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RESUMEN

Este texto busca dar cuenta de la realidad y de las ambivalencias de la secularizacion lati-
nroamericana. Lo hace a través del estudio de un fendmeno reciente, caracteristico de las
relaciones actuales entre la religidn y la politica en América Latina: Ia teologfa de la libera-
cidn. En primer lugar, se muestra cémo la teologia de 1a liberacidn respondio efectivamen-
te al desaffo de la secularizacidn en el contexto de radicalizacidn sociopolitica de los afios
60 del pasado siglo en la regidn. Pues —mds alld de su propio discurso- su reflexion sobre
la relacion entre fe y polftica fue condicionada por los desafios de la secularizacién. No
obstante, la teologia de 1a liberacién fue también la expresidn de la permanencia de un
catolicismo de oposicién a las sociedades modernas y secularizadas. Este catolicismo, na-
cido en el contexto de ia modernidad europea, proyectd su voluntad de renovacién espiri-
tual y comunitaria en ¢l terreno de batalla de las luchas sociales y politicas del Tercer
Mundo. En el caso de ia teologia de la liberacidn, sus herencias se concretaron en las
ambivalencias de su concepcidn romantizada de una modernidad propiamente latinoame-
ricana. Esta iltima justificaba --desde su perspectiva— la posibilidad de una religién
liberadora, capaz de reconciliar los valores socialistas y evangélicos.

PALABRAS CLAVES: Teologia de 1z Liberacidn, América Latina, Religién y Politica.

ABSTRAUT

This text searches tc show the reality and the ambivalences of the Latin American
secularization. It does it through the study of a characteristic, recent phenomenon of the
present relations between religion and politics in Latin America: the theology of liberation.
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First, it shows how the theology of the liberation actually responded to the challenge of
secularization in the context of social and political radicalization of the 19607s in the region.
Since - beyond its own discourse ~ its reflection on the relation between faith and politics
was conditioned by the chalienges of secularization. Nevertheless, the theology of liberation
was also the expression of the continuance of a Catholicism of opposition to the modern
and secularized societies. This Catholicism, born in the context of the European modernity,
projected later its will of common and spiritual renewal in the battlefield of the social and
political fights of the third—world. In the case of the theology of liberation, its inheritance
became a reality in the ambivalences of their romantic conception of a properly Latin
American modernity. The latter justified — from its perspective — the possibility of a liberating
religion. capable to reconcile the evangelical and socialist values.

KEYWORDS: Theology of Liberation, Latin America, Religion and Politics.

L INTRODUCCION

En las dlumas décadas, la teologia de la liberacion ha sido sin duda uno de los
fenémenos més relevantes de la actualidad sociopolitica y religiosa en América Latina. Su
reflexion se centrd en la responsabilidad politica de la fe cristiana en el contexto de pobre-
za y marginacion social de la region. Ha sido, mds que una simple teologia. la expresion
del compromiso social y politice asumido por sacerdotes, religiosos y laicos, en su mayo-
ria catdlicos.

Por su impacto y los debates gue ha suscitado, et fendmeno es en sf merecedor del
andlisis socioldgico. De este andlisis se desprenden también observaciones mds universa-
les para entender cémo se da la relacidn entre religién y politica en el contexto de las
sociedades latinoamericanas.

En este tex1o, se busca aclarar la relacién ambivalente de la teologia de la liberacién
con la secularizacion, desde la forma como sus agentes entendieron la convergencia entre
la fe cristiana y la utopia politica del socialismo. En primer lugar, se mostrard que la teolo-
gia de la liberacion respondid efectivamente al desafio de la secularizacién en un contexto
de radicalizacién sociopolitica. No obstante, se dard después cuenta de los limites y proble-
mas de su relacidn con dicha secularizacién.

Algunos autores quisieron ver en estas ambivalencias la demostracién de gue la
teclogia de la liberacion habia superado, desde América Latina, 1a cldsica oposicidn entre
tradicién y modernidad (Lowy, 1998: 79). Los desarrollos de nuestro andlisis ponen en
duda esta tesis. La teologia de la liberacién no superé la oposicién planteada; mds bien
manifesté contradicciones en el intento de conciliarlas desde su visién romantizada de la
realidad latinoamericana,
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f1, LA TEOQLOGIA DE LA LIBERACION COMO
EXPRESION DE LA SECULARIZACION

En ¢} lenguaje comuin, ¢l significado de 1a secularizacién se ha reducido a menudo
al declive de la prdctica y de 1a creencia religiosa entre tos individuos. Este declive es un
aspecto posible de la secularizacién, pero no necesariamente el mas importante.

En el trabajo. hasta ahora, mds completo realizado sobre las teorfas de la seculariza-
cion, Olivier Tschannen sintetiza las principales nociones asociadas por estas teorfas a la
secularizacién (Tschannen, 1992: 59--72). La primera es la diferenciacion de la vida social
en dos esferas distintas: religiosa y no religiosa. La segunda es la racionalizacién de la
esfera no religiosa, que funciona segiin eriterios racionales. La tercera es 1a mundanizacion
de la esfera religiosa, que se apropia de intereses propios de la esfera no religiosa.

La diferenciacion entre las dos esferas tiene consecuencias secundarias, como lo son
la autonomizacién del orden social ante el control religioso; el retiro de la religién al ambito
privado: la generalizacidn en la esfera no religiosa de normas, valores y comporiamientos
que tienen su origen en la religidén y que se han deshecho superficialmente de su cardcter
religioso; Ja pluralizacién de las visiones del mundo; y el declive de la préctica religiosa.

Por su parte, 1a racionalizacion de la esfera no religiosa condiciona la sustitucién de
la religion, como forma de saber, por la ciencia; la determinacidn del orden social por
critertos cientificos, de tipo socioldgico, en vez de religiosos; la caida de la religién como
una visién plausible del mundo; y el progreso de la no creencia entre los individuos.

Cuando se habla de “secularizacion” y de sus limites en América Latina, se suele
sefialar la importancia que tiene o no la religién en la construccidn del orden social, en la
vida colectiva y en las visiones del mundo de fos individuos. México tiene por ejempio una
importante tradicién laica, subrayada por el radicalismo de la separacién entre la esfera
politica y ia esfera religiosa. No obstante, si se considera la penetracion de lareligién en la
vida social, esta tradicién laica no implica necesariamente un alto grado de secularizacidn.
Este contraste entre la laicizacién impuesta por las elites mexicanas y la poca seculariza-
cion de la sociedad mexicana ha sido mostrado por el sociélogo mexicano Roberto Blancarte
(Blancarte, 1992). Aun asi, existen sin duda elementos de secularizacién en la sociedad
mexicana.

No hay que olvidar que en América Latina la Iglesia Catélica y la religién siguen
teniendo un papel fundamental en la reproduccidn del orden social. Para los teélogos de la
liberacidn este papel tomaba necesariamente una dimensidn politica. El debate no giraba
en torno a si era legitimo o no asumir un compromisoe politico en nombre de la fe cristiana.
La Iglesia Catdlica tenia solamente dos opciones: servir a la opresidn y al statu guo de la
dominacién social o ponerse al servicio de la liberacidn de las victimas de esta opresidn.
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Los tedlogos de la liberacidn rechazaron el cardcter universal de la secularizacién. En este
sentido, para el sacerdote y eélogo peruano Gustavo Gutiérrez, si bien la teotogia europea
se enfrentaba al problema de la secularizacién ~del “no creyente™-, la teologia latinoame-
ricana se enfrentaba mads bien al problema de la pobreza y de la marginacidn social —de la
“no persona’— (Gutiérrez, 1978: 31). El ejemplo muestra cémo se justificaba la interven-
cién de la religidén en el dambito de la accidn politica.

