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INTRODUCCION

El titulo de este libro hace surgir una pregunta legi-
tima: ¢Por qué trabajar el método? ¢No es una tarea arida,
abstracta, formal y sin interés para los desafios actuales?
Clodovis Boff' responde a estos interrogantes al afirmar
que el método es fundamental para realizar la tarea
teologica:

Quiza pudiera pensarse que este “retroceso” representa
un lujo intelectual injustificable en la actualidad. Pero
no es asi. En efecto, basta pensar, por un instante, que
una disciplina cientifica, sea la que fuere, sélo puede pres-
tar un servicio con la condicién de que sea lo que debe
ser. De lo contrario, seria mejor no disfrazar ese ensayo
con un titulo enganoso o inutil, por muy valida que pueda
ser, por lo demas, su intencién y su proyecto y por muy
legitima y comprensible que haya sido quizas esa deno-
minacion en los primeros tiempos de su descubrimiento.
Pero a partir de un momento determinado, un discurso
cientifico tiene que adoptar sus reglas y sus protocolos para
que sea lo que debe ser. Y esto mismo ocurre con la teologia,
sea cual fuere el tema que trata. (C. Boff, 1978: 13)?

1. Tedlogo brasilefio (1944), estudioso del método en teologia. Sus
principales obras versan sobre esta tematica: Teologia e Prdtica.
Teologia do Politico e suas mediac¢ées (1978); Boff, L. y Boff, C., Cémo
hacer teologia de la liberacién (1986); Teoria do método teoldégico (1999).

2. La traduccién es nuestra.
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En la medida en que la teologia pretende ser una
disciplina, no puede dejar de reflexionar sobre su método.
Ella debe cumplir con su objetivo: ser una reflexion metodica
y critica sobre el mensaje de Cristo, de manera que ese
mensaje pueda ser pensado coherentemente con los pre-
supuestos del pensamiento (Alszeghy y Flick, 1976: 7-8).
El saber teologico y la historia de la teologia cristiana
documentan ampliamente la utilidad de un discurso del
meétodo en teologia, para mantener una fidelidad exigente
al depositum fidei y también para responder a los siempre
nuevos desafios, que la situacion historica y cultural de la
humanidad plantea a la tarea eclesial de proclamar el
Evangelio a los hombres y mujeres de todos los tiempos
(Pastor, 1995: 92-93).

Mas aun, en el continente latinoamericano hemos
asistido “a una nueva manera de hacer teologia” (Gutiérrez,
1975: 27) y esto ha significado ubicar el tema del método
en el centro de la reflexion teologica. La teologia latino-
americana mostro que la manera como los tedlogos y tedlo-
gas operan en su quehacer teologico es fruto de una practica
eclesial determinada y a la vez alimenta nuevamente esta
misma praxis. Ninguna teologia es neutra y su diferencia
fundamental radica en el método usado en su elaboracion.
En este sentido, es importante develar los presupuestos
metodologicos que cada uno emplea en su quehacer teolo-
gico para explicitar a qué “interés” (Habermas, 1982) presta
su servicio.

Tras legitimar la relevancia del método, es importante
decir que este libro no pretende hacer una presentacion
de los diferentes métodos usados en la elaboracion de la
teologia. Su objetivo es ofrecer una reflexion epistemologica
sobre el método, o en términos de Clodovis Boff, una “teoria
del método teologico”.® El insumo fundamental de esta pu-
blicacion es mi primer libro sobre este tema, titulado EI
método teoldgico. Bernard Lonergan y la Teologia de la liberacion,

3. Titulo de su ultima obra sobre este tema.
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que fue publicado en 2000 en la Coleccion Teologia Hoy
(No. 31) de la Facultad de Teologia de la Pontificia Univer-
sidad Javeriana. Los planteamientos centrales de esa obra
son recogidos aqui; se enriquecen con una introduccion
sobre diversos aspectos de la teologia y abren el horizonte
metodologico a los nuevos enfoques teologicos que hoy apor-
tan a la tarea teologica.

El contenido de la obra se presenta en dos partes. La
primera consta de tres capitulos y la segunda de dos ca-
pitulos y un apéndice. El primer capitulo se ocupa de los
aspectos centrales de la teologia: etimologia del término,
su caracter de ciencia, la persona del teélogo o tedloga, los
momentos de la practica teologica y las tendencias de la
teologia contemporanea. Se subraya, especialmente, el
nuevo paradigma teologico surgido a raiz de Vaticano II,
por la importancia que conlleva para la teologia actual.

En el segundo y tercer capitulo se siguen funda-
mentalmente los aportes de Bernard Lonergan, quien dedico
la mayor parte de su obra al estudio del método teologico.
En el capitulo segundo se estudia el problema del conoci-
miento humano y se presenta la conciencia intencional
como la roca firme sobre la cual se puede construir cual-
quier conocimiento. En otras palabras, ella constituye el
meétodo trascendental que es fundante y normativo de todo
meétodo particular.

En el tercer capitulo se describen las especializaciones
del método teologico, que corresponden a las tareas que
los tedlogos y tedlogas han de realizar en el proceso que en
dicho quehacer va de los datos a los resultados.

El cuarto capitulo introduce los nuevos enfoques teo-
logicos. Se detiene principalmente en la teologia de la
liberacion, por considerarla origen y fundamento de tales
enfoques. Ademas, se dedica una parte del capitulo a
trabajar el método de esta teologia, principalmente, desde
Clodovis Boff y su obra Teologia e pratica.

El quinto capitulo se dedica a la teologia feminista,
por la pertinencia y actualidad que tiene, maxime cuando
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la mitad del género humano es femenino y su emergencia
en la sociedad y en la Iglesia es un hecho irreversible.

Finalmente, el apéndice presenta brevemente otros
enfoques teologicos con la Unica pretension de comenzar
una tarea que esta pendiente de hacerse. Por esta razon
no alcanza a ser un capitulo, sino el apéndice de un trabajo
que ha de realizarse en un futuro no muy lejano.

Esperamos que tras revisar este trabajo los lectores
se interesen por la metodologia teologica, tema poco estu-
diado, pero fundamental a la hora de ofrecer una teologia
que responda a los retos de cada momento historico.



PRIMERA PARTE






CariTuLo 1

UN NUEVO PARADIGMA TEOLOGICO

En este capitulo queremos familiarizarnos con la teolo-
gia. Nos referiremos a qué es, qué estatus de cientificidad
posee, cual es su lenguaje propio, qué es un teologo o una
teologa, como se ha desarrollado la tarea teologica a lo
largo de la historia y cuales son las tendencias de la
teologia contemporanea. Subrayamos en este ultimo punto
la novedad que trajo Vaticano II a dicha tarea. En efecto,
este acontecimiento eclesial se constituyé en un nuevo
paradigma teoldgico que hoy continta desarrollandose a
pesar de algunos intentos de retroceso que han surgido en
diferentes contextos y de diversas maneras.

I. LA TEOLOGIA

1. EL TERMINO TEOLOGIA!

La primera cuestion que se ha de abordar es la de
responder qué es la teologia. Etimologicamente, la palabra
teologia se compone de dos términos: theds y logia. Signi-
fican: Dios y ciencia o tratado. Es decir, significa un dis-
curso, un saber, un tratado, una palabra sobre Dios. Sin
embargo, el significado etimologico no nos ofrece el sentido
que este término ha tenido a lo largo de la historia. Sera

1. Cfr. a J.B. Libanio y A. Murad, Introducdo a teologia (1996: 62-
70) y a C. Boff, Teoria do método teolégico (1999: 548-560).
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necesario hacer un breve recorrido a lo largo del tiempo
para comprender toda su riqueza.

Pero antes de ese breve recorrido, conviene recordar
que en la Sagrada Escritura no existen los términos “teo-
logia”, ni “tedlogo”. Ademas, el término “conocer” no tiene
el sentido del conocimiento racional del mundo griego, sino
el de tener una experiencia profunda o un encuentro
personal muy intimo. De todas maneras, podemos descubrir
el espiritu de lo que es la teologia en textos del mismo
Evangelio. Por ejemplo, en Mt 16, 31, cuando Jesus les
pregunta a sus discipulos: “¢Quién es €1?” O cuando en 1P
3, 15 se invita a los cristianos a “dar razon de su fe”. En los
dos casos estas preguntas introducen en la tarea teologica,
que tiene como objetivo decir una palabra sobre el misterio
de la fe y fundamentar las bases de la experiencia creyente.
Mas aun, la Sagrada Escritura es en si misma una primera
elaboracion teologica, ya que ofrece el testimonio creyente
de los apostoles y de los primeros cristianos.

A. Teologia en la antigiiedad greco-romana

El término teologia encuentra sus raices en el mundo
griego pagano. Se entendia como la ciencia de las cosas
divinas o la oracion de alabanza o la invocacion a un dios.
El tedlogo era aquel que hablaba sobre los dioses o sobre la
cosmologia. También se llamaba asi a los adivinos.

Platon entiende la teologia como el estudio critico de
la mitologia. En este sentido, a €l se le puede atribuir el
origen del concepto “racional” de teologia. Aristoteles aplica
el término a la “filosofia primera”, a la “ciencia de los
primeros principios”, conocida hoy como ontologia o meta-
fisica.

Los filosofos estoicos distinguen tres acepciones para
el término teologia: la teologia mitologica, que se encuentra
en los poetas y en el pueblo en general; la teologia fisica o
natural, que es la teologia critica de los filosofos; y la teologia
politica o civil, que corresponde a los agentes del Estado:
los legisladores y los sacerdotes del culto oficial. De alguna
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manera, se refiere a la creacion humana de un orden divino
para mantener el statu quo.

B. Teologia en la era cristiana

En el cristianismo, el término teologia se introduce
con dificultad por causa de su origen pagano. Solo hasta la
Edad Media la palabra teologia acaba aplicandose al caracter
cientifico de la reflexion de la fe.

En Oriente, donde surge la primera escuela de teo-
logia, la de Alejandria, se usa el término con el sentido de
doctrina cristiana, para diferenciarla de la mitologia de
los poetas. Origenes también lo usa como sinoénimo de
conocimiento cristiano de Dios. Eusebio de Cesarea hace
la siguiente distincion: reserva el término teologia para el
conocimiento de Dios ad intra en sus relaciones trinitarias;
y comienza a utilizar el término economia para el conoci-
miento de Dios operando ad extra, en la historia de salva-
cion. Teodoreto de Ciro, el mayor tedlogo antioqueno, usa
el término teologia en los dos sentidos anteriores. Pero es
el corpus dionysiacum? el que —a fuerza de emplearlo
frecuentemente— lo introduce definitivamente en el discur-
so cristiano.

En Occidente, en su obra La ciudad de Dios, San Agus-
tin se refiere a la teologia en los siguientes términos:

Tres son los géneros de teologia, esto es, de la razon que
da explicacion sobre los dioses: una es de tipo mitico, otra
fisico (natural —-la manera como los filosofos estudiaban a
los dioses para explicar la naturaleza) y la tercera civil (el
estudio de los dioses honrados en la ciudad).®

2. Con el nombre de Dionisio el Areopagita han llegado hasta
nosotros cuatro tratados bastante extensos, que estan dedicados a
un discipulo de nombre Timoteo, y una decena de cartas bastante
breves. Este conjunto recibe la denominacién de Corpus Dionysiacum
Cfr.www.canalsocial.net/GER/ficha_ GER.asp?titulo=DIONISIO
%20AREOPAGITA&cat=historiaiglesia

3. San Agustin, De civitate Dei, VI, 5. Citado por Libanio y Murad
(1996: 65, Nota 14).
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Sin embargo, San Agustin prefiere no usar la palabra
teologia sino la expresion “doctrina cristiana”.

Abelardo usa el término con el sentido de la escuela
de Alejandria, como conocimiento cristiano de Dios, pero
también en el sentido de ciencia. Es un conocimiento que
se distingue del mero conocimiento biblico. Esta acepcion
es la que se extiende en el ambito universitario del siglo
XIII, donde coexiste al lado de otras facultades: Artes (fi-
losofia), Jurisprudencia y Medicina.

La escolastica usa otros nombres para la teologia:
doctrina cristiana, doctrina divina, sacra doctrina, etc.
Santo Tomas usa los términos “sacra doctrina” o “doctrina
cristiana” y ocasionalmente el término teologia. Finalmente,
con Duns Scoto, el término teologia comienza a desplazar
el de “sacra doctrina” y se refiere sobre todo al aspecto
especulativo de la teologia. Por ello, para contrarrestar este
énfasis se comienza a hablar de otras teologias: mistica,
ascética, moral, apologética, positiva, etc.

2. LA TEOLOGIA COMO REFLEXION CRITICA SOBRE LA
INTELECCION DE LA FE

Mas alla de su definicion etimologica, la teologia es
la reflexion critica sobre la inteleccion de la fe. Asi lo
expresan desde los inicios de la fe cristiana algunos auto-
res. Veamos el testimonio de San Anselmo de Canterbury:

Vamos, pobre hombre. Huye un poco de tus ocupaciones,
escondete de tus pensamientos, aléjate de tus graves
preocupaciones y deja de lado tus trabajosas inquietudes.
Busca, por un momento, a Dios, y descansa un poco en él.
Entra en el escondrijo de tu mente, apartate de todo,
excepto de Dios y de aquello que puede llevarte a €l y,
cerrada la puerta, buscalo. Abrele todo tu corazoén y dile:
“Quiero tu rostro, busco con ardor tu rostro, oh Senor.”
(Sal 26, 8)

Héme aqui, oh Sefior, mi Dios, ensefia ahora a mi corazéon
donde y como buscarte, donde y como encontrarte. Sefior,
si no estas aqui, en mi mente, si estas ausente, ¢donde
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podré encontrarte? Si tu estas por todas partes, ¢por qué
no te veo aqui? Ciertamente habitas una luz inaccesible,
pero ¢donde esta esa luz inaccesible? Y ¢como llegar a
ella? ¢Quién me llevara hasta alli y me introducira en esa
morada llena de luz para que pueda verte?

Nunca te vi, oh Sefior mi Dios. Sefior, yo no conozco tu
rostro. ¢Qué hara, oh Senor, que hara este siervo tuyo tan
alejado de ti? ¢Qué hara este siervo tan ansioso por tu amor
y, sin embargo, tan lejos de ti? Anhela verte pero tu rostro
esta demasiado lejos de él. Desea aproximarse a ti, pero tu
habitacion es inaccesible. Arde por el deseo de encontrarte
y no sabe dénde vives. Suspira s6lo por ti y no conoce tu
rostro. Oh, Senor, tu eres mi Dios y mi Sefior y nunca te vi.
Ta me hiciste y rescataste y todo lo que tengo bueno te lo
debo a ti; sin embargo, aiin no te conozco. Fui creado para
verte y hasta ahora no consegui aquello para lo que fui
creado.

(...) Oh Senor, encorvado como soy, no puedo ver mas que
la tierra: levantame, pues, para que pueda fijar con mis
ojos lo alto. Mis iniquidades estan por encima de mi ca-
beza, me rodean por toda parte y me oprimen como una
carga pesada. Librame de ellas, aliviame de ese peso, para
que no quede encerrado como en un pozo. Permiteme ver
tu luz, aunque de lejos. Enséiame cémo buscarte y mués-
trame a mi que te busco. Pues ni siquiera puedo buscarte
si no me ensenas la manera, ni encontrarte si no te
muestras. Que yo pueda buscarte deseandote, y desean-
dote buscarte, y encontrarte amandote y amarte para
encontrarte.

Oh Senor, reconozco y te doy gracias por haber creado en
mi tu imagen a fin de que al acordarme de ti, yo piense en
ti y te ame. Pero ella esta olvidada en mi mente por causa
de los vicios, tan envuelta por la niebla de los pecados que
no consigue alcanzar el fin para el cual la hiciste a menos
que tu la renueves y reformes. No intento, oh Senor, pe-
netrar tu profundidad. De manera alguna mi inteligencia
se adecua a ella pero deseo, al menos, comprender tu
verdad, que mi corazén cree y ama. En efecto, no busco
comprender para creer, creo para comprender. Efec-
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tivamente, creo, porque si no creyese, no conseguiria
comprender.*

En el mismo sentido se expresa Ricardo de San Victor:

iQue ardor debemos tener por esta fe en la cual todo bien
tiene su fundamento y encuentra su firmeza! Pero si la fe
es el origen de todo bien, el conocimiento es su consu-
macion y perfeccion. Lancémonos, pues, en direccion a la
perfeccion y en toda serie de progresos posibles, avancemos
apresuradamente de la fe al conocimiento. Hagamos todos
los esfuerzos posibles para comprender aquello que
creemos.

Pensemos en el ardor de los filosofos profanos en cuanto
al estudio de Dios, en los progresos que hicieron. Y aver-
goncémonos de mostrarnos, en ese punto, inferiores a ellos
(...) Y, nosotros, ¢qué hacemos nosotros, que desde la cuna
recibimos la tradicién de la verdadera fe? El amor a la
verdad debe ser en nosotros mas eficaz que en ellos el amor
a la vanidad. Es preciso que, en esas cuestiones, nos
mostremos jmas capaces, nosotros que somos dirigidos por
la fe, arrastrados por la esperanza, movidos por la caridad!

Debemos juzgar aun insuficiente tener sobre Dios, por la
fe, ideas correctas y verdaderas. Esforcémonos, como
deciamos, por comprender lo que creemos. Empennémonos
siempre, en los limites de lo licito y posible, por captar por
la razon lo que estamos convencidos por la fe. Mas aun,
ces de admirar que nuestra inteligencia se oscurezca
delante de las profundidades divinas, ella que esta, en casi
todo momento, envuelta por el polvo de los pensamientos
terrenos?

“Sacude el polvo, virgen, hija de Sion” (Is 52, 2). Si somos
hijos de Sion, levantemos aquella sublime escalera de la
contemplacion. Como aguilas, tomemos alas (cfr. Is 40, 31)
para sobrevolar las realidades terrestres y elevarnos a las

4.

San Anselmo De Canterbury, Proslogio (1078) (Incitacion de

la mente a la contemplacion de Dios), Cap. 1: PL 158, 225-227. Citado
por C. Boff (1999: 12-13). La traduccion es nuestra.
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celestes (...) Elevémonos, pues, por el espiritu, elevémonos
por la inteligencia, alli donde la elevacion con el cuerpo
no es aun posible (...)

Pues es para el cielo que somos llevados por el Espiritu
que nos levanta, mas aun sabiendo que la gracia de la
contemplacion nos hace alcanzar la inteligencia de lo
eterno. Nos debe parecer poca cosa tener una fe auténtica
en las realidades eternas, si no podemos corroborar estas
verdades de la fe con el testimonio de la razon. Sin sa-
tisfacernos con el conocimiento de lo eterno que sélo la fe
otorga, procuremos alcanzar lo que permite la inteligencia
si aiin no somos capaces del conocimiento que concede
la experiencia (mistica).

Todas las reflexiones de este prologo tienen por objetivo
traer nuestros espiritus mas atentos y mas ardientes en
este estudio. Es un meérito, asi lo creemos, estar llenos de
entusiasmo en esa busqueda aunque los resultados no
respondan totalmente a nuestros deseos.®

Ahora bien, la inteleccion de la fe no significa tan s6-
lo la parte reflexiva, especulativa. La historia de la teologia
nos muestra diferentes énfasis. En la patristica el conoci-
miento viene cargado del componente afectivo, intuitivo,
existencial, mistico. Se trata mas de una busqueda de la
sabiduria, es decir, de un saber con “sabor”. Dios se con-
sidera un “misterio” al que la persona se aproxima por
medio de la inteleccion amorosa. El simbolo prevalece sobre
el misterio. La teologia es entonces una inteligencia de la
fe en el sentido de una penetracion afectiva y experiencial
de la fe.

En la escolastica, por el contrario, si prevalece el in-
telecto, la razon. La inteligencia quiere penetrar el universo
de las verdades reveladas. La teologia es una inteleccion
de la fe, en el sentido de comprender la fe en sus principios

S. Ricardo De San Victor, De Trinitate, Prologo (Pasar de la fe a la
inteligencia de la fe): PL 196, 889-890. Citado por C. Boff (1999: 12-
13). La traduccion es nuestra.
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constitutivos, en su estructura ontologica, en sus fun-
damentos.

En la Edad Moderna se introducen otras dimensiones
del conocimiento que hacen mas compleja la actividad
intelectual de la teologia. Se pregunta por los presupuestos
del conocimiento, por sus condiciones de posibilidad.
También se entiende el conocimiento como hermenéutica
(interpretacion). Y, posteriormente, el conocimiento solo
tiene sentido si consigue transformar la realidad. En este
sentido, la teologia busca tematizar sus propias condiciones
de posibilidad hasta el acto mismo de creer y criticar sus
fundamentos. La teologia como hermenéutica busca in-
terpretar la precomprension del propio acto de creer. Y en
relacion con la praxis necesita estudiar las condiciones
sociales, politicas, economicas e ideologicas del acto de
creer.

Si la actividad del conocimiento es compleja, no lo es
menos la complejidad del lado de 1la fe.

¢Hacer teologia significa trabajar objetiva y friamente sobre
el objeto de la fe e ir elaborando reflexiones sobre é1? En
este caso, ¢seria la fe un objeto accesible a cualquier in-
teligencia? ¢O la teologia implica de parte de quien la
practica un compromiso existencial con la realidad de fe
sobre la que se discurre, se reflexiona? En este caso, la
teologia brotaria mas de la subjetividad del telogo que de
la objetividad del contenido. ¢O tal vez se deba articular
esa doble dimension? Pero ¢en qué medida? (Libanio y
Murad, 1996: 69)

En realidad, en la teologia catdlica deben conjugarse
los dos aspectos. Es decir, hay un aspecto objetivo, la re-
velacion de Dios dada gratuitamente, independiente de la
recepcion humana, y el aspecto subjetivo, que consiste en
la respuesta que el ser humano da a la revelacion. Pero
estos dos aspectos no actian de manera independiente.
Es decir,

...la tarea de hacer teologia implica una precomprension
de fe, un estar situado en el ambito de la fe. Fuera de él no
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hay teologia posible. La fe constituye la base insustituible
de la teologia. No hay teologia sin fe, como no hay fe sin un
minimo de teologia, de inteleccion, de profundizacion.
(Ibidem: 69)

Otro aspecto importante para senalar es el papel que
juega la comunidad —la tradicion—- en el quehacer teologico.
En realidad, la revelacion y la fe no acontecen en la relacion
directa —Dios y cada ser humano- sino que esta mediada
por la comunidad eclesial destinataria de la revelacion,
que la transmite y vela por su integridad. De tal suerte
que romper con la Iglesia implicaria romper con esa
tradicion de fe y, por tanto, no se haria teologia propiamente
catodlica. Asi, la teologia se elabora en el interior de la
comunidad y su objetivo es alimentar a la misma comu-
nidad. El tedlogo o tedloga se nutre de esa fe y ayuda a la
comunidad a reflexionar sobre ella para hacerla fructificar.

Finalmente, de manera muy sintética, relacionamos
a continuacion algunas definiciones de teologia de teclogos
contemporaneos. En ellas podemos ver diferentes maneras
de integrar lo que hemos dicho hasta ahora:

- Teologia es la fe cristiana vivida en una reflexion
humana (Schillebeeckx).

