JUAN A. ESTRADA

INTERPELACIONES ETICAS
Y SOCIOPOLITICAS DE LA TEOLOGIA
DE LA LIBERACION

Cuando se habla de la teologia de la liberacién y de su influencia
en el primer mundo es frecuente afirmar que esta teologia, en cuanto
tal, no responde ni sirve a los problemas que tiene planteado el mun-
do desarrollado. Tanto desde un punto de vista latinoamericano como
europeo, se subraya la diferencia sociocultural y econémica entre el pri-
mer y el tercer mundo, asi como la heterogeneidad teoldgica en ambos
ambitos. Por ejemplo, se establece el contraste entre la teologia pro-
gresista europea, que responde al reto de la modernidad y que intenta
dialogar con la Ilustracién, y la teologia latinoamericana que plantea los
problemas de la modernidad desde el costo que han sufrido los paises
pobres, en su casi totalidad antiguas colonias de las metrépolis eu-
ropeas 1. Las implicaciones éticas y sociopoliticas de ambas teologias son
diferentes, aunque haya en ellas puntos de convergencia y de interac-
cién mutua.

De la misma forma, se establecen las diferencias entre la teologia
politica europea, fundamentalmente desarrollada por Metz y Moltmann
e inspirada en la Escuela de Francfort, y la teologia de la liberacién, co-
rrelacionada con la filosofia de la liberacién y con algunas influencias

1 Por ejemplo, J. SoBRINO, Resurreccion de la verdadera iglesia, Santander 1981,
21-53; Teologia de la liberacién y teologia progresista europea: Misién Abierta 77
(1984) 395-410; A. GonzALEZ, El problema de la historia en la teologia de Gustavo
Gutiérrez: Revista Latinoamericana de Teologia 6 (1989) 335-64.
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marxistas2. La pregunta que se ha planteado en Europa, tanto en la
filosofia, por ejemplo, desde Adorno y Horkheimer, como en la teolo-
gia, como hacer teologia después de Auschwitz, es una realidad actual
en Latinoamérica. Aqui el problema es cémo hacer teologia y fi-
losofia cuando esa experiencia se convierte en algo cotidiano, ante la
situacién de empobrecimiento y de opresién de las grandes mayorias
populares 3.

Hoy, sin embargo, se habla, en algunos circulos, de que la teologia de
la liberacién estd muerta: no habria sido capaz de superar el derrumbe
del socialismo real y estaria presa en sus contradicciones marxistas. Su
presunto declive se integraria en el abandono y el desprestigio del mar-
xismo. Estas afirmaciones se suceden tiltimamente en el contexto de in-
volucién de la Iglesia catélica y del rechazo triunfalista de la derecha
a las interpelaciones y denuncias del marxismo.

Se trata de una estrategia que identifica socialismo real con tradi-
cién y herencia marxista sin més; se endemoniza en bloque la filosofia
marxista, como si en ella todo hubiera sido error y no siguieran siendo
validas muchas de las cuestiones y algunas de las respuestas planteadas;
y se equiparan de forma total teologia de la liberacién y marxismo, a
pesar de las protestas continuas de los teélogos que la representan. Esta
propaganda ideolégica de la derecha eclesial y politica incluso tiene éxi-
to a veces en la misma izquierda y ésta, sin conocer apenas la comple-
jidad y riqueza de la teologia de la liberacién, se apresura a expresar
su simpatia por lo que esta corriente pretende y a rechazar validez
a sus afirmaciones e interpelaciones teéricas y practicas.

En este articulo no vamos a exponer los contenidos y pluralidad de
la teologia de la liberacién . Vamos a limitarnos a plantear algunas in-
terrogantes y cuestionamientos éticos, politicos y teolégicos que hoy se
dan actualmente en la teologia de la liberacién respecto a la modernidad
y la ilustracién del primer mundo. Al mismo tiempo intentaremos sub-
rayar algunos influjos filoséficos, politicos y econémicos que inciden
hoy en esta teologia y en la dimensién ético-politica que ésta defiende.

2 J. J. TaMAvo, La teologia progresista europea ante la teologia de la liberacidn:
Revista Latinoamericana de Teologia 4 (1987) 105-28.

3 G. GuTIERREZ, COmo hablar de Dios desde Ayacucho: Revista Latinoamericana
de Teologia 5 (1988) 233-41.

4 Una buena introduccién a la pluralidad de teologfas de la liberacién es la que
ofrece J. J. TAMAYo, La teologia de la liberacidn, Estella 1989.
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1. DEL PRIMER AL TERCER MUNDO: LOS DIFERENTES CONTEXTOS

La diferencia de enfoques y de situaciones responde a dos proble-
mas que se plantean como prioritarios para el cristianismo en ambos
contextos. Para el primer mundo, el gran reto es la nueva evangeliza-
cién de un continente secularizado, en el que el cristianismo pierde
influencia y protagonismo, tanto en su versién institucionalizada, repre-
sentada por las iglesias, como en cuanto doctrina o ideologia englo-
bante desde la que se suministran los valores y las normas de conducta
de los ciudadanos. El gran problema de la teologia en Europa es cémo
hablar de Dios y afrontar el indiferentismo religioso, el agnosticismo y
el ateismo que hoy influyen en una gran parte de la poblacién. Es de-
cir, el problema es el de la fe en Dios en un contexto descristianizado.

Desde la perspectiva del tercer mundo, y mas concretamente latino-
americana, el problema prioritario no es éste, aunque el influjo primer
mundista se deja sentir en las minorias dirigentes y en amplios estratos
de la clase media alta, que es la mas propensa a imitar el estilo de vida
del primer mundo y a asimilar sus valores e ideologias. Aqui el pro-
blema mayoritario no es el de la fe en Dios. Al contrario, América Lati-
na en su conjunto sigue siendo un continente profundamente religioso
y enraizado en las tradiciones cristianas( no sélo catdlicas, porque el
continente ha dejado de ser homogéneamente catdlico en la segunda
mitad del siglo XX, para abrirse a una gran cantidad de sectas y de
iglesias que se reproducen con autonomia y consistencia propias).

No es la indiferencia religiosa o el agnosticismo lo caracteristico del
latinoamericano, sino una fe religiosa arraigada, con muchos ingredien-
tes de la religiosidad popular y con elementos sincretistas, que perduran
desde las viejas religiones y culturas precolombinas y de las afro-ame-
ricanas. El talante religioso latinoamericano persiste con todos sus va-
lores y contravalores, con toda la riqueza de una fe viva, sencilla y tam-
bién, muchas veces, poco formada y mas rica en su base experiencial
que en su formacién doctrinal. Pero, sobre todo, aqui el problema no es
la fe en Dios sino la deshumanizacién del hombre en un continente
empobrecido, endeudado y con graves problemas de desarrollo.

Hoy en el conjunto de América Latina hay mas pobreza y mayores
situaciones de marginacién social que hace veinte afios, cuando rei-
naba el optimismo de la Alianza para el Progreso, de la superacién del
subdesarrollo (al que se tendia a ver desde una dptica fundamentalmen-
te técnica y econdémica, como mera fase preparatoria de la subsiguiente
industrializacién, siguiendo el modelo de los paises del primer mundo),
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y un ritmo aceptable de crecimiento para la mayoria de los paises de Ia
zona.

Si en el primer mundo el problema fundamental de la teologia tiene
que ver con la fe en Dios, en el contexto de secularizacién y descristia-
nizacién de la cultura, en el tercero la problematico principal es cémo
salvar al hombre oprimido, desposeido y empobrecido. Es verdad que
en el primer mundo también hay grandes niicleos que han quedado
marginados de la riqueza y de la productividad. Incluso se habla de la
sociedad de los dos tercios para designar a un tercio de la poblacién
que ha quedado marginada del desarrollo. En el mejor de los casos, se
tiende a crear una red asistencial que responda a esos grupos de la po-
blacién, por ejemplo, en la forma de un «salario social» universal para
todo ciudadano sin recursos. En gran parte es la terapia social de una
sociedad rica, un medio de mantener el orden publico y de reducir la
criminalidad y la inseguridad ciudadana. Pero, sin embargo, en el Oc-
cidente industrializado hay un tercio de la poblacién que estid desban-
cado del progreso y condenado al estancamiento social, al paro y a la
marginacién. Los pobres subsisten en los paises opulentos de Oc-
cidente 5.

Esta problematica se complica porque tendemos a una mayor univer-
salidad. Nos acercamos a la «aldea planetaria» predicha por Mac Luhan,
el gran tedrico de los medios de comunicacién social. Las interacciones
e influencias entre los distintos ambitos sociales, econdmicos y cultu-
rales aumentan. Vamos a un mundo mas relacionado y cohesionado, con
problemas mas regionales y menos locales donde la suerte de los otros
pueblos aparece en conexién con la de la propia colectividad de perte-
nencia. Ni el mundo industrializado puede desinteresarse de lo que ocu-
rre en Latinoamérica, ni el tercer mundo puede prescindir del primero.

Las cuestiones atafilen a todos, cada vez en mayor medida. Desde
el punto de vista religioso, el cristianismo se desplaza del primer al
tercer mundo. En el primero disminuye tanto demograficamente como
ideolégicamente, mientras que en el tercer mundo aumenta en nimero
(ya casi la mitad de los catélicos viven en América Latina) y hay una

5 Cf. 1. CaMAcHo, Solidaridad ante una situacién de emergencia: Proyeccién 31
(1984) 295-306; F. GOMEz, Actitud ética ante el desempleo y la ciiencia econdmica:
Revista de Fomento Social 37 (1982) 231-44.

Ultimamente, un documento de la Conferencia Episcopal Norteamericana ha lla-
mado la atencién sobre el creciente ndmero de pobres y desempleados en Estados
Unidos: United States Catholic Conferénce, Economic Justice for All, Washington D.C.
1986
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revitalizacién de las tradiciones y doctrinas cristianas, de las que la teo-
logia de la liberacién es un buen exponente.

El problema esta en cémo enfocar teolégica y éticamente los pro-
blemas de ambos hemisferios y establecer, desde un punto de vista cris-
tiano, una conexién entre la pérdida de la fe en Dios en las naciones in-
dustrializadas y la deshumanizaciéon del hombre empobrecido en el ter-
cero. En realidad, ambos problemas son complementarios y se iluminan
mutuamente. No hay que olvidar tampoco que América Latina y el pri-
mer mundo forman parte de una cultura unitaria, la occidental cristia-
na, a diferencia de otras zonas del tercer mundo. Las innegables pecu-
liaridades especificas de América Latina, que es un continente mestizo
en el que confluyen asimétricamente las tradiciones culturales de los
vencedores y vencidos, no pueden esconder una tradicién comun, al me-
nos desde la época colonial, para Europa y América.

2. LA RACIONALIDAD ILUSTRADA DEL PRIMER MUNDO

Los problemas de la modernidad han sido analizados con gran pre-
cisién por Max Weber cuyo enfoque ha acabado imponiéndose en la re-
flexién actual, superando al mismo marxismo que ha tenido la hegemo-
nia hasta la segunda mitad del siglo xx, e inspirando a muchos pensado-
res contemporaneos como los pertenecientes a la Escuela de Francfort.
La tesis de Max Weber se puede presentar simplificadamente de la for-
ma siguiente: Europa y en general Occidente no pueden entenderse sin
el judeo-cristianismo que ha sido la ideologia determinante, desde la cual
se ha procedido a un «desencantamiento» del mundo, que ha posibilita-
do el desarrollo de la ciencia y de la técnica, asi como la instauracién
de una economia capitalista, basada en el trabajo, el ahorro y la acumu-
lacién monetaria que permite la productividad y la riqueza?®.

Desde un mundo visto en funcién del hombre y de un cosmos some-
tido al logos, en lo cual convergen la filosofia griega y el judeo-cristia-
nismo, se ha desarrollado el saber como poder que ha llevado a la pro-
gresiva explotacién de la naturaleza, reducida a materia prima. Al ser el
trabajo y la productividad una obligacién religiosa, una forma de des-
arrollar la alianza entre Dios y el hombre en una creaciéon imperfecta,
que es un don y una tarea, el occidental ha ido asumiendo el papel de
«demiurgo», de ordenador del mundo, con una perspectiva pragmatica,

6 Sobre esta temética la obra fundamental de Max WEBER es La ética protestante
y el espiritu del capitalismo, Madrid 1955.
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eficiente y operativa. La razén instrumental, cientifico técnica, es la que
sobre todo ha llevado a la hegemonia mundial de Occidente’.