Sin embargo, el argumento escondia artificialmente la profundidad de la presencia
de os desafios de la secularizacion en la reflexion de la teologia de la liberacién, Esta
preocupacion estaba parcialmente asumida. Pues existia una inquietud constante para legi-
timar el papel posiblemente positivo y emancipador de la religién en un contexto ideoldgi-
co marcado por el marxismo. La teologfa de la liberacién tuvo que justificar la pertinencia
del aporte cristiano a los movimientos revolucionarios de la region. En estos movimientos
predominaba el imaginario ideoldgico de clases medias urbanas y “educadas”, representa-
tivas de los sectores mds secularizados de las sociedades latinoamericanas. Estos sectores
sentian descondianza del papel social y politico jugado por la religidn, y en particular por la
Iglesia Catélica. Por lo tanto, la teologia de la liberacidn tratd a la vez de asumir la critica
marxista de la religién y de mostrar sus limites. La invocacién del “pobre”, como ser reli-
gioso, le permitia defender la importancia del factor religioso en la formacidn de un sujeto
popular “conscientizado”. $i bien existia una religién “alienada”, también se consideraba
la posibilidad de una religidn “liberadora”.

Desde esta perspectiva, la apropiacidn cristiana del tema del cambio sociopolitico
relegaba a un segundo plano la reflexion especifica sobre la secularizacion. No obstante,
mds alld de su propio discurso, la teologia de la liberacidn no pudo escapar a la necesidad
de plantear las modalidades y condiciones de la convergencia entre la fe cristiana y la
utopia politica del socialismo. Lo anterior implicé inevitablemente posicionarse ante reali-
dades de diferenciacidn y autonomizacion enire sociedad v religion.

Por otro lado, no se tiene que perder de vista la génesis de la teologfa de la libera-
cidn, que tuvo lugar en un 4mbito religioso, eclesial y teoldgico marcado por los debates
del pensamiento catélico europeo. La mayoria de los telogos de Ia liberacidn se formaron
en universidades catélicas europeas ligadas con la corriente conciliar' . Los te6logos repre-
sentativos de la nueva teologia francesa, como los jesuitas Jean Daniélou y Henri de Lubac
y los dominicos Yves Congar y Marie-Dominique Chenu, v prestigiosos tedtogos alema-
nes, como Johann Baptist Metz y Karl Rahner, tuvieron un impacto incontestable en su
formacion. Por ello, Enrique Dussel suele recordar que la genealogia europea de Ia teolo-
gia de Ia liberacidn se divide entre dos polos de influencia intelectual v cultural: uno fran-

! Se tiene por ejemplo que subrayar. dada su importanciz. fa intensidad de los intercambios de la Universidad Catélica de

Eovaina. en Bélgica. con América Latina. asi come los estudios frecuentes de los futuros teélogos de la liberacién en institutos
religiosos de formaciéa y universidades catdlicas francesas y alemanas,
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céfilo y otro germandfilo. En este mismo sentido, la teologia de la liberacidn surgid de las
rupturas internas de las redes transcontinentales del tercermundismo catélico®. El giro dentro
de esas redes de la problematica del “desarrolio” a la problemdtica de 1a “liberacién™ supu-
s0 el intento de construir “una teologia en perspectiva latinoamericana™. Este estaba va en
gestacion en capitutos de los documentos de la Contferencia Episcopal Latinoamericana de
Medellin de 1968 (CELAM, 1971). Sobre todo en el capitulo “Paz”, en la redaccion del
cual intervino, entre otros, Gustavo Gutiérrez. Se pretendia entonces responder verdadera-
mente a los desafios de 1a actualidad sociopolitica de la regidn, en la cual la opcién revolu-
cionaria iba ganando terreno. Por ello, en sus principios, la teologia de la liberacidn se
distinguié por su afdn de desmarcarse del “reformismo” de la teologia europea, incluso la
mas “‘progresista”. Para sus representantes, la [fnea de demarcacidn del debate teoldgico
contempordneo no separaba ya el tradicionalismo y el pensamiento conciliar, sino el “re-
formismo™ de la teologia europea y el “compremiso liberador™ de la teologia latinoameri-
cana {Assmann. 1973: 95). No obstante, esta voluntad de trazar una frontera impermeabie
enire los “maestros™ europeos y la singularidad de las experiencias latinoamericanas sur-
gi6 paraddjicamente de su proximidad.

De hecho, los intercambios lejos de disminuir se intensificaron. Podemos mencio-
nar para ilustrarlos: 1a presencia importante de misioneros europeos y norteamericanos en
jas dindmicas de la teologia de la liberacidn; la multiplicacién posterior de redes de solida-
ridad internacional dentro de los medios catdlicos y protestantes de Europa y América del
Norte, en particular en los medios de ONG; la regularidad de los encuentros teoldgicos
internacionales; y la estrechez de los intercambios intelectuales y editoriales. La teologia
de la liberacién se caracterizd por los flujos de sus redes militantes, religiosas e intelectua-
ies entre América Latina, Europa y América del Norte. En este sentido, esta teologia com-
partié con las teologias anteriores pregcupaciones comunes, como por ejemplo la de dar
cuenta de la actualidad cristiana en un mundo secularizado v en constante transformacion.

La primera ambicion de la teologia de la liberacidn fue encontrar la manera de
superar la forma como la teologia europea habia planteado la relacion entre fe y politica.
Yaen 1971 el te6logo catélico brasilefio Hugo Assmann denuncid ““un cierto fanatismo de
las certezas totales. tedricamente construidas”™ dentro de la teologia politica europea
(Assmann, 1971: 118). Se referia en particular a la obra del tedlogo alemdn Johann Baptist
Metz (Metz, 1968), celebrada por haber recuperado la conciencia de la dimensién necesa-

= Los movimientos laicos internacionales. en particular los Movimientos Internacionaies de los Estudiantes Catélicos y la
Juvenmd Eswdianti] Catdlica Internacional (MIEC-JECE}): las misiones. cuyos agentes extranjeros se formaban en el Centre
intercultural de Documentacién (CIDOC) de la dideesis de Cuernavaca en México: fos Centros de Investigacién y Accidn
Sociat (CIAS) fundados por los jesuitas en la mayoria de los grandes centros urbanos de América Latina: v otros miltiples
espacios de reflexién dependientes de la Conferencia Episcopal Latincamericana (CELAM) y de las conferencias episcopales
racionales. como los departamentos e institutos de formacion de la CELAM y. por ejemple. el Centro para el Desarroile
Econémice y Secial de América Latina (DESAL), y el Instituto Latinoamericano de Doctrina y Estudios Sociales (ILADES}
de Santiago de Chile.
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riamente politica de la fe, pero criticada por haber buscado fijar a priori las condiciones de
posibilidad del compromiso politico de los cristianos. Segfn Assmann, la teologia latinoa-
mericana pensaba esta relacion desde el compromiso “real” con la transformacidn de fa
realidad. Por su parte, Gustavo Gutiérrez realizaba la critica de la teologfa de los dos pla-
nos de Jacques Maritain, inspirador de la Democracia Cristiana v de la Accién Catélica
{Gutiérrez, 1971: 76-98). Para él, la separacién del plano de la evangelizacién y del plano
de la accién mundana se habia agotado en las experiencias concretas de la Accién Catdlica
(AC) en América Latina.

A pesar de estas criticas. ambos tedlogos, y ia teologia de la liberacidn en general,
ne pudieron escapar tampoco a la dificuliad de pensar la relacién entre la fe, politicamente
comprometida, y la politica, ineluctablemente auténoma —por lo menos parcialmente— ante
la esfera religiosa. Fran conscientes que el confusionismo entre fe y politica era inacepta-
ble, tanto desde la perspectiva de la fe como de la politica.

