es claro también que su absolutizacién historica los convierte en idolos a los cuales se
sacrifican todas las otras posibilidades.

Vistas asi las cosas, es posible conceptuar la historia de Dios unitariamente como una
historia de graciay una historia de pecado. En las distintas creaturas hay mayor o menor
presencia de la vida divina y de la gracia; y segun la accion humana, hay unas veces
privacion y otras negacion de la gracia.

4. El pecado del mundo

El problema esta entonces en discernir qué hay de graciay qué hay de pecado en una
determinada coyuntura histérica. Debe preguntarse con todo rigor "cua es hoy el
pecado del mundo”, un pecado que es digtinto de los pecados personales, muchas veces
condicionados por aguél y alavez sus continuadores y prolongadores. Aqui es donde la
teologia de la liberacion, situada en la entrafia de la praxis pasivay activa de los pobres,
ha dicho su palabra y ha sacudido la conciencia de laiglesiay en aguna forma también
la conciencia del mundo.

En efecto, vista la realidad del mundo en su conjunto desde la perspectiva de la fe se
juzga que € pecado del mundo se expresa hoy de forma punzante en lo que puede
llamarse la pobreza injusta Los pobres y la pobreza injustamente afligida, las
estructuras sociales, econdmicas y politicas que fundan su realidad, las complicadas
ramificaciones en forma de hambre, enfermedad, cércel, tortura, asesinatos, etc., -
realidades todas ellas tomadas muy en serio por la transcendencia histérica
veterotestamentaria y por la neotestamentaria-, sin dgjar de mostrar su caracter
empirico, van viéndose a la luz de Dios, ta como se revela en la escritura, en la
tradicién y también en la inspiracion actual del Espiritu. Todo €llo es la negacion del
reino de Dios y no puede pensarse en el anuncio sincero del reino de Dios dando la
espalda a esarealidad o echando sobre ella un manto que cubra sus vergiienzas.

Correlativamente hay que responder qué hay de gracia en la actual coyuntura. Desde la
perspectiva de la transcendencia cristiana, especialmente la neotestamentaria, se
responde que por lo pronto son los pobres, empobrecidos y oprimidos por la injusticia,
los que se convierten en lugar preferido de la benevolencia'y de la gracia, del amor fiel
de Dios. Este empezar a ver las cosas preferentemente desde los pobres es una de las
caracteristicas esenciales de la transcendencia histérica cristiana: € anonadamiento que
lleva a la exaltacion, la muerte y muerte en cruz que lleva a la resurreccion, €
padecimiento que lleva a la gloria, los més pequefios que son los mas grandes en €
reino, los pobres a los que se prometen las bienaventuranzas... todo esto es el modo
historico de hacerse presente € Dios de Jesis entre los hombres y en la marcha de la
historia.

Por esto, no se trata solo de la existencia de los pobres y de la conciencia tomada por
ellos en la historia de la savacion. Se trata de su deseo de que, en primer lugar, la
iglesia se conforme al deseo de Jeslis y, en segundo, de su participacion activaen que el
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anuncio del reino se vaya convirtiendo paulatinamente en algo que pueda constatarse
historicamente.

Los pobres han sido evangelizados, han sido concienzados y han decidido poner su
fuerza cristiana en favor de su liberacion. Esto los lleva a veces a compromisos politicos
gue con cierta connaturalidad se dan con los sectores revolucionarios, lo cual les pone
en contacto con ideologias que pueden afectarles (como € marxismo). Pero no por eso
han sustituido la inspiracién totalizadora de su fe por la interpretacion totalizadora de
otras ideologias, antes a contrario, han ido logrando que esas ideologias se vayan
abriendo en si mismas, en su aplicaciéon y en sureferencia alafe cristiana.

Desde el punto de vista pastoral es menester distinguir la clara opcién preferencial por
los pobres de las ulteriores opciones politicas que determinados grupos sociaes pueden
tomar. Hay agqui una graduacion muy precisa: primero es querer desde la fe trabajar en
favor de los pobres y segundo exigir e modo meor de hacerlo. Lo primero es una
opcion puramente cristiana, que requiere poco trabgjo de mediacion y en la que se hace
mas visible la transcendencia histérica cristiana. Lo segundo puede subdividirse en otras
dos opciones secundarias. trabajar en favor de las mayorias oprimidas desde un punto
de vista metodol 6gicamente mas religioso (alimentacién desde € discernimiento, desde
la conversion, etc.) o desde un punto de vista mas estrictamente politico. Respecto de
esta Ultima opcion, no es que la iglesia no tenga nada que decir, pero evidentemente
debe decirlo respetando la autonomia de las instancias estrictamente politicas, sin dar
por asentado que favorecen més e reino de Dios y a las mayorias populares aquellas
opciones politicas que respetan mas las preferencias y las necesidades de la iglesia
institucionalizada.