Este talante racional, cientifico técnico, lo que llamamos razdn ins-
trumental, ha revertido a su vez en la naturaleza social del hombre y ha
generado una sociedad competitiva, pragmatica y de gran movilidad.
Desde Maquiavelo a Darwin, la esfera politica tiende a verse como un
ambito en el que el hombre compite con sus conciudadanos, siendo
determinantes los intereses econdmicos, y generandose el dominio del
hombre sobre el hombre («Homo homini lupus»). La politica se ha
desarrollado con una técnica de dominio social, al servicio de la cual se
pone hoy el enorme potencial de los medios de comunicacién social. El
hombre occidental no sélo ha dominado a la naturaleza externa, sino
también a la naturaleza social. En este contexto se puede explicar la
competitividad y movilidad social, en la cual surge la lucha de clases,
y la expansién imperialista de Europa, tanto geografica como cultural,
econdmica y sociopolitica.

El dominio racional se extiende a la naturaleza interna o subjetiva
del hombre, haciendo de éste un asceta y un trabajador, y revalorizando
la dimensién racional del hombre (el hombre definido como «animal
racional» ya desde la filosofia griega) respecto a las demdas dimensiones
antropoldgicas. El secreto de Europa estd en ser una civilizacién del tra-
bajo, de la productividad econémica, y de un saber entendido como po-
der operativo.

La razén instrumental, en la relacion hombre-mundo, y la razén es-
tratégica, en la relacién hombre-hombre, es la que ha configurado Oc-
cidente. El sustrato es siempre el de la razén como quintaesencia del
hombre y como base de su libertad y autonomia. De ahi el doble pro-
grama de la ilustracién europea de «racionalizar el mundo» (Hegel) y
de «realizar la razén» (Marx).

Por una parte, el cristianismo ha alentado esa dindmica, ya que ha
propugnado el sefiorio del hombre sobre la naturaleza, ha reafirmado
al individuo y su protagonismo histdrico, y ha resaltado la praxis y la
accién humana. Al mismo tiempo, ha establecido limitaciones y contra-
pesos a esa tendencia revalorizando la dignidad humana con universa-
lidad potencial, superando el particularismo religioso judio y afirman-
do la igualdad de todos los hombres ante Dios. Al afirmar que el amor

7 Este es el punto comdn en el que convergen distintos autores de la Escuela de
Francfort: M. HORKHEIMER-T. ADORNO, Dialéctica del iluminismo, Buenos Aires 1971;
M. HoRKHEIMER, Critica de la razén instrumental, Buenos Aires 1973; H. MARCUSE,
El hombre unidimensional, Barcelona 1971; J. HABERMAS, Ciencia y técnica como
ideologia, Madrid 1984.
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y la justicia deben regular las relaciones humanas ha puesto un limite
a la razén instrumental, supeditdndola al horizonte utépico y humanis-
ta de la revelacién biblica.

La democracia, que afirma la igualdad de todos en el 4mbito publi-
co y que rechaza cualquier forma de discriminacién o de marginacién;
los derechos humanos, que se enraizan en la suprema dignidad del hom-
bre (como ser sagrado creado por Dios); y la justicia como expresién
primera de solidaridad y de caridad tienen hondas raices en la tradi-
cién judeo-cristiana y en la filosofia clésica griega. No se puede olvi-
dar, sin embargo, que su influencia en la tradicién ilustrada se dio a
pesar y en contra de la postura de la iglesia oficial, que se convirtié en
un bastién de la restauracién luchando contra esos valores.

La paradoja de un cristianismo que genera valores culturales y que
luego acaba cerrdndose a esos mismos valores y a sus consecuencias
sociopoliticas y econdémicas, es también la que enmarca la pérdida de
credibilidad del cristianismo en las modernas sociedades occidentales
y la crisis institucional de las iglesias. A partir de aqui se puede com-
prender una de las dimensiones de la secularizacién de Europa, que no
puede anular, sin embargo, sus raices cristianas. Para Max Weber, como
para Nietzsche, no se puede comprender a Occidente sin el cristianis-
mo y el humanismo clasico griego. Para Weber la religién es la guia del
progreso social, con su doble dinamica de racionalizacién y de desencan-
tamiento del mundo, mientras que Nietzsche hace del sacerdote el au-
téntico padre de Occidente, y del judeo-cristianismo, fusionado con la
tradicién socrético-platénica, la quinta esencia de la cultura europea.

El problema ha sido siempre mantener el equilibrio entre la ten-
dencia econémica y pragmatica (determinada por la razén instrumental
y estratégica), y la dindmica ética y emancipadora (razén reflexiva y
critica, enraizada tanto en la ilustracién como en el humanismo clasi-
co y en el profetismo judeo-cristiano). La productividad y el desarrollo
de la primera deben ser complementados por la segunda para humani-
zar la sociedad. La historia de Occidente es la del conflicto de ambas
dimensiones, imponiéndose unas veces la razén explotadora y domina-
dora (como, por ejemplo, ha ocurrido en la colonizacién de América )
y surgiendo otras veces la protesta de humanistas, éticos y personalida-
des religiosas (los primeros en denunciar la modernidad eran también
los cristianos criticos de la colonizacién, que denunciaban los abusos y
la deshumanizacién de la expansién ibérica y occidental).

8 Una excelente visién panordmica, més alli de lo discutibles que puedan ser
algunos datos histdricos, es la que ofrece el impresionante libro de E. GALEANo, Las
venas abiertas de América Lating, Madrid 1983.
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El problema actual es que ese equilibrio se ha roto. La razén instru-
mental y estratégica, es decir, la comprensiéon del hombre como domi-
nador cientifico, eficiente y competitivo es la que ha acabado imperan-
do en todos los dmbitos de la vida occidental ®. El desarrollo de la so-
ciedad industrializada y consumista ha socavado las referencias éticas,
y la racionalizacién y desmitificacién del mundo (lo que Weber llama-
ba su «desencantamiento») ha ido progresivamente marginando el sus-
trato humanista. Las tradiciones religiosas y las convicciones éticas han
cedido el paso al hombre realista, pragmdtico y competitivo, que ha
hecho del éxito econémico y social el fin de su existencia. El triunfa-
dor es el hombre realizado, el modelo de nuestra sociedad que, a su vez,
se configura como «sociedad darwinista« en la que todos sus miembros
son rivales y competidores, y en la que triunfa el que mejor se adapta.

Los medios para llegar al éxito se miran con benevolencia pragmati-
ca y con un realismo cinico. El fin justifica los medios sin més y se le-
gitiman las mediaciones en funcién del resultado, en el contexto de una
sociedad competitiva, behavioristica, en la que el perdedor es el que
no ha logrado imponerse en la lucha social. Se legitiman las conductas
sociales en cuanto que han sido mediaciones para lo tinico importante:
triunfar en la vida. En cambio, el perdedor es el antimodelo, aunque
sea una persona modélica desde una perspectiva ética y religiosa. Sigue
siendo un pobre hombre con el que dificilmente nos identificamos, pre-
cisamente porque es un fracasado en la dura lucha por la vida.

3. La PERDIDA DEL SENTIDO DE DIOS EN EL PRIMER MUNDO

El primer mundo se caracteriza también por la muerte de Dios, anun-
ciada por Nietzsche en los albores del siglo xx. El progreso cientifico-
técnico se combina con una actitud consumista, hedonista y materialis-
ta que estd impregnada por el culto al dinero. Tener es poder, el hom-
bre vale por lo que tiene, y el éxito social se mide por la riqueza y el
«status social» . Esta es la mentalidad primermundista mas generaliza-
da. Los modelos culturales de identificacién son los grandes personajes

9 Desde diversos enfoques se ha sefialado esta ruptura. Uno de los més influyentes
ha sido el de Habermas que habla de una colonizacién del mundo de la vida por el
subsistema de la razén instrumental y estratégica, y de una progresiva degradacién
de la razén comunicativa y emancipadora. J. HABERMAS, Teoria de la accién comuni-
cativa, 11, Madrid 1987, 451-68.

10 E. FromMm, ;Tener o ser?, México 1985.
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de la «jet society», la «gente guapa» que triunfa y que acumulan dinero,
influencia social y poder politico.

Desde esta perspectiva, los valores éticos pierden consistencia y cre-
dibilidad, tienden a supeditarse al éxito y al pragmatismo. A su vez, los
valores religiosos pierden universalidad y se refugian en la conciencia
privada. Hay una disociacién entre la dura competitividad y el pragma-
tismo que impregna la vida publica y el refugio en la conciencia priva-
da de los valores humanistas, éticos y religiosos. En la esfera publica
domina la satisfaccién ante el bienestar material, salvo para los margi-
nados de la sociedad de consumo, auténticos «outsiders» y «perdedo-
res» que interiorizan un complejo de inferioridad por no haber logrado
imponerse en la dura lucha por la supervivencia. En la vida privada, sin
embargo, reina la inseguridad y la falta de orientacién que generan
malestar y desencanto.

Nunca se tuvo tanto y, a pesar de todo, perdura el malestar y la
insatisfaccién a nivel personal. Los grados de bienestar material no son
compaginables ni equiparables a la satisfaccién y la felicidad persona-
les. El Occidente primer mundista se debate hoy entre la prosperidad
y el alto bienestar de la mayoria de la poblacidn, y el desencanto y el
abrurrimiento ante una vida cuyo sentido esencial estd en el consumo,
en la riqueza y en el éxito social. Se mantiene una nostalgia difusa ante
un mundo racional y materialista que condena a los ciudadanos a un
estrés creciente, a una deshumanizacién en las relaciones personales (ya
que la funcionalidad y el pragmatismo se imponen en las mismas vincu-
laciones familiares e interpersonales, generan soledad y, sobre todo,
aislamiento) y a una vida cémoda (para la mayoria) pero bastante vacia
de contenidos humanos, éticos y religiosos, en una palabra con grandes
carencias de valores trascendentes.

En este contexto Dios muere en la conciencia de los ciudadanos, como
bien advirtié Nietzsche. Y progresivamente mueren, con la conciencia
de Dios, los valores humanistas asociados al judeo cristianismo. No es
muy efectivo argiiir en la esfera piiblica con argumentos éticos en fa-
vor del tercer mundo, porque la erosién ética del ambito publico social
invalida, o al menos limita en gran medida, las argumentaciones ético-
religiosas. Sélo en la conciencia personal hay una resonancia generadora
de responsabilidad y de solidaridad respecto al tercer mundo, pero sus
efectos estan amortiguados por la disociacién entre la persona privada
y la del ciudadano, entre la esfera individual y la publica, entre el ethos
personal y el sociocultural.

Las iglesias encuentran mayor repercusién en el ambito privado que
en el publico, donde su influencia social ha quedado radicalmente mer-

8
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mada. En el contexto de la secularizacién, de la pluralidad de valores,
y como consecuencia también de un ambito interno eclesial contradic-
torio, en el que persiste una concepcién jerarquica autoritaria y premo-
derna, incompatible con los valores que se aceptan y defienden para
las modernas sociedades democriticas, las iglesias han perdido influen-
cia social y poder ideoldgico. El politeismo axiolégico no sélo domina
en la sociedad civil sino que acaba metiéndose en las mismas iglesias.

Una tendencia resultante de la disociacién, entre lo que la Iglesia
pregona para la sociedad y los modelos estructurales de autoridad y los
valores sociales que se dan en su ambito interno, es la del «ghetto» ecle-
siastico antimoderno, la de una Iglesia moralista e impositiva en el 4m-
bito privado y con una legitimacién ptublica mayoritariamente basada
en las funciones asistenciales, diaconales y de compensacién magico-re-
ligiosa-moral para la persona privada. Las iglesias actiian como institu-
ciones sociales que responden a los residuos y cuestionamientos no re-
sueltos por la modernidad, y que, por tanto, compensan los huecos y va-
cios que no pueden llenar las modernas sociedades consumistas !!. Son
las instituciones que responden a las cuestiones ultimas y a las pregun-
tas de sentido.