- Teologia es una actividad de la fe, ciencia de la fe y
funcion eclesial (Alszeghy y Flick).

- Se hace teologia cuando se vive una existencia
auténticamente cristiana bajo el prisma intelectual,
interpretando criticamente la realidad eclesial, segiin
las exigencias de la Palabra de Dios, en el contexto
epistemologico del propio ambiente cultural (Alszeghy
y Flick).

- Teologia es la actividad compleja del espiritu por la
cual el hombre que cree busca penetrar mejor el
sentido de lo que él cree para profundizarlo y com-
prenderlo mejor (Adnes).

- Teologia es una ciencia por la cual la razéon del
cristiano, al recibir de la fe certeza y luz, se esfuerza
por la reflexion para comprender lo que cree, esto es,
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los misterios revelados con sus conse-cuencias. En
esa medida, ella se conforma a la ciencia divina (Y.
Congar).

La teologia hace que la fe, mediante un movimiento
de inclinacion espiritual y de reflexion busque un
entendimiento de lo que cree, sin por eso dejar de
ser fe (A. Darlap).

La teologia trata de Dios, en cuanto €l se abre al
hombre en su Palabra y esta Palabra es recibida en fe
(A. Darlap).

Teologia es la ciencia de Dios a partir de la revelacion;
es la ciencia del objeto de la fe, la ciencia de aquello
que es revelado por Dios y creido por el hombre
(Latourelle).

Ellas (las teologias) son un esfuerzo de traduccion
para la razon (doctrina), para la practica (ética) y para
la celebracion (liturgia) de esta experiencia fundante,
a saber, el encuentro con Dios que envuelve la to-
talidad de la existencia, el sentimiento, el corazon,
la inteligencia, la voluntad (L. Boff).

La teologia no es sino la propia fe vivida por un espiritu
que piensa y este pensamiento no para nunca; la
teologia es la fe cientifica elaborada (Schillebeeckx).
La teologia es la busqueda de inteligibilidad del dato
revelado a la luz de la fe o, mas simplemente, la cien-
cia de Dios en la revelacion (P. Hitz).

Teologia no es una ciencia que describe a Dios pero si
que se refiere a él (C. Mooney)

Teologia como historia es pensamiento del éxodo en
cuanto determinado por el adviento y también pensa-
miento del adviento en cuanto mediado por las pala-
bras y los eventos del éxodo humano: pensamiento
reflexivo y critico de la existencia creyente, marcada
por el misterio, autoconciencia reflexiva de la fe de la
comunidad cristiana, emergente de la revelacion, que
se vuelve respuesta personal, motivada por la decision
de disponerse al “seguimiento de Cristo” (B. Forte).
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- Teologia es la expresion linguistica de la autocon-
ciencia critica de la experiencia eclesial: es decir,
del adviento (de Dios) con las palabras del éxodo
(caminar humano historico); es pasar el camino del
éxodo con la trascendencia del adviento (B. Forte).

- La teologia es una mediacion entre una determinada
matriz cultural y el significado y valor de la religion
en dicha matriz (B. Lonergan).

II. LA TEOLOGIA COMO CIENCIA

La pregunta que hoy se hace a la teologia es si ella es
en verdad una ciencia. Esto depende fundamentalmente
del concepto que se tenga de ciencia.

Si miramos brevemente la historia, Aristoteles con-
sidera la teologia como una ciencia tedrica en el mismo
nivel que la matematica y la fisica:

Indagamos los principios y las causas de los seres, pero
evidentemente de los seres en tanto que seres. Hay una
causa que produce la salud y el bienestar; las matematicas
tienen también principios, elementos, causas; y, en ge-
neral, toda ciencia intelectual o que participa de la inte-
ligencia en cualquier concepto recae sobre las causas y
principios mas o menos rigurosos, mas o menos simples.
Pero todas estas ciencias sélo abrazan un objeto determi-
nado; tratan so6lo de este género, de este objeto, sin entrar
en ninguna consideracién sobre el ser propiamente dicho,
ni sobre el ser en tanto que ser, ni sobre la esencia de las
cosas. Ellas parten del ser, unas del ser revelado por los
sentidos, otras de la esencia admitida como hecho funda-
mental; después, estudiando los problemas esenciales del
género de ser de que se ocupan, deducen principios, de-
mostraciones mas o menos absolutas, mas o menos
probables; y es claro que de semejante induccién no resulta
ni una demostracion de la sustancia, ni una demostracion
de la esencia, porque para llegar a este resultado se ne-
cesita otro género de demostraciéon. Por la misma razéon
estas ciencias nada dicen de la existencia o de la no
existencia del género de seres de que tratan; porque el
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demostrar qué es la esencia y el probar la existencia de-
penden de la misma operacion intelectual.

La fisica es la ciencia de un género de seres determinado;

se ocupa de la sustancia que posee en si el principio del
movimiento y del reposo. Evidentemente no es una ciencia
practica ni una ciencia creadora. El principio de toda crea-
cion es, en el agente, el espiritu, el arte o cierta potencia.
La voluntad es en el agente el principio de toda practica;
es lo mismo que el objeto de accion y el de la eleccion. Por
tanto, si toda concepcion intelectual tiene a la vista la
practica, la creacion o la teoria, la fisica sera una ciencia
tedrica, pero la ciencia teorica de los seres que son sus-
ceptibles de movimiento, y la ciencia de una sola esencia,
de aquella cuya nocién es inseparable de un objeto ma-
terial. Pero es preciso ignorar lo que es la forma deter-
minada, la nociéon esencial de los seres fisicos; indagar la
verdad sin este conocimiento es hacer vanos esfuerzos.

En cuanto a la definicion, a la esencia, se distinguen dos

casos: tomemos por ejemplo lo chato y lo romo. Estas dos
cosas difieren, en cuanto lo chato no se concibe sin la
materia: lo chato es la nariz roma; mientras que, por lo
contrario, el de nariz arremangada se concibe inde-
pendientemente de toda materia sensible. Ahora bien, si
todos los objetos fisicos estan en el mismo caso que lo
chato, como la nariz, ojo, cara, carne, hueso y, en fin, el
animal; las hojas, raices, corteza y, por ultimo, la planta
(porque la nocion de cada uno de estos objetos va siempre
acompanada de movimiento, y tienen siempre una ma-
teria), se ve claramente como es preciso indagar y definir
la forma esencial de los objetos fisicos, y por qué el fisico
debe ocuparse de esta alma, que no existe independien-
temente de la materia. Es evidente, en vista de lo que
precede, que la fisica es una ciencia teodrica.

La ciencia matematica es tedrica igualmente; pero los ob-
jetos de que se ocupa ¢son realmente inmoviles e inde-
pendientes? Esto es lo que no sabemos aun, y lo que
sabemos, sin embargo, es que hay seres matematicos que
esta ciencia considera en tanto que inmoviles, en tanto
que independientes. Si hay algo que sea realmente inmo-
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vil, eterno, independiente, a la ciencia tedrica pertenece
su conocimiento. Ciertamente este conocimiento no es
patrimonio de la fisica, porque la fisica tiene por objeto seres
susceptibles de movimiento; tampoco pertenece a la
ciencia matematica; sino que es de la competencia de una
ciencia superior a ambas. La fisica estudia seres insepa-
rables de la materia, y que pueden ser puestos en movi-
miento. Algunos de aquellos de que trata la ciencia
matematica son inmoviles, es cierto, pero inseparables
quizas de la materia, mientras que la ciencia primera tiene
por objeto lo independiente y lo inmévil. Todas las causas
son necesariamente eternas, y las causas inmoviles e
independientes lo son por excelencia, porque son las
causas de los fenomenos celestes.

Por lo tanto, hay tres ciencias teoricas: ciencia matematica,
fisica y teologia. En efecto, si Dios existe en alguna parte,
es en la naturaleza inmovil e independiente donde es
preciso reconocerle. De otro lado, la ciencia por excelencia
debe tener por objeto el ser por excelencia. Las ciencias
teoricas estan a la cabeza de las demas ciencias, y ésta de
que hablamos esta a la cabeza de las ciencias tedricas.
Puede preguntarse si la filosofia primera es una ciencia
universal, o bien si se trata de un género tnico y de una
sola naturaleza. Con esta ciencia no sucede lo que con
las ciencias matematicas; la geometria y la astronomia
tienen por objeto una naturaleza particular, mientras la
filosofia primera abraza, sin excepcion, el estudio de todas
las naturalezas. Si entre las sustancias que tienen una
materia, no hubiese alguna sustancia de otra naturaleza,
la fisica seria entonces la ciencia primera. Pero si hay una
sustancia inmovil, esta sustancia es anterior a las demas,
y la ciencia primera es la filosofia. Esta ciencia, por su
condicion de ciencia primera, es igualmente la ciencia
universal, y a ella perteneceria el estudiar el ser en tanto
que ser, la esencia, y las propiedades del ser en tanto que
ser.®

6. Aristoteles. Metafisica, Libro sexto, capitulo 1. Texto tomado
de: http://www.cervantesvirtual.com/servlet/SirveObras/ 12260620
880115953087846/p0000002.htm#I_37_
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Santo Tomas define con rigor la relacion entre teologia
y ciencia, sirviéndose del concepto aristotélico de ciencia
y readaptandolo de tal modo que la teologia realiza esas
condiciones basicas. La ciencia se define como conocimiento
cierto y siempre valido, resultado de la deduccion logica.
La teologia se dice ciencia, no en el sentido de tener una
evidencia inmediata de sus principios —-las verdades reve-
ladas— sino como ciencia subordinada a la ciencia de Dios,
ya que las verdades reveladas participan de la evidencia
divina por la revelacion y la fe. Es conocimiento cierto y
deductivo pero a su modo. Por depender de la ciencia de
Dios, tiene mas dignidad que las otras ciencias, que de-
penden soélo de la luz natural de la razon:

Para circunscribir nuestro plan a limites precisos, es
necesario ante todo ocuparnos de la ciencia sagrada:
averiguar lo que es y a lo que se extiende. Con este motivo
pueden surgir diez cuestiones: (1) ¢Es necesaria esta
ciencia? (2) ¢Es ciencia verdadera? (3) ¢Es una o multiple?
(4) ¢Es especulativa o practica? (5) ¢ Es superior a las demas
ciencias? (6) ¢Es la sabiduria? (7) ¢Es Dios el sujeto de
ella? (8) ¢Es argumentativa? (9) ¢ Debe servirse de metaforas
y de locuciones simbodlicas? (10) La Sagrada Escritura, que
es la base de esta ciencia, ¢puede ser expuesta segin varios
sentidos?

Articulo 1. OBJECIONES. ¢Es necesario admitir, ademas
de las ciencias filoséficas, otra ciencia? Parece que,
ademas de las ciencias filosoficas, no es necesario admitir
otra ciencia, porque el hombre no debe tratar de alcanzar
lo que es superior a su razén, segun estas palabras de la
Escritura, Qo 3,22: No busques cosas mas altas que ta; pero
lo que se halla bajo el dominio de la razén esta bastan-
temente dilucidado por las ciencias filoséficas: de con-
siguiente, parece superfluo admitir, aparte de éstas, otra
ciencia. No hay mas ciencia posible que la que trata del
ente; toda vez que no puede saberse otra cosa sino lo
verdadero, que no es mas que el ente mismo. Pero en las
ciencias filosoéficas se trata de todos los entes, incluso Dios;
por lo cual se llama teologia o ciencia divina a una de las
partes de esta ciencia, como se ve en Aristoteles Met. 1.4,
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com.2. De consiguiente no es necesario admitir, inde-
pendientemente de las filoséficas, otra ciencia.

POR EL CONTRARIO dice San Pablo (2Tm 3,16): Toda es-
critura divinamente inspirada es util para ensenar, para
reprender, para corregir y para instruir en la justicia; mas
la Escritura, inspirada por Dios, no forma parte de las
ciencias filosoéficas, que son el fruto de las investigaciones
de la razén humana. Por lo tanto es tutil que, indepen-
dientemente de las filosoficas, haya otra ciencia inspirada
por Dios.

CONCLUSION. Para que el hombre pudiese conseguir su
salvaciéon eterna, ha sido necesario que, aparte de las
ciencias filosoficas, que se adquieren con las luces na-
turales, hubiera otra que, ayudada por la revelacion,
ensenase al hombre las cosas que son superiores a su
comprension, y aun algunas de las que la razéon humana
puede descubrir.

SOLUCION. Responderemos que ha sido necesario para la
salvacion de la humanidad que hubiese una ciencia
basada en la revelacion, ademas de las ciencias filosoficas,
que son el resultado de las investigaciones de la razén
humana. Desde luego el destino del hombre es Dios como
un fin que no puede llegar a comprender su razén, segun
estas palabras de Isaias (Is 64,4): Ojo no vio, salvo tu, oh
Dios, lo que has preparado para aquellos que te esperan.
Mas conviene que el hombre conozca previamente el fin
con el que debe poner en relaciéon sus actos y sus in-
tenciones. Por consiguiente ha sido necesario, para la
salvacion del hombre, que Dios le hiciese conocer por la
revelacion lo que no esta al alcance de la razéon humana.
En cuanto a lo que de Dios podemos conocer por nosotros
mismos, ha sido preciso también que el hombre fuese
instruido por divina revelacion, porque la nocién verda-
dera de Dios no hubiera podido adquirirse tinicamente
con la razéon humana sino por un pequefio numero, des-
pués de largos anos de trabajo, y con mezcla de muchos
errores. Y, sin embargo, del conocimiento de esta verdad
depende toda la salvacion del hombre, la cual esta en Dios.
Por consiguiente, para asegurar y facilitar la salvacion del
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género humano, ha sido necesario que el hombre se
instruyese en las cosas de Dios por medio de una reve-
lacion divina. Ha sido igualmente necesario que, fuera de
las filosoficas, que son la obra de la razon humana, hubiese
una ciencia sagrada conocida por la revelacion.

RESPUESTA A LAS OBJECIONES. Al argumento 1° diremos
que, si bien no debe investigar el hombre por medio de la
razon lo que esta fuera del alcance de la inteligencia
humana, estas cosas han sido, sin embargo, reveladas por
Dios para ser aceptadas por la fe. He aqui por qué el autor
sagrado anade Eccli 3,25: Muchisimas cosas superiores a
la inteligencia humana te han sido manifestadas. Y en esto
precisamente es en lo que consiste la ciencia sagrada.

Al 2°, que la diversidad de las ciencias procede de la di-
versidad de nuestros medios de conocer. Asi, el astronomo
y el fisico demuestran los dos la misma proposicion, por
ejemplo, que la Tierra es redonda. Pero el astronomo lo
prueba por medio de las matematicas, es decir, con calculos
abstractos, mientras que el fisico se apoya en pruebas
concretas, en hechos de experiencia. Por consiguiente,
nada impide que haya una ciencia que se ocupe, desde el
punto de vista de la revelacion, de las mismas cosas que
la filosofia no considera sino en cuanto son cognoscibles
por la luz de la razén natural. Por esto se dice que la
teologia, que pertenece a la ciencia sagrada, difiere en
cuanto al género de aquella otra teologia que es una de
las partes de la filosofia.

Articulo 2 ¢Es ciencia la doctrina sagrada?

OBJECIONES. Parece que la doctrina sagrada no es ciencia,
porque toda ciencia procede de principios que son co-
nocidos por si mismos, en tanto que la doctrina sagrada
esta basada sobre algunos articulos de fe que no son ad-
mitidos por todos. Porque la fe no es de todos, como nos lo
ensena San Pablo (2 Ts 3,2); por consiguiente, la doctrina
sagrada no es ciencia. La ciencia no versa sobre cosas
individuales. Pero la doctrina sagrada trata de hechos
individuales, como las acciones de Abrahan, de Isaac, de
Jacob, y otras semejantes. Por consiguiente, la doctrina
sagrada no es ciencia.
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POR EL CONTRARIO, San Agustin dice (De Trinitate 1.14,
c.1): A esta ciencia corresponde solamente aquello con lo
cual la fe mas saludable se engendra, nutre, defiende y
corrobora. Estos caracteres no pueden aplicarse a ninguna
otra ciencia sino a la doctrina sagrada. Por consiguiente,
esta doctrina es ciencia.

CONCLUSION. La doctrina sagrada es ciencia que dimana
de los principios de la ciencia superior, que Unicamente
pertenece a Dios y a los bienaventurados.

SOLUCION. Responderemos que la doctrina sagrada es
ciencia, pero debe saberse que hay dos clases de ciencia.
Unas se fundan en principios que se conocen por las luces
de la razén, como la aritmética, la geometria y otras
analogas; otras descansan sobre principios que no se
conocen sino con el auxilio de una ciencia superior; asi
el dibujo toma sus principios de la geometria, y la musica
debe los suyos a la aritmética; en este sentido, la doctrina
sagrada es una ciencia, porque procede de principios que
nos son conocidos por medio de las luces de una ciencia
superior, que es la de Dios y los bienaventurados. Por
consiguiente, asi como la musica acepta los principios que
le suministra la aritmética, del mismo modo la ensenanza
sagrada acepta los principios que le han sido revelados
por Dios.

RESPUESTA A LAS OBJECIONES. Al argumento 1° diremos
que los principios de una ciencia cualquiera, o son
conocidos por si mismos o se reducen al conocimiento de
una ciencia superior. Tales son los principios de la ciencia
sagrada, como acabamos de decirlo.

Al 2° que, si bien la doctrina sagrada refiere hechos in-
dividuales, no trata de ellos principalmente, sino que los
cita ya para norma de la vida, como en las ciencias morales,
ya para dar a conocer la autoridad de los hombres por cuyo
medio la revelacion divina, que es la base de la Sagrada
Escritura y de la doctrina sagrada, ha llegado hasta no-
sotros.”

7.

Santo Tomas, Suma teolégica 1. Texto tomado de: http://e-

aquinas.net/summa/html.php?p=1&q=1.
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Las dificultades comienzan con el advenimiento de la
ciencia moderna. Esta invierte el método. No se parte de
las verdades universales, reveladas, sino de lo empirico y
experimental. Su verdad se apoya en la racionalidad de la
experiencia, que se deja repetir y verificar en determinadas
condiciones. La certeza no se fundamenta en una autoridad
externa sino en su verificacion experimental. En este ho-
rizonte positivista la teologia no se considera ciencia.

Actualmente, lo que permite el dialogo entre las cien-
cias positivistas y las ciencias humanas no va en linea de
la verificacion sino en la coherencia interna entre objeto,
meétodo, unidad y sistematizacion propia. En esa medida,
las ciencias humanas, incluida la teologia, merecen el titulo
de ciencia.

Ambas maneras de aproximarse a la realidad tienen
que asumir el papel que juega la subjetividad en toda em-
presa de conocimiento y los paradigmas u horizontes que
todo conocimiento conlleva. La teologia utiliza también mo-
delos y paradigmas para entender su objeto central. Tiene
el mismo estatuto epistemologico de las otras ciencias al
aproximarse a la revelacion de Dios con categorias, matrices
y paradigmas interpretativos sacados de la filosofia y de
las experiencias humanas.

III. EL LENGUAJE TEOLOGICO: LA ANALOGIA

La fe necesita una profundizacion, una inteleccion.
Pero esto no basta. Aquello que se reflexiona, que se piensa,
que se justifica, también se expresa. Pero ¢se puede hablar
de Dios? ¢Existe un lenguaje que exprese el misterio?

Para algunos, esto es imposible. Por ello hablan de la
teologia apofatica: ante el misterio solo existe la posibilidad
de refugiarse en el silencio. La postura adecuada es res-
ponder que se puede hablar, pero en lenguaje analégico.
Es decir, del misterio no se puede decir todo porque es
inabarcable. Pero se puede decir algo mediante simbolos,
analogias, comparaciones. En este sentido, podemos afirmar
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que el lenguaje propio de la teologia es el lenguaje ana-
logico. La analogia es una especie de semejanza. Pero no
es una mera semejanza. Es una semejanza unida a una
desemejanza que es siempre mayor. Es una “desemejanza
semejante” (C. Boff, 1999: 309). La analogia es el lenguaje
propio, no so6lo de la experiencia religiosa sino de las
experiencias humanas. Hablar de la vida, de la muerte,
del destino, del amor, etc., es imposible, si no se hace por
medio de este lenguaje.

En el lenguaje analoégico religioso la desemejanza es
siempre mayor. Asi lo expresa el IV Concilio de Letran:
“Entre el Creador y la criatura no se puede colocar una
semejanza mayor que la desemejanza” (DS 806). Al mismo
tiempo, este lenguaje no es solo recipiente de la experiencia
sino tiene la capacidad de sacarnos de nosotros mismos
para llevarnos al Trascendente. Es el camino para una
experiencia mistica es la posibilidad de acercarnos al
misterio. De ahi la fuerza y sentido de la predicacion: Y
¢como creeran si nadie les anuncia? (Rm 10, 14)

Podemos hablar de dos clases de analogias: la concep-
tual y la metaforica. Y de tres vias de analogia: afirmativa,
negativa y de la eminencia (ibidem: 327-351).

La analogia conceptual es la que emplea conceptos
relativos al mundo para referirse a Dios (existencia, bondad,
sabiduria). La metaforica es la que aplica a Dios semejanzas
o simbolos sacados de la experiencia humana (Padre, Senor,
Luz). La primera ha sido mas valorada en la teologia clasica,
mientras la segunda esta siendo mas valorada actualmente.
De hecho, la metafora es el lenguaje preferido en la Biblia
y es mucho mas cercano para hablar a la gente en general.
Sin embargo, el arte consiste en saber complementar estas
dos analogias, porque la una sin la otra puede no prestar
su verdadera utilidad. C. Mesters asi se expresa, al hablar
de la necesidad de complementar los lenguajes: “Sin poesia,
la logica puede ser una tuberia buena, pero sin agua. Sin
la logica, la poesia puede ser buena, pero se pierde sin
aprovecharse.” (Mesters, 1975: 279)
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Finalmente, las tres vias de la analogia no son exclu-
yentes, sino han de complementarse. La afirmativa nos
permite acercarnos a lo que Dios es y nos invita a caminar
en su direccion. La negativa nos ayuda a discernir las
imagenes de Dios y la ultima no nos habla de un super-
lativismo sobre Dios sino de la afirmacion de su distincion
absoluta de todos los otros seres. Dios no es el mas bueno
sino la bondad misma, por ejemplo.

Lo anterior no inhabilita la postura de los que dicen
que de Dios es mejor callar. El silencio también es un
camino que han recorrido muchos misticos y que surge no
como ausencia sino como presencia inefable. Y, finalmente,
el silencio es la unica salida que tienen los que son
obligados a callar: los pobres, los excluidos o los marginados
de la historia.