Esta fue la gran diferencia entre la teologia de la liberacion y la teologfa de la revo-
lucién, anteriormente sostenida por el misionero presbiteriane (en Colombia vy Brasil) nor-
teamericano Richard Shaull (Shaull, 1966} en el contexto protestante del ISAL (felesia v
Sociedad en América Latina). Este movimiento de jévenes pastores y estudiantes de la
Federacidn Universal de los Movintientos Estudiantiles Cristianos (FUMEC) se fundé en
Sudamérica con el apoyo del Consejo Mundial de las Iglesias (CMI) de Ginebra. Del mo-
vimiento salié posteriormente el ala protestante de 1a teologia de 1a liberacidn con tedlogos
como ¢] brasilefio Rubem Alves, el argentino José-Miguez Bonino y el uruguayo Julio de
Santa Ana. En sus textos fundadores de 1971, Gustavo Gutiérrez y Hugo Assmann, este
dleimo también miembro del ISAL, marcaron claramente la diferencia entre ambas teolo-
gias. Reprochaban a la teologfa de la revolucidn pretender “bautizar” la revolucién. Assmann
fue el mds enfitico en la critica (Assmann, 1971: 107-114). Para €|, la teologia de larevo-
lucién confundia el plano tactico—estratégico de la accidn politica y el plano de la reflexicn
teoldgica, reduciendo cada uno al otro. Por otro lade, su compromiso revolucionario estaba
forrmulado en términos demasiado generales y abstractos (aun distanciados del marxismo).

Seglin Assmann, €l horizonte de la “liberacién’™ era a la vez mds concreto y mds
amplio. Gutiérrez definia tres niveles interdependientes y distintos de liberacién: 1a lucha
revolucionaria conira la opresién social; la creacidn de un nuevo hombre como aspiracién
de 1a utopia politica del soctalismo; y su significado evangélico en la perspectiva del Reino
de Dios (Gutiérrez, 1971: 296-307). Si bien la “revolucién” no podia ser una clave inica
de interpretacion de los Evangelios v del “plan de Dios”, la “liberacién” tomaba un sentido
mds universal, que podia articular 1a “liberacién politica” en la historia con su culminacién
en el Reino de Dios. Ademds, la polisemia del término “liberacidén” se referia tanto a la
“necesaria” revolucion social como a las luchas nacionales de los pafses del Tercer Mundo
contra el imperialismo. Finalmente —y fue la afirmacién mds cldsica de la obra de Gustavo
Gutiérrez— la “liberacién” era entendida como algo més que un nuevo tema para la re-
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flexidn teoldgica. puesto que definia més fundamentalmente “una nueva manera de hacer
la teologia™ como “reflexién critica sobre ia praxis histérica™ (Gutidrrez, 1971: 33).

Desde este punto de vista, la teologia de la liberacién no pretendié encarnar por si
misma una via politica. Busc6 mds bien explorar el significado teolégico de la participa-
cién cristiana en los movimientos revolucionarios de América Latina.

La expresién mds radical y asumida de esta biisqueda fue el movimiento de los
Cristianos por el Socialismo, aparecido en 1971-1972 en el contexto de 1a Unidad Popular
en Chile. El movimiento buscaba reconcitiar los valores evangélicos con los valores socia-
listas. Segin las propias palabras del te6logo chileno Pablo Richard, su consigna podia
resumirse en ser “totalmente revolucionario™, sin dejar de ser “totalmente cristiano™. Sus
miembros militaban en diferentes fuerzas politicas de la Unidad Popular: el Movimiento
de Accidn Popular Unitaria (MAPU) principalmente, pero también el Movimiento de Iz-
quierda Revolucionaria (MIR) y —de manera mds marginal- los partidos socialista y cornu-
nista. No era una “izquierda cristiana”, pues se trataba de integrarse a un proyecto politico
-el de la Unidad Popular— definido fuera del dmbito especificamente cristiano. Pero, a la
vez, el compromiso asumido tomaba un significado especifico para los cristianos que da-
ban cuenta de la “misién™ del cristianismo en el contexio “liberador’™ de América Latina.

Esto situaba la “modernidad™ de la reflexidn de la teologia de la liberacidn sobre la
relacion entre fe y politica. Su proyecto contrastaba con el de 1a Democracia Cristiana, de
la cual se habfa desprendido el MAPU en 1969. Existia ya en la Democracia Cristiana la
ambicidn de sacar la accion politica del dmbito estrictamente confesional. No obstante,
como lo mostré Olivier Compagnon en su anélisis de la influencia del pensamiento de
Jacques Maritain en Sudamérica, el abandono del campo del discurso en beneficio del
analisis soctoldgico obligd a reconocer la dominante confesional de la Democracia Cristia-
na (Compagnon, 2003: 284). Para sus representantes, se trataba ain de buscar una via
propiamente cristiana de sociedad, una “tercera via” intermedia entre el capitalismo vy el
socialismo y cualitativamente superior a ambos, La reconciliacién cristiana con los valores
modernos de progrese y de democracia implicaba simultdneamente una apropiacién pro-
plamente cristiana de estos valores.

Desde la perspectiva de la teologia de la lberacion, la apuesta por el socialismo
significaba la renuncia a la bisqueda de una via propiamente cristiana de sociedad. Los
cristianos formaban parte de un mds amplio movimiento de liberacién colectiva, cuyos
valores y determinaciones estratégicas compartian mds alld de los limites de su propia fe.
Comeo subray6 Pablo Richard con orgullo v satisfaccién en una entrevista que tuvimos con
£l en octubre del afio 2000: “Somos ecuménicos hasta con los ateos™.

Por otro lado. ios compromisos asumidos obligaron a repensar los fundamentos
mismos de la fe, que justificaban la opcién “liberadora”™ por el socialismo. Esta fue la razén
por la gue no se aceptS el repliegue de Ia fe a la esfera privada, ni la separacién normativa
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entre la esfera politica y la esfera religiosa. El repliegue de la fe a la esfera privada se
entendid como un reflejo conservador. Ya Metz habia visto en esla reserva una manera sutil
de oponerse a la sociedad moderna. Pero desde la perspectiva de la teologia de ]a libera-
cién, el apolitismo oficial de la Iglesia Cardlica era sobre todo denunciado por ser una
apariencia hip6erita repleta de complicidad con la estructura vigente de poder en las socie-
dades latinoamericanas. Por lo tanto, el conservatismo era definido como el cémplice obje-
tivo del imperialismo capitalista en América Latina. Este fue el motivo del rechazo en
bloque de los argumentos conservadores y liberales de la privatizacion de la fe.

La propia “modernidad” de la teologia de 1a liberacién exigia el compromiso politi-
co de laIglesia Catdlica y de sus cuadros. No se querfa fijar a este compromiso condiciones
a priori en nombre de la independencia de la fe. Es asi como se reconocia la autonomia de
la accién politica ante el control religioso: la palabra teoldgica era una palabra secundaria,
que asumia para s{ misma los imperativos de la actualidad e invitaba a los cristianos a
actuar politicamente en el mundo. Por otro lado. la teologia de la liberacién no aceptaba ser
simplemente la transposicidn del discurso socialista al dmbito teolégico y religioso. Sus
partidarios rechazaron la acusacidn de 1a Congregacidn Vaticana por 1a Doctrina de la Fe,
que 1a definid en la instruccidn de 1984 como una “reduccidn politica” de 1a fe (Congrega-
cién por la Doctrina de la Fe, [1986). Se reivindicaba la palabra y accidén propiamente
cristiana dentro de “las luchas latinoamericanas de liberacién”. Esta palabra y esta accidn
llegaban a ser consideradas como necesarias para la formacidn de un sujeto revolucionario
auténticamente “popular”. No se renunciaba tampoco a la originalidad del compromiso
cristiano con la “liberacién’.