Este rol subordinado de las iglesias les asegura una pervivencia so-
cial a costa de la subordinacién e instalacién en las sociedades desarro-
lladas. Pueden presentarse como instancia solidaria con el tercer mun-
do, desde el primero, de ahi el éxito de instituciones eclesiales como
«manos unidas, caritas, domund, misereor, etc.», que no cuestionan glo-
balmente el orden social vigente pero ofrecen cauces asistenciales con-
cretos de solidaridad con el tercer mundo empobrecido. Por otra parte,
hay la tendencia a refugiarse en este asistencialismo, necesario pero in-
suficiente, porque parece que apelar politicamente a principios éticos
de solidaridad con el tercer mundo para cuestionar el egoismo colecti-
vo del primero estd condenado al fracaso, dada la conciencia pragmati-
ca, individualista y contractualista que impera en el dmbito sociopoliti-
co de la economia de mercado capitalista.

Desde un enfoque pragmaético y eficaz se podria afirmar que sélo la
incapacidad y la falta de eficiencia del sistema econdémico imperante
pueden cuestionar radicalmente el sistema capitalista. La imposibilidad

11 Esta es una de las funciones que asignaba Max Weber a las iglesias en el con-
texto de una sociedad emancipada de la institucién eclesidstica y secularizada por el
desarrollo de la industrializacién y de la burocracia. Cf. M. GAUCHET, Le desenchante-
ment du monde, Paris 1989.

En esta misma linea avisa sobre los peligros de esta postura eclesidstica P. VALA-
DIER, La iglesia en proceso, Santander 1989.



INTERPELACIONES ETICAS Y SOCIOPOLITICAS DE LA TEOLOGIA 371

de mantener el ritmo actual de consumo y de renta per capita podrian
llevar a un replanteamiento del sistema, que quedaria deslegitimizado
ante su incapacidad para satisfacer las necesidades del ciudadano con-
sumidor, generadas artificialmente por el aparato de propaganda con-
sumista 2. Esto no parece que sea todavia un problema acuciante ni una
aporia insalvable a corto plazo, dada la inmensa capacidad y flexibili-
dad que ha demostrado el capitalismo consumista para superar las cri-
sis. Mientras tanto, las iglesias quedan reducidas publicamente al ni-
vel asistencial-moralista, en dltima instancia integrador del sistema, y
a una vigencia ético-religiosa debilitada en la conciencia privada y que
es inoperante para la esfera publica.

Desde un punto de vista teoldgico y especificamente cristiano, la si-
tuacién actual del primer mundo se puede caracterizar como idolatri-
ca méas bien que como atea ). No es la falta de fe en Dios simplemente
lo que caracteriza al primer mundo sino la absolutizacién del dinero y
del consumo, a los que se subordina el hombre, y la exaltacién indivi-
dualista de la razdn instrumental y pragmatica como la facultad huma-
na por excelencia. Al equiparar felicidad, placer, consumo y nivel de
vida se recorta el horizonte de la trascendencia, en el contexto de lo
que Marcuse llamé la sociedad unidimensional. El talante pragméatico
y utilitarista se impone contra toda trascendencia humanista, ética, me-
tafisica o religiosa, con lo que se genera una sociedad cerrada sobre si
misma.

Ademas, este modelo social se presenta como la realizacién mas aca-
bada del progreso y de la razén ilustrada, y se exporta a los paises del
tercer mundo como equivalente ideolégico del mismo progreso, desde

12 Esta es la postura defendida por Habermas. Si el sistema es incapaz de man-
tener los logros consumistas actuales puede ser cuestionado, de ahi la importancia
de la crisis ecol6gica o la pasada crisis del petréleo que cuestionaba el sistema capita-
lista en su propia rafz, planteando la actual divisién del trabajo y de la riqueza a nivel
internacional. Habermas plantea ademds una crisis de legitimidad del capitalismo
a partir de una saturacién del consumo, que llevaria a un desenganche consumista,
sobre todo de las generaciones mds jévenes.

Sin embargo, no parece que la evolucién social responda a estos planteamientos.
Habermas parece haber subvalorado la capacidad del sistema consumista de generar
artificialmente nuevas necesidades por los medios de comunicacién social que man-
tienen la dindmica de consumo-trabajo. En dltima instancia, en una sociedad materia-
lista y hedonista sélo la incapacidad del sistema para garantizar los logros sociales ya
adquiridos parece abrir la posibilidad de un cuestionamiento global del sistema mismo.

Cf. J. HABERMAS, La reconstruccidon del materialismo dialéctico, Madrid 1981; Lag
legitimacidn del capitalismo tardfo, Madrid 1989.

33 . SoBriNo, Reflexiones sobre el significado del ateismo y la idolatria para la
teologia: Revista Latinoamericana de Teologia 3 (1986) 45-82.
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un proceso de colonizacién ideolégica, etnocentrista culturalmente, e
imperialista sociopoliticamente. Occidente exporta la maquinaria técnica
y la ideologia que las ha producido, equiparando el modelo occidental
con el sistema mds racional y universal. Rehiisa ver en las otras cul-
turas y sistemas interlocutores validos, los reduce a civilizaciones provi-
sionales, fruto del subdesarrollo, que serdn superados por la instaura-
cién de la razén occidental. Mantiene asi su hegemonia politica que
tiene una base econdémica, su predominio cultural que estd fundamenta-
do en una razén particularista y sociocéntrica (la occidental) elevada a
la categoria de universal, y difunde un modelo insolidario y no univer-
salizable (el capitalismo) como el paradigma por excelencia del des-
arrollo.

Es el final de la historia, anunciado por Hegel en el x1x y reiterado
en el siglo xx por los apologetas del sistema capitalista neoliberal. La
combinacién de la razén ilustrada y del capitalismo consumista actual
se presenta como el sistema maduro en el que culmina el desarrollo de
la humanidad. A partir de ahora, la evolucién y el progreso serian in-
herentes al sistema, perfeccionandolo, pero no superiandolo, como anun-
ciaba recientemente Fukuyama.

4. EL PROBLEMA ETICO-TEOLGGICO

El problema de la teologia del primer mundo es cémo hablar de Dios
a un mundo que no deja apenas lugar a la trascendencia, que absolutiza
el dinero y el consumo, y que se cierra al otro (al extranjero colectivo,
las otras culturas y civilizaciones, y al emigrante singular, el individuo
que huye de la pobreza y de la opresién tercermundista) desde una con-
ciencia etnocéntrica e insolidaria. En el primer mundo no hay sitio para
el pobre (el no consumidor), ni para el extranjero (el no europeo, el
no occidental, el no blanco). Ambos tienen que asimilarse al «estan-
dard» occidental y dejar de ser ellos mismos para ser aceptados, con
lo que pierden su identidad y la capacidad de cuestionar a Occidente
desde su alteridad.

La ilustracién ha generado facticamente en el primer mundo una
razén etnocentrista, pragmdtica y dialogal (base de la democracia re-
presentativa) en la que no hay sitio para la compasién, ni para el «dife-
rente», y se obstaculiza la utopia y la contracritica religiosa. Si en el si-
glo X1x asistimos a la critica politica de la religién, de la que surgié la
sociedad laica y secular, hoy se hace necesaria una critica religiosa de
la politica y una reutopizacién de la sociedad. Permanece, sin embargo,
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un dltimo reducto el de la conciencia privada, en la que subsiste lo
religioso y lo ético, ciertamente en situacion precaria y con la presién
de mantenerse en una sociedad civil en la que dominan otros valores,
que puede revertir a la esfera social para solidaridad.

Esto supondria asumir un papel de outsider del sistema, exige un
rol eclesial contracultural y profético, que denuncie la idolatria del statu
gquo y la deshumanizacién de la sociedad consumista y competitiva (la
sociedad darwinista). El problema es que en el primer mundo apenas
si hay cabida para estas alternativas y las mismas iglesias del primer
mundo aparecen fundamentalmente instaladas en el sistema imperan-
te . Las iglesias del primer mundo son poco propicias a asumir este
rol de conciencia critica y desestabilizadora, entre otras cosas porque
exigirfa una reestructuracién interna de las propias iglesias que las hi-
ciera creibles y que les posibilitara una dindmica contracultural. Difi-
cilmente se puede encontrar esto en las iglesias del primer mundo bési-
camente integradas en el régimen sociopolitico imperante, a veces de-
pendiendo econémicamente del Estado, y, en cualquier caso, reconcilia-
das, en la practica cuando no también en la teoria, con la economia de
mercado en las sociedades ricas. Su critica interna se especializa en
temas morales de la esfera privada como el aborto, la eutanasia, el di-
vorcio, etc., mientras que en lo politico social se adopta un papel méas
conservador a pesar de rica y progresiva doctrina social que se ha ido
desarrollando en los tltimos decenios.

Especialmente falta credibilidad a una iglesia que defiende los de-
rechos humanos en la sociedad, los mismos que condend en el pasado
decimondnico, y que luego no los garantiza suficientemente en su pro-
pio ambito . A esto se afiade la contestacién intra y extraeclesial de
muchos cristianos que no aceptan la doctrina oficial en cuestiones de
vida practica, sobre todo en lo que concierne a la moral y la ética, asi
como en lo que respecta a los modos de concebir y de ejercer la autori-
dad. A esto se afidde la impugnacién que se les hace desde el tercer
mundo de iglesias ricas, conservadoras y con poca sensibilidad profé-
tica y utdpica.

Este conjunto de factores hace que las iglesias pierdan capacidad de

14 1. B. METZ, Mds alld de la religion burguesa, Salamanca 1982,

15 T. KerkHors, Derechos humanos en Europa y derechos humanos en la iglesia, en
Iglesia y derechos humanos. IX Congreso de Teologia, Madrid 1989, 32-45; |. A. Es-
TRADA, lglesia y revolucion francesa: utopia de una iglesia, ib., 83-97; J. M. AuBgrr,
Los derechos del hombre interpelan a lus iglesias: Selecciones de Teologia 22 (1983)
299-307; F. ScHorz, La conciencia religiosa y su derecho, en Hombre, Dios, Revelacidn,
Salamanca 1968, 229-68.
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atraccién y de persuacién, sobre todo para las jévenes generaciones que
han sido las mds inculturadas en el modelo de sociedad industrial y con-
sumista y que son las que han sido menos afectadas por los valores tra-
dicionales del cristianismo y de las iglesias. Por otra parte, el divorcio
existente entre la intelectualidad laical y progresista, y la iglesia, ini-
cialmente amortiguado por el impulso renovador del Concilio Vatica-
no II, se ha reafirmado en correspondencia a la restauracién involucio-
nista de las ultimas décadas. De ahi la escasa resonancia que tienen las
iglesias en el primer mundo y el papel sustitutorio que ejercen las del
tercer mundo como revulsivo profético y cuestionador moral para las
iglesias primermundistas.

Los grandes lideres carismaticos y proféticos de las iglesias, los gurus
y maestros espirituales que mds cuestionan el sistema constituido en
Occidente vienen hoy del tercer mundo, y en el dmbito cristiano, de
América Latina. La crisis de espiritualidad actual, que se traduce en la
falta de lideres carismaticos que ofrezcan alternativas en la sociedad
deshumanizada del primer mundo, es sintomatica de unas iglesias abur-
guesadas, que en gran parte han perdido su dindmica profética, su ca-
pacidad de interpelacién contracultural, y su misma resistencia a la
desetizacién de la sociedad.

La propuesta «nueva evangelizacién» del continente europeo podria
canalizarse en el futuro desde la lealtad para con el Estado y la sociedad
constituidas, renunciando a toda utopia revolucionaria que cuestione
globalmente el sistema, en favor de un reformismo colaborador con el
Estado a cambio de un trato preferencial de éste respecto de las igle-
sias. Se trataria de combinar un conservadurismo politico reformador
con una remoralizacién y recristianizacién de la sociedad. De ahi la
oferta de colaboracién entre Iglesia y Estado ofrecida y defendida teo-
légicamente por altos dignatarios de la iglesia .