IV. SENTIDO Y PERTINENCIA DEL TEOLOGO
O LA TEOLOGA

No menos importante que hablar de la teologia es
hablar del tedlogo o tedloga que la elabora. Pero ¢en qué
consiste ser tedlogo o tedloga? ¢Qué relevancia tiene en la
sociedad? Sin pretender dar una respuesta exhaustiva, la
siguiente reflexion puede aproximarnos a esta realidad:

La teologia ha estado reservada a unos pocos. Cuando la
gente pregunta ¢Qué profesion tienes? Y se responde: teo-
logo/a, se quedan sorprendidos. Unos no saben en qué
consiste. Otros tienen algiin conocimiento pero les parece
una cosa dificil, extrana, s6lo para los sacerdotes, algo
reservado a una elite muy exclusiva. Pues bien, es nece-
sario sacar la teologia a la luz publica y eso sé6lo es posible
si ella realmente es significativa para la realidad en que
vivimos. En pocas lineas, no se puede lograr ese objetivo
pero si se puede comenzar el camino. La teologia no se
dedica al estudio de Dios en abstracto. La teologia intenta
reflexionar sobre el significado de la fe en la realidad
concreta en que ésta se vive. Por la encarnacion del Hijo
de Dios es un imperativo cristiano descubrir la presencia
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de Dios en la historia. Esto significa que ante los acon-
tecimientos que vivimos la fe nos lleva a preguntarnos:
¢Qué nos dice Dios ante este hecho? ¢Cual es su voluntad
en esta situacion? ¢Qué postura debo tomar, desde mi fe,
ante esta realidad? ¢De qué manera la revelacion biblica
nos invita a comprometernos con este hecho concreto?
Estas y otras preguntas son la tarea del teélogo(a). De
alguna manera todo cristiano es tedlogo/a porque esas
preguntas surgen en el corazéon humano cuando ocurren
los hechos. Pero para un tedlogo/a estas preguntas se
convierten en su tarea, en su mision, en su dedicacion
exclusiva. La respuesta no es fruto de sus propias refle-
xiones. Ante todo, la respuesta viene de la escucha atenta
a la Palabra de Dios, de la investigaciéon cuidadosa y
amorosa sobre los textos sagrados y los pronunciamientos
de la tradicion eclesial y del corazon abierto al aporte de
las otras ciencias, vistas a la luz de la fe, y su comple-
mentariedad legitima con la revelacién divina. Una facul-
tad de teologia tiene ese sentido: ofrecer una respuesta
desde la fe a la realidad que nos toca vivir. Por eso su
responsabilidad es grande y su mision evangelizadora
mayor. No aporta la palabra definitiva, ni la verdad absolu-
ta. Pero si el designio salvifico de Dios sobre la humanidad
y el horizonte trascendente que posee todo aconteci-
miento. En la medida en que la teologia cumpla su papel,
su palabra podra ser escuchada por otros, ser acogida y
posiblemente se convertira en una palabra significativa
para nuestra realidad. El te6logo/a tiene que afrontar en-
tonces los problemas que vivimos y decir una palabra signi-
ficativa ante ellos. La teologia entonces no es algo extrano,
algo para unos pocos. Es una profesion que bien vale la
pena estudiarse, ejercerse, comunicarse. (Vélez, 2002)

V. MODELOS HISTORICOS DE PRACTICA TEOLOGICA®

Porque Dios se revela en la historia y esa revelacion
es acogida por los seres humanos en su praxis concreta,

8. Seguimos fundamentalmente los aportes de Clodovis Boff, en
Teoria do método teoldgico (1999: 626-641).
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podemos hablar de los rasgos de universalidad y particu-
laridad inherentes a la teologia. La universalidad reside
en el hecho de fundarse en la revelacion divina destinada
a toda la humanidad. La particularidad proviene del ca-
racter situado de todo pensar humano. La teologia, en ese
sentido, es hermenéutica, situada (particular) de la tinica
y misma fe (universal). Asi surgen diferentes modelos
historicos de practica teologica.

Tres grandes modelos pueden ser identificados: la pa-
tristica, la escolastica y la teologia moderna. Estos modelos
a su vez se desdoblan asi: la patristica, en griega y latina;
la escolastica, en tomista y franciscana (mas tarde entra
la suareziana); y la teologia moderna, en lo que hoy llama-
mos diferentes enfoques teologicos o teologias emergentes.

1. TEOLOGIA PATRISTICA

Fue la teologia del primer milenio. Su edad de oro fue
el siglo IV. La primera escuela de teologia fue la de Ale-
jandria (siglo II). Origenes fue su mayor representante. El
modo de hacer teologia de los padres podemos llamarlo
“sapiencial”. La teologia se concibe como “conocimiento de
la fe” en el sentido de “saborear” los misterios de la fe. Es
una contemplacion intelectual de las realidades divinas.
No es aun una plena reflexion sistematica a excepcion de
algunos tratados (misterio de Dios, divinidad de Cristo,
etc., que alcanzan a tener un desarrollo sistematico).

La problematica que acompana esta teologia es la de
la herejia. De ahi el tono polémico de muchos escritos de
los santos padres.

El objetivo de esta teologia es “educar en la fe” al
pueblo cristiano y definir la estructura fundamental de la
fe. De esa época datan el Canon de las Escrituras, el Credo
de los apostoles, la estructura de la liturgia y el método
basico de la teologia cristiana. Las mediaciones utilizadas
por la teologia patristica fueron las propias de la filosofia
griega de ese tiempo: el platonismo y el estoicismo. También
se alcanzan a percibir influencias del aristotelismo.
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Los padres de la Iglesia son obispos, es decir, pastores,
y como tales hacen teologia. Su preocupacion central es la
construccion de la comunidad y su mision en el mundo.
Entre sus representantes podemos destacar a Origenes,
para Oriente, y a Agustin para Occidente. A continuacion
transcribimos un breve escrito de cada uno de estos dos
representantes.

ORIGENES (185-253)°
Cristo redentor

De qué manera el Verbo encarnado nos lleva al cono-
cimiento de Dios

Si se nos pregunta como podemos llegar a conocer a Dios
y como podemos ser salvados por €l, contestaremos que el
Logos de Dios es suficiente para esto; porque él se hace
presente a los que le buscan o a los que le reciben cuando
se manifiesta para dar a conocer y revelar al Padre que era
invisible antes de su venida. ¢Quién, si no, podria salvar y
conducir hasta el Dios supremo el alma de los hombres,
fuera del Logos divino? El cual, “en el principio estaba en
Dios” (Jn 1, 1); pero a causa de los que se habian adherido
a la carne y eran como carne, “se hizo carne” (Jn 1, 14),
para que pudiera ser recibido por los que no podian verle
en cuanto era Logos, o en cuanto estaba en Dios, o en
cuanto era Dios. Y asi, siendo concebido en forma corporal
y anunciado como carne, llama a si a los que son carne,
para conseguir que ellos tomen primero la forma del Logos
que se hizo carne, y después de esto pueda elevarlos hasta
la vision de si mismo tal como era antes de que se hiciera
carne. Asi ayudados y ascendiendo a partir de esta
iniciacion segun la carne, pueden decir: Aunque un tiem-
po hemos conocido a Cristo segun la carne, ahora ya no le
conocemos asi” (2Co 5, 16). Asi pues, “se hizo carne”, y al
hacerse carne “puso su tienda entre nosotros” (Jn 1, 14):
con lo cual no se qued6 apartado de nosotros, sino que

9. http:/ /www.mercaba.org/ TESORO/427-19-3.htm
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plantando su tienda entre nosotros y haciéndose presente
en medio de nosotros no se quedo en su forma primera;
pero nos hizo subir “al monte alto” (Mt 17, 1) del Logos, y
nos mostro su propia forma gloriosa y el resplandor de sus
vestidos: no so6lo de los suyos, sino también de la ley
espiritual, la cual es Moisés que se aparecié glorioso
juntamente con Jesus; nos mostré asi mismo toda profecia,
la cual no muri6 después de la encarnacion, sino que fue
asumida al Cielo, de lo cual era simbolo Elias. El que ha
contemplado estas cosas puede decir: “Hemos visto su
gloria, gloria como del unigénito del Padre, lleno de gracia
y de verdad” (Jn 1, 14).

(-..) En nuestra opinion, no solo el Dios y Padre del universo
es grande, sino que hizo participante de su propia grandeza
al unigénito y primogénito de toda criatura, para que
“siendo imagen del Dios invisible” (Col 1, 15), conservase
también en su grandeza la imagen del Padre; porque no
era posible, por asi decirlo, que una imagen del Dios
invisible fuera bella y proporcionada si no era una imagen
que expresara su grandeza.

Asi mismo, en nuestra opinion, Dios, no siendo corporal,
no es visible. Pero puede ser contemplado por los que son
capaces de contemplar con el corazén, es decir, con la
mente; aunque no con un corazén cualquiera, sino con
un corazon puro. No le esta permitido al corazén impuro
ver a Dios, sino que el que ha de contemplar dignamente
al que es puro, ha de ser él mismo puro. Hay que admitir
que es dificil contemplar a Dios. Pero no sélo dificil que
cualquiera le contemple a €l, sino también a su unigénito.
Porque es dificil de contemplar el Logos de Dios, como es
dificil de contemplar la sabiduria con la cual Dios hizo
todas las cosas. Porque, ¢quién puede contemplar en cada
uno de sus aspectos la sabiduria por la que Dios hizo cada
uno de los seres del universo? Asi pues, no porque fuera
Dios dificil de conocer envié a su Hijo como mas facilmente
conocible.
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SAN AGUSTIN (354-430)'°

La busqueda de Dios
(Confesiones, X, 0)

Senor, te amo con conciencia cierta, no dudosa. Heriste
mi corazoén con tu palabra y te amé. Pero también el cielo,
y la tierra, y todo lo que en ellos se contiene, me dicen por
todas partes que te ame. No cesan de decirselo a todos, de
modo que son inexcusables (cfr. Rm 1, 20) (...).

¢Y qué es lo que amo, cuando te amo? No la belleza del
cuerpo ni la hermosura del tiempo; no la blancura de la
luz, que es tan amable a los ojos terrenos; no las dulces
melodias de toda clase de musica, ni la fragancia de las
flores, de los ungiientos y de los aromas; no la dulzura del
mana y de la miel; no los miembros gratos a los abrazos de
la carne. Nada de esto amo, cuando amo a mi Dios. Y, sin
embargo, amo cierta luz, y cierta voz, y cierta fragancia, y
cierto alimento, y cierto abrazo, cuando amo a mi Dios,
que es luz, voz, fragancia, alimento y abrazo de mi hombre
interior alla donde resplandece ante mi alma lo que no
cabe en un lugar, donde resuena lo que no se lleva el
tiempo, donde se percibe el aroma de lo que no viene con
el aliento, donde se saborea lo que no se consume co-
miendo donde se adhiere lo que la saciedad no separa.
Esto es lo que amo, cuando amo a mi Dios.

Pero, ¢qué es entonces Dios? Pregunté a la tierra, y me
respondié: “No soy yo”; y todas las cosas que hay en ella
me contestaron lo mismo. Pregunté al mar, y a los abismos,
y a los reptiles de alma viva, y me respondieron: “No somos
tu Dios; buiscale sobre nosotros.” Interrogué a los aires que
respiramos, y el aire todo, con sus moradores, me dijo: “Se
engana Anaximenes: yo no soy tu Dios.” Pregunté al cielo,
al sol, a la luna y a las estrellas, que me respondieron:
“Tampoco somos nosotros tu Dios.” Dije entonces a todas
las realidades que estan fuera de mi: jDecidme algo de mi
Dios, ya que vosotras no lo sois; decidme algo de €l! Y todas

10.

http://www.mercaba.org/ TESORO/Agustin/vida_textos.

htm#La%20busqueda%20de%20Dios
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exclamaron con gran voz: “El nos ha hecho.” Mi pregunta
era mi mirada, y su respuesta su aspecto sensible.

Entonces me dirigi a mi mismo, y me dije: “¢ Tt quién eres”

Y me respondi: “Un hombre.” En mi hay un cuerpo y un
alma; la una es interior, el otro exterior. ¢Por cual de éstos
debia buscar a mi Dios, si ya le habia buscado por los
cuerpos, desde la tierra al cielo, a los que pude dirigir mis
miradas? Mejor, sin duda, es el elemento interior, porque
a él —como a presidente y juez— transmiten sus noticias
todos los mensajeros corporales, las respuestas del cielo,
de la tierra y de todo lo que en ellos se contiene, cuando
dicen “No somos Dios” y “él nos ha hecho”. El hombre
interior es quien conoce estas cosas por ministerio del
hombre exterior. Yo, interior, conozco estas cosas; yo, yo
alma, conozco por medio de los sentidos corporales (...).

Pero ¢no se muestra esta hermosura a cuantos tienen
completo el sentido? ¢Por qué, pues, no habla lo mismo a
todos? En efecto, los animales pequenos y grandes la ven,
pero no pueden interrogarla porque no tienen razon que
juzgue sobre lo que le anuncian los sentidos. Los hombres,
en cambio, pueden hacerlo, porque son capaces de per-
cibir, por las cosas visibles, las cosas invisibles de Dios
(cfr. Rm 1, 20); pero se hacen esclavos de ellas por el amor
Yy, una vez esclavos, ya no son capaces de juzgar. Las cosas
creadas no responden a los que simplemente interrogan,
sino a los que juzgan; no cambian de voz, es decir, de as-
pecto, si uno ve solamente y otro, ademas de ver, interroga,
de modo que aparezca a uno de una manera y a otro de
otra; sino que, mostrandose a los dos, es muda para uno y
en cambio habla al otro. O mejor dicho, habla a todos, pero
entienden s6lo los que confrontan su voz, recibida de fuera,
con la verdad interior.

2. TEOLOGIA ESCOLASTICA

Surge en la Edad Media. Su apogeo se situa en el

siglo XIII. Es la época en que la teologia ingresa a la uni-
versidad y se pone al lado de las otras disciplinas: las artes
(filosofia), la medicina y el derecho. Mas aun, se le considera
la “madre de todas las ciencias”.
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La manera de hacer teologia en esta época se basa
en la “autoridad”, en especial, la que viene de los “articulos
de la fe”. Parte de las “cuestiones” que se desprenden de
“la lectura” de la Sagrada Escritura y se prolonga en las
“discusiones”. Su objetivo es buscar la sistematizacion de
toda la doctrina cristiana, dar cuenta “racionalmente” de
la fe. Su resultado es la elaboracion de las “sumas teolo-
gicas”, especialmente la de Santo Tomas. Al desenvolverse
en el ambiente académico va degenerando en teoria alejada
de la pastoral y la historia.

Los destinatarios de esta teologia son los estudiantes,
que son la elite de la época. La mediacion de esta teologia
es la “dialéctica”, entendida como el uso metodico de la
razon. La filosofia aristotélica esta en la base, primero, en
sus tratados logicos, y después en la ética, metafisica,
politica y cosmologia. Sin embargo, la corriente platonica
—-moldeada por Agustin- continua en algunas corrientes,
especialmente, en la franciscana.

El tedlogo de esta practica teologica es el “doctor”, ya
que el lugar de produccion es la academia. Entre sus
representantes se pueden senalar a Santo Tomas y, en la
escuela franciscana, a San Buenaventura y a Juan Duns
Scoto.

Melchor Cano (+1560) realizo la sintesis de las dos
corrientes que surgieron de la escolastica: una mas
especulativa y otra mas positiva. Pero esta teologia se fue
degradando al convertirse en un sistema para probar las
tesis preconstituidas con base en la Escritura y las auto-
ridades de la fe.

En el siglo XIX surge la neoescolastica en Lovaina,
Bélgica, reconocida por Leon XIII en la enciclica Aeterni
Patris (1879), que tuvo en Billot, S.J., y en Garrigou-Lagran-
ge, O.P., sus mas grandes exponentes.

Veamos un texto del gran maestro de la escolastica:

SANTO TOMAS DE AQUINO (1224-1274)

Ahora bien, entre las cosas que son conocidas de todos
hay un cierto orden. Porque lo primero que alcanza nuestra
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aprehension es el ente, cuya nocion va incluida en todo
lo que el hombre aprehende. Por eso el primer principio
indemostrable es que “no se puede afirmar y negar a la
vez una misma cosa”, principio que se funda en las
nociones de ente y no-ente y sobre el cual se asientan
todos los demas principios, segiin se dice en IV Metaphys.
Mas asi como el ente es la nociéon absolutamente primera
del conocimiento, asi el bien es lo primero que se alcanza
por la aprehensién de la razéon practica, ordenada a la
operacion; porque todo agente obra por un fin, y el fin tiene
razon de bien. De ahi que el primer principio de la razén
practica es el que se funda sobre la nociéon de bien, y se
formula asi: “El bien es lo que todos apetecen.” En con-
secuencia, el primer precepto de la ley es éste: “El bien ha
de hacerse y buscarse; el mal ha de evitarse.” Y sobre éste
se fundan todos los demas preceptos de la ley natural, de
suerte que cuanto se ha de hacer o evitar caera bajo los
preceptos de esta ley en la medida en que la razéon practica
lo capte naturalmente como bien humano. (Suma Teoldgica,
I-II, cuestion 94, art. 2)

Sobre la falsedad!!
CUESTION 17

Ahora hay que tratar sobre la falsedad. Esta cuestion
plantea y exige respuesta a cuatro problemas:

1. La falsedad, ¢esta o no esta en las cosas? 2. ¢Esta o no
esta en el sentido? 3. ¢Esta o no esta en el entendimiento?
4. Oposicion entre verdadero y falso.

ARTICULO 1
La falsedad, ¢esta o no esta en las cosas?

OBJECIONES por las que parece que la falsedad no esta
en las cosas: 1. Agustin, en el libro Solilog.1 dice: “Si lo
verdadero es lo que es, habra que concluir, aun cuando
todos se opusieran, que lo falso no esta en ninguna parte.”

11.

http:/ /www.dominicos.org/biblioteca/sumapaco/sumal.htm



UN NUEVO PARADIGMA TEOLOGICO 45

2. Mas aun. Falso viene de falsear 2. Pero las cosas no
falsean, como dice Agustin en el libro De Vera Relig. 3,
“porque no muestran mas que su especie”. Luego lo falso
no se encuentra en las cosas. 3. Todavia mas. Se dice que
lo verdadero esta en las cosas por relacién con el enten-
dimiento divino, como ya se indic6 (q.16 a.l). Pero cual-
quier cosa por existir ya imita a Dios. Luego cualquier cosa
es verdadera, sin falsedad. Por lo tanto, ninguna cosa es
falsa. En cambio esta lo que dice Agustin en el libro De
Vera Relig. 4: “Todo cuerpo es verdadero cuerpo y es falsa
unidad.” Porque imita a la unidad y no es unidad. Pero
cualquier cosa imita la bondad divina, y no la iguala. Luego
la falsedad esta en todas las cosas.

SOLUCION. Hay que decir: Como lo verdadero y lo falso se
oponen, y los opuestos lo son sobre lo mismo, es necesario
que la falsedad se busque antes alli donde primero se
encuentra la verdad; esto es, en el entendimiento. Pero
en las cosas no hay ni verdad ni falsedad mas que en
relaciéon con el entendimiento. Como quiera que a cual-
quier cosa, por lo que le corresponde esencialmente, se le
aplica el sentido absoluto, y por lo que le corresponde
accidentalmente, se le aplica el sentido de en cierto modo,
una cosa cualquiera puede ser llamada absolutamente
falsa al compararla con el entendimiento del que depende
si se la compara esencialmente; y con respecto a otro
entendimiento, si se la compara accidentalmente, no podra
ser llamada falsa mas que en cierto modo. Las cosas na-
turales dependen del entendimiento divino como del
entendimiento humano dependen las artificiales. Asi,
pues, son llamadas cosas artificiales falsas absoluta y
esencialmente en cuanto que les falta el contenido del
arte; por eso se dice que un artista hace una obra falsa
cuando no la realiza segin los patrones del arte. Asi, en
las cosas dependientes de Dios no se puede encontrar la
falsedad por su comparacion con el entendimiento divino,
ya que lo que hay en las cosas procede del dictamen del
entendimiento divino; a no ser, quizas, que se encuentre
s6lo en los agentes con voluntad, en los cuales esta la
capacidad de no seguir lo ordenado por el entendimiento
divino; pues en esto consiste el mal de culpa; de ahi que
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en las Escrituras esos pecados sean llamados falsedad y
mentira, tal como se dice en el Sal. 4,3: “¢Por qué amais la
vanidad; por qué buscais el engano?” De la misma forma
que, por oposicion, se llama verdad de vida aquella obra
virtuosa que sigue lo ordenado por el entendimiento di-
vino, tal como se dice en Jn 3,21: “Quien practica la verdad,
encuentra la luz.” Pero por relacién a nuestro entendi-
miento, al que se comparan las cosas naturales acciden-
talmente, pueden ser llamadas falsas no en sentido
absoluto, sino en cierto modo. Y esto de doble manera. (1)
Una, por razon del significado; llamando falso en las cosas
a aquello que, verbal o conceptualmente, se indica o se
define en sentido falso. Asi, cualquier cosa puede ser
llamada falsa en cuanto se refiera a lo que no le corres-
ponde. Como si dijéramos: el diametro es un falso medible,
tal como sefnala el Filésofo en V Metaphys. 5; o “el actor es
un falso Héctor”, tal como sefiala Agustin en el libro Soliloqg.
6 Y, por el contrario, cualquier cosa puede ser llamada
verdadera por lo que le corresponde.

(2) Otra, por razén de la causa. Asi, se dice que es falsa una
cosa que esta hecha de tal forma que de ella se tiene una
falsa opinion. Y porque llevamos innato el juzgar por apa-
riencias, puesto que el origen de nuestro conocimiento
esta en los sentidos, los cuales lo primero e inmediato que
captan es lo externo, llamamos falsas a las cosas que por
sus apariencias tienen cierta semejanza con otras, por las
que aquéllas son llamadas falsas. Ejemplo: la hiel es falsa
miel; el estafio es falsa plata. Seguiin esto, en el libro Solilog.
7 Agustin dice: “Llamamos falsas a aquellas cosas que con-
cebimos como similares.” Y el Filosofo, en el V Metaphys.8
dice: “Son llamadas falsas aquellas cosas que estan hechas
para parecer lo que no son o como no son.” Por lo mismo,
se llama falso al hombre con inclinaciéon a pensar y decir
falsedades. Pero no ocurre asi cuando el hombre puede
caer en errores; porque, de lo contrario, también los sabios
y los eruditos serian llamados falsos, como se dice en V
Metaphys. 9.

Respuesta a las objeciones.

(1) A la primera hay que decir: Lo comparado al enten-
dimiento, segun lo que es, es llamado verdadero; segin lo
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que no es, es llamado falso. Por eso, un verdadero actor es
un falso Héctor, como se dice en II Solilog. 10. Por lo tanto,
asi como en lo que es se encuentra algo de no ser, asi
también en lo que es se encuentra alguna razoéon de
falsedad.

(2) A la segunda hay que decir: Las cosas no enganan por si
mismas, sino accidentalmente. Pues dan pie para las
falsedades, por tener semejanza con aquello que no son.

(3) A la tercera hay que decir: No se llaman falsas las cosas
por su relaciéon al entendimiento divino; de ser asi, serian
falsas absolutamente. Sino por su relacion a nuestro en-
tendimiento, por lo cual se las llama falsas en cierto modo.

(4) A la cuarta hay que decir: La imagen o semejanza
defectuosa no reviste caracter de falsedad a no ser en
cuanto que da pie para una falsa opinién. Por lo tanto, no
se dice que sea falso aquello donde se encuentra la se-
mejanza; sino alli donde hay una semejanza tal que induce
a que haya una falsa opinién no en algunos, sino en
muchos.