Esta fue la principal ambivalencia de la teologia de 1a liberacién. Es en el acento
puesto sobre la dimensidn radicalmente politica de su accién a favor del cambio social
donde se sitiia el elemento decisivo y fundador de la ruptura que pretendié encarnar, A
diferencia de la Accidén Catélica, e incluso de sus vertientes revolucionarias (como por
ejemplo la A¢do Popular en Brasil), no privilegid el valor subjetivo sino objetivo de su
opcidn. Los primeros textos catélicos de la teologfa de la liberacin denuncian fa realidad
estructural de la dominacidn exterior e interior de América Latina, en los términos asumi-
dos por la teorfa de la dependencia (Cardoso y Faletto, 1969), y en particular de su corrien-
te radical (Gunder Frank, 1969). Su reflexidn inicial se construye asi sobre 1a base de Ia
alternativa entre dependencia y liberacidn. Las contradicciones del desarrollismo y de su
concepeidn lineal de la modernizacidn econdmica y soctal son denunciadas por haber pa-
raddjicamente alimentado el subdesarrollo y las estructuras tradicionales de dominacidn.

Inversamente, la nocidn romantizada de un socialismo propiamente latinoamerica-
no, fundamentado en las experiencias singulares de la “periferia”, le permitié reciclar los
temas tradicionales del catolicismo contempordneo, nacido antimoderno: 1a oposicién en-
tre la sociedad an6nima y la comunidad renovada, asi como la concepeidn “integral” de la
liberacién del hombre, pensado como un ser a la vez material y espiritual. Desde esta
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perspectiva, no habia tanta distancia entre la teologia de la liberacidn y la teologia pelitica
europea. Ambas se enfrentaban a los mismos dilemas: integrarse a la modernidad politica.
sin renunciar a las exigencias de la critica cristiana de la modernidad; comprometerse con
el mundo. sin perder la conciencia de la originalidad del punto de vista de la fe. Sin embar-
go, los referentes cambiaban. Johann Baptist Metz se identificaba con el pensamiento ilus-
trado. La teologia de la liberacién incorporaba el lenguaje marxista de la “praxis™” y de la
Iucha de clases. Pero, mds alld de estas diferencias y del acento puesto por la teologia de la
liberacién en la “singularidad latinoamericana”™, ambas teologias se solidarizaban con los
valores emancipadores de la modernidad, sin dejar de subrayar sus contradicciones. Para
Metz, 1a historia social de la ibertad, producto de la IHustracidn, conllevaba la amenaza del
totalitarismo como deificacion del progreso material y técnico. Para la teologia de la libe-
racion, la apuesta socialista de la ruptura con las condiciones estructurales de la domina-
cidn en América Latina implicaba simultdneamente la conciencia de los limites de la racio-
nalidad occidental y de sus modelos. incluso el del “socialismo real”. Ambas teologias
respondian a los desafios de una secularizacidn real e imaginaria, para cpenerse mejor a la
univocidad de su imperio.

La dificultad de conciliar esta doble actitud de aceptacién y rechazo del mundo
moderno y secularizado, a la vez familiar y extrafio, fue la causa de las contradicciones de
la teologia de la liberacion. Estas contradicciones, apenas visibles en la época de mayor
optimismo de un cambio sociopolitico répido en América Latina, se agudizaron con el
retroceso de las esperanzas iniciales.

[IL FEY POLITICA: LAS AMBIVALENCIAS
DE LATEOLOGIA DE LA LIBERACION

Cuando Gustavo Gutiérrez relativizé la importancia del impacto de la secularizacidn en
la reflexidén de la teologfa de la liberacidn, partid de una acepcidn reductora de la definicién de
secularizacién como progreso de la no creencia (Gutiérrez, 1978: 31). Por lo general, se recono-
cia el impacto de la secularizacion en América Latina, por ejemplo ligado con procesos de
laicizacidn, y se subrayaba con razén sus Hmites. Pero no se analizaba cémo procesos de dife-
renciacién y racionalizacion de la vida social determinaron las propias condiciones de la parti-
cipacion cristiana en la radicalizacidn sociopolitica de América Latina, implicando en particular
las ambivalencias de su relacion con los modelos rechazados v las realidades evocadas. En este
sentido, se debifa tener en mente, en primer lugar, una tradicién cat@lica temerosa de que 1a fe
pudiese ser instrumentalizada con fines politicos. Como para Maritain, el compromiso no im-
plicaba el confusionismo. Asimismo, se debian tener en cuenta los sectores radicalizados, posi-
blemente hostiles al condicionamiento de sus ideales revolucionartos por critenios religiosos.
Por tanto, no se pretendia “bautizar’” la revolucidn, solamente servirla.
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La coartada de la singularidad de las experiencias sociales en América Latina per-
mitia justificar el compromiso asumido. sin dejarlo someter al juicio doctrinal de la {glesia
Catélica. No obstante, la idealizacién de la realidad comunitaria y religiosa de esta region
tomaba también crigen en su genealogia catélica europea, dividida —como lo mosirg el
historiador y socidlogo Emile Poulat (Poulat, 1977)— entre su oposicién a la modernidad y
la adaptacidn a los valores de la misma modernidad. La coartada de la contribucidn de la
teologia de 1a liberacion a la formacién de un sujeto popular “conscientizado”, inspirado
por su fe, justificaba el intento de reconciliar 1a religién con la revolucidn, es decir, el
“pueblo religioso” con las clases medias “educadas”. Sin embargo, ni la teologia de Ia
liberacidn ni la revolucidn eran tan pepulares como se proclamaba.

La identidad afirmada entre el cristianismo y el marxismo y su relacién con la ac-
cion politica se volvieron de hecho problematicas a partir de mediados de los afios 70
dentro de los propios textos de la teologia de la liberacién. Esto se debid primordialmente
a los cambios en el contexto eclesial y politico.

En noviembre de 1972, durante la asamblea general de Sucre en Bolivia, la direc-
cién de la CELAM fue ocupada por la oposicién a los partidarios de la teologia de la
liberacion. A partir de ese momento, estos dltimos fueron progresivamente marginados de
los espacios de formacidn y reflexién de la CELLAM, asi como de los que dependian de las
conferencias episcopales nacionales. Los partidarios de la teologia de la liberacién sobre-
vivieron en las comisiones de la conferencia episcopal brasilefia y en organizaciones reli-
giosas, principalmente jesuitas. Por lo demds, se fuvieron que mudar hacia organizaciones
ecuménicas y civiles. Es asombroso observar Ia multiplicacidn, a partir de ese mismo mo-
mento, de organizaciones ecuménicas, compartidas por catdlicos y protestanies pero, por
to general, creadas y dirigidas por clérigos y ex—clérigos cat6licos® .

Una de las decistones mds controvertidas tomadas por el nuevo secretario general
de la CELAM, el arzobispo colombiano Alfonso Lépez Trujillo, fue la reunién en 1974 de
los cuatro institutos de formacidn de la conferencia er uno solo, situado bajo su control en
Medelin. El Instituto Pastoral Latinoamericano (IPLA) de Quito habia sido uno de los
espacios privilegiados de difusion de las ideas de la teologia de la liberacidn dentro de la
Iglesia Catdlica. Asimismo, las organizaciones en las cuales se mantuvieron los partidarios
de la teologia de la liberacidn tuvieron que independizarse de las conferencias episcopales.
Por ejemplo, después de haber tenido la responsabilidad de las obras sociales de la confe-

El Instituzo Bartolomé de las Casas, fundado por Gustavo Gutiéez er: Lima en 1974 ¢l Departamento Ecuménico de
Investigaciones {DEE). creado por Hugo Assmann en San José en 1976: et Centro Ecuménico de Servigos i Evangelizagio ¢
Educagdie Popular (CESEP). que inicié sus actividades en 1982 en Sao Paulo bajo ¢ liderazgo del sacerdote Fosé Oscar
Beozzo: el Centro Antonio Montesinos {CAM) de México en 1979: el Centro Antonfo Vaidivieso (CAV). liderado por el
sacerdote Uriel Molina en Managua; el Centre de Estudios Biblicos (CEBI). fundado en los afueras de Rio de Janeiro en
1979 por et misionere carmetita y holandés Karl Mesters: el Centro Diego de Medellin de Santiago de Chile y el Instizuto de
Estudios y Accidn Social (IDEAS) de Buenos Aires. En el mismo sentido. ¢l Centro de Estudios Ecuménicos {CEE} de
México. originaimente fundado por el pastor huerano Rolf Labussen en 1968, dio un giro decisivo hacia el “ecumenismo
social” de fa wologia de Ja liberacion en 1974. cuando ef sacerdote~obrero holandss Franz Vanderhot? tomé su direccidn.
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rencia episcopal mexicana desde 1929, el Secretariado Social Mexicano se independizé en
19734,