En la teologia y en la misma religién se nota este proceso de inte-
gracién creciente dentro de la cultura ilustrada y racionalista. El cris-
tianismo se ha indoctrinado y moralizado crecientemente desde el si-

16 Al menos, esta es la propuesta del cardenal Ratzinger: una recristinizacién de
la sociedad, que desconfia de las grandes utopias revolucionarias, en favor de la com-
plementariedad Iglesia-Estado, sobre la base de una fundamentacién del derecho pi-
blico en torno a los principios cristianos tradicionales. De hecho, propugna una confe-
sionalidad indirecta del Estado, que protegeria los valores ctistianos, a cambio de la
lealtad politica (conservadora) de los cristianos. Ratzinger busca conjugar la aconfe-
sionalidad del Estado pluralista y la opcién preferencial que tutela los valores cris-
tianos en la esfera piblica. A cambio ofrece la lealtad institucional de las iglesias al
sistema democritico burgués. Cf. J. RATZINGER, Iglesia, ecomunismo y politica, Ma-
drid 1987,
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glo x1x, que es cuando se da el giro mas acusado hacia una autoridad
concebida bésicamente como magisterio moral y doctrinal. Se ha pro-
cedido a una racionalizacién y desmitificacién de la misma Biblia, con
el método histérico critico, y ésta ha perdido gran parte de su carac-
ter profético y de su aureola como palabra actual e interpelante de Dios.
En muchos circulos, incluso, la Biblia tiende a verse crecientemente
como mera palabra humana que expresa una experiencia religiosa con-
figurada socioculturalmente, y la inspiracién divina en cuanto interpela-
cién profética, mesidnica y utépica se va haciendo algo cada vez mas
distante y etéreo para el comportamiento de los cristianos del primer
mundo. No es necesario subrayar que esta actitud ante la Biblia difiere
basicamente de la lectura, mas existencial y menos ilustrada, que ha-
cen de ella los cristianos del tercer mundo.

De la misma forma, el seguimiento de Jesiis se traduce cada vez mas
en la identificacién con unas normas morales, proclamadas por el ma-
gisterio, en la ortodoxia doctrinal, y en una praxis frecuente de los sa-
cramentos. Es lo que algunos autores como Metz han definido como
«religién burguesa», que es inherente a muchos movimientos neoconser-
vadores que hoy gozan del favor de amplios sectores de la jerarquia y
de la iglesia institucional. En este contexto el neoconservadurismo actual
encuentra un aliado en los movimientos catélicos neoconservadores, am-
pliamente apoyados por sectores de la Iglesia oficial 7.

El buen cristiano se convierte asi en el buen ciudadano, que man-
tiene sus convicciones éticas en una sociedad crecientemente desetizada
en el ambito publico, y que confina su vida religiosa al 4mbito privado
y devocional. Falta una opcién profética que haga converger la ausen-
cia de trascendencia con el egoismo insolidario, el pragmatismo auto-
suficiente con la falta de referencia al préjimo colectivo, que son los
pobres de la propia sociedad primermundista, los emigrantes y las na-
ciones del tercer mundo. Es decir, falta establecer una conexién teold-
gica entre el olvido de Dios, la deshumanizacién generada por Occiden-
te, el empobrecimiento del tercer mundo, y la civilizacién del consumo.
Se olvida asi que el primer mundo es una «sociedad cerrada», que do-
mestica y bagateliza la oposicién interna y que se insensibiliza a la ex-
terna o la reprime con su potencial politico, econémico y cultural.

Apenas hay interlocutores validos y permanentes dentro del propio
sistema primermundista. Por otra parte, sélo la convergencia de la cri-
tica interna y la denuncia externa, apoyadas en las crisis periédicas in-
herentes sistémicamente, pueden posibilitar una concienciacién de las

17 J. M. MarDoNES, Sociedad moderna y cristianismo, Bilbao 1985, 65-82.
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aporias, insuficiencias y contradicciones de un desarrollo que posibilita
un alto nivel espiritual y humano, y que al mismo tiempo facticamente
lo imposibilita y lo hace irrealizable. Cuanto mayor es el desarrollo ma-
terial mas aumenta la presién consumista en lugar de disminuir, con
lo que las necesidades artificiales creadas siempre van por delante de los
logros ya realizados. Es un circulo vicioso que impide superar la pre-
ocupacién por lo material en favor de una superior calidad de vida mas
humanista, ética y espiritual.

Es la paradoja del hombre que tiene todo lo que materialmente ne-
cesita y que, al mismo tiempo, se incapacita para el progreso espiritual.
El alto rendimiento material posibilitaria un desarrollo espiritual y cul-
tural, precisamente porque ya se han cubierto no sélo las necesidades
primarias sino también las secundarias, pero, por el contrario, se siguen
suscitando nuevas necesidades artificiales que posibilitan mantener el
ritmo de consumo y de trabajo para adquirir nuevas mercancias, mien-
tras que se aleja el horizonte de una cultura que se puede volcar en el
crecimiento humano y espiritual y dar un salto cualitativo en su cali-
dad de vida. El cambio de rumbo es materialmente posible y necesario,
cultural y espiritualmente cada vez aparece como mas dificil y menos
probable.

Inevitablemente Dios estd ausente en el contexto sociocultural pu-
blico de nuestras sociedades industriales, en las que significativamente
se ha desarrollado una teologia de la muerte de Dios. Este contexto cre-
cientemente agnéstico y ateo en lo religioso, escético y amoral en lo
ético, al menos en su talante publico, es también ineludiblemente insoli-
dario e individualista. La fe y la justicia histéricamente han estado vincu-
ladas, tanto en las tradiciones judeo-cristianas, como en otras religiones.
La sustancia misma de la ética y la interpelacién utdpico-profética ante
las injusticias de la sociedad han tenido muchas veces como punto de
partida, o al menos como legitimadoras y receptoras privilegiadas a las
tradiciones religiosas. No se puede escribir la historia de la ética al
margen de la religién en ninguna cultura ni época histdrica, tampoco
en Occidente. Y mucho menos la demanda de justicia, que siempre ha
tenido que ver con la religién, como muestran las tradiciones biblicas,
desde el éxodo hasta los profetas pasando por el libro de Job y culmi-
nando en la historia de Cristo crucificado.

El futuro de la solidaridad y de la ética en el primer mundo tiene
mucho que ver con el de la religién y el de las tradiciones humanistas
que ésta genera. Es una ilusién de la razén pensar en la posibilidad de
una pervivencia de las tradiciones éticas basadas en la mera razén, al
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margen de la religién en su sentido amplio ®. Y esto es asi porque ra-
cionalmente la injusticia puede ser tan racional como la justicia, y por-
que la interpelacién ética inevitablemente presupone unos valores tras-
cendentes del hombre (la dignidad suprema y el valor sagrado de lo
humano) que no pueden fundamentarse plenamente desde la mera ra-
zén, mucho menos cuando ésta se reduce a lo cientifico técnico.

La pervivencia de la trascendencia en la sociedad postmoderna

La pervivencia de lo religioso tiene que ver precisamente con la di-
namica utépica y trascendente del hombre, que pertenece a la sustan-
cia de las tradiciones éticas. Es una ilusién pensar que se puede postu-
lar un humanismo ético duradero e influyente a largo plazo sin la apo-
yatura y la alimentacién de las tradiciones religiosas. La misma historia
factica desmiente esas ilusiones de la razén que acaba produciendo los
monstruos a los que aludia Goya. Y la mayor ilusién es la razén total,
es decir, racionalizarlo todo y valorar sdlo aquello que se puede demos-
trar o fundar racionalmente, a costa de las utopias, de los proyectos
emancipadores, de las visiones religiosas y de las denuncias proféticas.
La razédn que no conoce sus limites y que se cierra a todo horizonte de
trascendencia, ético o religioso, es la que genera las antiutopfas de Hux-
ley o de Orwell, en las que el hombre acaba dominado por la maquina-
ria cientifico técnica que él mismo ha producido.

Ademas, facticamente para Occidente fe y justicia estdn intimamen-
te vinculadas. La fe biblica en Dios ha obligado a reflexionar sobre el
hombre y ha sido el motor, junto con la ilustracién de raices griegas,
del que han surgido las teorias y las praxis sociales que se han opuesto
y han luchado contra los abusos del homo homini lupus que se han
dado en toda la historia de Occidente. Al faltar esas tradiciones se deja
rienda suelta al hombre lobo y dificilmente se puede pensar que las
apelaciones del tercer mundo empobrecido, no simplemente pobre, van
a encontrar eco en una cultura insolidaria en su propio entramado ca-
pitalista y neoliberal, irreligiosa en su talante secularizado y unidimen-
sional, y pregonadora de la muerte del hombre (de la tradicién huma-
nista) en sus proclamaciones tedrico-culturales, de las que el postmoder-
nismo, el estructuralismo y las diversas formas de positivismo y de
conductivismo son sintomas y expresiones.

18 Esta es la propuesta de Habermas, fundamentar una ética racional dialogal al
margen de las tradiciones ético-religiosas. Un anélisis y critica de su ‘propuesta es el
que hago en T. A, EsTRADA, El didlogo con la modernidad: de la filosofia a la teologia:
Razén y Fe 222 (1990) 421-44.
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Poco lugar hay aqui para Dios para las consideraciones éticas y hu-
manistas, a no ser por el desencanto, por la insatisfaccién difusa pero
generalizada, por el vacio siempre latente que aflora en la cultura oc-
cidental. El Dios que muere en la conciencia de Occidente es el reverso, a
su vez, de la pérdida progresiva de fe en el hombre, de la ausencia de
proyectos y de utopias que no sean una mera extrapolacién mejorada
del presente consumista. El auge del pensamiento débil®, la renuncia
a los grandes relatos y el rechazo de las creencias fuertes, propugnado
por €l «postmodernismo», no es s6lo una consecuencia reactiva ante las
ideologias totalitarias del pasado, entre las que se cuenta el fanatismo
religioso, sino también el reflejo de una derrota del pensamiento ilus-
trado y de un vacio ético en Occidente que degenera en el pasotismo, en
la cultura de lo light y de lo fragmentario, y en el dejarse llevar por
las modas ideoldgicas propagadas desde los pulpitos modernos que son
los medios de comunicacién.

Es verdad que la reaccién antimodernista valora el presente contra
los utopismos, fruto del desencanto tras una época utépica, pero tam-
bién estd en conexién con el vacio ético y de sus proyectos emancipa-
dores, que son sustituidos por lo estético, por el pasarlo bien y por la
apotedsis de lo banal y de lo intimista privado. La crisis del postmoder-
nismo es sintomaética para una cultura que ha realizado a medias la
tarea de la ilustracién y que hoy esta tentada a liquidarla, precisamente
en lo que ésta tiene de mas valido y necesario.

De esta forma, la cultura, enraizada en una visién biblica de Dios
que ha fundamentado la dignidad y trascendencia del hombre, revierte
en la negacién escéptica de Dios, en la absolutizacién de la propia ra-
z6n individualista y del saber-poder, y en el aprisionamiento dentro de
la dindmica de productividad y consumo que ella misma ha generado.
Desde una evaluacién cristiana no se reconoce el don recibido, la re-
velacién de la dignidad del hombre desde el Dios creador y compafiero
en la historia. La sabiduria humana se convierte en la nueva religién, la
del progreso, la autonomia y la capacidad de la razén de generar el pa-
raiso. El hombre desplaza a Dios para generar un mundo construido a
imagen y semejanza de la razén, que a su vez se ha reducido en gran
parte a la versién funcionalista instrumental o estratégica.