5. Latranscendenciacristianay € poder

La transcendencia histérica cristiana en su reasumpcion de la transcendencia histérica
veterotestamentaria y neotestamentaria tiene un modo peculiar de relacionarse con €l
poder. En efecto, la transcendencia histérica cristiana no repite ni € esquema
personalista ni el esquema ingtitucionalista.

Pueden esguematizarse tres modelos historicos, cada uno de los cuales admite diversas
variantes. Hay un primer intento de salvar a Israel "a través del poder”, concebido
tedricamente. Se busca que Dios salve a pueblo y salve a la historia como |o hacen los
reyes y sefiores de este mundo. Modelos de este intento son Moisés, los jueces, los
reyes, etc. Este intento tiene de fundamentalmente verdadero un elemento esencia: Dios
quiere una salvacion historica, una salvacion integral que tenga en cuenta el estado total
de los hombres y de los pueblos, de modo que la salvacion no se reduzca a ago
espiritual o transtemporal. Pero tiene un elemento caduco que se va mostrando
antisalvifico: la persuasion de que la salvacion ha de venir desde el poder, un poder
configurado segun los poderes de este mundo por méas que se los revista de un carécter
sagrado que los constituya en poder teocratico.

Ante € fracaso repetido de este intento, aparece otro de caracteristicas opuestas: "€l
camino del poder imposibilita e logro de la salvacién”. Por tanto se debe abandonar el
mundo a los poderes del mal y buscar la salvacion y la santidad en la separacion del
mundo. En este intento, lo fundamentalmente verdadero es la afirmacion de que la
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salvacion de Dios supera y transciende las estructuras y las posibilidades de lo
estrictamente politico; la afirmacion, por otra parte de que lo politico, por muy
necesario que sea, nunca podré aportar la salvacion integral que necesita e hombre.
Pero tiene otro elemento que invalida esta solucion y es que se afirma que la salvacion
no es algo que deba operar y ser presente histéricamente en las situaciones reales de los
hombres, de suerte que éstas vayan siendo paulatinamente transformadoras hasta irse
acercando a ser presencia rea aungue no definitiva del reino de Dios.

El tercer intento es el que marcaria mejor la transcendencia histérica cristiana y busca
salvar la historia haciendo presente en ella el poder de Dios, pero "el poder de Dios tal

como se revelaen JesUs'. Se trata de una presencia verdaderamente histérica, que opera
realmente en la historia y busca su transformacion pero no a través del retiro
espiritualista ni del poder teocrético. Esta posicion se concreta en €l siervo historico de
Y ahvé, no para ser protagonista de una expiacion cultual de los pecados sino através de
su palabra'y de su accion historica. Este intento supera los dos anteriores asumiendo 1o
que tienen de verdadero y abandonando sus puntos ambiguos y falsificadores. Que Jesus
no buscd € poder teocrético es claro tras la lectura del Nuevo Testamento; que no se
retiro del campo sociohistérico es también claro s atendemos a su vida como a su

muerte. Su modo peculiar de intervenir historicamente, de hacer historicamente presente
a Dios entre los hombres es, desde luego, anunciando € reino de Dios, haciéndolo
presente en si mismo y poniéndolo en marcha; este anuncio y esta puesta en marcha del

reino lleva como uno de sus elementos esenciales el comprometer la causa de Dios con
la causa del hombre y mas concretamente con la causa del pobre.