La hostilidad de alganos sectores de la Iglesia Catdlica en contra de la teologia de la
liberacion fue casi inmediata. No obstante, la represidn eclesial se organizé y se generalizd
a partir de los afios 1973 y 1974. La teologia de la liberacidn, a pesar de su critica feroz del
papel social ¥ de la estructura de poder de la Iglesia Catdlica, era hasta ese momento una
teologia de actores bien posicionados dentro de 1a institucién. Posteriormenie, a pesar de
su relativa marginacion, sus partidarios pudieron seguir contando con importantes apoyos
en su interior. Estos apoyos les permitieron por ejemplo intervenir en los debates de la
Conferencia Episcopal Latinoamericana de Puebla en 1979. En un convento de Puebla se
organizaron comisiones “paralelas” de consejeros e intelectuales inspirados en la teologia
de ia Iiberacién con obispos “amigos” (en su mayoria brasilefios), estraiégicamente repar-
tidos entre las comisiones oficiales de 1a Conferencia.

La teologia de la liberacién denunciaba la complicidad objetiva entre el conserva-
durismo eclesial y el capitalismo internacional, posiciondndose asf en la “periferia” del
mundo y de la Iglesia Catélica. Sin embargo, fue mds bien una teologfa situada en la fron-
tera de la “periferia” y del “centro™, tanto institucionales como geogréficos. Su identifica-
cidn con la “periferia” justificaba su valor de alternativa religiosa: pero sus agentes no
dejaban de luchar —en este sentido— por el control de capitales sociales. econdmicos vy
simbdiicos que regulaban sus propias dindmicas. E] conflicto eclesial fue reducido al com-
bate de la “Iglesia de los pobres™ contra una Iglesia Catdlica codmplice del statu quo social
de ]a dominacién capitalista. Su realidad dio m4s bien cuenta de la proximidad genealdgica
de actores que provenian de la misma tradicion antiliberal.

De hecho, hasta mediados de los 70, los tedlogos de 1a hiberacidn esperaban atin que
el Vaticano arbitrara el conflicto eclesial a su favor. La polémica de los afios 80 entre el
Vaticano y los tedlogos de la fiberacidn dio a pensar que la reaccién se inicié en Roma. En
realidad, fue impulsada desde América Latina. Esta reaccién fue incluso organizada por
actores inicialmente considerados como “progresistas” dentro de las redes latinoamerica-
nas. como por ejemplo Pierre Bigo y Roger Vekemans®.

Estas pricticas no eran del 1odo nuevas. Ya en diciembre de 1969. Pierre Bige habia expuisado del ILADES a los investigadores
que habian optado por €1 MAPU en contra de Ta Demecracia Cristiana. como en particular el futuro lider de los Cristianos
por el Socialisme. Gonzale Arroyo. Anteriormente. en 1967. el Vaticano habia mandade una comiston de investigacién para
comtrolar las actividades def CIDOC y en particular de su principal figura intelectual. el sacerdote austriaco 1van Hiich. El
Centro se convirtid después en organizacion civil y siguié contando con el apoyo del obispo de la dideesis de Cuernavaca.
Sergio Méndez Arcec. Por su parte. Ivar [liich dejd el sacerdocio.

Este siltimo, provenieate de la Universidad Catélica de Lovaina y fundador del DESAL. fue encargado de impulsar la
escucla sociolbgica de la Universidad Catdlica de Santiago de Chile. Después de la victoria de Salvador Allende y de la
Unidad Popular en las elecciones de 1970. se mud$ a Bogotd. Desde Colombia. el jesuita belga organiz6 la resistencia contra
lo gue consideraba una “intrusién comuenista” dento del catolicismo latinoamericano. Fue é1 guien inspird 1a redaccidn del
futuro Papa -l cardenal alemdn Joseph Ratzinger— de la primera instruccién de la Congregacién por la docitina de la fe
sobre la teologia de ta liberacion en 1984,
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A partir de este momento, la polarizacién entre las redes de la teologia de la libera-
cion y las de la reaccion se intensificé. El eje de la reaccion se consolidd entonces entre
Roma, Alemania y Colombia. Hay que subrayar aqui la proximidad paraddjica entre la
teologia de la liberacion y el poder eclesial: Ratzinger habia sido el director de la tesis
doctoral del muy famoso tedlogo de la liberacidn, el brasilefio Lecnarde Boff en la Univer-
sidad de Munich, antes de ser ~un poco menos de 135 afios después— su juez. La disputa
tomo entonces una dimensién mediitica.

Pero aiin mas determinantes fueron los cambios politicos de mediados de los afios
70. La radicalizacién de la dictadura mulitar de Brasil v la instalacion de dictaduras milita-
res en Uruguay, Chile y Argentina cambiaron el panorama. Como sus representantes lo
asumieron entonces, la teologia de la liberacidn pasaba de la esperanza al cautiverio (En-
cuentro Latinoamericano de Teologia, 1975; Boff, 1976). En los paises de Sudamérica, en
los cuales la teologia de la liberacién se habia focalizado primero, la “revolucién™ pasé a
ser un suefio del ayer. La resistencia en contra de los gobiernos de seguridad nacional se
encaminaba hacia otros temas, como la exigencia de democratizacion y la defensa de los
derechos humanos. Paralelamente, la esperanza revolucionaria se desplazé hacia el norte
de la region, en paises centroamericanos como Nicaragua. donde la revolucidn sandinista
riunfo en 1979, y El Salvador. No obstante, esta nueva esperanza tomé un rumbo trdgico
nutrido por las guerras locales y la exaltacidn de los martirios. Es entonces cuando las
redes de la teologia de la liberacién focalizaron su atencién en América Central y en Brasil.
Este nuevo foco se consolidd por el exilio convergente de actores presentes en paises sud-
americanos durante los afios 60, por ejemplo en paises como México y Costa Rica, en la
periferia de los conflictos centroamericanos.

En este contexto politico y eclesial, la influencia de la teologia de la liberacién se
extendid por razones contradictorias. Por un lado, frente a la represién politica, la Iglesia
Catélica tomé mds protagonismo en los conflictos sociales y politicos de la region. Las
izquierdas se beneficiaron asi de la proteccidn y mediacion de algunos sectores eclesidsti-
cos, fos cuales aumentaron su prestigio y presencia. Por otro lado, frente a la represion
interna a la Iglesia Catdlica, las solidaridades militantes y esfera de accion de las redes de
la teologia de la liberacion rebasaron més que nunca las fronteras del mundo catélico. El
discurso de la teologia de la liberacién cambid entonces sustancialmente,

Primero radicalizé la conciencia de su identidad cristiana. Sus agentes intensifica-
ron la lucha por la legitimidad “cristiana” de su reflexion dentro del mundo catélico. Como
lo subray6 posteriormente el teélogo brasilefio de origen coreano Jung Mo Sung, los textos
fundadores de Gustavo Gutiérrez y Hugo Assmann concibieron claramente una identidad
entre la filosofia marxista y la teologfa de la liberacién. En este sentido, Gutiérrez criticé
severamente a Althusser por no haber visto la unidad profunda entre la ciencia y la utopia
(Mo Sung, 1994: 105). Posteriormente, el mismo Gutiémrez hizo una distincién de tipo
positivista entre la filosofia marxista y el instrumento cientifico de andlisis de la realidad
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de la Injusticia social en América Latina, pues los cristianos comprometidos con la libera-
cion fundamentaban su opcidn para el cambio social en los principios éticos del cristianis-
mo. Para ello se apoyaban en la mediacion cientifica del andlisis marxista de la realidad. E}
compartir valores emancipadores con el marxismo no estaba en discusién. No obstante, la
identidad filosdfica estaba ya relativizada. Esta posicion se generalizd entonces dentro de
los medios de la teologfa de la liberacidn. Clodovis Boff la asumis por ejemplo en la tesis
doctoral que sustentd en 1978 en la Universidad Catélica de Lovaina, siendo este texto
considerado como el mds destacable por su profundizacidn de los fundamentos
metodoldgicos de la teologia de 1a liberacidn (Boff, 1978).