La trascendencia, religiosa o no, supramundana o como utopia intra-

¥ G. VAtrTimo, El fin del sentido emancipador de la historia: El Pafs 6 de diciem-
bre de 1986, 12-13; E! fin de la modernidad, Barcelona 1986, 23-46; Las aventuras
de la diferencia, Barcelona 1986, 43-59. Una buena critica y evaluacién de conjunto

es la que ofrece A. WELLMER, La dialéctica de la modernidad y de la postmodernidad,
en Modernidad y postmodernidad, Madrid 1988, 103-40.
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histdrica, es siempre el horizonte desde el que se despliega la bisqueda
humana, el inconformismo histérico, la basqueda de sentido normativo
para las acciones humanas, la dindmica en la que brota la fe y la es-
peranza y que hacen del hombre agente de futuro. Se puede tratar de
una trascendencia religiosa o intramundana (aunque la dimensién uté-
pica y la escatoldgica, la ética humanista y la religién y dificilmente pue-
den separarse de forma nitida y total en la sociedad real) pero siem-
pre se mantiene en ella la conciencia de la dignidad humana, y de
que, en ultima instancia, el ser humano es sujeto agente de la historia
y de su propia existencia, desde la libertad y la capacidad de proyectar-
se mas alla del presente. Es «el hombre en biisqueda de su humanidad»
al que se ha referido ese gran maestro de la espiritualidad actual que
es Marcel Legaut.

Al «despertar del suefio antropolégico», como proponen Foucault
y otros tedricos de nuestra cultura, no sélo liquidamos la infraestruc-
tura humanista tradicional, de raices religiosas, sobre la que descansa
toda la cultura de Occidente, sino que nos cerramos al sujeto trascen-
dente humano que sélo por autorreflexién critica puede intentar supe-
rar los condicionamientos de su propia subjetividad. El hombre no
puede afirmar el sentido de la vida humana y la trascendencia como
algo dado de una vez para siempre, pero puede postular un sentido en
el que enraiza sus interpretaciones de la realidad, la validez de su co-
nocimiento y la posibilidad de la comunicacién para, a su vez, cons-
truir racionalmente y dar sentido a su vida y a la historia. Desde ahi es
posible el proyecto de futuro, el de una razén con esperanza, y supe-
ditar lo cientifico técnico a lo ético y humanista. El postulado de sen-
tido puede legitimarse en cuanto que muestre su capacidad para ra-
cionalizar y humanizar la realidad, y en cuanto consistente y justifica-
ble después de una critica racional . En una palabra, puede plantearse
una nueva cultura que ofrezca una mejor calidad de vida espiritual, sin

2 En esta linea resulta sumamente sugerente el intento de Apel y de Habermas
de fundamentar racionalmente la ética y el sentido a partir del hecho de la comunica-
cién humana, deduciendo trascendentalmente sus implicaciones y postulados de racio-
nalidad y sentido. La comunicacién humana serfa el hecho irrebasable de la razén
desde la que no se pueden negar sus implicaciones éticas y de sentido so pena de caer
en contradiccién performativa al utilizar el discurso y abrirse a la comunicacién. Apel,
y Habermas en menor medida, intenta mostrar que el postulado de racionalidad y
sentido es inherente a la intersubjetividad humana y que podemos justificarlo racional-
mente, aunque no sea posible una fundamentacién ontolégica.

Cf. K. O. AprEL, La transformacién de la filosofia, 2 vols., Madrid 1985; J. Ha-
BERMAS, Teoria de la accién comunicativa, 2 vols., Madrid 1987.
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que ésta se traduzca en mero incremento material, ofreciendo alternati-
vas discutibles a todos los ciudadanos.

5. LAS TAREAS DE LA NUEVA SITUACION

La nueva situacién del primer mundo exige teolégicamente una con-
frontacién con las raices cristianas de la cultura, abrirse a la dimensién
utdpico-trascendente de la tradicién humanista e ilustrada, y reencontrar
en el Dios judeo-cristiano el referente tiltimo de la concepcién del hom-
bre y la instancia interpeladora que nos abre al préjimo. Los cristianos
tienen que encontrarse con Dios desde la apertura al hombre, que es
su mediacién histérica, y abrirse al otro reconociéndolo como préjimo,
desde una recuperacién del humanismo tradicional, tanto ético como
religioso.

La herencia de la ilustracion occidental

Hay que pasar de la razén ilustrada en su versién funcionalista a
la integralidad de la ilustracién. La pretensién emancipadora y univer-
salista de la ilustracién europea no es sélo la del progreso cientifico-
técnico sino también la de la democracia y los valores inherentes a los
derechos del hombre. Se trata de una cultura, la occidental, que desde
su particularidad material sociocultural postula unos valores con inten-
cionalidad universal. Esos valores son materialmente occidentales, ya
que el concepto de democracia y la seleccién de los derechos humanos
se inscribe como tradicién especifica en una larga tradicién que busca
humanizar la sociedad y establecer cédigos de comportamiento, como
los que se dieron en el Oriente préximo en la Antigiiedad. Sin embar-
go, su intencionalidad es universal, ya que apuntan a valores inherentes
a toda la condicién humana y, por tanto, vinculantes para todas las
culturas.

El problema de Occidente, visto desde la perspectiva del tercer mun-
do, es doble. Por un lado, confunde la materialidad de su propia cul-
tura con la pretensién universal de los valores a los que apunta. De
esta forma, al extender la racionalidad cientifico-técnica, los valores de
la democracia en cuanto sistema mas racional para limitar el dominio
social y el c6digo de los derechos humanos, acaba imponiendo su pro-
pia particularidad cultural. Los valores universalizables a los que apun-
ta Occidente son irrenunciables (y en este sentido constituyen una apor-
tacion histérica que debe ser generalizada) pero no la concrecién mate-
rial (socio cultural) que Occidente da a la racionalidad cientifico-técnica
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(capitalismo consumista), a la democracia (burguesa y formalmente re-
presentativa) y a la carta de los derechos humanos (que en su texto
actual cristalizan una formulacién y seleccidén de derechos occidentales).

El problema de compaginar el desarrollo cientifico-técnico y la demo-
cratizacién de la sociedad con la preservacién de la identidad cultural
de los pueblos y culturas es hoy acuciante. Al modernizarse los pueblos
se occidentalizan de facto. Al asimilar la ciencia, la técnica y la demo-
cracia generadas en Occidente se da una occidentalizacién de las cul-
turas. Esto es valido en cuanto que los valores de la democracia, de la
revolucién cientifico-técnica, y los derechos del hombre deben ponerse
al servicio de todos los pueblos. Seria una aportacién especifica de Oc-
cidente a las otras culturas, como en otras épocas ha sido Occidente
el gran receptor y beneficiado de las culturas del Oriente préximo o del
mundo &rabe.

El problema estd en que al universalizar estos valores se exporta
también el estilo de vida occidental y las estructuras socioeconémicas
y socioculturales en que esos valores se encarnan. De ahi, la reaccién
nacionalista y las criticas al neocolonialismo cultural de los occidenta-
les. No se busca que los otros pueblos asimilen lo universalizable de la
cultura ilustrada e industrial de Occidente sino que la propia contigen-
cia sociocultural se imponga en otros pueblos, a costa de desbancar y
eliminar las culturas autéctonas. Al mismo tiempo, Occidente se cierra,
no se deja enriquecer por otras culturas y no permite que se corrija el
propio modelo occidental.

De esta forma el universalismo occidentalizante es imperialista e im-
positivo. No valora la variedad de culturas y la heterogeneidad como
un valor en si sino que considera a los otros pueblos desde la superio-
ridad cultural y econdmica que suscita la xenofobia, el racismo y las
diversas formas de etnocentrismo occidental. De ahi que tienda méis a
occidentalizar a otros pueblos, en cuanto que los uniformiza y asemeja
al propio estilo de vida, que asumir la propia identidad particular, con
su vocacién universalista, en el contexto de una cultura planetaria glo-
bal, diferenciada y pluralista que impide confundir el propio particula-
rismo (el estilo de vida occidental) con la universalidad.

Occidente debe occidentalizar, es decir, aportar a los otros pueblos
su contribucién especifica a la racionalidad cientifico-técnica, a la demo-
cracia y a la dignidad humana (derechos humanos), pero, a su vez,
tiene que asumir la complementacién y la critica de los otros pueblos
para universalizar la propia particularidad y aprender de otras cultu-
ras y civilizaciones. Desde ahi se podria recuperar una relacién més esté-
tica, contemplativa y de comunién con la naturaleza que pusiera un
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coto a la explotacién irracional de ésta y que humanizara la cultura ur-
bana generada por el «boom» demografico y la revolucién industrial.
Oriente, con su concepcién no utilitarista de la naturaleza, podria apor-
tar nuevos complementos al sentido pragmaéatico de Occidente.

De la misma forma habria que abrirse a otras formas de ejercer la
democracia desde una potenciacion de la sociedad civil, de las asocia-
ciones de ciudadanos y desde la valoraciéon de lo local, como ocurre
en muchos lugares de América Latina en lugar de identificarla con la
forma parlamentaria y representativa burguesa, que muchas veces care-
ce de contenidos reales y se queda en una estructura formal que consa-
gra a politicos profesionales y a tecndcratas como la nueva clase domi-
nante. La forma occidental de entender la democracia no es la tinica,
ni la superior, ni la mejor adaptada para otros pueblos, como ocurre en
Africa y en Asia. Los mismos derechos del hombre, integrados en la
carta de las Naciones Unidas, pueden ampliarse, corregirse y reformar-
se desde otras perspectivas culturales no occidentales mas sensibles a
Ia xenofobia, al racismo, a las sociedades cerradas que a veces desarro-
llan los estados occidentales.

Esto exige la critica al complejo de superioridad occidental, la aper-
tura a otras formas y estilos de vida culturales, y el abondono de las
practicas y mentalidades sociocentristas, con todas sus derivaciones xe-
néfobas, que todavia hoy impregnan la mentalidad del primer mundo.
Hegel, Marx y Comte eran hijos de la ilustracién y de su etnocentris-
mo y hoy se da una reaccién contra esta tendencia dentro de la misma
filosofia contemporanea 2.

El politeismo axiolégico debe respetarse y valorarse también a nivel
de pueblos y culturas, buscando la comunién en la pluralidad y no el
uniformismo impositivo. Esto no quita que se mantenga un monoteismo
minimo de valores, encarnado actualmente en la carta de los derechos
del hombre, y que permitiria a la comunidad internacional interferir en
otros Estados cuando se violan los derechos del hombre. No hay sobe-
rania de Estado que pueda y deba imponerse a los derechos humanos
y el derecho de intervencién esta por encima del respeto a la soberania
estatal cuando se vulneran. Esto es lo que exige la comin dignidad de

21 Esta es la aportacién decisiva de autores como E. LeviNas, Totalidad e infinito,
Salamanca 1987; De otro modo de ser o mds alld de la esencia, Salamanca 1990;
P. RICOEUR, Soi méme comme un autre, Par{s 1987; E. DusseL, Método para una
filosofia de la liberacién, Salamanca 1982; Para una ética de la liberacién latinoame-
ricana, Buenos Aires 1973, Dentro de la filosofia latinoamericana ha sido Dussel el que
més ha resaltado la critica al etnocentrismo de Occidente.
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Ia condicién humana mas alld de la pluralidad contingente de identida-
des socioculturales 2,

Convergencias entre ilustracion y teologia

Desde la perspectiva teoldgica es necesaria una critica religiosa de
la Tlustracién europea. La autorreferencialidad de la razén es la que
permite la reflexién a través de la cual podemos concientizar nuestros
prejuicios, criticar las ideologias de la cultura y trascender el inomovi-
lismo de lo positivo dado. Aqui deben converger las tradiciones religio-
sas con las ético-filosdficas que propugnan la segunda ilustracién. Esto
exige pasar de la critica politica decimondnica de la religién, que po-
sibilité la sociedad laical y secular y la superacién de los ideales teo-
craticos y la religién de Estado, a la critica religiosa, ética y utépica de
la razén ilustrada, para denunciar sus absolutizaciones y reduccionis-
mos.

Esta critica debe centrarse en el segundo problema de la ilustracién:
el desarrollo cientifico-técnico no ha ido acompafiado por un progreso
ético y sociopolitico que haya llevado a superar las injusticias estructu-
rales del proceso de industrializacién. Los ideales de libertad, igualdad y
fraternidad llevaron a la revolucién democratica que establecia la igual-
dad de todos ante la ley en un estado de derecho. Se trataba de estable-
cer un marco formal de igualdad que permitiera unos minimos poli-
ticos al servicio de la libertad (todos pueden participar y elegir), la
igualdad (cada ciudadano un voto, superando la marginacién de la mu-
jer y de los pobres) y la fraternidad (colaboracién entre todos los ciu-
dadanos en funcién de la nacién).