Es en esta linea que debe buscarse la peculiar transcendencia histérica cristiana. Esta
transcendencia presenta su novedad como ruptura con aquello que el mundo ha
entendido como "glorid" de Dios, como su presencia verdadera, a saber: la sabiduria
humana, e milagro teocrético, la ley religiosa, la riqueza 'y e poder de la ingtitucion
eclesial. Pero estos caminos han demostrado que no son apertura a la transcendencia, tal
como ésta se nos revela en Jeslls. Por esto, frente a los falsos caminos de
transcendencia, hay que propiciar los ntradiccion con los anteriores: la fe cristiana frente
a la sabiduria del mundo, € poder del crucificado frente al milagro teocrético, la gracia
y €l amor frente alaley religiosa, la pobrezay el servicio frente alariquezay el poder.
Todo €ello se reduce a mandamiento del amor, sblo que de un amor entendido
cristianamente e historizado adecuadamente.

Ahora bien, todo esto opera en la historia. Lo que para los griegos era locura 'y para los
judios escandalo, para los que viven del pecado se les convierte en amenaza y por esto
responden con la persecucién. La persecucion por causa del reino es prueba fehaciente
de dos cosas fundamentales en la praxis historica de salvacion: que la salvacion
anunciada se esta haciendo presente historicamente, y que la salvacion anunciada es real
y verdaderamente cristiana, pues de lo contrario no seria perseguida por quienes
defienden los valores anticristianos.

El problema no est4 entonces en que no deba ponerse € poder de Dios mediado por los
hombres en la mejora de las realidades histéricas, sino en ponerlo como Dios quiere. Y
como lo quiere Dios |o sabemos primariamente en Jesus.
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6. El encuentro personal de la transcendencia historica cristiana

Hasta ahora se han resaltado algunos aspectos dojetivos de la transcendencia histérica
cristiana; cuando ésos se dan, se da aguélla. Pero no hemos insistido suficientemente en
lo que pudiera llamarse € "encuentro persona de esa trascendencia historica cristiana’.
Es, en definitiva, e problema de la "espiritualidad de la teologia de la liberacion”.

Gustavo Gutiérrez ha enfocado inicialmente este tema desde la célebre concepcion, de
raigambre ignaciana, del "contemplativo en la accion”: sdlo cuando se alcanza la debida
contemplacion en la accién debida estariamos en el verdadero camino de redlizar y

asumir |la transcendencia historica cristiana

El problema, por lo pronto, esta en determinar cudl es la accion o e proyecto
fundamental de accion en el cua se da con mayor plenitud la transcendencia histérica
crigiana. Pues bien, desde un punto de vista latinoamericano, esa accion es
fundamentalmente una accion liberadora de todo aquello que impide que € reino de
Dios se haga presente entre los hombres, de todo aquello que impide que Dios se
manifieste como un poder de vida'y no como un poder de muerte. Supone esto ver como
el mayor problema del mundo y el mayor pecado del mundo aquella situacién universal
y estructural que hace que la mayor parte de la humanidad viva en condiciones que €l
propio santo Tomes estimaria como practicamente imposibilitadoras de llevar una vida
humana regida por principios morales, situacion debida a la culpabilidad objetiva -sea
pecado de omision o de comision de unas minorias dominantes las cuales han hecho de
la dominacion, de la explotacion, del consumismo, los dioses de su existencia
ingtitucional. No es éste € Unico pecado del mundo, pero es la matriz fundamental de
muchos otros pecados, porque obtura los caminos de Dios hacia el hombrey del hombre
hacia Dios.

Se trata, por otra parte, de una liberacién universal e integral. Hay que liberar a pobre
de su pobrezay al rico de su riqueza; a oprimido de su ser dominado y al opresor de su
ser dominante. En este contraste, la opcion preferencial cristiana, sin negar su
universalidad, esta clara: es en favor del pobre, del oprimido.

Pero si se quiere que esta liberacion sea real, esto es, que el pecado no solo se perdone
sino que se quite, habra que echar mano de mediaciones no sélo analiticas sino también
précticas.

Si ésta e la accion fundamental en la cual se ha de ser contemplativo, hay que
preguntarse brevemente por las caracteristicas cristianas de esta contemplacion. El
punto fundamental viene dado por la accion, porque intentar contemplar a Dios donde
Dios no quiere darse a contemplar o donde efectivamente no estd, es un error
subjetivista. La pardbola del samaritano degja en este punto las cosas bhien claras.
Ademas, la contemplacion puede y debe someterse a mucho examen para saber si es
cosa de Dios o es cosa idolatrica. Hay peligro en la accion pero no lo hay menos en la
contemplacion.