3. TEOLOGIA MODERNA

Por teologia moderna se entiende aquella teologia que
quiere responder a los desafios actuales. En este sentido,
no toda teologia que se produce en este tiempo es moderna.
Esta se caracteriza por la racionalidad reflexiva, es decir,
critica y autocritica.

Hablar de teologia moderna es hablar de “teologias”.
Su preocupacion no es el polo ontolégico sino el antropolo-
gico. Este ultimo tiene dos corrientes principales: la que
se fija en lo individual, teologias de corte mas liberal, y las
que se fijan en lo social, o teologias sociales.

La teologia moderna preparo el Vaticano Il y a su vez
éste la consolido y la sigue impulsando. Sus caracteristicas
principales pueden senalarse asi:

- El sujeto es el punto de partida de la reflexion y no
solo su punto de llegada, como lo era en la teologia
patristica.
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- Se toma en cuenta la autonomia de las realidades
terrestres.

- La historia ocupa un papel central.

- Se despierta a una mayor sensibilidad social.

- Se presta atencion a las cuestiones del lenguaje y de
la interpretacion (hermenéutica).

- Su intencionalidad es practica: quiere transformar la
vida.

El destinatario de esta teologia es el mundo moderno
en cuanto secularizado y pluralista. En la llamada “primera
ilustracion” se dirige a los hombres y mujeres de la mo-
dernidad, mientras que en la “segunda ilustracion” se dirige
a las victimas de la modernidad: los excluidos.

El objetivo de esta teologia es inculturar la fe en la
modernidad. Sus mediaciones corresponden al logos de la
modernidad, “logos positivo”, en la medida en que respeta
la autonomia de las realidades terrestres y humanas y
mantiene la apertura trascendente, que la hace propia-
mente teologia. Las disciplinas humanas y sociales pasan
a compartir el lugar de mediacion, al lado de la filosofia.

El tedlogo de estas teologias corresponde mas a un
“pensador” religioso que a un doctor, porque parte de la vi-
da y quiere retornar a ella para transformarla. Entre sus
representantes podemos nombrar a F. Schleiermacher (lla-
mado padre de la teologia liberal), a Karl Barth (evangélico)
y a Karl Rahner (catdlico).

A modo de resumen:
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TEOLOGIA
PATRISTICA

TEOLOGIA
ESCOLASTICA

TEOLOGIA
MODERNA

Punto de partida

La misién pastoral de los
obispos que buscan edu-
car la fe del pueblo y res-
ponder a las necesidades
que van surgiendo.

Elingreso de la teologia
a la universidad al lado
de las otras ciencias (ar-
te-filosofia, medicina y
derecho). Se le conside-
ra la “madre” de todas
las ciencias.

El auge de la ciencia y la
autonomia de las realida-
des terrestres hizo que la
Iglesia quisiera responder
alos desafios actuales. Su
punto de partida es antro-
polégico (no ontolégico).

Metodologia

Es sapiencial: “saborear”
los misterios de la fe.
“Contemplacién” intelec-
tual de las realidades di-
vinas. Las mediaciones
utilizadas provienen del
platonismo, el estoicismo
y del aristotelismo.

Se basa en la “autoridad”
de los articulos de la fe.
Parte de las “cuestiones”
que se desprenden de
las “lecciones” de la Sa-
grada Escritura para
provocar las “discusio-
nes”.

Es una teologia reflexiva,
critica y autocritica.

Finalidad

Consolidar la fe cristiana.
Responder a las herejias
del momento. Educar en
la fe.

Busca la sistematizacion
de toda la doctrina cris-
tiana. Dar cuenta racio-
nalmente de la fe.

Inculturar la fe en la mo-
dernidad.

Realizaciones

Definiciones conciliares.
Cartas pastorales.

Las sumas teologicas.

Las teologias que han res-
pondido a diferentes pro-
blematicas, que se deno-
minan hoy teologias con-
textuales o nuevos enfo-
ques teologicos.

VI. TENDENCIAS DE LA TEOLOGIA CONTEMPORANEA

En el apartado anterior dijimos que la teologia moderna

preparo a Vaticano Il y éste, a su vez, sigue impulsando el
quehacer teologico actual. Por esto, antes de senalar las
tendencias de la teologia contemporanea hacemos una re-
ferencia a lo que significo Vaticano II en la vida eclesial.

1. DE VATICANO I A VATICANO II'?

Podemos reconocer muchos cambios en la vida de la
Iglesia a lo largo de estos 21 siglos. Uno de ellos —tal vez el
mas significativo- ha sido el propiciado por el Vaticano II.

12.  Una buena reflexiéon sobre diversos aspectos de este nuevo
paradigma propiciado por el Concilio Vaticano II se puede encontrar
en VVAA, “Vaticano II, una vision prospectiva” (2003).
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En este Concilio la Iglesia intenté responder a los signos
de los tiempos mediante la reflexion sobre su ser y quehacer
en el mundo. La centralidad cristologica, la eclesiologia de
comunion, la mision evangelizadora de la Iglesia, por
nombrar algunas de las realidades que se abordaron en
este Concilio, permitieron nuevas maneras de entender la
revelacion, la liturgia, la participacion de los laicos y laicas,
las relaciones con el mundo, el dialogo con los otros cris-
tianos, la vida religiosa, entre otras.

Por el tema que nos ocupa en esta obra, queremos
detenernos en una de estas tematicas. Nos referimos a la
revelacion divina, tratada en la constitucion dogmatica Dei
Verbum (1965). Pero antes de referirnos a este documento,
detengamonos en Vaticano I y en la presentacion que hace
sobre la revelacion.

Vaticano I surge de la problematica planteada por el
deismo a partir del siglo XVII. El deismo afirma que la per-
sona ilustrada ha de limitarse a la religion natural descu-
bierta por la razon. A esto se le llamo6 “primera ilustracion”.
Como contrapartida, surge la “segunda ilustracion”, que
pone de manifiesto los limites y debilidades de la razon
humana y la necesidad de una revelacion positiva y sobre-
natural que permita al ser humano conocer los misterios
inaccesibles a la razoén y corregir los errores que resultan
de una religion natural. Vaticano I afirmo6 esa revelacion
positiva.

Dicho Concilio, en la constitucion dogmatica sobre la
fe catolica Dei Filius (24 de abril de 1870)'3, se refiere a la
revelacion en estos términos:

Capitulo 2. De la revelacion

[Del hecho de la revelacion sobrenatural positiva]. La
misma santa madre Iglesia sostiene y ensefia que Dios,
principio y fin de todas las cosas, puede ser conocido con
certeza por la luz natural de la razéon humana partiendo

13. Para consultar el texto completo: Biblioteca Electronica Cristia-
na, en: http://www.multimedios.org/docs2/d000443/index.html
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de las cosas creadas; porque lo invisible de él, se ve,
partiendo de la creacion del mundo, entendido por medio
de lo que ha sido hecho (Rm 1, 20); sin embargo, plugo a
su sabiduria y bondad revelar al género humano por otro
camino, y éste sobrenatural, a si mismo y los decretos
eternos de su voluntad, como quiera que dice el Apoéstol:
Habiendo Dios hablado antafio en muchas ocasiones y de
muchos modos a nuestros padres por los profetas, ulti-
mamente, en estos mismos dias, nos ha hablado a nosotros
por su Hijo (Hb. 1, 1s).

[De la necesidad de la revelacion]. A esta divina revelacion
hay ciertamente que atribuir que aquello que en las cosas
divinas no es de suyo inaccesible a la razon humana, pueda
ser conocido por todos, aun en la condiciéon presente del
género humano, de modo facil, con firme certeza y sin
mezcla de error alguno. Sin embargo, no por ello ha de
decirse que la revelacion sea absolutamente necesaria,
sino porque Dios, por su infinita bondad, ordené al hombre
a un fin sobrenatural, es decir, a participar bienes divinos
que sobrepujan totalmente la inteligencia de la mente
humana; pues a la verdad ni el ojo vio, ni el oido oy6, ni ha
probado el corazon del hombre lo que Dios ha preparado
para los que le aman (1 Co 2, 9).

[De las fuentes de la revelacion]. Ahora bien, esta reve-
lacion sobrenatural, segun la fe de la Iglesia universal
declarada por el santo Concilio de Trento, “se contiene en
los libros escritos y en las tradiciones no escritas, que
recibidas por los apoéstoles de boca de Cristo mismo, o por
los mismos apostoles bajo la inspiracion del Espiritu Santo
transmitidas como de mano en mano, han llegado hasta
nosotros” (Conc. Trid., v. 783).

La Dei Filius presenta el hecho de la revelacion afir-
mando dos niveles de conocimiento: el que surge por la luz
natural de la razon y el sobrenatural. El texto también
afirma la libertad absoluta de Dios al no condicionar la
revelacion a una necesidad humana y senala como fuentes
de la revelacion la Sagrada Escritura y la tradicion.

De esta presentacion nos interesa llamar la atencion
en algunos aspectos:
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La manera de presentar los dos niveles de conoci-
miento no deja entrever como se articulan entre ellos.
Pareciera que se da, por un lado, un conocimiento
racional y sin misterios; y por el otro, una verdad
misteriosa, garantizada solo por la autoridad divina.
La Sagrada Escritura y la tradicion se presentan como
un compendio de verdades o doctrinas que el mismo
Cristo dio a sus apostoles y que se conservan hasta
nuestros dias.

No queda explicito el papel de la historia y de la vida
historica de Jesucristo como fuentes de esa misma
revelacion.

Por el contrario, en la constitucion dogmatica Dei

Verbum (No. 2), Vaticano II trata en conjunto los mismos
temas que el capitulo sobre la revelacion de la constitucion
Dei Filiu del Vaticano I, pero de manera diferente. No se
centra en los motivos por los que la revelacion es necesaria
a la humanidad, sino expone qué es la revelacion, en qué
consiste, y lo hace con elementos tomados de la Escritura.
Responde a problemas diferentes y tiene en cuenta los
adelantos de la teologia y de la exégesis. Veamoslo:

Dispuso Dios en su sabiduria revelarse a si mismo y dar a
conocer el misterio de su voluntad, mediante el cual los
hombres, por medio de Cristo, Verbo encarnado, tienen
acceso al Padre en el Espiritu Santo y se hacen consortes
de la naturaleza divina. En consecuencia, por esta reve-
lacién, Dios invisible habla a los hombres como amigos,
movido por su gran amor y mora con ellos, para invitarlos
a la comunicaciéon consigo y recibirlos en su compania.
Este plan de la revelacion se realiza con hechos y palabras
intrinsecamente conexos entre si, de forma que las obras
realizadas por Dios en la historia de la salvacion mani-
fiestan y confirman la doctrina y los hechos significados
por las palabras, y las palabras, por su parte, proclaman las
obras y esclarecen el misterio contenido en ellas. Pero la
verdad intima acerca de Dios y acerca de la salvacion
humana se nos manifiesta por la revelacion en Cristo, que
es a un tiempo mediador y plenitud de toda la revelacion.
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En este texto podemos ver que la revelacion no se
concibe como un conjunto de verdades doctrinales conte-
nidas en la Escritura y ensenadas por la Iglesia, sino como
la automanifestacion de Dios en la historia salvifica, cuyo
centro y culminacion es Jesus, el Cristo. Para Vaticano II,
revelacion significa que Dios inaccesible se revela en la
figura visible de Jesus, el Cristo, el Hijo, el Verbo, en quien
se refleja el Padre y lo realiza por la acciéon interna del
Espiritu Santo. La revelacion es trinitaria y acontece en la
historia humana donde el Hijo de Dios se encarnd y
continuia su accion por medio su Espiritu derramado en
Pentecostés.

Esta nueva formulacion obedece a un cambio de
mentalidad propiciado por la modernidad y que podemos
denominar como el paso de una mentalidad sacral a una
mentalidad secularizada que podemos describir con las
siguientes caracteristicas:

A. Se afirma la creacion y la historia como mediaciones
de la revelacion divina.

B. No se dala superposicion de dos 6rdenes de revelacion
porque Dios se revela en la historia.

C. La revelacion cristiana es historica, acontece en Je-
sus, el Cristo, y su intérprete es el ser humano.
Supone, por tanto, la tarea hermenéutica. Revelacion
e interpretacion son indisociables.

D. Jesucristo es la mediacion suprema y plenitud de la
revelacion. Toda su actuacion histoérica, su muerte y
resurreccion constituyen el origen de toda fe y refle-
xXion teologica.

E. Jesucristo es revelacion de la vida trinitaria de Dios.
El es quién hace participes a los seres humanos de
esa intimidad divina. La salvacion, de orden ontologico,
consiste en entrar en esa comunion de vida divina.
Esta comunion divina se expresa historicamente en
la dimension comunitaria, que es inseparable de una
praxis social y politica.

F. Larevelacion esta contenida en la Escritura, tal como
es vivida y entendida en la comunidad eclesial, pero
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debe ser interpretada —como todo texto— sobre la base
de una exégesis cientifica, a la luz de la fe. La histo-
rizacion y la interpretacion mitica ocultan su sentido
auténtico.

La revelacion de Dios en la historia y especificamente
en Jesucristo propone un movimiento inductivo en la
teologia. Se parte del Jesus terreno y de su accion
historica para comprender su accion salvifica.

2. TENDENCIAS DE LA TEOLOGIA CONTEMPORANEA

Si la revelacion de Dios acontece en la historia, la

teologia ya no es tanto una pregunta sobre el “ser” de Dios
sino sobre su accion salvifica en los diferentes contextos.
La teologia, por tanto, es "una mediacion entre una matriz
cultural y el significado y valor de la religion en esa cultura”
(Lonergan, 1988: 9), porque su tarea consiste en hacer
significativa la experiencia de Dios en cada cultura par-
ticular. Por ello, la teologia contemporanea ha de responder
a los desafios actuales si quiere ser pertinente para los
hombres y mujeres de hoy. Ha de ser entonces:

Una teologia mas abierta al dialogo con la modernidad.
Una teologia comprometida con la construccion de un
mundo “donde quepan todas y todos”.

Una teologia que asuma la recuperacion del ser hu-
mano integral.

Una teologia abierta a los nuevos horizontes de sentido
y pluralismo religioso.

Una teologia intercultural.

Una teologia que promueva la comunion cosmica.
Una teologia al ritmo de la ciencia en el horizonte
ético, construyendo la interdisciplinariedad.

Una teologia que valore las “sabidurias” y el conoci-
miento que nace del amor.

Una teologia que asuma nuevas relaciones genéricas
para favorecer un nuevo orden mundial.

Una teologia que mantenga la actitud profética.
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A. Una teologia mas abierta al didlogo con la modernidad

Esto es, una teologia que responda a la nueva manera
de conocer hoy, menos receptora de la autoridad y mas
abierta a la experiencia. De hecho, asistimos a un giro de
la trascendencia a la encarnacion, de la infinitud a la
finitud, de la vida interna de Dios al actuar de Dios en la
historia. Por esto, la teologia ha de ser una teologia antro-
pocéntrica, personalista, encarnada, que toma en serio la
autonomia de las realidades terrestres, distinta de la
teologia escolastica que ha primado en la vida de la Iglesia.

Vale la pena recordar las caracteristicas principales
de la teologia escolastica. Tributaria del ideal de saber y
de ciencia proveniente de la filosofia aristotélica, participa
de sus caracteristicas y al mismo tiempo de sus limites: el
fuerte conceptualismo, el racionalismo, el esencialismo,
el metafisismo, el abstraccionismo, el deductivismo, el
ahistoricismo. Soélo considera como objeto de la ciencia a
las cosas necesarias y universales, y excluye las necesarias
y contingentes, ignorando asi el lado concreto, historico,
experimental, personal y relativo del ser.

La matriz “ser-esencia” que subyace al aristotelismo
y a la escolastica se articula en un esquema dual que da
origen a los nefastos dualismos en la vida de fe y en sus
expresiones. A partir de los datos revelados que se consi-
deran “seguros”, la elaboracion teologica se reduce a una
“ciencia de las conclusiones”. Vaticano II, por el contrario,
abre las puertas a una nueva manera de hacer teologia
mas historica, concreta, existencial, preocupada por los
problemas actuales, que responde de esa manera a los
signos de la modernidad.

B. Una teologia comprometida con la construcciéon de un
mundo “donde quepan todas y todos”

Situados como estamos en el continente latinoame-
ricano, no podemos dejar de reafirmar la opcion preferencial
por los pobres. Hoy no sélo se entiende al pobre como un
empobrecido por las estructuras injustas, sino como un
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excluido de este sistema econémico hegemonico neoliberal
que favorece la competencia y, en gran medida, el triunfo
exclusivo de los mas fuertes. La situacion de la humanidad
se asemeja al Evangelio de Lucas: “Habia un hombre rico
(...) junto a su puerta estaba tendido un pobre...” (16,19.20).
Pero, al contrario de Lazaro, los pobres son anénimos,
desechables en una historia que escapa de sus manos y
los excluye de ella. Ex 22, 26 ilumina la situacion alarmante
en que hoy se encuentran los pobres y nos invita a hacer
una pregunta: ¢Donde van a dormir los pobres en este
mundo que se esta generando? ¢Qué sera de los preferidos
de Dios en este tiempo en que vivimos?'*

La teologia ha de estar comprometida con la trans-
formacion de la historia y, en discernimiento constante,
esta llamada a denunciar este sistema injusto, a buscar y
a favorecer todas las alternativas posibles para incluir a
los mas desfavorecidos. No podemos situarnos fuera de estos
desafios sociales y, mucho menos, caer en la tentacion de
no ver ninguna salida o renunciar al sueno de otro mundo
posible.’> La teologia que parte del seguimiento del Jesus
de la historia, puede y debe desocultar el cinismo histérico
y la injusticia inhumana del homo economicus neoliberal que
no considera a los pobres sujetos de la historia sino mercancia
que solo sirve si produce ganancia, o que se desprecia y
excluye si no conlleva obtencion de lucro economico.

El dinamismo del Reino de Dios, presente en la histo-
ria, exige articular el deseo de plenitud escatologica con

14. El texto del Exodo corresponde a las prescripciones que Moisés
recibe de Yahveh para ser transmitidas al pueblo y se refiere a la
preocupacion sobre donde dormiran aquellos que no tienen con que
cubrirse. Cfr. G. Gutiérrez, “Una teologia de la liberaciéon en el con-
texto del Tercer Milenio” (1996: 116); Idem., ¢Donde dormirdn los
pobres? (2002).

15. Lema del Foro Social Mundial. Se han celebrado seis foros.
Cuatro en Porto Alegre, Brasil (enero de 2001, de 2002, de 2003 y de
2005), uno en Mumbai, India (enero de 2004), y el ultimo en Nairobi,
Kenya (en 2007).
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las pequenas conquistas historicas. Articular el deseo de
abundancia con los limites establecidos por la escasez de
recursos economicos, el deseo de un mundo reconciliado y
justo con las luchas concretas por los derechos ciudadanos,
el deseo de la humanidad respetada en su diversidad y las
afirmaciones de las identidades negadas. En este horizonte
en el cual las utopias y las pequenas realizaciones historicas
son entretejidas y a las realidades positivas y gratificantes
(“trigo”) se mezclan realidades negativas y frustrantes
“cizana”), resuenan las palabras de esperanza de Jesus,
de que Dios reina alli donde hay hambre y sed de justicia
y alli donde hay constructores de paz (Mt 5,6.9).

C. Una teologia que asuma la recuperacién
del ser humano integral

El quehacer teologico debe asumir al ser humano con
todas sus dimensiones. El ser humano es razon pero tam-
bién es corazon. Es pensamiento pero también es afecto.
Trasciende el espacio-tiempo pero también es cuerpo y
sexualidad. Hoy se impone una vision integral del ser
humano que revolucione la manera de entender, sentir,
juzgar, valorar, amar. No existe una unica manera de apro-
ximarnos a la realidad. Existen multiples formas y sensi-
bilidades, conceptos y afectos, ideas y expresiones.

La teologia esta llamada a ampliar su horizonte y a
reconocer la importancia de un compromiso cristiano que
reconozca y valore todo lo humano. El ser personal es valioso
y es punto de partida para conformarse con el querer de
Dios. Lo humano es bueno y puede lograr la plenitud y ser
potenciado. En este sentido, esta vision positiva e integrada
del ser humano se hace visible en las teologias contextuales
que toman en serio la realizacion de lo divino en el com-
promiso historico y en la solidaridad con los mas pobres de
la tierra; y también en la recuperacion de todos los sujetos
historicos, llamense mujer, negro o indigena.

El cuerpo no es un instrumento para contener el alma.
El cuerpo nos constituye y con €l nos abrimos a los otros y
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formamos comunidad. Sentirnos cuerpo y vivir en armonia
con €l es condicion indispensable para la recuperacion de
una vision del ser humano integral. También somos seres
sexuados y ello es la esencia de nuestra capacidad de rela-
cion, de encuentro, de comunion con Dios y con los otros.

La teologia hoy ha de ensayar nuevas visiones sobre
el ser humano, sobre el cuerpo, sobre la sexualidad. Ha de
integrar las nuevas busquedas y cuidados. Ha de poner la
integralidad humana al servicio de la mision y de la mayor
realizacion personal y social.

D. Una teologia abierta a los nuevos horizontes
de sentido y pluralismo religioso

Ante los nuevos horizontes de sentido y de pluralismo
religioso, la teologia esta llamada a establecer un verdadero
dialogo ecumeénico e interreligioso. Este dialogo implica la
tarea de profundizar en la propia identidad, pero en el
horizonte de una apertura real a las contribuciones de las
nuevas experiencias religiosas, de las confesiones cristianas
y de las otras religiones. Nunca como ahora la diversidad
de las experiencias religiosas debe ser testimonio y posibi-
lidad de articulacion de la diferencia, para contrarrestar
las guerras religiosas que de una y de otra manera surgen
en el mundo.

E. Una teologia intercultural

Muchos esfuerzos pueden reconocerse bajo el término
inculturacion. Sin embargo, hoy se percibe reconoce que
esa vision es problematica. Enfrentamos el desafio de
aceptar que todas las culturas tienen sentido y valor y que
el nuestro es un horizonte verdaderamente intercultural.
Todas las culturas tienen elementos valiosos y todas, a su
vez, deben estar abiertas a crecer, desarrollarse y a mo-
dificarse si es necesario. Solo en este horizonte sera posible
un dialogo de iguales en el que se reconozcan las diferen-
cias, se valoren y se acepten y, al mismo tiempo, mutua-
mente se enriquezcan y modifiquen sus modos de ver, sentir



UN NUEVO PARADIGMA TEOLOGICO 59

y valorar la realidad. La teologia debe tomar en serio la
pluralidad de las culturas y confrontarse muy seriamente
con la matriz cultural en la que se mueve; también ha de
ponerse en actitud de dialogo y apertura para realizar una
verdadera transformacion intercultural.