Sin embargo, el marco econémico permanecié inalterable. El capita-
lismo consumista mantuvo la primacia del capital sobre el trabajo, la
limitacién del Estado ante los poderes facticos (fundados en su poder
econdémico) y el individualismo competitivo en el marco de una socie-
dad econémicamente desigual y que no ofrecia a todos un minimo de
oportunidades iguales en campos esenciales como el de la familia, vi-
vienda, salud, educacidn, trabajo, etc. El resultado ha sido una demo-
cracia formal igualitaria (la democracia burguesa) y una sociedad ma-
terialmente desigual (la de los dos tercios), asi como un vaciamiento
de los contenidos materiales de lai gualdad politica.

2 Esta conjuncién de monoteismo ético minimo y de politeismo axiol6gico pluri-
cultural es lo que permite superar los peligros del relativismo y del particularismo
nacional que ha sido denunciado por A. FINKIELKRAUT, La derrota del pensamiento,
Barcelona 1987.
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No es posible separar lo politico de lo econdmico y por ello la re-
volucién burguesa fue un avance pero también una revolucién a me-
dias. Cambié el marco del Antiguo Régimen politico pero no el del ca-
pitalismo industrial decimonénico. El marxismo fue el intento de mo-
dificar esta situacidon y de avanzar en el campo econdémico, y el Estado
benefactor (con sus seguridades y logros sociales), el intento de auto-
rreforma del capitalismo, en gran parte por la amenaza que suponia la
alternativa socialista. Hoy, ambas realidades, la del socialismo marxista
y la del Estado benefactor se encuentran cuestionadas radicalmente a
partir del hundimiento del socialismo real.

La teologia de la liberacién asume este desafio desde una opcién
por los pobres y una reflexiéon que parte de esta opcién 2. El contexto
histérico-social asumido, la opcién por los pobres, determina la refle-
xion tedrica. A su vez, la pregunta por Dios estia indisolublemente liga-
da a la pregunta ética por el hombre. Las motivaciones de la ética pre-
suponen lo teoldgico y las mismas sistematizaciones tedricas estén ins-
piradas por el proyecto de la liberacién del pobre. Desde un enfoque
cristiano hay que encontrarse con el hombre empobrecido del tercer
mundo y con el pobre marginado del primero en una sociedad opulenta
para plantear las implicaciones ético teoldgicas de la fe en una socie-
dad moderna e ilustrada. La fraternidad, en cuanto ideal ilustrado, de-
genera en darwinismo social cuando la libertad y la igualdad se dan
s6lo en el campo politico sin irrumpir en el econdémico.

De ahi la importancia de las ciencias sociales para la teologia de la
liberacién y su proyecto. Desde el pobre, primer o tercer mundista,
desde los sujetos victimas de la ilustracién, es decir, desde el reverso de
la ilustracién y de la sociedad, hay que plantearse el sentido de la his-
toria, preguntarse por el significado de las generaciones que forman
parte de la historia de los vencidos y, por tanto, sufrimiento histérico
acumulado, es decir, hay que interrogarse por Dios?. En las sociedades
del capitalismo tardio hay que conservar la memoria de los costos his-
téricos de la modernidad y de la ilustracién, no para rechazar ambas
instancias sino para completarlas y corregirlas.

Resurge asi el viejo problema de la teodicea que lleva a preguntarse
por Dios en correlacidn con la injusticia y el sin sentido del pasado vy,
sobre todo, del presente. Occidente mantiene una tradicién religiosa en
la que la pregunta por Dios siempre ha llevado al hombre, al préjimo

2 F. MoreNo RE)ON, Moral fundamental en la teologia de la liberacién, en Mys-
terium Salutis I, Madrid 1990, 273-86.
2 G. GuriErrez, Teologia desde el reverso de la historia, lea 1977.
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como mediacién de la divinidad, y la preocupacién por el hombre siem-
pre ha aterrizado en las cuestiones religiosas en conexién con el sen-
tido de la vida y de la historia. Hoy hay que conjugar la pasién por
Dios, propia de la experiencia religiosa, y el compromiso con el hombre.
Estas perspectivas han marcado la reflexién teolégica europea (Metz,
Moltmann) bajo el influjo de autores como W. Benjamin, Levinas y la
Escuela de Francfort. En América Latina, sin desdefiar estos influjos
filoséficos (sobre todo, el de Levinas), el planteamiento ha venido dado
por la incardinacién de la teologia en los problemas de las mayorias
empobrecidas del continente.

La evangelizacién exige despertar la sed de Dios y la necesidad del
encuentro con el otro hombre, concientizar la vaciedad de una existen-
cia determinada por el orden del tener y cada vez més lejana del or-
den del ser. Y al plantearnos esto inevitablemente resurgen las aporta-
‘ciones, las preguntas y desafios de la teologia de la liberacién. Y sobre
todo, se replantean las interpelaciones del tercer mundo al mundo in-
dustrializado. ;

Hoy mas que nunca hay que subrayar la importancia de una teolo-
gia que no cae en el engafio de la racionalizacién ilustrada, que es ca-
paz de transmitir una experiencia y de sintonizar con la vida de la
gente. De una teologia, en la que se mezcla la experiencia de oracién
y el recuerdo critico sobre los sufrimientos del pasado, para que sea
capaz de iluminar y detectar los del presente. No es la teologia acadé-
mica, erudita y sabia, la que puede responder a las necesidades cristia-
nas en el primer mundo. Ni una teologia cortesana, que se convierte
en mera apologia de la institucién eclesidstica y en eco indoctrinador
de las decisiones jerarquicas. Ni tampoco una teologia moralizante, cen-
trada en el ambito privado e individual, desde la cual emprender una
cruzada antimodernista.

La teologia hoy tiene que abrirse a otros 4mbitos culturales y reli-
giosos, descubrir a «los otros» y dialogar con todas las tradiciones que
mantienen una concepcién trascendente, utépica y en busqueda del
hombre. De ahi la importancia del ecumenismo, tanto intracristiano co-
mo con las grandes religiones de la humanidad, para desde ahi abrirse
al didlogo y la colaboracién practica con los movimientos éticos y po-
liticos que buscan la transformacién y que son convergentes con la li-
beracién defendidas por el cristianismo. De ahi, también la importan-
cia de otras teologias, como las del tercer mundo, y muy especialmen-
te la teologia de la liberacidén, que por su mera existencia denuncian
la absolutizacién del particularismo occidental, tanto en el 4mbito ecle-
sial como sociopolitico, y sus pretensiones de hegemonia universal. Lo

9
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que es bueno para el primer mundo cristiano no es necesariamente va-
lido para toda la iglesia universal.

6. LAS APORTACIONES DEL TERCER MUNDO AL PRIMERO

El primer mundo cristiano tiene que tomar conciencia de tanto su-
frimiento acumulado por la razén occidental, de tanta insatisfaccién
que persiste en nuestro modelo de desarrollo, de tantas victimas deshu-
manizadas que son el reverso y el precio de nuestra opulencia. El ter-
cer mundo es la otra cara de la modernidad occidental porque es parte
de ella, la que revela las consecuencias del proyecto explotador de la
naturaleza y colonizador de otros pueblos de la expansién europea. Tiene,
por tanto, un papel de testigo y de interpelante respecto al primer
mundo.

La modernidad es también la del mundo colonizado y explotado por
Occidente. El tercer mundo colonizado, y de forma especial Latinoamé-
rica, es parte constituyente de la modernidad que nace en el siglo xvi y
de la ilustracién decimonénica ». Revela a las sociedades industriales los
costos y el precio de la modernidad ilustrada en su versién vigente:
suministro barato y abundante de materias primas; liberalismo y ausen-
cia de proteccionismo respecto de la propia industria (aunque tanto
Estados Unidos como Europa y Japén protegen su mercado agricola e
industrial de la competitividad de los paises del tercer mundo); subor-
dinacién del propio desarrollo dentro de la divisién social internacional
del trabajo; aceptacién de los sistemas democréaticos occidentales sin
ofrecer sus prestaciones socioecondmicas, etc.

Al captar la doble cara de la modernidad y de la ilustracién es po-
sible replantearse el esquema de la modernizacién. Si en un primer
momento se hablaba de desarrollo-subdesarrollo desde la perspectiva de
un progreso lineal y continuo, que atravesaba por diversas etapas y
que cristalizaba en la modernidad industrial, ahora hay que cambiar este
modelo. El subdesarrollo del tercer mundo no es simplemente el retra-
so cientifico-técnico ni es parangonable al proceso de industrializacién
de Occidente a comienzos del siglo Xxix o de la Unién Soviética a co-
mienzos del siglo xx.

Las modernas teorias de la interdependencia? han sido creciente-

25 He desarrollado esta perspectiva en J. A. ESTRADA, {Quinto centenario de qué?,
Madrid-Santander 1992.

2% La teoria de la dependencia, que tuvo su inicio en Brasil y ha sido desarrollada
por la filosofia de la liberacién, es hoy objeto de grandes debates tanto por su afdn
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mente asumidas por la teologia y la filosofia de la liberacién. Intentan
mostrar cémo hay una interaccién entre el desarrollo del mundo capi-
talista y el subdesarrollo del tercer mundo. Se trata de que la prospe-
ridad de unos estd en gran parte conseguida desde la pobreza de los
otros, que son ademds la mayoria de la poblacién. De la misma forma
que en ambito de la politica internacional se mantiene el esquema de
la guerra fria que da derecho de veto a algunas naciones, las triunfado-
ras en la I1 Guerra Mundial, contra el parecer de todo el resto de la
Comunidad de Naciones Unidas, asi también hay una asimetria injusta
en el orden econémico internacional que genera desigualmente prospe-
ridad y pobreza.

Algo similar ocurre en los grandes organismos internacionales (Fon-
do Monetario Internacional, GATT, Banco Mundial, etc.) que determi-
nan la politica del desarrollo e imponen reglas a los gobiernos y esta-
dos en funcién de los préstamos y las reglas de comercio internacio-
nalmente vigentes. Los paises ricos e industrializados tienen la mayo-
ria de los votos en estos organismos y el conjunto de paises subdesarro-
llados, que representan a las tres cuartas partes de la humanidad, ape-
nas si llegan a un 30 por 100 de los votos, ya que éstos estdn en correla-
cién con la aportacién econdémica a los organismos internacionales. Esta
situacién paraliza a los paises en desarrollo y da un control total a los
paises ricos. De hecho, los paises desarrollados hacen de estos orga-
nismos un instrumento de su politica externa al servicio de sus propios
intereses nacionales.

Esta situacidn se agrava al considerar las reglas del intercambio de
productos a nivel internacional. El comercio de materias primas, de pro-
ductos semielaborados o de tecnologia barata, que es la fuente de las
exportaciones del tercer mundo, se deteriora respecto a los productos
industrializados. El precio de los productos manufacturados crece mu-
cho mas que el de las materias primas, con lo que el nimero de tonela-
das de café necesarias para comprar, por ejemplo, un tractor van au-
mentando progresivamente con el paso del tiempo.

A esto se afade el proteccionismo de los paises ricos que simulta-
neamente subvencionan sus producciones no competitivas (sobre todo,
en la agricultura y en industrias desfasadas) y levantan barreras adua-
neras a los productos competitivos de los paises pobres, al mismo tiem-

de explicacién global como por sus presupuestos econémicos y filoséficos marxistas.
Cf. D. SEnGHAAS (ed.), Imperialismus und strukturelle Gewalt, Frankfurt 1972; Abhin-
gigkeit und die Strukturelle Theorie der Unterentwicklung, Frankfurt 1974; H. J.
Punie (ed.), Lateinamerika. Historische Realitit und Dependencia-theorien, Hamburg
1977.
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po que pregonan a nivel internacional la liberalizacién del comercio y
la pura competitividad a la que tendrian que abrirse los paises en des-
arrollo?. Se trata de una ideologia en el sentido estricto de la palabra,
de una ocultacién de la realidad, se pregona una doctrina oficial de puer-
tas adentro (el libre mercado) y se practica lo contrario hacia afuera
(el proteccionismo de las barreras aduaneras y de las cuotas de expor-
tacién que limita la competitividad del tercer mundo).