Pero una vez identificada la accion debida, tanto en lo que es € proyecto general de
vida cristiana, como en sus diversificaciones particulares, hay que tratar de ver algunas
notas de la contemplacion misma. El contemplativo en la accion debe ser realmente
contemplativo, debe intentar encontrar subjetivamente a Dios en |o que objetivamente
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esta realizando. Podra haber cristianos andénimos, pero ese no es € ideal, sino que es
deseable que la objetividad mas rica se convierta en la subjetividad més plena.

Esta contemplacion debe ser desde € lugar mas adecuado: este lugar singularmente
elegido por El, que son los pobres de la tierra. La contemplacion descansa sobre una
espiritualidad de la pbreza; asi podria identificarse la pobreza de espiritu: un saber
vivir con espiritu la pobreza y la identificacion con la causa de los pobres, entendida
como causa de Dios.

Es un prejuicio confundir € grado de contemplacion porque lo contemplado sea en

apariencia més 0 menos sagrado, mas 0 menos interior, mMas 0 menos espiritual. Se
supone asi que Dios estaria més presente, audible o contemplable en e silencio interior
del ocio que en e compromiso de la accién. Pero no es cierto que la transcendencia
cristiana se encuentre megjor en e templo que en la ciudad, y menos ain en la
preocupacion por si mismo en lugar de en la preocupacion por los demés. Por otro lado,
una praxis realmente cristiana, que busca desde los més necesitados €l camino para la
anulacion del gran pecado del mundo y para la implantacién de la vida divina en €l

corazon de los hombres 'y en el nlcleo de las estructuras, trae consigo enormes riquezas
por la urgencia y profundidad de las demandas, por la experiencia compartida, por la
comunicacion de lo que se tiene, que son ellas mismas, hendiduras a través de las cuales
se llega mas rgpida y profundamente al Espiritu de Cristo que anima a su pueblo.

Todo ello no obsta a que deba subrayarse muy enérgicamente que hace falta
contemplacion y que ésta exige unas condiciones cuyo olvido hace muy dificil el
descubrimiento de la accién verdadera. Entre estas condiciones no pueden olvidarse las
de condicion explicitamente revelante; querer sacar de la praxis, por muy correcta que
sea, |o que Dios quiere decir al hombre, no solo es erréneo sino herético, porque aunque
Dios habla 'y ha hablado "en muiltiples ocasiones y de muchas formas' (Hb 1,1), nos ha
hablado definitivamente por € Hijo: en esta misma linea hay que situar toda la
revelacion, y en su caso, latradicion.

Tampoco pueden olvidarse las condiciones de vida personal, porque aunque Dios puede
manifestarse al més pecador, no hay duda que lo norma es que esta manifestacion
comience por la converson y la purificacion. Y tampoco pueden descuidarse las
debidas condiciones psicolégicas y metodoldgicas, aungue la inmersion en la accion
proporciona riquezas enormes de realidad, se requiere de momentos especiales para que
se pueda escoger y profundizar conscientemente € entrechoque de la palabra de Dios
gue se escucha en la revelacion con los problemas urgentes que suscita la realidad en la
mediacion de la propia mismidad.

La contemplacién en la accion puede significar tan sélo aquella contemplacion que se
puede y debe tener mientras se actla. Aqui se le da un significado mas amplio, € cual
no se reduce tampoco a contemplar 1o actuado, sino a hacer de lo actuado o de lo por
actuar algo que pueda [lamarse estrictamente contemplacion, encuentro de lo que hay de
Dios en las cosas y encuentro de Dios mismo en las cosas. No hay, pues, aqui una
puerta abierta a activismo o un abandono de todo retiro espiritual, ni menos de toda
celebracion litargica. Al contrario, se busca explicitar en la palabra, en la comunicacion,
en la vivencia, lo que de manera menos explicita se ha encontrado en la accién.
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Conclusion

Finalizamos aqui el esquema de |o que deberia ser un tratamiento mas completo de la
transcendencia historica -cristiana. Esta no es un tema exclusivo de la teologia de la
liberacion pero en ésta encuentra tn modo propio de entenderla. En las paginas que
preceden se ha procurado indicar algunas formas de expresar este modo propio. Con
ello se ha querido subrayar la peculiaridad y la universalidad de la teologia de la
liberacion y, al mismo tiempo su novedad y tradicionalidad.

Condenso: JOSEP MIRALLES