F. Una teologia que promueva la comunién césmica

El texto del Génesis —“Llenen la tierra y sométanla”
(Gn 1, 28) — posiblemente contribuy6 a generar una actitud
de dominio sobre la naturaleza y a no verla como un ele-
mento llamado también a lograr la plenitud de la salvacion
(cfr. Rm 8, 21). En estos tiempos se ha hecho evidente la
necesidad de recuperar una integracion fecunda con el
cosmos que no significa identificacion con €l o el tan temido
panteismo de los primeros siglos del cristianismo, pero si
un vivir el ser-en-el-mundo como algo constitutivo y esencial
para la plena realizacion de todo lo humano. Trabajar por
un cuidado de la naturaleza, por despertar una conciencia
ecologica, por asegurar el futuro de los recursos naturales,
es deber de una teologia que quiere responder a los signos
de los tiempos.

En realidad el grito de la tierra se ha entendido en
continuidad del grito de los excluidos. La madre tierra tam-
bién es explotada y dominada por un sistema que so6lo busca
lucro economico. Comprometerse con una verdadera co-
munion cosmica es signo y concrecion de una liberacion
integral del ser humano y de su mundo.

G. Una teologia al ritmo de la ciencia en el horizonte ético,
construyendo la interdisciplinariedad

La teologia sabe que no puede mantener una actitud
ingenua para acercarse a la realidad y que debe recurrir a
las mediaciones que le ofrecen las otras disciplinas para
producir en correspondencia con los desarrollos del mundo
moderno.

Ahora bien, la teologia sabe que también debe ofrecer
un horizonte ético que acomparne el desarrollo cientifico y,
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especialmente, que ponga en el centro el bien humano pa-
ra optar por éste antes que por la eficacia y el mayor lucro.
Es urgente, en los tiempos actuales entrar en un verdadero
dialogo interdisciplinario que favorezca una efectiva soli-
daridad y un desarrollo sostenible para todas y todos.

H. Una teologia que valore las “sabidurias” y el
conocimiento que nace del amor

El cuestionamiento actual a la matriz técnico-cienti-
fica que parecia asegurar el desarrollo ilimitado del mundo
nos esta permitiendo recuperar la “sabiduria” que surge
de otras formas de conocimiento expresada en los relatos,
los mitos y las culturas ancestrales. En la base de este
nuevo horizonte esta la recuperacion del ser humano in-
tegral y la valoracion de la pluralidad. En efecto, el ser
humano conoce por la razéon pero también por los afectos.
Mejor aun, conoce en la integralidad de todo lo que él es:
un ser capaz de conocimiento y accion moral, de afirmar
los hechos y realizar juicios de valor sobre ellos. Recuperar
la memoria, valorar las expresiones artisticas, soltar la
imaginacion y la narrativa, retomar la religiosidad popular,
valorarla y potenciarla, abrira nuevos caminos que deben
ser transitados por una teologia que pretende vivir en el
corazon de lo humano.

I. Una teologia que asuma nuevas relaciones genéricas
para favorecer un nuevo orden mundial

La categoria género ha permitido replantearnos las
identidades masculinas y femeninas, no con el animo de
borrar identidades sino de brindarles la oportunidad de lo-
grar la plenitud y de enriquecerlas. Que somos hombre y
mujer, y que nuestra condicion sexual nos constituye, es
un hecho, pero también que somos seres construidos
culturalmente y que en la medida en que tomamos concien-
cia de las posibilidades y limites de esos condicionamientos
culturales, podemos enriquecer nuestras identidades y
propiciar nuevas relaciones genéricas. Se impone la revision
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de nuestras construcciones culturales porque durante
siglos la mujer ha sido sometida a una condicion subor-
dinada y a una dominacion masculina en muchos ambitos
de la vida social y personal. Conseguir recuperar la dignidad
y las posibilidades para todas las mujeres en todos los esta-
mentos, no solo es un deber de justicia sino un imperativo
evangeélico. En palabras de San Pablo, es la voluntad de
Dios que “no haya diferencia entre quien es judio y quien
es griego, entre quien es esclavo y quien es hombre libre,
entre hombre y mujer. Pues todos somos uno solo en Cristo
Jesus” (Ga 3, 28). Conseguir una nueva identidad femenina
implica también que los varones replanteen su identidad
masculina y se abran a nuevas posibilidades. Todo esto,
sin duda, conduce a unas relaciones sociales mucho mas
equitativas y solidarias.

J. Una teologia que mantenga la actitud profética

En el contexto latinoamericano la profecia juega un
papel decisivo. Esta no consiste tan sélo en denunciar,
sino sobre todo en anunciar los “cielos nuevos y la tierra
nueva” (Ap 21,1) que hagan posible que el ser humano
armonice su relacion con el cosmos, consigo mismo, con
los otros y con Dios, en todas sus dimensiones: economica,
geneérica, cultural, generacional, etc. Esta actitud profética
ha de acompanar la tarea teologica. Una teologia que no
profetiza se acomoda al sistema y no es una reflexion critica
a la luz de la fe de todas aquellas situaciones que impiden
el bien humano.






CarituLo 1I

PRESUPUESTOS EPISTEMOLOGICOS
DEL METODO TEOLOGICO

En el capitulo anterior nos hemos situado en la teolo-
gia con sus desdoblamientos y desafios actuales. En éste
nos situaremos en el sujeto que hace la teologia, concreta-
mente, en el sujeto que “conoce”, y por tal motivo puede
“hacer” ciencia. Solo entonces estaremos en capacidad de
abordar el tema que nos ocupa en este libro —el método
teologico—, no como una presentacion instrumental del
mismo, sino como una reflexion epistemologica abierta a
las multiples tareas que enfrenta la teologia.

Este capitulo es necesario, porque sin la posibilidad
del conocimiento no tiene sentido indagar por ningtn mé-
todo para conocer cualquier aspecto de la realidad. ¢Qué
es conocer? Mejor aiin, ¢cémo conocemos?! La respuesta a
estos interrogantes es el aporte fundamental del tedlogo
Bernard Lonergan?, a quien seguimos fundamentalmente
en esta reflexion.

1. Para responder esta pregunta podemos realizar algunos ejer-
cicios (ver Anexo p. 297) que permite experimentar las operaciones
cognoscitivas que realizamos en esta tarea.

2. Tedlogo canadiense (1904-1984). Dedic6 su vida al estudio del
problema del conocimiento. Sus dos obras fundamentales son:
Insight. Estudio sobre la comprensién humana (1999) y Método en
teologia (1988).
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Partimos de una afirmacion fundamental sobre el su-
jeto: es un ser capaz de conocimiento y de acciéon moral.
Esta aseveracion nos permitira deducir la vision de ser
humano que tenemos: una vision integral donde sensibi-
lidad, intuicion, inteligencia, razéon, sentimientos, libertad,
intersubjetividad y apertura a la trascendencia constituyen
a la persona y condicionan todo su ser y su actuar.

Un segundo momento corresponde al fruto de esa
mirada sobre el sujeto: la apropiacion de la conciencia
intencional. Realizar esa apropiacion es descubrir el campo
de la interioridad que nos permite integrar los diversos
campos de significacion en que vivimos. Asi, el campo del
sentido comun y el de la teoria se reconocen como comple-
mentarios y se integran en el sujeto humano que responde
de diferentes maneras a las diversas exigencias que la
realidad le presenta.

El ser humano, al desarrollar su vida en los diversos
campos de significacion, se muestra como sujeto creador
de cultura, que da sentido y valor a la realidad. Ese es el
tema tratado en tercer lugar.

En el cuarto apartado, profundizaremos en el signi-
ficado de los sentimientos humanos que acompanan todo
el proceso del conocimiento y muestran su relevancia en
el cuarto nivel de la conciencia intencional. Ellos orientan
y estructuran positivamente la vida, en la medida en que
responden a los valores.

El valor trascendente, objeto del quinto apartado, se
destaca como el mas alto de la escala de valores. Co-
rresponde al estado dinamico de estar enamorado, que no
es fruto del propio conocer o actuar sino que al surgir se
constituye en fuente de deseos y temores, de decisiones y
realizaciones.

Estudiados los elementos anteriores, en sexto lugar,
podremos profundizar en el fruto de la autoapropiacion de
la conciencia intencional, la triple conversion: intelectual,
moral y religiosa.

En el séptimo apartado definiremos la teologia, si-
guiendo a Lonergan, como una mediacion entre la religion
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y la cultura. Asi situaremos su papel y funcion en el amplio
contexto del conocimiento y de la accion humana.

En octavo lugar presentaremos, a partir de la concien-
cia intencional humana, el método trascendental. Este
constituye el fundamento del método teologico que trata-
remos en el siguiente capitulo.

Finalmente, haremos referencia a las nociones tras-
cendentales y categoriales que son, en definitiva, lo que
pretendemos alcanzar en el proceso del conocimiento.

I. EL SUJETO CAPAZ DE CONOCIMIENTO
Y DE ACCION MORAL

Partimos de una afirmacion antropologica funda-
mental: el ser humano es un sujeto capaz de conocimiento
y de accion moral (Lonergan, 1988: 10). Esta afirmacion se
comprueba en la medida en que nos fijamos en como
operamos cuando pretendemos conocer la realidad. Po-
demos enumerar algunas de estas operaciones: ver, oir,
tocar, oler, gustar, preguntar, imaginar, entender, concebir,
formular, reflexionar, ordenar, juzgar, evaluar, decidir,
hablar, escribir, etc. Todos estamos familiarizados con ellas
o tenemos, al menos, alguna nocion de lo que pueden ser.

Estas operaciones son intencionales —tienden a obje-
tos®- y ocurren en nosotros, sujetos conscientes. Ninguna
de ellas se realiza en estado de sueno sin imagenes o en
estado de coma. Pero el ser humano, ademas de realizar
esas operaciones, puede darse cuenta de como las realiza:
“...es consciente de si mismo operando, esta presente a si
mismo operando y se experimenta a si mismo operando”
(Lonergan, 1988: 15). Esta afirmacion permite que hablemos
no so6lo de las operaciones que realizamos en el acto de
conocer sino también de conocer como conocemos y asi
objetivar los contenidos de la conciencia en ese proceso.

3. “A través del ver se hace presente lo que es visto; a través del
oir se hace presente lo que es oido, a través del imaginar se hace
presente lo que es imaginado, etc.” (Lonergan, 1988: 15)
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Bernard Lonergan llama introspeccion® al ejercicio de
objetivar los contenidos de la conciencia.® Nos invita a
realizar la introspeccion reconociendo en sus expresiones
la objetivacion de la experiencia subjetiva.

El punto de partida es senalar las cuatro operaciones
mas significativas que pueden contener a todas las demas.
Ellas son las siguientes: experimentar, entender, juzgar y
decidir. De la determinacion de estas cuatro operaciones
como fundamentales, Lonergan deduce que la conciencia
tiene cuatro niveles diferentes®, en intima relaciéon unos
con otros, que dirigen el proceso del conocimiento.

En el primer nivel —el nivel empirico- tenemos sen-
saciones, percibimos, imaginamos, sentimos, hablamos,
nos movemos. La pregunta “cqué es esto?” abre la puerta
para el segundo nivel (Lonergan, 1988:16).

En el segundo nivel —el nivel intelectual- inquirimos,
entendemos, expresamos lo que hemos entendido, ela-

4. “...existe la palabra introspeccién, que puede desorientarnos
en cuanto sugiere una inspeccion interior. La inspeccion interior
es un mito. Su origen radica en una analogia equivocada, segun la
cual todo suceso cognoscitivo ha de ser concebido de manera analoga
a la vision ocular; la conciencia es una forma de acontecimiento
cognoscitivo y por consiguiente hay que concebirla de manera ana-
loga a la vision ocular; y puesto que no inspecciona hacia el exterior,
necesariamente se trata de una inspeccion interior. Sin embargo,
la introspecciéon puede entenderse no como la conciencia misma,
sino como el proceso de objetivacion de los contenidos de la cons-
ciencia.” (Lonergan, 1988: 16)

S. La conciencia “no es un mirar interior sino una cualidad de
los actos cognoscitivos, una cualidad que difiere en los diferentes
niveles del proceso cognoscitivo, una cualidad que, concretamente,
es la identidad inmanente en la diversidad y la multiplicidad del
proceso.” (Lonergan, 1999: 393). “Conciencia es la presencia del
sujeto a si mismo.” (Pérez Valera, 1992: 163)

6. Hablar de diferentes niveles de conciencia puede llevar a
pensar en varias conciencias. So6lo existe una Unica conciencia
humana que se desenvuelve en estos cuatro niveles (cfr. Lonergan,
1988: 20).
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boramos las presuposiciones y las implicaciones de nuestra
expresion. Cuando llegamos a entender, somos capaces de
expresar en hipotesis, explicaciones y sistemas esos datos
que se nos presentan. La pregunta: “esto que entendi, ¢es
asi como lo entendi?” nos conduce al tercer nivel (ibidem:
16-17).

En el tercer nivel —nivel racional- somos empujados a
afirmar o negar la realidad que alcanzamos en el nivel
anterior. Realmente, “ces eso asi como lo hemos enten-
dido?” Hacemos entonces un juicio sobre la veracidad o
falsedad de nuestras afirmaciones. La posibilidad de juzgar
depende de que se hayan cumplido todas las condiciones
posibles para evaluar la hipotesis. La pregunta “esto que
experimenté, entendi y juzgué ces realmente bueno y va-
lioso?” nos confronta con el cuarto nivel (ibidem: 17).

En el cuarto nivel —nivel responsable— nos interesamos
por nosotros mismos, por nuestras operaciones, y por nues-
tras metas, y deliberamos sobre las posibles vias de accion,
las evaluamos, decidimos y hacemos nuestras opciones
(ibidem: 17).

Un ejemplo nos puede ayudar a entender como fun-
cionan estos cuatro niveles. Imaginemos que oimos un ruido
que viene de la calle. El primer nivel de la conciencia, el
nivel de experimentar, “escucha” el ruido. La pregunta “cqué
es esto?” abre las puertas al segundo nivel —nivel del en-
tender— para dar comienzo al proceso de inquirir, pensar,
imaginar, recordar, sobre posibles datos similares al ruido
que acabamos de escuchar. Este proceso continua hasta
que podamos entender lo que nuestra experiencia sensible
nos esta proporcionando. Nuestra imaginacion, la mayoria
de veces, nos ayuda construyendo la escena y llegamos a
entender lo que sucedio.

Una vez que se tiene el “Insight”’, es decir, que se
percibe una inteligibilidad en los datos sensibles del primer
nivel de la conciencia, se esta en la capacidad de expresar
lo que se ha entendido. La expresion o conceptualizacion
es fruto de haber entendido. En el ejemplo que estamos
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exponiendo el segundo nivel nos lleva a entender que el
ruido corresponde a un accidente de transito.

Pero aqui no termina el conocimiento. La conciencia
intencional continua trabajando y la pregunta de si “real-
mente esto es asi como lo he entendido” permite el paso al
tercer nivel de la conciencia. Nos invita a verificar lo que
hemos entendido realizando las operaciones propias de este
nivel. Posiblemente preguntamos a otras personas sobre lo
que ocurrio o nos dirigimos al lugar de donde provino el
ruido, para verificar nuestro entendimiento. Una vez com-
probada la conceptualizacion que teniamos en el nivel del
entender, podemos hacer una afirmacion de verdad: “Ese
ruido corresponde a un accidente automovilistico.”

Hasta aqui el ser humano se muestra como un sujeto
capaz de conocer. Pero el conocimiento no es so6lo ex-
periencia, entendimiento y juicio. Es también un flujo de
sentimientos, impulsos, intuiciones, emociones, que ha-
biendo acompanado los tres niveles del conocimiento que
hasta aqui hemos descrito, emergen con mayor fuerza en
el cuarto nivel de la conciencia intencional apelando a
nuestra responsabilidad: ¢Qué puedo hacer ante esta situa-
cion? ¢Es valioso hacer algo? ¢Qué? Decidimos, entonces,
qué accion debemos realizar, de acuerdo con los valores
que hemos cultivado y que son aprehendidos por los senti-
mientos que han acompanado todo el proceso del cono-
cimiento.”

Los cuatro niveles son sucesivos y relacionados entre
si. No podemos entender una cosa sin haberla expe-
rimentado. No podemos hacer un juicio sin entender aquello
que pretendemos juzgar. No podemos decidir sin tener la
certeza que proviene del juicio. Cualquier fallo en un nivel
hace que los otros también comiencen a dar resultados
equivocados. Existe un momento previo a estos cuatro

7. Mas adelante desarrollaremos la relacion que tienen los senti-
mientos con los valores.
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niveles. Es el que corresponde a los suenos. Ahi la con-
ciencia es fragmentaria e incoherente.®

En los cuatro niveles senalados somos conscientes
de nosotros mismos, pero la calidad de la conciencia
aumenta de nivel a nivel. En el primer nivel no parecemos
diferir de los animales superiores, pero en nosotros la
experiencia es el primer paso para entender, juzgar y
decidir. Entender se expresa en el lenguaje. El dominio de
los campos teodricos es fruto de este segundo nivel. Sin el
esfuerzo de entender y sus resultados no tendriamos oca-
sion de juzgar. El juicio es ir en busqueda de la verdad o
de la certeza sobre algo. El ultimo nivel nos lleva a la
busqueda de la realizacion personal y de la organizacion
social’ como fruto de la libertad orientada decisivamente
por los valores.

Los cuatro niveles constituyen lo que Lonergan llama
la estructura dinamica o conciencia intencional, que hace al
ser humano capaz de conocimiento y de accion moral. La
estructura dinamica no es otra cosa que la intencionalidad
humana: esa tendencia radical del ser humano a salir de
si, a conocer la realidad que lo rodea y a actuar en esa
realidad. Mejor auin, actuar no de cualquier manera sino
con referencia a los valores, o sea, un actuar moral.

Hablar de niveles de conciencia no significa hablar
de varias conciencias sino de “diversas etapas del desen-
volvimiento de un tinico impulso, o eros del espiritu humano”

8. Lonergan no desarrolla este momento inicial. Sélo lo senala.
Robert Doran, en su obra La teologia y las dialécticas de la historia
(1993), propone reconocer el nivel psiquico que influye en el cono-
cimiento y pretende completar la obra de Lonergan profundizando
en ese nivel. Para él, es el quinto nivel de la conciencia intencional,
correspondiente a la “conversién psiquica”.

9. Estamos hablando de la organizacion social fundamentada en
los valores. De hecho, la organizaciéon existe, pero muchas veces es
fruto del egoismo, de la competencia, etc.
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(Lonergan, 1988: 20). Estos niveles estan en relacion tan
intima que lo que hemos hecho hasta ahora, objetivar
nuestra conciencia intencional, no es facil. Lonergan ad-
vierte a sus lectores que no va a proponer nada nuevo sino
a objetivar lo que de hecho ya todos hacemos en el proceso
del conocimiento (ibidem: 10).

El ser humano que presta atencion a los datos de los
sentidos pasa a la inteleccion de los mismos para com-
prenderlos y hacer posible la aprehension del mundo a
través de la significacion. La reflexion y el juicio alcanzan
un absoluto mediante el cual reconocemos lo que realmente
“es asi” y lo que “es” independiente de nosotros y de nuestro
pensamiento. Después, por la deliberacion, evaluacion,
decision y accion podemos hacer tanto lo que nos agrada
como lo que es verdaderamente bueno y valioso.

Asi, el ser humano se convierte en principio de be-
nevolencia y amor. La intencionalidad humana es la garan-
tia de estar tendiendo hacia el bien, porque ella nos empuja,
nos acosa, nos invita y sélo encontramos descanso cuando
lo vamos alcanzando.

Los juicios de hecho y los juicios de valor posibilitan
la autotrascendencia del sujeto, que en los juicios de hecho
solo es cognoscitiva, y en los juicios de valor tiende a ser
moral. Es autotrascendencia porque en los dos casos la
significacion pretende ser independiente del sujeto. Los
juicios de hecho afirman lo que de hecho es o no es; los
juicios de valor son el primer paso para la autotrascendencia
moral, pero no representan la plenitud, que sélo es al-
canzada cuando se actuia coherentemente. La estructura
dinamica o conciencia intencional del ser humano tiene
como resultado, por tanto, la autotrascendencia cognitiva,
en el nivel del juicio, y la autotrascendencia moral, en el
nivel de la deliberacion.

Con base en la estructura dinamica o conciencia inten-
cional podemos afirmar que Lonergan propone una vision
integral del ser humano. Los diferentes niveles de la con-
ciencia intencional integran experiencia, inteligencia,
razon y afecto.
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II. LA AUTOAPROPIACION DE LA
CONCIENCIA INTENCIONAL

El hecho de hacerse explicitos los cuatro niveles de
la conciencia intencional corresponde a lo que Lonergan
llama la autoapropiacion. No es una tarea facil, aunque de
hecho sea lo que ya realizamos. Es preciso familiarizarnos
con la terminologia empleada, entendiendo bien el signi-
ficado exacto de cada expresion para evitar los prejuicios
que ellos pueden despertar a primera vista.!°

Una vez familiarizados, el camino que se propone es
reconocer en la propia experiencia las relaciones dinamicas
que conducen de un nivel al otro. Este reconocimiento nos
lleva a la autoapropiacion de la conciencia intencional y a
conseguir una “roca sobre la cual es posible edificar” (Lo-
nergan, 1988: 26). Esta roca es el ser humano, que posee
una estructura dinamica o conciencia intencional que le
permite estar atento, y ser inteligente, razonable y respon-
sable en todas las situaciones que se le presentan.

Afirmar que la conciencia intencional no cambia y
por eso constituye una roca firme que orienta las diferentes
situaciones de la vida, nos sugiere una pregunta legitima:
¢Sera este esquema una simple hipotesis que se debe
revisar? En el intento de responder a esta pregunta con-
tinuamos usando la misma estructura: tenemos que prestar
atenciéon a los datos, tenemos que entenderlos, tenemos que
juzgar si son verdaderos o falsos, y el resultado de ese
juicio nos llevara a la decisién de aprobarlos o rechazarlos.

10. Reconocemos que esta presentacion epistemologica con térmi-
nos como trascendental, invariable, etc., puede parecer abstracta,
teorica, poco relevante para los problemas concretos que nos urge
enfrentar. Se necesita comenzar este camino arido para llegar a
un final, que creemos sera muy enriquecedor y compensara el
esfuerzo que hemos realizado. De otra manera, el lector encontrara
no sélo este capitulo, sino todo el libro, “tan iluminador como un
ciego puede encontrar una lectura sobre el color” (Lonergan,
1988:15).
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Una vez mas, nos encontramos con la estructura que es-
tamos revisando:

La revision no puede afectar sino a las objetivaciones. No
puede cambiar la estructura dinamica de la conciencia
humana. Todo lo que puede hacer es conducir a una
explicitacion mas adecuada de esta estructura. (Lonergan,
1988: 25)!!

Por tanto, podemos afirmar con Lonergan que la
conciencia intencional es la posibilidad real de tener un
fundamento solido para conocer la realidad: experimentarla,
entenderla, juzgarla y decidir sobre los posibles caminos
de accion que debemos tomar de cara a los desafios que
ella nos presenta.

1. LOS CAMPOS DE SIGNIFICACION

La autoapropiacion de la conciencia intencional nos
permite distinguir los diferentes campos de significacion!?
que el ser humano establece en el intento de dar significado
a la realidad que lo rodea. No solo le permite distinguir
esos campos, sino considerarlos complementarios, sabiendo
pasar de uno al otro, segun las diferentes exigencias que
el espiritu humano le demande.