Desde el tercer mundo surge ademas la interpelacion teolégica, ética
y politica® por una deuda que se obtuvo en los afios sesenta y setenta
en el contexto de la abundancia de dinero de los bancos occidentales,
sobre todo a partir de la afluencia de los petrodélares, y de créditos
baratos y con un interés reducido. En su mayoria, se otorgaron a gobier-
nos dictatoriales militares que eran los que gobernaban en América La-
tina y en gran parte del tercer mundo. Hoy la mayoria de estos paises
han llegado a la democracia y han eliminado las dictaduras militares
pero se encuentran con una situacién econémica catastroéfica, por el des-
pilfarro, la corrupcién y la ineficiencia de sus antiguos gobiernos dicta-
toriales militares, y con una deuda asfixiante de la que no pueden pagar
ni siquiera los intereses y que exige mas de la mitad de los ingresos
por exportaciones para pagar al primer mundo prestamista.

El dinero abundante y barato se ha convertido en los ochenta en di-
nero escaso y con intereses en torno al 20 por 100 en lugar del 6 o 7
por 100 inicial. Se trata de una situacién de usura, que genera un gran
flujo de capital del tercer al primer mundo y que supone un Plan
Marshall al revés. El tercer mundo financia hoy al primero y depende
de él por una deuda que no puede pagar. Si a esto se afiade el flujo
clandestino de capitales del tercer al primer mundo y la gran cantidad
de fondos del tercer mundo que se refugian en los bancos de los paises

27 En lo que concierne a América Latina una erudita fuente de datos es la que
ofrece G. IRIARTE, Para comprender América Latina. Realidad econdémica, Estella 1991.

2 Hinkelammert es en Centroamérica el autor que més ha centrado su reflexién
teolégica en la realidad econémica. La «deuda» tiene una larga tradicién cristiana y se
pasé del «lo que no se puede pagar no se debe» y de la consiguiente condena de la
usura, a la exigencia de pagar las deudas. Este cambio est4 en conexién con la teologia
de la satisfaccién de San Anselmo de Canterbury, en la que es el mismo Dios el que
exige el sacrificio de su hijo para pagar la deuda. Hinkelhammer critica también el
cambio del «padrenuestro» en el que hemos pasado del perdénanos nuestras deudas
como nosotros perdonamos a nuestros deudores» al més abstracto y general «perdé-
nanos nuestras ofensas».

Cf. J. HINKELHAMMERT, Sacrificios humanos y sociedad occidental, San José 1991,
5594; La deuda externa de América Latina. El automatismo de la deuda, San
José 1988.
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ricos, se puede comprender la magnitud de esta catdstrofe econémica
qu genera desigualmente riqueza y desarrollo.

Pero, sobre todo, el modelo vigente del primer mundo es inviable
porque no existen recursos que permitirian implantarlo a nivel planeta-
rio. La generalizacién de una cultura de consumo, segin el uso de Oc-
cidente es imposible, y, en caso de darse, exigiria un replanteamiento ra-
dical y estructural del estilo de vida occidental. El estilo de vida oc-
cidental no es generalizable porque no hay recursos en el planeta para
sostener el ritmo de contaminacién del medio ambiente y de explotacién
indiscriminada de materias primas que se da hoy. Occidente difunde
un estilo de vida que se ofrece como ideal, a través de los medios de co-
municacién, al tercer mundo a sabiendas de que ese modo de vida sdlo
es posible para unos cuantos y no puede aplicarse al resto de la huma-
nidad porque llevaria a la catdstrofe ecoldgica.

Ignacio Ellacuria siempre decia que Occidente tiene un problema sin
respuestas porque defiende una civilizacién no universalizable mientras
que el tercer mundo busca respuesta para resolver ese problema (que es
occidental) que genera, a su vez, el suyo propio. Esta comprensién lleva
a superar la ideologia del desarrollismo, que vefa la pobreza simplemen-
te como una fase determinada por la inmadurez econémica y cientifico
técnica. El micleo de la teoria de la dependencia recuerda que para que
haya un primer mundo es necesario el reverso del tercer mundo ¥y que
ambos estdn intimamente vinculados. Esto es lo que tiene que concien-
tizar Occidente, ya que la interaccién crece a nivel planetario.

El hecho, reconocido por todos los organismos internacionales, de
que la diferencia entre los paises ricos y pobres crece en lugar de dis-
minuir ? indica la hegemonia politico-econémica de las viejas potencias
coloniales. Mas alld de la independencia politica formal de sus viejas
colonias, las naciones dominantes imponen sus cdnones y su dominio
econdmico, obligando a los respectivos gobiernos y oligarquias de los

2 Segtn el Informe sobre Desarrollo humano de 1992 presentado por el programa
de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD) el tiltimo decenio se ha caracteri-
zado por el aumento de la desigualdad entre los pafses pobres y ricos, Segin estadis-
ticas disponibles, en 1989 el 20 por 100 de la humanidad residente en paises ricos
(aproximadamente mil millones de personas) contaba con el 82,7 por 100 del ingreso;
el 81,2 por 100 del comercio mundial; el 94,6 por 100 de los préstamos comerciales; el
80,6 por 100 del ahorro interno, y el 80,5 por 100 de la inversién.

A su vez, el otro 20 por 100 de la humanidad (otros mil millones aproximada-
mente) tenia el 1,4 por 100 del ingreso; el 1 por 100 del comercio; el 0,2 por 100
de los préstamos; el | por 100 del ahorro interno, y el 1,5 por 100 de la inversién.
Cf. Informe sobre el desarrollo Humano 1992 (PNUD): El Dia (México) 18 de mayo
de 1992, p. 1.
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pueblos subdesarrollados a desarrollar una politica dictada por los pai-
ses ricos y en contra del bienestar, incluso de la supervivencia, de las
mayorias de las respectivas poblaciones. Por ejemplo, el monocultivo
factico de algunos paises del tercer mundo y la utilizacién de las tie-
rras mas fétiles para el cultivo de productos exportables a los paises
ricos, que genera las necesarias divisas para pagar la deuda externa
y obtener productos industriales, se paga con el costo de grandes ma-
yorias populares insuficientemente alimentadas y que tienen que dedi-
car las mejores tierras del pais no a producir alimentos para atender a
las necesidades de la poblacién sino para la exportacién en beneficio de
las clases dirigentes.

Latinoamérica es hoy a los quinientos afios de su integraciéon en el
hemisferio occidental, y a través de él en los circulos internacionales
del planeta, un continente empobrecido desde una gran riqueza poten-
cial. Su historia forma parte de la modernidad occidental a la que ha
contribuido decisivamente, sufragando en gran parte los costos del pro-
ceso, tanto econémicos como politicos. América Latina vive hoy entre
la desesperanza, que tiende a convertirse en desesperacién, la pobreza,
que se transforma en miseria para muchas capas de la poblacién, y la
rebeldia, que hasta ahora ha sido impregnada por la impotencia. Se
da hoy un momento histérico de toma de conciencia, de reflexién sobre
su pasado y de replanteamiento de su papel en el nuevo orden mundial,
que poco a poco se impone tras la cafda del «segundo mundo» y el nue-
vo reagrupamientos de las naciones industriales.

Desde esta perspectiva Latinoamérica en particular, y el tercer mun-
do en general, interpelan a la autosuficiente razén ilustrada europea. El
progreso comercial y cientifico-técnico, del que, con razén, se enorgulle-
ce Occidente, es también el de la explotacién de la América indigena,
la deportacién masiva de esclavos negros, la desaparicién de tribus en-
teras, y la afluencia masiva de materias primas que han dejado exan-
giies «las venas de América Latina». En este contexto hay que compren-
der la opcién teoldgica por los pobres que nos recuerdan a todos la am-
bigiiedad del progreso y la necesidad de un proyecto ético, humanista y
religioso al que subordinar el know how generado por el logos oc
cidental.

La razén ilustrada no ha desarrollado sus contenidos éticos y huma-
nistas, y en lugar de subordinar a ellos el desarrollo cientifico econémi-
co se ha plegado a la razén instrumental y estratégica. El tercer mundo
es la mayor victima de ello, pero la deshumanizacion y el stress compe-
titivo primer mundista es también una de sus consecuencias. La ilus-
tracién ha fallado por el reduccionismo de la razén; por la falta de aper-
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tura a las tradiciones humanistas; por su falta de universalidad, presa
de la razén etnocéntrica y sociocéntrica; por su individualismo, caren-
te de solidaridad y mucho menos de compasién.

Las Iglesias tienen que abrirse a esta realidad y en ese contexto plan-
tearse la nueva evangelizacién de Occidente. Para ello, hay que abrirse
a lo otro tercermundista, salir del propio ghetto cultural y del status
social de las clases medias burguesas, que encierra en un mundo que
ignora lo que nos rodea. Occidente es una isla de desarrollo en un mun-
do empobrecido. Hay que exponerse a la exterioridad del tercer mundo
para reencontrarse con una verdad que ya no es la provinciana del que
no sale nunca de sf, del sordo que no quiere oir y el ciego que no quie-
re ver. Esto exige abrirse al tercer mundo cercano, conocerlo, salir de
la autosuficiencia occidental para aprender las insuficiencias de la pro-
pia racionalidad absolutizada.

La crisis de las iglesias y de la teologia

La crisis eclesial actual hay que contextualizarla. Es también la de un
mundo cambiante, el principio de una era planetaria que posibilita real-
mente una iglesia cat6lica o universal que tome conciencia de su inter-
dependencia. Exige a las iglesias la desinstalacién, la actitud de busque-
da, el inconformismo contracultural para recuperar viejas raices tras-
cendentes hoy semiolvidadas. De ahi la importancia de los misticos, de
los espirituales, de los visionarios y profetas, en su mayoria latinoame-
ricanos o tercer mundistas, que ayudan a revitalizar nuestra maltrecha
dimensién utépica. La larga lista de los martires por la justicia han sem-
brado con su sangre la posibilidad de un futuro diferente y han denun-
ciado Ia deshumanizacién del mundo.

Esto es precisamente lo que nos ofrece la teologia de la liberacién,
expresién de un continente que forma parte de nuestra historia y de
nuestra tradicién ilustrada, pero como su reverso y su denuncia. Améri-
ca Latina y su teologia més representativa, la teologia de la liberacién,
nos ayuda a reencontrarnos con nuestra propia historia, a rehacer el
camino ya andado, a abrirnos a nuevas dimensiones que nos posibiliten
ser plenamente occidentales sin el reduccionismo de confundir la pro-
pia particularidad con la universalidad de lo humano y la satisfaccién
de las necesidades materiales con las demandas humanas.

Se trata de reencontrarnos con lo que hemos sido y con lo que somos
desde las lecciones que nos ofrece el rostro colectivo del indigena (sim-
bolo colectivo del «otro», negado en su especificidad y asimilado a la
propia cultura etnocéntrica), del mestizo (que personifica las ambigiie-
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dadeés, negatividades y riquezas de una fusién cultural que es ya reali-
dad histérica) y el perfil deshumanizado del pobre (empobrecido para
nuestra riqueza e ignorado desde nuestra opulencia).

En América Latina, la fe en Dios y la busqueda religiosa de espe-
ranza y fortaleza ante la precariedad de la vida es una constante gene-
ralizada. En ella se mantiene, revitalizada, lo mejor de la tradicién hu-
manista religiosa de Occidente. No ha caido en la trampa de la razén
total ni ha olvidado sus raices religiosas y humanistas. Se relee la pro-
pia historia desde una reinterpretacién y actualizacién de la revelacién
biblica, y se buscan cauces para una convergencia entre la problematica
econdémico politica y la propia opcién religiosa. Esto no ha generado an-
ticlericalismo o desapego a la iglesia institucional como en Europa.
A pesar de la ambigiiedad, a lo largo de la historia, de las iglesias lati-
noamericanas y de sus jerarquias, el pueblo llano sigue reconociendo en
ellas una voz significativa y una defensa de los pobres y de los opri-
midos.