La cuestién de la accion polftica se hizo entonces también mds problemdtica. La
presencia de tres sacerdotes como ministros en el gobierno sandinista que triunfd en
Nicaragua en 1979 —Emesto Cardenal. Fernando Cardenal y Miguel d’Escoto— escondia
una realidad mds ambivalente. En el caso de Nicaragua, la participacion politica de los
cristianos fue directa. En otros casos, no lo fue tanto. La visidn inicial de un cambio
politico répido fue sustituida por ia ambicién de construir movimientos sociales a largo
plazo. Los dos planos —accidn politica y movimientos sociales— eran considerados como
compiementarios. No cbstante, si bien [a dimensién politica de las luchas no estaba en
discusidn, la desconfianza hacia la politica —tradicional en el catolicismo contempora-
neo— fue creciendo.

Por un lado, se asumia la continuidad de la convergencia politica de los cristianos
con la izquierda radical. Por otro lado, se tomaba distancia con su vanguardismo, buscando
acercarla a la “base” y hacer de los “pobres™ los verdaderos sujetos de su propia liberacién.
El discurso de la “*base™ fue entonces ganando terreno en medios militanies que desborda-
ban los limites del mundo cristiano. Sin embargo, este discurso era el testimonio del im-
pacto de la teologia de fa liberacidn y de su imaginario en la izquierda latinoamericana. FEn
paises donde las condiciones politicas y eclesiales eran desfavorables, la “base” era sindni-
mo de una resistencia que pretend{a enraizarse en las realidades populares.

Asi, en Colombia, ya no se hablaba tanto de “teologia de la liberacién™, sino mds
bien de “educacién popular”. Es asi como el CIAS jesuita de Bogotd se convirtié en Centro
de Investigacién y Educacién Popular (CINEP) en 1976. A la discrecion de las figuras
intelectuates y a la prudencia de la oposicién a las directivas eclesidsticas se anteponia el
trabajo silencioso de los sacerdotes en los bartios populares, pues la cercanfa entre el Esta-
do colombiano y la Iglesia Catdlica, asf como la permanencia de las guerrillas. no dejaba
mucho margen de accidn entre el régimen polftico y la via armada de su oposicidén. En
México, donde existia una tradicién de separacidn entre el Estado y la Iglesia, la lucha no
podia ser principalmente politica: fue mas bien un factor de construccidn de organizacio-
nes y redes de resistencia civil. Pero, por esta misma separacidn, y a pesar de la orientacién
muy conservadora de la Conferencia Episcopal Mexicana, se tenia mds garantias de pro-
teccién eclesial frente a una represién politica, de hecho muche menos intensa que en
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Sudamérica. En Chile, la mayoria de los militantes y sacerdotes que habian optado por el
socialismo estaban exiliados. Lo que quedaba de radicalismo se asocié a los esfuerzos de
sectores mds “moderados”, por ejemplo ligados con fa Democracia Cristiana, a favor de la
democratizacién y la defensa de los derechos humanos. En Brasil solamente, debido a la
orientacion més “progresista” de la conferencia episcopal nacional, la resistencia de la
“base” pudo alcanzar una expresidn politica radical con el Parsido dos Trabalhadores (PT).
Incluso en Nicaragua se pretendid reconciliar los objetivos politicos de la revolucién
sandinista con la “conscientizacion soctal” de las “bases”. Paraddjicamente, cuando la par-
ticipacién politica de los cristianos fue teniendo mds impacto, se puso menos énfasis en la
accion propiamente politica que en la formacién de movimientos sociales.

Desde este punto de visia es imporiante subrayar los efectos ambivalentes de la
teologia de la liberacidn. Se suele identificarla con la opeién cristiana por la via revolucio-
naria de transformacion radical de las estructuras sociales de los paises de la regidn. La
figura de Camilo Torres, sacerdote colombiano que ingresé al Ejército de Liberacidn Na-
cional (ELN), v asesinado en 1966, impuso la idea de la contribucién de sectores catdlicos
a la intensificacion de la violencia politica en América Latina. No obstante, al mismo tiem-
po que fos medios de la teologia de la liberacidn se solidarizaban con la via revolucicnaria,
tendian a rechazar sus expresiones mas violentas. Si bien podian justificar el recurso de la
violencia, bajo ciertas condiciones, trataban mds bien de domesticaria. I.os tedlogos de la
liberacidn, si bien podfan servir de cobertura a sectores mds radicales, eran profesores
universitarios, intelectuales, cuadros de Ia Iglesia Catdlica y activistas con ciertos privile-
gios sociales. Los tedlogos de la liberacién no renunciaron a su status social; mas bien
buscaron jugar en los dos planos: el de su accién militante, y el de la capitalizacion intelec-
tual v moral de esta accidn.

Por lo tanto, méds que empujar a la violencia politica, adoptaron una posicién
ambivalente de solidaridad expresada con los sectores radicalizados, y de mediacidn entre
ellos y sus enemigos. En el caso particular de El Salvador y en Chiapas, figuras importan-
tes como el jesuita Ignacio Ellacuria y el obispo Samuel Ruiz fueron precisamente media-
dores entre los gobiernos de El Salvador y de México y respectivamente el Frente Farabundo
Marti para Ia Liberacién Nacional (FMLN) y el Ejercito Zapatista de Liberacién Nacional
(EZLN).

El discurso de la teologia de la liberacién se concretd en formas de luchas sociales
que se situaron en las fronteras de la legalidad y de la clandestinidad. Las ocupaciones de
tierras del movimiento de los Sin Tierra en Brasil y el levantamiento zapatista en Chiapas
son herencias y demostraciones del impacto de su imaginario. Pues las condiciones de su
emergencia fueron respectivamente construidas por la accidn de la Comisién por la Pasto-
ral de la Therra en la Conferencia Episcopal brasilefia, y por la de la didcesis de San Cristé-
bal de las Casas, E1 EZLN es por gjemplo  la vez una guerrilia —que hace un uso marginal
y mas bien simbdlico de las armas— y un movimiento social que no acepia la integracién
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plena al sistema politico mexicano. El movimiento articula diferentes temporalidades —
locales, nacionales e internacionales— producto de las propias dindmicas de los medios de
la teologia de la liberacidn: movilizando a la vez solidaridades transnacionales de redes
religiosas, intelectuales y de ONG, sectores de la sociedad civil mexicana, a la edificacién
de la cual contribuyeron. y a comunidades locales conscientizadas por ellos.

Nacida en un contexto de radicalizacién politica, la teologia de la liberacidn se
asocid primero a la via revolucionaria hacia el socialismo. La dnica excepeidn fue su co-
riente argentina, la cual —en el contexto peronista— se mantuvo solidaria con la linea del
nacional-popuiismo. Los objetivos antiimperialista y anticapitalista de la via socialista se
oponian a proyectos anteriores de desarrolio e integracién nacional, acusados de complici-
dad objetiva con el capitalismo internacional. El discurso gird después hacia la exigencia
de una “auténtica” democratizacidn politica y social, fundamentada en la participacion
popular, mds que en teorfas vanguardistas. Este giro implicaba 1as propias evoluciones del
entorno politico y militante de la teologia de la liberacidn. Asimismo, 1a llevd también a
acentuar su ambicién singular de conciliar la fucha social con la subjetividad popular y en
particular con su religiosidad. Si bien la adopeidn de los principios socialistas habia perdi-
do claridad, su mismo radicalismo inspiré ef giro del tema revolucionario al tema demo-
cratico. Pues la apropiacion del dliimo —en la dptica de este radicalismo— competia con
otras vistones e interpretaciones de las democratizaciones de los afios 80 en América Lati-
na.