11. Esta afirmacion posibilita aceptar las diversas teorias del
conocimiento propuestas por diferentes autores. La explicitacion,
complementacion o ampliacién es posible, pero esa estructura es
invariable y de alguna manera debe estar formulada en las dife-
rentes teorias.

12. Exigencias diferentes hacen surgir campos diferentes de
significacion. La existencia tedrica separa el campo del sentido
comun del campo de la teoria. En el primero se pregunta por la
relacion de las cosas con la persona y en el segundo por la relacion
de las cosas entre si. La exigencia critica hace pasar de los campos
anteriores al campo de la interioridad, es decir, de conocer la rea-
lidad, sea al modo del sentido comun o al modo de la teoria, a la
pregunta: ¢Como es posible conocer? La exigencia trascendente nos
remite al fundamento ultimo de toda la realidad (cfr. Lonergan, 1988:
84-88).
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Reconocemos fundamentalmente dos campos de signi-
ficacion: el campo del sentido comun y el campo de la teoria.

Eldel sentido comun' es el campo de las personas y de
las cosas en su relacion con nosotros. Llegamos a conocerlo,
no aplicando un método cientifico, sino a través de un pro-
ceso autocorrectivo de aprendizaje. La misma practica nos
hace capaces de responder a las situaciones que se pre-
sentan (Lonergan, 1988: 84). El lenguaje ordinario es el
lenguaje de este campo. Las palabras tienen la funcion de
cristalizar nuestras actitudes, expectativas, intenciones
en relacion con las cosas que nos rodean; guian nuestros
actos y nos permiten afrontar las situaciones nuevas que
afectan nuestra vida cotidiana (ibidem: 75).

El campo de la teoria surge cuando nos preguntamos
por la relacion de las cosas entre si, por sus congruencias
y diferencias, asi como por las funciones que ejercen en
su interaccion (ibidem: 85). El lenguaje tedrico constituye
el lenguaje propio de este campo (ibidem: 75-76).

Podemos reconocer esta diferencia de campos a través
de un ejemplo sencillo. Consideremos un elemento de la
realidad: el agua. En el campo del sentido comun la relacion
con ella se refiere a su utilidad. Es indispensable para la
vida y cualquier persona puede hablar de su necesidad de
ella. Sin embargo, la exigencia teorica nos confronta con
las preguntas: ¢Qué es propiamente el agua? ¢Qué ele-
mentos la forman? Entramos asi al campo de la teoria y el
lenguaje teodrico traduce nuestra pregunta en la formula
quimica H,0.

Por tanto, el campo de la teoria y el campo del sentido
comun no son totalmente independientes. Los dos se re-
fieren a los mismos objetos, pero desde puntos de vista
diferentes, y para relacionarlos se necesita pasar de un
punto de vista al otro. A partir del sentido comun surgen

13. Para Lonergan el sentido comun es el conjunto de intelec-
ciones habituales que conocen los miembros de una comunidad
concreta (cfr. Lonergan, 1988: 75).
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las preguntas que nos sitian en el campo teorico y los
resultados del campo teodrico no tendrian sentido si no se
aplicaran a la vida practica y la enriquecieran.

Cada campo exige su propio horizonte para desarrollar
sus resultados. De ahi se deriva la dificultad para que la
persona que no ha sido introducida en el campo de la teoria
entienda sus propuestas. Se necesita un esfuerzo, muchas
veces doloroso, para salir del campo del sentido comun,
entrar en el campo de la teoria y llegar asi a tener una
vision cientifica de la realidad que, como fruto final, po-
sibilita enriquecer el campo del sentido comun (ibidem:
84-85).

Hoy asistimos a un aumento de la participacion en la
dimension teorica, sin abandonar el campo del sentido
comun y sin entrar, propiamente, en el campo de la teoria.
Esto es fruto de la educacion, de la tecnologia y de los
medios de comunicacion. Un ejemplo claro es la informatica.
Muchas personas, hasta los nifos, por ejemplo, saben como
utilizar el computador; sin embargo, no conocen propia-
mente la teoria del mundo de la informatica (ibidem: 102).

La misma estructura dinamica o conciencia inten-
cional funciona en los dos campos, pero en el campo del
sentido comun se privilegia el nivel de experimentar,
mientras que en el campo de la teoria, el nivel del en-
tendimiento y del juicio son los que ofrecen los resultados
pertinentes.

En las ciencias naturales la distincion de estos dos
campos es facil. Basta recordar el ejemplo del agua antes
senalado. En las ciencias humanas, por el contrario, esa
distincion es mas dificil, porque ellas pertenecen al campo
de la teoria, cuando el conocimiento define las relaciones
y los términos de las cosas entre si; y pertenecen al campo
del sentido comun especializado cuando se ocupan de lo
particular y lo concreto en su relacion con nosotros.
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2. ESQUEMAS DE EXPERIENCIA

Al profundizar en el campo del sentido comtin, encon-
tramos los diferentes esquemas de experiencia.!* Estos
nos permiten hablar de las especializaciones del sentido
comun. Lonergan presenta cuatro esquemas de experiencia:
el biologico, el estético, el intelectual y el dramatico.

El esquema bioldgico de experiencia ocurre en estado
puro en los seres vivos no humanos. Consiste en las fun-
ciones vitales basicas para garantizar la alimentacion, la
reproduccion y la autoconservacion. Permanece incons-
ciente hasta que se establece la relacion que lo caracteriza:
la confrontacion con los sentidos corporales y el estimulo
externo. Ahi el esquema biologico se vuelve extrovertido y
consciente.

El esquema estético de experiencia encuentra en el
arte su mayor expresion. Consiste en la liberacion de la
experiencia de las necesidades estrictamente biologicas y
de las obligaciones intelectuales de la prueba o de la ve-
rificacion de cualquier acontecimiento. Es participar del
gozo extatico que produce la contemplacion desinteresada
de la realidad y, en el caso del artista, plasmar ese gozo
en una obra de arte. La expresion del artista es simbdlica,
preconceptual. Entender una obra de arte es participar del
mismo sentimiento del artista (Lonergan, 1988: 68). Solo
después de tal captacion podemos evaluar esa experiencia
por medio de conceptos en una critica de arte.

La capacidad humana de contemplacion y de éxtasis®®
prepara el despertar del deseo puro, irrestricto y desinte-

14. Esquema de experiencia significa que los sentidos corporales,
la imaginacioén, la inteligencia, los sentimientos, los intereses y
propositos suceden en un contexto dinamico orientado en una de-
terminada direccién controlando, hasta cierto punto, la experiencia.
Si, por ejemplo, estamos verdaderamente interesados en una con-
versacion, no escuchamos los otros sonidos que pueden estar a
nuestro alrededor (cfr. Lonergan, 1999: 233).

15. Capacidad de liberarse del esquema biolégico de experiencia
(cfr. Lonergan, 1999: 238).
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resado de saber (cfr. Pérez Varela, 1992: 83) propio del es-
quema intelectual de experiencia. La sensibilidad, la memo-
ria, la imaginacion, se ponen al servicio de la busqueda de
la verdad. La cualidad de este esquema depende del talento
natural y su cultivo, de la edad, del desarrollo integral del
sujeto, de las circunstancias externas y de los desafios
que ofrezcan a la inteligencia. Ser una persona con talento
es moverse con facilidad en este esquema. Sin embargo,
desarrollar tal esquema no es facil. Exige perseverancia y
muchos anos para llegar a ser alguien que contribuye de-
cisivamente al progreso del conocimiento.

El esquema dramadtico de experiencia envuelve los otros
esquemas y es su base. Las funciones de alimentacion,
reproduccion y conservacion, propias del esquema biologico,
se transforman —al ser enriquecidas de significado y va-
lor'*~ y marcan la diferencia radical con los otros seres
vivos. El esquema intelectual de experiencia encuentra en
el esquema dramatico la posibilidad de ser vivido y en-
carnado en la historia. La primera obra de arte que el ser
humano realiza es su propia vida, porque lo bueno, lo bello
y lo admirable esta en el individuo antes de ser plasmado
en el arte. La propia vida es como el lienzo o la roca donde
el artista pinta o esculpe su obra de arte.

Cada uno tiene que construir su propio camino. Puede
acertar o equivocarse pero tiene que hacerlo. Tiene que
realizarla delante de otros, con otros, para otros. Siente la
aprobacion o la desaprobacion de los otros, aprende de sus
ejemplos y sus criticas, ensena con su propia vida. La
amistad y el amor dan la energia y el aliento indispensable
para realizar esa obra de arte dramatica que es la vida.

16. Comer y beber son actividades biologicas pero en el ser hu-
mano estan dignificadas por la separacion espacial y psicologica de
la granja, del matadero, de la cocina a la mesa, con todas las normas
de educacion que implica (...) el sexo llega a ser un grande misterio,
oculto en la delicadeza del lenguaje indirecto, envuelto en una aurea
de idealismo romantico, guardado como reliquia en la santidad del
hogar (cfr. Lonergan, 1999: 187).
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3. OTROS CAMPOS DE SIGNIFICACION

La capacidad de distinguir el campo de la teoria y el
campo del sentido comun nos introduce en otro campo: el
de la interioridad o diferenciacion de la conciencia inten-
cional, que consiste en intensificar el campo de la concien-
cia al prestar atencion no solo a los objetos de conocimiento,
sino también al sujeto y sus actos en el ejercicio del
conocimiento. Nos permite también responder a tres
cuestiones basicas que estan en el centro del problema
del conocimiento: ¢Qué hacemos cuando conocemos?
(Teoria del conocimiento). ¢Por qué esa actividad es cono-
cer? (Epistemologia). ¢Qué conocemos cuando realizamos
esa actividad? (Metafisica)

El campo de la interioridad nos permite captar la
relacion entre los campos del sentido comun y de la teoria,
asi como del tipo de conciencia que suponen. En el campo
del sentido comun la conciencia es aun indiferenciada. Se
desenvuelve con eficacia en la vida practica sabiendo
responder a las nuevas situaciones que se le presentan.!”
El sentido comun sabe de la existencia de otros campos,
pero su aprehension es vaga y fragmentaria.

En algunos casos presenta un movimiento de rechazo
a cualquier significado de las conciencias diferenciadas
considerandolo ineficaz. En cierta manera es un movimiento
de defensa contra la inestabilidad que le causaria un
significado diferente del que €l ha alcanzado y que le re-
suelve los problemas de su vida cotidiana. Pero en el campo
de la interioridad conseguimos percibir como la conciencia
indiferenciada del sentido comun pasa a ser diferenciada,
en la medida en que se desenvuelve en los otros campos:
el campo de la teoria, de la trascendencia, del arte y de la
erudicion.

17. No podemos olvidar que el sentido comun es comun a toda la
humanidad cuando se entiende como la manera de relacionarse
con la realidad que rodea a la persona, pero es particular de cada
tiempo, espacio, cultura, etc. (cfr. Lonergan, 1988: 266).
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La conciencia diferenciada del campo de la teoria se ha
desarrollado en dos fases. En las dos, los objetos son apre-
hendidos no en su relacion con nosotros sino en sus relacio-
nes mutuas verificables. En la primera fase la primacia
corresponde a la filosofia y a las ciencias, concebidas como
determinaciones ulteriores y mas plenas de los objetos de
la filosofia, como ocurre en el aristotelismo. En la segunda,
las ciencias se emancipan de la filosofia y descubren sus
propios términos y relaciones basicas (Lonergan, 1988: 267).

En lo que se refiere a la conciencia diferenciada del
campo de la trascendencia, “se puede decir que el asceta se
aproxima a ella y el mistico la alcanza” (ibidem: 267).

En el campo del arte la conciencia diferenciada consiste
en el reconocimiento inmediato de los objetos bellos. El
acto creador constituye su gran realizacion: inventa nuevas
formas que se imponen, desarrolla sus implicaciones, con-
cibe y produce diferentes maneras de encarnarlas en las
diversas obras de arte. El artista plasma en su obra el sen-
timiento estético que le produce la realidad (ibidem: 267).

La diferenciacion del campo de la erudicién consiste
en la capacidad de captar el sentido comun de otros pueblos,
de otros lugares, de otros tiempos. Es el campo propio del
lingtiista, del literato, del exegeta y del historiador (ibidem:
267-268).

Cada una de las diferenciaciones correspondientes a
estos campos pueden ser incipientes, maduras o regresivas.
Lonergan asi lo advierte:

Se puede discernir en una vida fervorosa la preparacion
de una experiencia mistica, en un amante del arte el
comienzo de la creatividad, en la literatura sapiencial la
prefiguracion de una filosofia, en un anticuario el desa-
rrollo de un erudito, en una introspeccion psicolégica los
elementos base de una conciencia interiormente dife-
renciada. Pero lo que se ha realizado no se perpetia nece-
sariamente. La espiritualidad heroica de un lider religioso
puede ser seguida por la piedad rutinaria de sus segui-
dores. El genio artistico puede ceder su lugar al fraude
artistico. La conciencia diferenciada de Platéon y Aristoteles
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puede enriquecer un humanismo posterior, aunque el
vigor de la genuina teoria no sobreviva. Una gran erudicion
puede contentarse con reunir detalles sin relacion entre
si. Finalmente, la filosofia moderna puede pasar de la
conciencia diferenciada teéricamente a la conciencia
interiormente diferenciada, pero puede también regresar
a la conciencia indiferenciada de los presocraticos y de
los analistas del lenguaje ordinario. (Lonergan, 1988: 268)

Tener una conciencia diferenciada no solo representa
la posibilidad de dominar mas campos, sino también de
entender a las personas para las cuales esos campos son
familiares. Es llegar a dominar con mayor perfeccion un
campo particular del universo y reajustar espontaneamente
anteriores maneras de proceder, gracias a las cuales la
conciencia se habia acomodado, en una u otra forma, en la
situacion que prevalecia en ese campo. La diferenciacion
de conciencia permite ver con claridad, entre otras cosas,
la necesaria complementacion entre la religion y la teologia
y entre la teologia y las otras ciencias (Vélez, s/f: 68 ss.).
Es pues, el punto de partida de la interdisciplinariedad.

La autoapropiacion de la conciencia intencional se
constituye asi en el principio de un nuevo dinamismo en la
historia, en varios sentidos:

- Nos abre los ojos al dinamismo intencional que busca
entender, afirmar y juzgar, y nos invita a aproximarnos
al criterio de lo que debemos ser. En la medida en
que ese dinamismo es actualizado y va unido a la
disponibilidad interior para escucharlo, la autoapro-
piacion puede ser la fuente de una profunda transfor-
macion existencial (Pérez Varela, 1992: 75).

- Nos permite entender los diversos campos y diferentes
funciones de la significacion y controlar el significado
que damos a la realidad a partir de la diferenciacion
de la conciencia intencional.

- La conciencia intencional formada por la intencio-
nalidad y el psiquismo es la encargada de encontrar
el sentido de la vida. Autoapropiarse de ella es, en
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cierto sentido, la llave de la libertad existencial que
abre y dirige la historia del individuo y de la hu-
manidad.

- El método trascendental que de ahi se deduce es un
medio para descubrir el campo comun que hace posible
la cooperacion entre todas las personas de todas las
culturas y para formular los métodos particulares mas
adecuados a cada ciencia (Lonergan, 1988: 7).

III. LA SIGNIFICACION HUMANA Y LA CULTURA

El ser humano capaz de conocimiento y accion moral
da significacion y valor a la realidad en que vive y, en ese
sentido, es creador de cultura. Antes de entrar en este
tema, vamos a abordar el tema de las funciones de la
significacion, su caracter historico y social y las encarna-
ciones en las que se realiza.

1. LAS FUNCIONES DE LA SIGNIFICACION

La significacion ejerce, en la vida humana, cuatro
funciones (cfr. Lonergan, 1988: 79-84). La primera es la
funcion cognoscitiva. Del mundo de la experiencia inmediata
—tipico de los ninos: lo que ve, siente, toca, etc.— pasamos,
por medio del lenguaje, al mundo mediado por la sig-
nificacion.

Las palabras hacen mayor nuestro mundo, porque nos
ponen en contacto con el presente, con el pasado y con el
futuro; y no so6lo con lo real sino también con lo ideal;
tampoco exclusivamente con lo que conseguimos conocer
por nosotros mismos sino también con la memoria historica
y social en que crecemos. En este mundo vivimos nuestra
vida y respondemos a las diversas exigencias de la realidad
a partir de los campos de significacion.

La segunda funcion de la significacion es la eficiencia.
La significacion es eficaz: ordena nuestro mundo y nos
permite transformarlo. Los actos de significacion humana
han transformado nuestra naturaleza inhoéspita en un
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mundo habitable y hoy nos encontramos conquistando no
solo el mundo sino también el universo entero con proyectos
tan sorprendentes como la llegada del ser humano a la
luna y las investigaciones sobre los otros planetas.

La tercera funcion se refiere al orden constitutivo de
la significacion. La sociedad y la cultura tienen signifi-
caciones que las constituyen intrinsecamente. Por eso
cualquier cambio en la significacion afecta esas institu-
ciones o cualquier cambio en ellas implica revisar la
significacion.'®

La comunicacién es la cuarta funcion de la significacion.
Ella hace posible que la significacion individual se vuelva
significacion comun. La comunicacion posibilita el caracter
historico y social del conocimiento.

El caracter historico y social del conocimiento se
refiere al hecho de que nadie aprende todo por si mismo.
Ninguna persona parte de cero. Necesita de los otros, quie-
nes lo precedieron y de los contemporaneos para avanzar
en el conocimiento. Solo una pequena parte del conoci-
miento se consigue por el propio esfuerzo. La experiencia
individual se da en un contexto mas amplio: la tradicion
social, cultural y religiosa en la que se nace, se crece y se
vive (cfr. Lonergan, 1988: 46).

Las afirmaciones anteriores nos introducen en otro
tema importante para entender como en todos los campos
opera la persona, con su conciencia intencional y su psi-
quismo humano. Ese tema se refiere a la creencia, a la
necesidad de creer en los otros.

De alguna manera, se puede afirmar que el punto de
partida del conocimiento cientifico es la creencia. Sin ella
no se continuaria avanzando en el conocimiento, porque
siempre se quedaria en la comprobacion de los puntos de

18. Todo cambio debe tener en cuenta estos dos aspectos. Si
cambian las estructuras, se tiene que atender al cambio de la
significacién y si se cambia el significado, las estructuras necesa-
riamente cambian.
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partida. Creer en los resultados obtenidos por los otros da
la posibilidad de continuar favoreciendo el progreso de las
investigaciones; por tanto, ciencia y creencia se implican
mutuamente. Creer no implica dejar de cuestionar o de
evaluar esos resultados, sino favorecer el camino hacia
nuevos descubrimientos. Las dificultades en el avance ha-
ran posible descubrir los errores anteriores, volver sobre
ellos y corregirlos (cfr. Lonergan, 1988: 46-52).

2. LAS FASES DE LA SIGNIFICACION?!?

A partir del estudio sobre la diferenciacion de la
conciencia o autoapropiacion de la conciencia intencional,
podemos entender el desarrollo historico de la significacion.
Este desarrollo ha tenido tres fases:

- La primera corresponde a la conciencia indiferenciada
del sentido comun.

- La segunda se refiere a la conciencia que alcanza el
campo de la teoria y comienza a moverse en los dos
mundos. En esta fase el mundo de la teoria es contro-
lado por la logica.

— En la tercera, la conciencia, al reflexionar sobre ella
misma, descubre los principios de conocimiento, y deja
a la ciencia con su autonomia, para profundizar en
una filosofia que se fundamenta en la interioridad.
La division que Lonergan hace es temporal, pues de

una fase se pasa a la otra, pero no es cronologica, porque
los tres momentos de la conciencia conviven. Grandes
sectores de la poblacion estan en la primera fase, otros en
la segunda y posiblemente s6lo unos pocos en la tercera;
sin embargo, todos estamos en este mundo y trabajamos
por su avance y desarrollo.

En la primera fase ocurre el desarrollo del lenguaje.
Por el lenguaje, la comunidad tiene intelecciones comunes
que hacen posible el progreso. Las funciones de la signi-
ficacion estan presentes pero todavia se confunden. Los

19. Lonergan (1988: 88-99).
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antropologos afirman que los seres humanos primitivos eran
tan inteligentes como nosotros en todo lo que se refiere a
las cosas practicas de la vida; sin embargo, su inteligencia
todavia estaba dominada por el mito y la magia (cfr. Pérez
Valera, 1992: 17). Aquel surge de no diferenciar las fun-
ciones cognitivas y constitutiva y ésta de no diferenciar
las funciones efectiva y cognoscitiva.

Con el avance de la técnica, el mito y la magia revelan
su precariedad para una conciencia diferenciada. La
superacion se da en el paso a la segunda fase: el descu-
brimiento de la teoria. Se consigue separar el sentimiento
de la accion, del conocer y del decidir. Se define qué es
conocer y se pueden separar las funciones constitutiva y
efectiva de la significacion.

En la primera fase, el sujeto que procura el bien
concreto, esta atento, entiende y juzga, pero no hace una
especializacion de esas actividades. No formula un ideal
teorico en términos de conocimiento, verdad, realidad,
casualidad. En la segunda fase, el sujeto contintia operando
en el campo del sentido comun, en lo que se refiere a su
trato con lo particular y concreto, pero al mismo tiempo
opera en el campo de la teoria cuando busca las relaciones
de las cosas entre si.

La tercera fase surge del desarrollo de la segunda.
Las ciencias han llegado a ser autonomas y han elaborado
sus propios métodos. Surge entonces el problema de la
comprension de esos dos mundos que exigen una funda-
mentacion critica, una diferenciacion y una integracion.

La filosofia dejo su papel de fundamento de las ciencias
y descubrio su papel original: promover la autoapropiacion
del sujeto, llegar a la raiz de las diferencias e incom-
prensiones filosoficas, distinguir, relacionar y fundamentar
los diferentes campos de la significacion y fundamentar
los métodos de las ciencias promoviendo su unificacion.

En la actualidad conviven las tres fases y, aunque las
finalidades de las operaciones de los individuos sean las
mismas, en cada fase estan condicionadas por los cambios
de intereses y prioridades de la sociedad. Si en la segunda



84 EL METODO TEOLOGICO

fase se privilegia un cierto humanismo que se transmitio
en la educacion, en la tercera fase el desarrollo de la ciencia
privilegia sus frutos: un conocimiento cientifico y multiples
aplicaciones que transforman radicalmente la vida hu-
mana. También es importante senalar el poder de los
medios de comunicacion que globalizan la cultura y la hacen
llegar a todos, modelando la conducta, el pensamiento y
las decisiones. El problema consiste en la utilizacion de
este inmenso poder, ya que se puede modelar al ser humano
auténtica o inauténticamente. Nunca, como ahora, ha sido
mas dificil llegar a la diferenciacion de conciencia. Sin
embargo, nunca como ahora se hace mas urgente con-
seguirla.

3. LAS ENCARNACIONES DE LA SIGNIFICACION

La significacion se encarna en el arte, los simbolos,
el lenguaje y las personas (cfr. Lonergan, 1988: 61-77).
Diremos una breve palabra sobre cada una de ellas.