La reciente historia de la «iglesia de los pobres» en América Latina,
el largo martirologio de cristianos, que han testimoniado su fe en la
promocién de la justicia, y el rostro institucional de una iglesia que
también ha participado en la suerte del pueblo, aunque no toda ella, no
han hecho mas que acrecenetar el patrimonio profético y el testimonio
cristiano de la parte més solidaria de la iglesia con los pueblos de Lati-
noamérica. La teologia de la liberacién, como las comunidades de base,
forman parte de esa tradicién revitalizada y sus testigos de la jus-
ticia y no sélo defensores de las tradiciones religiosas o eclesia-
les, son una interpelacién a las iglesias del primer mundo. Testimonian
que esas iglesias estdn vivas y apelan a todos los hombres de buena vo-
luntad.

Pero, sobre todo, la gran aportacién de la teologia de la liberacién y
de las iglesias en las que ésta ha surgido, es la de redescubrirnos el
rostro cristiano de Dios y de actualizarlo, no sélo para los pueblos lati-
noamericanos sino también para los cristianos del primer mundo. Desde
su fe religiosa contribuyen a la salvacién y liberacién de las viejas cris-
tiandades occidentales. Se trata de una reflexidn teoldgica que confronta
la realidad humana de alienacién y pobreza con Dios, y desde ahi salva
y libera. Revitalizan y actualizan al mismo tiempo el problema crucial de
la teodicea que es el sufrimiento del hombre inocente y el problema del
posible silencio o interpelacién de Dios. Desde Medellin, el primer mun-
do vive cuestionado y fascinado, al mismo tiempo, por una reactuali-
zacién del cristianismo que ha bebido en las fuentes mismas de la Biblia
y por la experiencia cristiana genuina de confesores, martres, profetas,
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y testigos del Dios vivo con los que el cristianismo tercermundita ha
sembrado la semilla del evangelio. Al asumir la mediacién histérica de
los pobres, como el lugar predilecto para hablar de Dios, se ha vuelto
a pregonar el mensaje revolucionario de un Dios encarnado, amigo de
los pecadores y liberador de los pobres, solidario con el extranjero y
con el marginado, y que quiere la salvacién de los gentiles porque es el
Dios de todos los hombres.

El Dios encarnado es el que derriba los muros que instalamos los
hombres, comenzando por el muro que separa a los judios y gentiles
para hacer con ellos un tnico pueblo (Ef 2,14-16) y siguiendo hoy por
los muros que separan al primer del tercer mundo. Es el que nos uni-
versaliza y nos abre al extranjero, al marginado social y al emigrante.
El cristianismo denuncidé el particularismo religioso del pueblo judio
desde el universalismo del crucificado. Esto exige rechazar las diversas
formas de etnocentrismo y de racismo que genera la razén humana ab-
solutizada (la que se pone en lugar de Dios como nuevo demiurgo que
busca ordenar el mundo desde el propio sociocentrismo). Es también
el Dios trascendente quien nos ensefia a reconocerlo en lo menos hu-
mano: el empobrecido, el indigente, el proletario y el esclavo. Ese Dios
es el mas trascendente que podria concebir la razén humana porque se
revela donde racionalmente nunca lo hubiésemos buscado.

Es, en una palabra, el Dios que nos descentra, el que nos permite
reconocernos como pecadores (tendentes al egocentrismo individual y
colectivo) y nos abre a la solidaridad del préjimo, contra nuestras ten-
dencias autosuficientes y aislamientos. Nunca Dios es mds incompren-
sible, menos dominable por el hombre, que cuando se revela como ga-
rante del pobre y del pecador, rechazando cualquier exclusién que se
base en la pobreza material o espiritual, con lo que vuelve al revés
el orden mundial constituido por la razén humana. Nunca es tampoco
mas universal que cuando se revela como el Dios de gentiles y judios,
como el Dios desconocido intuido en las tradiciones religiosas paganas
(Hch 17,22-21) y como el Dios que protege la alteridad del extranjero,
respetando su identidad diferente, abriéndonos asi a la complementa-
riedad desde la pluralidad humana (Hch 2,1-13).

Por eso, al descubrir al «otro», al reconocer a los «ultimos» como
persona semejante a nosotros desde su ser diferente (el que no es de
los nuestros), nos abrimos a la trascendencia de un Dios que se nos
revela en el pobre y en el extranjero. Dios se revela, a su vez, como el
«0Otro», no manipulable porque no se deja asimilar en los prejuicios de
la razén, que nos obliga a ver el mundo con ojos nuevos, que nos ensefia
a descubrir cémo ve El al pobre (que es nuestro empobrecido) y al mar-
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ginado (que es nuestro excluido), y al gentil (que es el extrafio que no
pertenece a nuestra comunidad religiosa) y al pecador (que es el hom-
bre autodegrado espiritual y moralmente).

Al ver al pobre como Dios lo ve, obra de nuestro pecado y de nues-
tras inhibiciones, resultado en el que cristalizan las estructuras peca-
minosas del mundo y de la sociedad, y al reconocer al (pueblo) extran-
jero como (pueblo) hermano que es imagen de Dios para todos, los
cristianos pueden abrirse a la humanidad. La teologia de la liberacién,
y, sobre todo, la experiencia viviente de la que ella arranca, nos recuer-
da la mediacién histdrica por excelencia desde la que afrontar al Dios
trascendente.

La superacién del ateismo que es la misién de la Iglesia, no est4
en el proselitismo confesional sino en abrir a todo hombre a la concien-
cia de su propia dignidad, de la igualdad constitutiva y dignidad funda-
mental de todos los hombres como seres trascendentes y libres, y en pre-
sentarles, desde ahi, la invitacién del Dios humano que se nos revela en
Jestis como la manifestacién ultima de lo que es el hombre y de lo que
es Dios. El ateo es una tarea y un reto para la Iglesia. Es, al mismo
tiempo, un desafio ya que interpela a la Iglesia sobre su ser humano,
denuncia su incoherencia evangélica que no la hace creible y todo aque-
llo que oscurece al Dios encarnado porque se opone al crecimiento del
hombre. Por eso, la Iglesia debe abrirse al pagano no para eclesializarlo
sino para comunicarle la buena noticia que lo humanice y simultinea-
mente para dejarse interpelar por él.

A su vez, el no creyente ayuda a la Iglesia a cristianizarse, le exige
que sirva de contraste y de sefial divino-humana en un mundo deshu-
manizado, la interpela sobre su forma de realizar su funcién diaconal y
sacramental como colectividad liberadora y sefialadora de la trascen-
dencia. Por eso, la situacién eclesial de las iglesias del primer mundo
tiene hoy importancia suma para la evangelizacién del continente. La
teologia debe ayudar a universalizar la experiencia cristiana, a diferen-
ciarla y pluralizarla. De ahi la importancia de una eclesiologia de comu-
nién, de una promocién efectiva y no sélo teérica del laicado, y de una
descentralizacién y desuniformizacién de la Iglesia romanizada y pri-
mer mundista en la que nos movemos, para abrirse a las iglesias del
tercer mundo. La causa de los pobres no sélo se juega en la relacién
externa de la Iglesia sino que tiene también su correlacién con la ecle-
siologia subsistente, con las estructuras de autoridad que se mantienen
y con las opresiones que subsisten en la Iglesia, empezando por la de
la mujer. Todo ello forma parte de la nueva evangelizacién de un conti-
nente descristianizado.
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En tanto exista el ateismo persiste la misién de la Iglesia, pero no
es la imposicién de unos valores, mucho menos mediante el brazo secu-
lar estatal, la tarea de la Iglesia, sino el compartir y el dialogar, inten-
tando ser fermento de humanidad en un mundo inhumano y signo de
trascendencia en una sociedad unidimensional. Desde ahi, la misma Igle-
sia aprende de los valores trascendentes y humanos del no creyente
que no estad sustraido a la accién del Espiritu de Dios. Por eso cristia-
nos y hombres de buena voluntad, no cristianos en los que estd sem-
brada la semilla del Verbo, tienen que colaborar en la construcciéon de
un mundo ético, solidario y, sobre todo, basado en la justicia. Asi se
prepara el camino a la fe: al descubrir al pobre, el occidental se huma-
niza, y al humanizarse puede reencontrarse con sus raices cristianas y
sus tradiciones religiosas. La nueva evangelizacién pasa por la humani-
zacion de Occidente desde la causa de los pobres.

Esta es también la misién del tercer mundo, v de modo especial de
ese «tercer mundo» que es parte de Occidente y que llamamos América
Latina, el eontinente mestizo, el mas igual a Occidente de entre los pue-
blos integrados en la hegemonia occidental. Esta es también funcién de
la teologia de la liberacién: dialogar con la teologia, las iglesias y los
pueblos del primer mundo para recordarles lo que ellos son, de dénde
vienen y las consecuencias ambigiias y a veces terribles de su orgullosa
razén ilustrada, de su saber-poder y de su innegable eficiencia producti-
va. Es lo que subyace a esa intuicién teoldgica de Ignacio Ellacuria cuan-
do habla de «pueblos crucificados», que son un problema viviente para
el primer mundo y una denuncia de sus malas soluciones civilizadoras.
Ellos son los que completan la Pasién de Cristo desde la identificacién
de Cristo con los pobres y oprimidos (Mt 25,31-46) %,

La humanizacién de la cultura del bienestar primer mundista y la
empobrecida de un tercer mundo marginado estan correlacionadas, de-
penden la una de la otra. El pecador opresor y el empobrecido partici-
pan de una misma dindmica que les vincula intimamente. Es lo que He-
gel resumié magistralmente en su dialéctica del amo y del esclavo, y
que Marx tradujo luego a términos socioeconémicos desde la dialéctica
del materialismo histérico. El Dios biblico nos lleva a romper con esa
dialéctica desde una forma de reconocimiento que acaba con la exis-
tencia misma de amos y esclavos. Esto es lo que tiene que traducir la
teologia a categorfas actuales.

Esta es una posibilidad histérica en los albores del cada vez mas cer-

3% 1. ErrAacuria, El pueblo crucificado, ensayo de soteriologia histérica: Revista
Latinoamericana de Teologia 6 (1989) 305-33.
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cano siglo xxI de la era cristiana: crear una civilizacién global pero plu-
ral, en la que deje de haber extranjeros marginados, desde la creciente
interrelacién e internacionalidad de los distintos pueblos, y en la que el
bienestar material (posibilitado hoy por la capacidad de la razén cien-
tifico-técnica que ha roto con el esquema milenario de supervivencia de
la humanidad) sea una realidad universal y no una particularidad en un
mundo determinado por la miseria y el subdesarrollo.

Hace falta un cambio de rumbo y un nuevo orden internacional. No
basta con reformas parciales sino que es el sistema global en su con-
junto el que hay que cambiar. El presunto triunfo del capitalismo ce-
rrarfa las puertas al futuro desde el modelo actual. Es verdad que ac-
tualmente no hay alternativas reales al capitalismo y, sin embargo, es
necesario reformar la economia de mercado, conservar las mejoras so-
ciales del Estado social demdéerata contra el capitalismo salvaje que de
nuevo resurge y, sobre todo, trabajar para que en el futuro si haya alter-
nativas a la economia de mercado actual.

Se trata evidentemente de una utopia, de un proyecto en el que mo-
tivan gran cantidad de tradiciones humanistas, éticas y religiosas del
pasado. Pero es un proyecto posible, que nace de una razén esperanza-
da, inconformista y realista al mismo tiempo. No es el utopismo de lo
posible sino la llamada, avalada por la tradicién biblica profética, a
una humanidad que ha llegado a su mayoria de edad cientifico-técnica
y que puede llegar a la madurez espiritual desde una revolucién huma-
nista, ética y religiosa. Esa seria también la liberacién del primer mun-
do, el principio de una superacién de nuestro deshumanizante estilo de
vida actual, y también la gran contribucién que podria hacer Occidente
en un momento clave de su historia.