En su texto de 1971, Gustavo Gutiérrez exaltaba la figura del Che Guevara, el cual
anunciaba segiin €l. el nacimiento de un “nuevo hombre” en América Latina. En los afios
90. 1a ftgura -no menos celebrada en los medios catélicos de izquierda de la regién— de
Marcos supuso la continuidad de las luchas anticapitalistas v antiimperialistas del pasado.
Sin embargo, el acento estaba ya puesto en la ambicion de “organizar la sociedad”, distinta
de la estrategia anunciada de toma del poder de los grupos radicales de los afios 60.

En el interior de los medios de la teologfa de la liberacidn, estos cambios —que
culminaron con el final de la guerra fria v la propia pérdida de visibilidad de la teologia de
la liberacién {como tal) en sociedades cada vez mds plurales— produjeron contradicciones
internas. La tension generalizada entre los imperativos de la accién politica v la ambicién
de formar movimientos sociales fue acompanada por una tensidn especifica entre su con-
tribucidn a la formacién de una sociedad civil y sus propias dindmicas religiosas.

Dentro del lenguaje de la teologia de ia liberacion, la “hase™ se referia especificamente
a las comunidades eclesiales de base. Es dentro de estas comunidades donde se pretendia
reconciliar la practica religiosa y la lectura de la Biblia con la accién social y politica. La
valorizacién excesiva del vigor de las comunidades eclesiales de base sefialaba un movi-
muento de repliegue sobre su identidad religiosa y el imaginario comunitario que la acom-
pafiaba. Por otro lado, la reflexidn y los intereses de los medios de la teologia de la libera-
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cion se alejaron cada vez mas del &mbito propiamente teoldgico y religioso. Como ya estd
mencionado mds arriba, a partir de mediados de los 70, sus agentes se encontraban mds en
organizaciones ecuménicas y civiles que en organizaciones eclesiales.

Asimismo, sua reflexidn evoluciond de la ambicién de integrar las ciencias humanas
al pensamiento teolégico hacia la voluntad de repensar dichas ciencias desde la originali-
dad de sus visiones teoldgicas y de su articulacidn con la aceidn colectiva. Desde temprano
Enrique Dussel planted una “filosofia” y/o “ética de la liberacion” (Dussel, 1972, 1977,
1979, 1998). A partir de 1974, el mismo Dussel, luego acompafiado por otros tedlogos,
como por ejemplo el sacerdote brasilefio José Oscar Beozzo, fundé la Comisién de Estu-
dios de Historia de la Iglesia en Latinoamérica (CEHILA) para replantear, desde la misma
perspectiva, la historia de la Iglesia en América Latina.

Hugo Assmann pudo rdpidamente integrar dentro del DEI de San José al sacerdote
chileno Pablo Richard, exiliado en Francia desde 1974, y al alemdn Franz Hinkelammert.
Ambos habian conocido a Hugo Assmann en el contexto chileno de 1a Unidad Popular,
donde fueron actores de los medios catélicos radicalizados, antes del golpe de Estado de
1973. Bajo el liderazgo intelectual de Franz Hinkelammert, el DEI impulsé como eje de
reflexion el didlogo entre la economia y la teologia®. Desde su punto de vista, |a justifica-
cién anticomunista del golpe de Estado de 1973 en nombre de la defensa de la civilizacidn
cristiana daba cuenta de la permanencia de una vieja tradicidn cristiana de represién
(Gutiérrez y Duque, 2001: 29). A esta tradicion, se oponfa la permanencia de una tradicidn
cristiana liberadora, fundamentada en la defensa del derecho humano de todos a vivir. Para
€] —mds alld de las apariencias de fa secularizacion y dentro del propio mundo secularizado-
estas dos iradiciones seguian oponiéndose. El pensamiento econdmico moderno contenia
implicita una justificacion teoldgica. La critica de este pensamiento y de la realidad legiti-
mada por él implicaba necesariamente una critica teoldgica de los limites de la racionali-
dad occidental moderna. Frente a los “falsos dioses™ del mercado se levantaba la utopia de
otro mundo posible. La critica marxista del fetichismo de la mercancia se convertia en
critica teoldgica de la idolatria del mercado. Esta reflexién fue desarrollada por éf en textos
individuales (Hinkelammert, 1977, 1984, 1998} y con otros, teélogos 0 no, en textos colec-
tivos {Richard y otros, 1980; Hinkelammert, Assmann, 1989), No es dificil seguir sus ex-
presiones actuales, mads alld del universo cristiano, dentro de los foros sociales mundiales
como los de Porte Alegre, en los cuales las redes militantes, religiosas e intelectuales sur-
gidas de la teologia de la liberacidn estdn bien representadas.

Profesor de economia politica y colega de Roger Vekemans en la Universidad Catélica de Chile. donde habia llegado en
1963 con iz Fundacidn Adenaver. Franz Hinkelamment centraba su reflexion sobre la relaci6n entre ideologia y economia
(Hinkefamumert. 1970). Formé parte del grupo de investigadores expuisados del ILADES por Pierre Bigo despuss de la
divisién entre la Demacracia Cristiana y el MAPU. Influenciado por los medios de la teologia de 1a liberacién y después de
un “exilio” de tres afios en la Universidad Libre de Berlin. el inelectual alemdn regresé a América Latina y afing su reflexién
en ¢l sentido de Ia refacién entve teologia v economia.
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Esta intrusién militante de la teologfa en las ciencias humanas significaba un dis-
tanciamiento con la dimensién propiamente religiosa de la reflexion teoldgica. Se trataba
de una expresién secularizada de la teologia de la iberacién, la cual buscaba generalizar la
reflexidn ieolégica sobre la divinidad y lo sagrado al dmbito de las ciencias humanas. El
esfuerzo de Enrigue Dussel para evidenciar las “metaforas teoldgicas™ presentes en el pen-
samiento de Marx buscaba también revalorizar la reflexion teoldgica en el campo de las
ciencias humanas (Dussel, 1993).

Estos intelectuales no eran ya ni propiamente tediogos ni del todo cientificos socia-
les. Sus visiones teoldgicas y militantes se imponfan ante el rigor de la observacion cienti-
fica. Estas mismas visiones se desarroliaban a distancia de la exégesis biblica y de la discu-
sidn teoldgica. Dussel hallaba estas visiones en los manuscritos de Marx. Esto daba cuenta
de su formacién pluridisciplinaria, no Ginicamente teolégica, si bien periférica dentro del
campo de las ciencias humanas. como del desplazamiento progresivo de su actividad aca-
démica hacia universidades no confesionales. No obstante, como ya se indicd, su reflexion
se desarrollaba principalmente en organizaciones “paralelas™ de activismo intelectual:
eclesiales y después ecuménicas y civiles. La teologia de 1a liberacidon no se quedd en las
facultades de teologia y seminarios religiosos de formacién. Tampoco se sometid a las
regularidades del mundo académico. confesional y no confesional.