El arte significa el sentimiento del artista al contem-
plar la realidad. Es la capacidad de liberarse de la utilidad
que le puede ofrecer el mundo en que vive, de contemplarlo,
apreciar su belleza y dejarse extasiar por ella. El senti-
miento que surge queda impreso en la obra de arte que
so6lo es posible valorar verdaderamente en la medida en
que participamos de la misma experiencia. Por eso, la
apreciacion de una obra de arte no se queda en la critica
conceptual, sino debe suponer la participacion en el senti-
miento expresado en ella.

El simbolo es “una imagen de un objeto real o ima-
ginario que evoca un sentimiento o es evocado por un
sentimiento” (ibidem: 68). Por la diversidad de edad, sexo,
temperamento, educacion, etc., los mismos objetos no
expresan necesariamente sentimientos iguales ni los mis-
mos sentimientos evocan los mismos objetos a todas las
personas, pero tienen la capacidad de expresar aquellas
tensiones internas que en el discurso légico no coinciden.
En eso radica la grandeza del simbolo en relacion con el
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lenguaje. La misma flor puede ser simbolo de la alegria,
por un cumpleanos, pero también puede ser simbolo de la
tristeza, por una muerte.

La significacion lingtiistica es la forma mas precisa de
la significacion. El lenguaje consigue una significacion
univoca y objetiva®?® que no alcanza la significacion sim-
bolica. Ella consigue llevar nuestra intencionalidad al objeto
preciso, ordena nuestro mundo, nos orienta en €l y de-
termina la diferencia entre lo que sentimos, deseamos,
tenemos o pretendemos, entre el pasado, el presente y el
futuro. El lenguaje se desarrolla en la medida en que el
ser humano conquista su mundo. Asi, se pueden distinguir
tres tipos de lenguaje: el ordinario, el técnico y el lite-
rario.?!

La significacion se encarna también en las personas.
La intersubjetividad muestra que somos personas que es-
pontaneamente vivimos con los otros y necesitamos de ellos
para un desarrollo normal y equilibrado. Esa relacion vital
que sentimos unos para con los otros se manifiesta, por
ejemplo, en la espontaneidad con que tendemos a vivir con

20. La afirmacién del lenguaje como una significacién univoca
no esta olvidando el lenguaje literario, por ejemplo, ni la posibilidad
que tiene todo lenguaje de ser ambiguo. Sin embargo, lo que nos
interesa en este momento es resaltar la posibilidad de llegar a una
significacion precisa a través del lenguaje.

21. El lenguaje ordinario es el lenguaje de lo cotidiano. Es un
lenguaje que expresa la relacion concreta con el mundo consideran-
dolo como el campo de nuestro comportamiento, de nuestra in-
fluencia y de nuestra accion. Es un mirar profundamente marcado
por nuestros sentimientos. Ese lenguaje tiene su base en el sentido
comun del grupo. En la medida en que la inteligencia humana hace
nuevos progresos, el lenguaje se siente unido a ellos procurando
palabras que signifiquen los nuevos descubrimientos. Comienza la
diferencia entre las palabras de uso comun y las utilizadas sélo por
las personas dedicadas a ese campo especifico. Asi surge el lenguaje
técnico cada vez mas reservado a los especialistas de cada area. El
lenguaje literario expresa el sentimiento del artista que trasciende
el tiempo y hace que el oyente no so6lo entienda sino que también
sienta lo que el artista sinti6. Cfr. Lonergan (1988: 75-76).
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los demas y en la relativa facilidad con que compartimos
nuestros sentimientos: el llanto o la sonrisa de los otros
nos contagia su tristeza o su alegria, aunque a veces no
sepamos el motivo exacto de ellas. Esa relacion es total en
el caso de los enamorados. El amor es un sentimiento que
une de tal manera que de alguna forma los dos pasan a
ser uno solo. También muchos de nuestros gestos son ver-
daderas comunicaciones de sentido. Una mirada, una son-
risa o un aplauso son expresiones significativas para las
personas con quienes nos relacionamos.

La significacion personificada es lo que cada uno de
nosotros somos y expresamos con nuestra vida entera. Toda
persona dice algo para los otros y puede trascender el tiempo
y ser palabra para las futuras generaciones. En ella se
encarnan todas las formas de significacion del ser humano.

4. LA CULTURA

Ademas de dar significado a la realidad, el ser humano
la transforma. Esa transformacion es fruto de la inteli-
gencia®? que busca satisfacer los deseos y las necesidades
humanas. La conciencia intencional capta los datos que
nos desafian y a partir de ellos busca respuestas adecuadas,
las juzga y delibera su pertinencia. En la medida en que
consigue soluciones y las implementa, suceden transfor-
maciones que favorecen el progreso humano.

Los deseos humanos de transformar la realidad pasan
del ambito individual al social y surge asi la tecnologia, la

22. No podemos olvidar que el estudio de la inteligencia humana
realizado por Lonergan no se refiere a una inteligencia teérica. Por
el contrario, para él la conciencia intencional esta constituida por
la intencionalidad y por el psiquismo. La intencionalidad corresponde
a los cuatro niveles (experimentar, entender, juzgar y decidir) y el
psiquismo es ese flujo de deseos y sentimientos que acompanan
todo el proceso y toda nuestra vida (actividades, reacciones esponta-
neas, impulsos, suenos, sentimientos). Cfr. Pérez Valera (1992: 22).
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economia y la politica.?® En otros términos, la organizacion
social. La relacion entre el significado y el orden social
constituye la cultura.?* Al definir la cultura, Lonergan hace
una distincion entre la nocion de cultura clasica y la nocion
empirica (moderna) de la cultura. La nocion de cultura
clasica es normativa, es una sola cultura, universal y
permanente. Sus normas e ideas son objeto de las aspi-
raciones de las personas no cultas, los jovenes o la masa,
los nativos o los barbaros. La nociéon de cultura empirica
corresponde al conjunto de significaciones y valores que
informan una determinada manera de vivir (cfr. Lonergan,
1988: 9). Concebir la cultura como empirica facilita el reco-
nocimiento de las diversas culturas de los diferentes luga-
res y tiempos, su valoracion y pluralidad.

Sin embargo, la nocion de cultura que muchas veces
todavia prevalece entre nosotros es la nocion clasica cuyas
normas universales y permanentes se consideran validas
para todas las personas de todos los tiempos y lugares.
Supone una concepcion estatica e inmutable que, en su
pretension de unificar la realidad, crea diferencias entre
las personas. Las personas cultas son las que viven esas

23. “Se desarrollan instrumentos y tecnologias cada vez mas efi-
cientes. A su vez, esas tecnologias suscitan economias con tipos
cada vez mas complejos de produccion, de formacion de capital y de
consumo. Ademas, con tecnologias y economias relativamente
simples, a medida que se incrementa la inteligencia practica crece
también la necesidad de prestar atencion a la misma cooperacion
humana, pues se repite el problema de generar un acuerdo efectivo.
Tal es para Lonergan la funcion de la politica.” (Lamb, 1988: 10).

24. “Asi como el orden social penetra la vida y las costumbres de
cada familia, el significado y el valor descubierto y expresado por los
seres humanos se funden con el orden social como el alma al cuerpo.
Por lo tanto, el significado y lo que las personas consideran que vale
la pena, es lo que hace que se prefiera un orden social determinado
a otro o que se rechace o se cambie dentro de ese orden todo lo que
sea considerado como carente de valor por una buena porcion de la
sociedad. El descubrimiento y la expresion de esos significados y
valores que penetran un modo de vida es lo que constituye la cul-
tura”. Pérez Valera (1992: 107-108).
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normas y valores y, en un lugar inferior, se sitian las no
cultas, que deben ser educadas en esas mismas normas y
valores para tener reconocimiento en la sociedad. Surge
el desafio de la aceptacion de las diferentes culturas y su
mutuo enriquecimiento.

Las culturas pueden dividirse segun el modo en que
los significados y valores se aprenden y se comunican. En
las culturas cosmologicas, el criterio de valor para el in-
dividuo se encuentra en la adaptacion a la sociedad; y
para la sociedad, en la adaptacion a los ritmos del cosmos.
En una cultura como la griega, que descubrio la mente o el
logos, el criterio de valor para el individuo se encuentra en
el bien que trasciende el mundo; y para la sociedad, en el
alma en tension sintonizada con ese bien. En la cultura
soteriologica, como la judeo-cristiana, el bien se identifica
con Dios que se revela ofreciendo su amistad, y el criterio
de valor para el individuo y para la sociedad es responder a
esa amistad (cfr. Pérez Valera, 1992: 108).

Finalmente, la autoapropiacion de la conciencia in-
tencional o diferenciacion de la conciencia, nos permite
distinguir la infraestructura de la superestructura. La
infraestructura se refiere a la vivencia cotidiana de la
cultura expresada en ritos y simbolos en el lenguaje, el
arte, las costumbres, las relaciones interpersonales, etc.
Corresponde a la conciencia indiferenciada. La super-
estructura cultural es fruto de la diferenciacion de la
conciencia que objetiva los significados operantes de la
infraestructura para evaluarlos, criticarlos o desarrollarlos.
La siguiente correspondencia muestra lo que hemos dicho
hasta ahora:

INFRAESTRUCTURA SUPERESTRUCTURA
Artistas y literatos Criticos e historiadores
Artes mecanicas Tecnologia
Proverbios de los sabios Reflexiones filosoficas y teoldgicas
Religion Teologia
Vida cotidiana Ciencias psicologicas, sociologi-
cas, economicas e histoéricas
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5. LA COMUNIDAD

Lonergan aborda el estudio de la comunidad de dos
maneras: por una parte, en relacion con la significacion y,
por otra, como correlativo social de las estructuras de
conciencia intencional.

Respecto de la significacion, Lonergan afirma que es
el constitutivo formal de la comunidad. Una comunidad no
es un conjunto de individuos que viven en las mismas
fronteras, sino un grupo de personas unidas por una sig-
nificacion comun que supone un campo comun de expe-
riencia, unas maneras de entender comunes o complemen-
tarias, unos juicios comunes y unos fines, valores y lineas
de conducta comunes. Si algo de esto falta, ocurre una
pérdida de contacto entre los individuos que puede llegar
hasta una desconfianza y un actuar sin comprension mutua.
En esos casos no es extrano el recurso a la violencia para
imponer las propias significaciones (cfr. Lonergan, 1988:
82, 342).

Con relacion a la conciencia intencional, asi como
ella es un movimiento complejo de deseo, a través de las
imagenes, intelecciones y juicios hasta las decisiones y
acciones, la comunidad es su correlativo social: una bus-
queda de cooperacion que surge de experiencias comunes
y va detras de sentidos, verdades y valores comunes. De
manera espontanea, las comunidades intersubjetivas —fa-
milia, clan, grupo- suscitan con el tiempo comunidades
civiles. Para Lonergan, la comunidad es la base de la so-
ciedad, y el funcionamiento de ésta depende del grado de
comunidad que la sostiene (ibidem: 345).

Pero de la misma manera como ocurre con la concien-
cia, la comunidad no es garantia de inteligencia, verdad, o
bondad. Sin embargo, como es imposible la alienacion total
de la conciencia, tampoco es posible que la alienacion, la
represion y la opresion social puedan extinguir totalmente
a la comunidad.
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IV. LoS SENTIMIENTOS Y LA ESCALA DE VALORES

El flujo de sentimientos que acompana el dinamismo
de la conciencia intencional merece especial atencion, por
el papel que desempena en la vida humana. Sin los sen-
timientos, nuestro conocimiento y nuestra accion serian
como una leve hoja de papel.

Los sentimientos dan a la conciencia intencional su
peso, movimiento, impulso, potencia. Somos orientados
dinamicamente, en el mundo mediado por la significacion,
por medio de nuestros sentimientos y miedos, nuestras
esperanzas y desesperanzas, nuestras alegrias y tristezas
(ibidem: 36). En el ser humano, la inteligencia, la razén y
los sentimientos estan integrados y acompanan el operar
humano sobre la realidad en todas sus realizaciones trans-
formadoras.

1. LOS SENTIMIENTOS

Lonergan distingue entre estados y tendencias no
intencionales de los sentimientos que son intencionales.
Los estados (fatiga, mal humor, ansiedad, etc.) tienen
causas, y las tendencias (hambre, sed, apetito sexual, etc.),
tienen fines. Pero las respuestas intencionales o los sen-
timientos responden a lo que es aprehendido, pretendido o
representado. El sentimiento no nos relaciona exclusi-
vamente con una causa o un fin, sino también con un objeto.

Los sentimientos responden a dos categorias prin-
cipales de objetos: por una parte a lo agradable y desagra-
dable, a lo satisfactorio o lo insatisfactorio y, por otra, a los
valores. El bien humano se construye en la medida en que
los sentimientos son capaces de responder a los valores y
alcanzar los mas altos.

Los sentimientos surgen espontaneamente ante un
objeto (persona, situacion, imaginacion, etc.) y apenas ocu-
rre esto, se desarrollan, pudiendo ser reforzados o debili-
tados mediante la reflexion y la atencion a los objetos que
los suscitan, en el discernimiento de su valor y su riqueza
para la vida.
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El hecho de que los sentimientos sean respuestas
intencionales puede dar a entender que ellos terminan
cuando el objeto que los suscitdé deja de estar presente.
Algunas veces asi ocurre porque no todos los sentimientos
tienen la misma intensidad. Pero tenemos sentimientos
que pueden convertirse en el horizonte de toda nuestra
vida, por ejemplo, el amor.?® Otros pueden permanecer
reprimidos y ser la causa de muchas de nuestras neurosis
y relaciones desconcertantes. En este caso, es necesario
conocernos para liberar nuestras represiones. Existen
también los sentimientos negativos que dejamos crecer y
nos impiden realizar el bien humano que posiblemente
deseariamos.

La cultura tiene un papel fundamental en el desarrollo
de los sentimientos. Ella contribuye a discernir los objetos
que nos causan determinados sentimientos y a tener
claridad de su valor real. Pero también puede darnos una
valoracion inauténtica y unos sentimientos negativos que
—constituidos en nuestro horizonte cultural- hacen del bien
humano una ilusion imposible de alcanzar.

2. LOS VALORES

De los diferentes niveles de la conciencia que sena-
lamos, el valor se sitila en el cuarto nivel, el de la deli-
beracion. “El valor es lo que se tiende a alcanzar en las
cuestiones que se colocan a la deliberacion” (Lonergan,
1988: 40). Aqui podemos recoger lo que Lonergan deduce
de la estructura dinamica del ser humano. Esa estructura
o intencionalidad humana que nos lleva al actuar (ha-
bilidades) es la misma que siente (sentimientos) y que
conoce (siendo capaz de entender y juzgar la realidad). Los

25. La experiencia del amor cambia completamente nuestra vida.
El yo se transforma en un nosotros y de esa manera todas las
acciones de la persona tienen esa referencia. La experiencia del
amor de Dios tiene la misma fuerza y asi se explica un seguimiento
de Jesucristo que integra y da plenitud a la vida.
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valores, que de hecho acompanan todo el dinamismo de la

intencionalidad, tienen su mas grande desempeno en el

cuarto nivel: el de la deliberacion que nos empuja a alcanzar
el valor.

Los valores se pueden agrupar en una escala ascen-
dente que tiende hacia el mayor desarrollo humano:

- El primer nivel es el de los valores vitales. Estos son
las condiciones basicas para vivir: salud, alimento,
casa, trabajo, etc.

- El segundo nivel corresponde a los valores sociales.
El ser humano, como ser en sociedad, necesita orga-
nizarse y establecer una cooperacion entre todos, para
conseguir el bien comun. No se garantiza la vida solo
para si mismo, sino también para todos.

- En el tercer nivel encontramos los valores culturales.
El ser humano da significado a su actuar y a su sentir.

- Los dos primeros niveles dan el contenido a este nivel
y el cuarto nivel ilumina, fortalece y propicia un
discernimiento adecuado al vivir y operar humano,
buscando el bien mas grande y valioso. El cuarto nivel
es el nivel de los valores personales. Cada uno de no-
sotros vale por el hecho de ser persona. La capacidad
humana de amar y ser amado ofrece el valor personal
que se convierte en invitacion para crear redes de
solidaridad y justicia para todos.

- En el quinto nivel se situan los valores religiosos que
corresponden a la apertura trascendente que el ser
humano descubre en si mismo y que lo invita a ese
tender radical, ese tender irrestricto, de experimentar
a entender, de entender a juzgar, de juzgar a discer-
nir, de discernir a amar.

No podemos hablar de los valores sin hacer referencia
alalibertad. En el fondo del actuar humano esta la libertad
que hace a la persona responsable por sus actos. Podemos
distinguir entre libertad horizontal y libertad vertical (Lo-
nergan, 1988: 45). La primera es la capacidad de tomar
decisiones en el horizonte en el que se vive. La segunda
corresponde a una postura mas audaz: cambiar de hori-
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zonte para realizar las acciones coherentes con esas deci-
siones. La conversion se entiende en este segundo concepto
de libertad.

3. EL BIEN HUMANO

La intencionalidad humana que conoce, actua y es
capaz de obrar con referencia a los valores, es fuente del
bien humano. El bien humano es algo concreto. Es la ca-
pacidad real de desarrollo humano que comienza con la
satisfaccion de los deseos personales y va mas alla buscando
satisfacer los deseos de todos. Pero esta satisfaccion no
ocurre de cualquier manera. Ella va buscando lo que real-
mente es bueno y valioso —referencia al valor- para si mismo
y para todos.

El bien humano pretende tres fines: el bien particular,
el bien social —que Lonergan llama bien de orden- y el
bien terminal (cfr. Lonergan, 1988: 52).

Por bien particular se entiende cualquier realidad que
responde a una necesidad particular de un individuo en
un tiempo y lugar determinados. Sin embargo, no s6lo puedo
garantizar las necesidades basicas de cada dia para mi
mismo, sino también debo garantizarlas para todos. Asi, el
bien particular se convierte en el bien social cuando
garantiza el acceso de los bienes particulares a todos los
individuos de un grupo humano. El bien social se realiza a
través de las instituciones sociales de tipo familiar, cultural,
educativo, juridico, religioso, cientifico, tecnologico, eco-
nomico, etc. El bien terminal constituye la instancia critica
que evalua la autenticidad o inautenticidad de los bienes
particular y social.

La referencia al valor lanza las siguientes preguntas:
¢Es el bien particular tan solo una satisfaccion? ¢Es el
bien social exclusivamente una eficacia? Ni el bien particu-
lar ni el bien de orden son necesariamente un bien. Los
valores terminales implicitos en cada eleccion son los que
sirven de criterio para juzgar la bondad de los bienes particu-
lares y del bien social (Neira, 1994: 145-146). Correlativos
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a los valores terminales son los valores originantes, o sea,
los que hacen la eleccion: son las personas auténticas que
realizan su autotrascendencia haciendo buenas elecciones.

Hablar del bien humano es hablar de una vision positiva
del sujeto. La persona en todo su obrar tiende a la reali-
zacion del bien humano, del progreso. Este es fruto del
sujeto que presta atencion a su conocimiento y su obrar,
que busca la autotrascendencia cognoscitiva y moral. Sin
embargo, la decadencia es también una experiencia que
alcanza continuamente a la historia humana y que pide
una salida. La salvacion de Dios es una posibilidad de
superarla.

V. EL VALOR TRASCENDENTE Y EL ESTADO DINAMICO
DE ESTAR ENAMORADO

El desarrollo humano del conocimiento y del accionar
moral deberia ser continuo. Sin embargo, no ocurre asi. La
experiencia repetida de la fragilidad del sujeto, para ser
coherente con sus juicios de valor, suscita la cuestion de
la salvacion personal y, en un nivel mas profundo, la cues-
tion sobre Dios.

En la estructura dinamica del ser humano podemos
encontrar el fundamento para hablar de Dios. Las nociones
trascendentales son el dinamismo de la intencionalidad
consciente. Hacen pasar al sujeto de los niveles inferiores
a los niveles superiores de la conciencia, del nivel de
experimentar al nivel de entender, del nivel de entender
al nivel de juzgar, del nivel de juzgar al nivel existencial
de decidir (cfr. Lonergan, 1988: 40). Ellas nos orientan ha-
cia la pregunta trascendente. Preguntarse si algo es inte-
ligente, si podemos hacer alguna afirmacion y si la delibe-
racion tiene sentido, es preguntar por la posibilidad de
encontrar un fundamento inteligente, un fundamento ra-
zonable, un fundamento responsable y, en definitiva, es
preguntar por Dios. La respuesta puede quedar vacia pero



PRESUPUESTOS EPISTEMOLOGICOS DEL METODO TEOLOGICO 95

la pregunta con relacion a Dios se da en ese preguntar
irrestricto del cuestionar humano.

La autotrascendencia cognoscitiva y moral se actualiza
cuando la persona se enamora. La vida entera se reorganiza
y el amor se ubica en el centro de la persona. Todo se or-
ganiza a su alrededor. El amor alcanza los encuentros
familiares y sociales. La experiencia de Dios es la expe-
riencia de estar enamorado sin restricciones ni reservas.

Hablar de la experiencia religiosa es abandonar por
un momento la estructura dinamica del ser humano que
se pregunta sin restricciones y es acoger el amor de Dios
que sale a nuestro encuentro y que aceptamos por la fe.
Ese encuentro no depende de nuestro conocimiento y
nuestra accion. Es gracia de Dios que abre un nuevo hori-
zonte y reestructura toda la escala de valores. Acogemos
esa experiencia por la fe. Ella aprehende el valor tras-
cendente y expone todos los otros valores a su luz. Sin la
fe el valor original es el ser humano y el valor terminal es
el bien que produce el hombre. Con la fe el valor original es
Dios y el valor terminal es todo el universo (ibidem: 117).

Ese estado dinamico de estar enamorado es consciente
pero no es conocido. Supera nuestras posibilidades humanas
porque es una experiencia del misterio. Sin embargo, al
ser consciente permite que la accion de la persona ena-
morada favorezca el progreso y, ademas de la experiencia
fraterna, llegue hasta la donacion de la propia vida. De
esa manera, un amor religioso es capaz de entregar la
vida, de ofrecerla en sacrificio redentor para redimir la
decadencia.

“El amor de Dios derramado en nuestros corazones”
(Rm 5,5) produce ese estado dinamico de estar enamorado
(cfr. Lonergan, 1988:106), el cual se traduce en un estado
de paz y alegria que permanece por encima de las
dificultades de la vida y es capaz de dar la vida por el
enemigo. “El estado dinamico de estar enamorado es la
sintesis mas alta de las demandas neurales y de la
intencionalidad dramaticamente esquematizada, que hace
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posible una dialéctica mas integral del sujeto.” (Doran,
1993: 375)

La fe, como respuesta a esta iniciativa divina, “es el
conocimiento nacido del amor religioso” (Lonergan, 1988:
116). El sujeto capaz de conocimiento, en los tres primeros
niveles de la intencionalidad humana, también es capaz
de accion moral en el cuarto nivel. En €él, los sentimientos
que habian acompanado todo el proceso responden a los
valores y asi los juicios de valor de una persona enamorada
se convierten en otra fuente de conocimiento que comple-
menta, enriquece y trasciende el conocimiento de la razon.