En 1971, Gustavo Gutiérrez v Hugo Assmann querian fijar el significado cristiano
de 1a liberacidn. Por un lado, sometian el punto de vista teoldgico a las ciencias humanas:
se sacrificaba la dimensidn especulativa de fa reflexion teolégica en nombre de su compro-
miso con la realidad. Por otro lado, buscaban situar la singnlaridad del significado religio-
50, para la reflexidn teoldgica, de la presencia cristiana dentro de las “luchas latinoameri-
canas de liberacién”. Dentro de] DEI —y ya bajo el liderazgo de Assmann, que regresé a
Brasil en 1982- esta blsqueda se volvid secundaria. Por otro lado, se reivindicaban los
aportes posibles de la reflexién teoldgica, alejada del universo religioso, dentro del dmbito
propiamente cientifico.

A partir de mediados de los afios 70, dos movimientos contradictorios y, no obstan-
te, interdependientes, se impusieron en torno a la teologia de la liberacion: el repliegue de
la reflexién y de las dindmicas de sus agentes sobre su identidad catélica y la ideologia
comunitaria que la fundamentaba; y la generalizacion de su reflexion y de su impacto
sobre las ciencias humanas y la sociedad civil. Esto generd tensiones en la reflexidn v en
1as dindmicas propias de los medios de lateologia de la liberacidn. Se opuso por ejemplo la
realidad cotidiana de la accién pastoral de sacerdotes y militantes en barrios populares a la
distancia de la reflexidn intelectual de algunos con esta realidad. Los militantes “locales™
se sent{an mds auténticos que los actores que capitatizaban el valor de] compromiso toma-
do —en beneficio de su propio prestigio moral de alternativa intelectual y religiosa— en las
redes transnacionales que circulaban entre Buropa, América del Norte y América Latina.
Asimismo, los militantes mds alejados de los intereses de la Iglesia Catdlica, como los
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taicos {y cuanto mds los protestantes y militantes que no tenian nexos directos con ella),
empezaron a criticar la ambigiiedad de la actitud de algunos sacerdotes y religiosos ante el
poder eclesial. Las solidaridades internas al mundo catdlico competian con las solidarida-
des consiruidas con medios militantes ¢ intelectuales mds amplios.

Estas tensiones eran fa manifestacion de la posicién ambivalente de la teologia de la
liberacién en el cruce de dindmicas de secularizacion del ambito religioso y de reafirmacidn
de la vida y de los valores religiosos dentro del contexto de solidaridades militantes y
saciales mas amplias. La ambicidn de reconciliar 1a revolucidn con el pueblo vy el socialis-
mo con la religién era el retlejo de esta posicidn.

En e sentido de la secularizacién iban: la critica del papel social de la Iglesia Caté-
lica y el afdn correspondiente de emancipacién y autonomia ante el control religioso de la
sociedad; la incorporacién de las ciencias sociales a lareflexidn cristiana y 1a racionalizacion
convergente de la reflexion teolégica; la mundanizacién de los intereses de la esfera reli-
giosa hacia preocupaciones del entorno social y politico; y la generalizacién c¢ivil de la
reflexién y de las dindmicas resultantes.

Sin embargo, la teologia de la liberacidn reafirmaba los valores de la vida comuni-
taria y religiosa en la continuidad de la Idgica de oposicidn y adaptacion del catolicismo
contempordneo a la racionalidad de las sociedades modernas. Reivindicaba en este sentido
la singularidad de las experiencias latincamericanas de opresién y liberacién —en nombre
de una modernidad propiamente latinoamericana— ante los modelos lineales de progreso y
desarrollo. No obstante, no dejaba de ser regulada por los intereses propios del universo
eclesial e ideoldgico de este tipo de catolicismo. Derrotado en el contexto de la moderni-
dad europea, este catolicismo gird después sus esperanzas de renovacién hacia el terrenc
de batalla idealizado del Tercer Mundo. Este dltimo fue celebrado por la permanencia de la
vida espiritual y comunitaria de sus pueblos, en particular en el contexto hegemonicamente
catdlico de América Latina. La reivindicacion de la bisqueda de una modernidad propia-
mente latinoamericana disfrazé la permanencia de la bisqueda cristiana de una moderni-
dad adaptada a los valores y visiones de este catolicismo de oposicién.

La teclogia de la liberacién respondid indiscutiblemente a la radicalizacidn
sociopolitica de América Latina en los afios 60 y a sus evoluciones posteriores. Fue tam-
bién la expresion de un catolicismo transnacional y transcontinental -mds que propiamen-
te latinoamericano — cuya afirmacidn simétrica de la oposicidn entre el “centro” v la “peri-
feria” y la evocacidn de la identidad popular que la fundamentaba fueron cuando menos
paraddjicas. La teologfa de la liberacion no surgié espontdneamente de los diferentes con-
textos de radicalizacion de América Latina. Su discurso fue articulado por redes especifi-
cas — en ¢l cruce del mundo catdlico y de dindmicas mas amplias- que interactuaban de
diferentes maneras con los contextos eclesiales y politicos nacionales y locales. Estas redes
legitimaban su capital de alternativa religiosa e intelectual en base a la referencia del com-
promiso afirmado con ef cambio social de América Latina.
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Un pensamiento auténticamente latinoamericano, fundamentado en 1a critica de los
modelos de progresc impuestos desde el exterior, debe también ir mds all4 de sus propios
mitos. La complejidad v ambivalencias de la realidad social que lo compromete no permi-
ten su reduccion al simplismo de oposiciones binarias. Hoy mds que nunca este pensa-
miento critice es imprescindible.

V. CONCLUSION

La teologia de la liberacion quiso aparecer como la expresion del compromiso de
los cristianos, en particular de sectores de ia Iglesia Catdlica, con el cambioc social en
América Latina. En este sentido, se suele asociarla con un amplio movimiento social, tra-
ducido por ella a categorias teolégicas de una renovacicn religiosa.

Nuestro andlisis tomé distancia con los discursos que la identificaban con el surgi-
miento de un sujeto popular de liberacidn colectiva para centrarse sobre las redes religio-
sas, intelectuales y militantes realmente implicadas en las condiciones de su visibilidad.

Desde este punto de vista, la definimos a la vez como la expresion de la realidad vy
de las ambivalencias de la respuesta del catolicismo contempordneo a la secularizacion
desde Europa hacia América Latina. Tal realidad y tales ambivalencias se reflejaron en las
evoluciones de la relacién de su reflexion y de sus pricticas con la politica.

La teologia de la liberacion reconoci6 la dimensién politica de sus combates vy la
necesaria separacidn e interdependencia entre dos planos: fe y politica. No obstante. no
quiso renunciar a someter los desafios de la actualidad sociopolitica de la regidn a la
posibilidad de una religién liberadora. identificada con la posibilidad convergente de
una modernidad propiamente latinoamericana. Esta ambicidn se fue precisando con el
receso de las esperanzas revolucionarias iniciales de un cambio politico rdpido en Amé-
rica Latina, ¥ la acentuacidn posterior de la voluntad de contribuir a la formacién de
movimientos sociales. '

Mids alld de Ia teologfa de la liberacidn, estas ambivalencias dan cuenta de las pro-
pias realidades y Hmites de la secularizacion latinoamericana. Si bien estos limites marcan
un contraste irreducible entre la situacién latinoamericana y la secularizacién europea,
hemos puesto en evidencia el hecho que no existe una frontera impermeable —sino mas
bien puentes— entre ambas realidades.

El discurso de la teologia de la liberacién quiso imponer la nocién de una oposicién
simétrica entre los paises del “centro” y la “periferia” latinoamericana. Esta oposicidn,
nspirada por la teoria de 1a dependencia, fue Hevada al terreno de la reflexion teolégica y
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religiosa. Pero la realidad de sus dindmicas contradijo la simetria de la oposicién construi-
da. Pues no dejé nunca de estar condicionada por su genealogia: el catolicismo europeo; y
por la permanencia de las relaciones construidas —dentro de sus propias redes— entre 1os
actores europeos, norteamericanos y latinoamericanos que sofiaban con conseguir en Amé-
rica Latina la reconciliacién —que habia fracasado en Europa y Norteamérica— entre el
catolicismo vy la modernidad.
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