Este estado dinamico de estar enamorado constituye
un campo diferente del campo del sentido comun, de la
teoria y de la interioridad. Es el campo de la trascendencia,
que se cultiva con una vida de oracion y praxis coherente y
que produce un doble efecto: la experiencia mistica®® y la
capacidad de intensificar, purificar y clarificar las obje-
tivaciones relativas al Trascendente elaboradas en los
campos del sentido comun, de la teoria o de la interioridad
(cfr. Lonergan, 1988: 258-259).

No es facil aceptar la definicion de Lonergan de ex-
periencia religiosa como el estado dinamico de estar
enamorado, como no es facil la autoapropiacion de nuestra
conciencia intencional (cfr. Pérez Valera, 1992: 325). De
hecho, la experiencia religiosa sucede en la mayoria de
las personas, en coherencia con el desarrollo de la inten-
cionalidad humana. Sin embargo, una cosa es tener la
experiencia y otra es objetivarla en categorias teoricas. Lo
que Lonergan denomina estado dindamico de estar enamorado
corresponde a lo que en la teologia tradicional se ha llamado
gracia santificante.

Pero la definicion de Lonergan no significa tan solo
un cambio de términos. Implica una fase de significacion
diferente. La gracia santificante corresponde a la segunda

26. Por experiencia mistica entendemos la experiencia del en-
cuentro personal con Dios que, en términos de San Ignacio, corres-
ponderia a la consolacién sin causa precedente.
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fase en la que el mundo de la teoria y el mundo del sentido

comun son diferentes y no se han integrado en una vision

comun. El estado dinamico de estar enamorado corresponde

a la tercera fase, el mundo de la interioridad, que permite

la integracion y la complementacion de los mundos del

sentido comun y de la teoria.

La experiencia religiosa auténtica es la plenitud de
nuestra autotrascendencia. Esa experiencia es un don de
Dios que “trae un gozo de raices tan profundas, que puede
permanecer a pesar de las humillaciones, fracasos, pri-
vaciones, penas, traiciones, deserciones, etc.” (Lonergan,
1988: 107). Es, al mismo tiempo, una tarea que exige nues-
tra colaboracion.

Friedrich Heiler (1959: 142-153), en su estudio sobre
siete religiones universales, destaca las siguientes carac-
teristicas comunes a todas ellas:

- Fe en la existencia de una realidad trascendente.

- El Trascendente es inmanente al corazé6n humano.

- El Trascendente se concibe como belleza suprema,
verdad, rectitud, misericordia, compasion.

- El camino hacia la realidad trascendente es el arre-
pentimiento, la abnegacion y la oracion.

- El mandamiento principal es el amor al préjimo, aun
a los enemigos.

- El camino del amor a Dios se concibe como conoci-
miento de Dios, union con €l o disolucion en é€l.
Estas caracteristicas iluminan lo que Lonergan quiere

decir con la expresion estar enamorado de un modo irrestricto

y suceden en personas de diferentes religiones. La persona

se enamora de alguien trascendente, experiencia percibida

como un don de alguien mas grande que esa persona, que
de cierta manera la posee, y a su vez es poseida por ella.

Quien vive la experiencia concibe la realidad trascendente

como la verdad misma, la bondad misma, la belleza misma.

La experiencia del amor exige las actitudes de arrepen-

timiento, abnegacion y oracion como relacion entre el amado

y el amante. Un amor asi tiende a amar a todos y aspira a

la union o a la disolucion en el amado.
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La experiencia religiosa se manifiesta primordialmente
en un cambio de actitudes. Tiene un progresivo desarrollo,
pero éste es dialéctico como todas las realidades humanas.
El amor de Dios esta por encima de la autenticidad y el
ser humano tiende en esa direccion; sin embargo, siempre
es precaria. Vivimos en continua tension entre el esfuerzo
de apartarnos de la inautenticidad y el deseo de alcanzar
la. Todo progreso en entender supone la eliminacion de
inadvertencias y falsedades. Afirmar un hecho es corregir
las equivocaciones y errores. Optar por los valores y, mas
aun, por el valor mas alto, el valor religioso, es un esfuerzo
de toda la vida y, al mismo tiempo, es fruto de la gracia
divina.

VI. LAS CONVERSIONES INTELECTUAL,
MORAL Y RELIGIOSA

A través del método introspectivo?’ llegamos a la
autoapropiacion de los actos que constituyen el conoci-
miento humano. Afirmamos la captacion y relacion mutua
entre los sentidos, la imaginacion, la comprension, la
conceptualizacion, la reflexion critica y la deliberacion. Sin
embargo, la autoapropiacion no significa formular una
teoria, como podria ser cualquier otra sobre el conocimiento,
sino entenderse a si mismo, adquirir un punto de vista y
un instrumento que nos capacita para la mayor obra de
arte que todos realizamos: la propia vida (Pérez Valera,
1992: 159-160).

La autoapropiacion comunica no so6lo conocimiento
propio, sino la autoconstitucion: se trata de constituirnos
en el sujeto que lleva en si mismo y consigo mismo la po-

27. El método de las ciencias naturales que parte de los datos de
los sentidos se llama empirico. El método introspectivo que, ademas
de los datos de los sentidos toma en cuenta los datos de la inte-
rioridad, Lonergan lo llama método empirico generalizado. Cfr. Pérez
Valera (1992: 157).
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sibilidad de autotrascendencia. La autenticidad humana
consiste en ese tender hacia la autotrascendencia.

La historia de la filosofia presenta el camino recorrido
por el ser humano para responder a la pregunta crucial
sobre el conocimiento. La autoapropiacion de la conciencia
ofrece una respuesta clara y significativa para abordar esa
misma historia e integrar sus descubrimientos parciales.
La respuesta es darnos cuenta de los diferentes campos
de significacion que el ser humano crea en su aproximacion
alarealidad, y de que en el campo de la interioridad pueden
encontrarse para sumar sus resultados y evitar su
oposicion.

Las grandes controversias sobre el conocimiento vie-
nen en definitiva de una parcializacion de un nivel de la
estructura del conocimiento. Para el empirista, el cono-
cimiento se da en el nivel de los datos. El idealista se
opone al empirista anadiendo el nivel de la inteligencia,
pero no avanza hasta el nivel de la reflexion. Su intencion
es alcanzar los hechos en el nivel de la inteligencia y,
como eso es imposible, afirma que el conocimiento verda-
dero es solo un ideal. El nivel de la razon permite captar el
virtualmente incondicionado?® y asi hacer los juicios de
hecho y de valor, pudiendo afirmar la posibilidad del cono-
cimiento. Asi, el realismo ingenuo se opone al idealismo, y
viceversa, siendo el realismo critico la postura correcta.

La autoapropiacion es una conversion, fruto de la
libertad. Es dar media vuelta y volver a comenzar. Es una
transformacion radical del sujeto y de su mundo. Es una
experiencia existencial, intensamente personal y total-

28. El incondicionado formal es el existente, cuya existencia no
tiene absolutamente ninguna condiciéon. Es so6lo el ser absoluto,
Dios. Pero también se da el incondicionado virtual. Es aquel cuya
existencia tiene condiciones, pero existe, porque esas condiciones
se han cumplido, se han verificado. El incondicionado virtual es el
que nos ofrece la posibilidad de afirmar la verdad o falsedad de algo
en el nivel del juzgar. Cfr. Pérez Valera (1992: 140).
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mente intima.?° Es pasar de la conciencia indiferenciada
a la conciencia diferenciada. Por la objetivacion de los
contenidos de la conciencia, el ser humano conoce cémo co-
noce y como actua, y puede asi ser dueno de si mismo.

Los diferentes niveles de la conciencia intencional
posibilitan distinguir diferentes tipos de conversion.

La conversion intelectual consiste en la clarificacion
del proceso cognoscitivo (cfr. Lonergan, 1988: 232) que
implica necesariamente el concepto de objetividad. Por
objetividad (ibidem: 326) Lonergan entiende no una obje-
tividad fuera del sujeto que puede ser probada indepen-
dientemente de €l (logica abstracta del clasicismo) sino la
objetividad que es fruto de la autotrascendencia (el caracter
concreto del método: experimentar, entender y juzgar). Su
posicion es la del realista critico que es capaz de distinguir
el mundo de la inmediatez del mundo mediado por la
significacion y moverse coherentemente dentro de ellos.
El nucleo de la conversion intelectual es entender lo que
es entender. Es encontrar la fuente de todas las ideas
claras y distintas. Es captar con claridad la estructura del
conocimiento.

El resultado de la conversion intelectual es favorecer
la unidad de las multiples diferenciaciones de conciencia
del ser humano a lo largo de estos veinte siglos. Asi mismo,
nos posibilita aclarar las confusiones que tienen su origen
en la conciencia indiferenciada que no ha logrado romper
el dualismo del conocimiento.

La conversion moral (ibidem: 233-234) es la capacidad
humana de optar por los valores. Es el ejercicio de la libertad
hacia la autenticidad humana. No es una tarea facil. Un
primer paso es optar. Mas aun, debe darse un segundo
paso, que consiste en actuar en coherencia con esta opcion.

29. Respecto a que la conversion es personal e intima tenemos
que aclarar que esto no significa que sea solitaria. De hecho sucede
en muchas personas y compartir esa experiencia lleva a formar la
comunidad y, mas aun, pasa histéricamente de generacion en
generacion. Cfr. Lonergan (1988: 130, 231).
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El desenvolvimiento moral supone un continuo examen
critico de la jerarquizacion implicita de nuestros valores.
Se necesita estar muy atento a los elementos del progreso
y de la decadencia de una sociedad. Tenemos que estar
dispuestos a aprender de los otros y a aceptar sus criticas,
porque la libertad humana lo mismo que tiene de grandeza
lo tiene de debilidad y de inautenticidad (cfr. ibidem: 234).

La conversion religiosa (ibidem) es fruto de la expe-
riencia de estar enamorado de Dios sin restricciones ni
reservas. Es el amor de Dios derramado en nuestros cora-
zones que da una nueva mirada sobre la realidad: la mirada
de la fe.

La triple conversion es la realizacion de la trascen-
dencia cognoscitiva, moral y religiosa. Lonergan concibe la
relacion entre las conversiones en términos de elevacion
(ibidem: 235): cada conversion integra la otra y la ubica en
un nuevo principio. Asi, la conversion intelectual es elevada
por la conversion moral al situar el conocimiento en el
contexto de los valores. La busqueda de la verdad se dirige
por los valores y de alguna manera puede garantizar la
autenticidad humana. La conversion moral es elevada por
la conversion religiosa cuando el valor originante es Dios,
produciendo en el ser humano un estado dinamico de estar
enamorado sin restricciones, que hace posible la aceptacion
del sufrimiento implicado en los esfuerzos por eliminar el
mal del mundo.

El esquema que hemos seguido hasta ahora en la
explicacion de las conversiones no necesariamente ocurre
asi en la experiencia humana. Normalmente quien alcanza
la triple conversion tiene como punto de partida la conver-
sion religiosa. Esa experiencia jerarquiza los valores a partir
de la fe (conversion moral) y esos valores orientan decisi-
vamente la busqueda de la verdad (conversion intelectual).

Nuestra exposicion de la triple conversion puede dar
la impresion de ser algo totalmente claro y que sucede fa-
cilmente en la persona. En verdad es un proceso que puede
ser identificado en momentos decisivos e importantes, pero
que supone un camino largo y lleno de subidas y bajadas.
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Ademas, no es el resultado de un desarrollo progresivo
porque no necesariamente quien consigue una conversion
la consigue en ese orden que hemos senalado.

El proceso por el que una persona dada se estabiliza en
los esquemas de actividad auténticamente autotrascen-
dente —actividad religiosa, moral, cognitiva y afectiva— es
Unico para ella. Para una persona, la conversion religiosa,
que es generalmente la base y el criterio para las otras,
puede haber seguido un curso de desarrollo practicamente
continuo desde los primeros afos, mientras para otra
puede haber exigido un cambio de postura completamente
radical en la mitad del camino. Para una persona, la
conversion moral, fuente de nuestra orientacién funda-
mental en el mundo de los valores, puede haber ocurrido
en su primer acto moral y puede haber permanecido rela-
tivamente firme a través de todo el curso de su desarrollo
moral, mientras que para otra, se puede dar una crisis
notable, inconfundible, de adulta y madura deliberacion
sobre la propia opcién fundamental que tiene como re-
sultado un cambio innegable de direccion que afecta toda
la vida. La conversién intelectual en su version tematica
es un acto filos6fico que, aparentemente, siempre lleva
consigo una memorable sorprendente extranieza. (Doran,
1993: 125)

La mayoria de las divergencias entre las personas
provienen de la falta de conversion (cfr. Lonergan, 1988:
115, 146, 241, 290, 319). Ella es basica a la hora de en-
tender los diferentes puntos de vista y buscar un punto de
convergencia. La conversion invita al sujeto a seguir la
dinamica de la conciencia intencional y, a su luz, revisar
las acciones de experimentar, entender, juzgar y deliberar
determinada afirmacion o postura vital que diverge de las
afirmaciones de los otros.

En definitiva, la conversion supone un cambio radical,
un nuevo punto de partida, una nueva luz para mirar la
realidad. Implica una ruptura de nivel, un paso radical de
un estado a otro, un ejercicio profundo de libertad vertical.
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VII. LA TEOLOGIA: UNA MEDIACION ENTRE
LA RELIGION Y LA CULTURA

Lonergan acepta y valora —dentro de su contexto aris-
totélico-tomista— la definicion tradicional de teologia como
“el conocimiento de Dios y de todas las cosas en referencia
a Dios” (ibidem: 134), pero cuando proyecta una teologia a
la altura de la época y en el ambito del método y de la
interioridad, su comprension de la misma es directamente
funcional y operativa: la teologia media entre una deter-
minada matriz cultural y la funcion significativa de la
religion dentro de esa matriz (ibidem: 9).

Esta definicion de teologia corresponde, por tanto, al
campo de la interioridad propio de una conciencia dife-
renciada que pretende hacer una teologia con la calidad
metodologica que exige el momento presente.

Lonergan concibe la cultura como el conjunto de sig-
nificados y valores que informan sobre el modo de vida de
un grupo, y la religion, como la respuesta de fe a la expe-
riencia de la gracia divina derramada en nuestros cora-
zones. Ese don y esa respuesta se viven y se expresan de
manera diferente en cada cultura determinada. Tanto en
el nivel personal y, especialmente, en el nivel comunitario,
la religion entra en el mundo mediada por el significado y
por el valor. De ahi que la teologia sea una mediacion entre
la religion y la cultura en el ambito del sentido y del valor.

La cultura ejerce su funcion en la religion y, a su vez,
la religion ejerce un papel en el proceso cultural. Para
Lonergan, el papel de la religion es ser foco dinamico de la
accion transformadora de la cultura al contribuir con el
valor religioso o, en otros términos, con el amor sin con-
diciones ni reservas, capaz de ir mas alla de la simple
justicia hasta “el amor que se sacrifica a si mismo” (Lo-
nergan, 1988: 60).

La teologia debe ser capaz de afrontar la complejidad,
extension y profundidad de cada cultura, de manera que
la religion pueda ejercer su funcion creadora y liberadora.
En los tiempos actuales, es una tarea que la teologia no
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puede realizar sola. Necesita de la colaboracion interdis-
ciplinario, al interior de si misma, como en su relacion con
las otras ciencias.

VIII. EL METODO TRASCENDENTAL

La urgencia y la necesidad de hacer una teologia a la
altura de la época requiere necesariamente de la reflexion
metodologica.®® La pregunta fundamental que surge es la
siguiente: ¢Donde encontrar un fundamento metodologico
con pretensiones de validez y eficacia y, al mismo tiempo,
que responda con flexibilidad y creatividad a las exigencias
de cada momento y, especificamente, de nuestro momento
actual?

Lonergan acude al campo de la interioridad para for-
mular el método trascendental o esquema basico de las
operaciones que funcionan en el proceso del conocimiento
y del actuar humano (Lonergan, 1988: 21). Es un método
porque es un esquema de operaciones relacionadas entre
sique producen resultados progresivos y acumulativos. Es
un meétodo trascendental porque este esquema no admite
revision, ya que es la condicion de posibilidad de cualquier
conocimiento y de cualquier acciéon moral.3!

30. El desarrollo contemporaneo de las ciencias, con un liderazgo
innegable de las ciencias naturales en cuanto a la eficiencia y al
prestigio, introduce una consecuencia importante: del interés por
construir sistemas conceptuales abarcantes y rigurosamente
coherentes, con un predominio de la logica —tendencia a construir
sistemas definitivos— se pasa a un interés decisivo por los procesos
de investigacion, inteleccién, verificacion, valoraciéon y operacio-
nalizacion, o sea, un interés por el método. Por eso, la manera actual
de circunscribir el campo propio de una ciencia particular no es ya
la dupla tradicional de objeto material y formal sino la especificidad
de su propio método. Sélo éste delimita el alcance de su tarea como
esa ciencia particular (cfr. De Roux, 1997: 385).

31. Recordemos que Lonergan afirma que la estructura dinamica
o conciencia intencional es la roca firme en la cual es posible
edificar y que no admite revision (Lonergan, 1988: 26).
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Nos interesa ahora destacar las funciones y la rele-
vancia del método trascendental (Lonergan, 1988: 26-32).
El método tiene varias funciones:

1.  Una funcion normativa. No admite revision porque en el
proceso de hacerla confirmamos los propios pasos que es-
tamos revisando. Por tanto, el método trascendental es un
esquema normativo de cualquier método particular. Nor-
mativo no significa que se ahorra el esfuerzo que cada
ciencia tiene que realizar para formular el mejor método
que dé los resultados apropiados en esa area. Normativo
quiere decir que orienta los principios fundamentales que
todo método debe tener para conseguir sus objetivos: prestar
atencion a los datos, entenderlos, juzgarlos y deliberar sobre
las posibles vias de accion de los resultados obtenidos en
el proceso de conocimiento. E1 método trascendental es la
conciencia intencional humana y ella es normativa, o sea,
es modelo de lo que se tiene que hacer en cada método
particular que busque responder a la pregunta irrestricta
de la intencionalidad humana.

2.  Una funciéon fundante de cualquier método particular.
La conciencia intencional humana es la que a partir de su
propia estructura puede formular los métodos concretos
de cada ciencia. En ese sentido, todos los métodos en-
cuentran un punto de partida comun que puede ser el lugar
de encuentro para establecer la interdisciplinariedad.

3.  Una funcién critica, que consiste en la posibilidad de
alcanzar algun consenso en las cuestiones filosoficas
basicas sobre el conocimiento humano. Las diversas teorias
del conocimiento, que nos dan diferentes concepciones de
la mente humana y diferentes visiones de la realidad,
pueden encontrar en el método trascendental la posibilidad
de distinguir la formulacion de una teoria del conocimiento
de la estructura basica de la conciencia humana. Conocer
la estructura dinamica del sujeto se convierte en posibilidad
de revisar las teorias de conocimiento que nos separan.
4.  Una funcién dialéctica entre los puntos de vista di-
vergentes. El esquema basico de las operaciones favorece
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la revision de nuestras posiciones basicas y el encuentro
del punto concreto en el que los preceptos trascendentales
fueron olvidados o utilizados de manera diferente.

5. Lonergan contribuye en definitiva con una sistema-
tizacion de los instrumentos objetivados del conocimiento
humano. ¢Qué hago cuando conozco? (Teoria del cono-
cimiento) ¢Por qué esa actividad se llama conocimiento?
(Epistemologia) ¢ Qué conozco cuando realizo esa actividad?
(Metafisica: en el sentido trascendental, una integracion
de las estructuras heuristicas y no una especulacion cate-
gorial que nos lleve a la revelacion de que todo es agua o
espiritu o proceso o cualquier cosa). El método trascendental
responde a esas cuestiones y contribuye asi a la reflexion
filosofica sobre el conocimiento. La funcién sistemdtica an-
terior asegura la continuidad, sin imponer rigidez. Se asegu-
ra la continuidad mediante la fuente de donde surgen los
términos y relaciones basicas: la fuente es el proceso cog-
noscitivo humano en su realidad concreta. No se impone
la rigidez porque no excluye un conocimiento mas pleno y
mas exacto del conocimiento humano.

6. Elmeétodo trascendental es un modelo heuristico. Diri-
ge nuestro preguntar irrestricto y no cesa en su busqueda
hasta encontrar las respuestas que lo satisfacen. Revela
la verdadera naturaleza de esa funcion realzando la ac-
tividad intencional y su correlato, o sea, aquello a lo que
tiende, lo cual, aunque desconocido, es el objeto de nuestra
intencionalidad. Ademas, en la medida en que la funcion
sistematica ha suministrado un conjunto de términos y
relaciones basicas, se tienen a la mano determinaciones
basicas inmediatamente utilizables, siempre que el des-
conocido sea el sujeto humano o un objeto proporcionado
al proceso humano de conocimiento, un objeto que puede
ser conocido por la experiencia, inteleccion y juicio.

Hasta aqui las funciones y relevancia del método tras-
cendental para el conjunto del conocer humano. E1 método
trascendental es fundante de cualquier método particular
y, por tanto, es fundante del método teologico.
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El hecho de afirmar que el método trascendental es
fundante del método teologico se basa en su caracter tras-
cendental. La intencionalidad humana tiende de modo
irrestricto a la pregunta por Dios. Toda busqueda de inteli-
gibilidad, de verdad, de libertad, es una busqueda del Abso-
luto. Ese caracter irrestricto de la intencionalidad humana
hace posible que los objetos de la teologia no estén fuera
del campo trascendental. Aunque el conocimiento humano
sea limitado, el campo trascendental se define por todo lo
que el ser humano se puede preguntar. Asi se hace posible
decir una palabra humana sobre Dios.

El método trascendental no es algo nuevo que debe
ser incorporado en la investigacion humana. Solo corres-
ponde a la explicacion de lo que ya de hecho realiza todo
cientifico. Sin embargo, alcanzar la conciencia diferenciada
es tener un instrumento critico, fundante, integrador y
sistematizador del complejo proceso del conocimiento y de
la accion humana.

IX. LAS NOCIONES TRASCENDENTALES Y
CATEGORIALES

Los cuatro niveles fundamentales de la conciencia
intencional —experimentar, entender, juzgar y deliberar-
se relacionan mediante las nociones trascendentales que son
el dinamismo de la intencionalidad consciente que nos
hace pasar de experimentar a entender, de entender a
juzgar, de juzgar a deliberar. Aunque es posible interrumpir
el proceso en cualquiera de los niveles, es cierto que todos
los seres humanos sentimos ese impulso, esa tendencia
hacia la inteligencia, la verdad y el valor en el encuentro
con la realidad que nos rodea.*?

32. Las nociones trascendentales son previas al conocimiento.
Son su condicién de posibilidad. Interrumpir o bloquear ese dina-
mismo es oscurantismo en su forma mas radical (cfr. Lonergan,
1988: 19).
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De la misma manera, las nociones trascendentales
nos proveen de los criterios para conocer si estamos alcan-
zando los objetivos de cada nivel. Asi, el deseo de entender
algo se satisface cuando entendemos, pero queda insa-
tisfecho cuando no conseguimos entender. El deseo de
verdad empuja la racionalidad a dar su aprobacion cuando
las evidencias son suficientes, pero presenta dudas cuando
las evidencias son insuficientes. El deseo del valor se siente
alcanzado cuando la conciencia experimenta la felicidad
propia de quien actua coherentemente.

Los trascendentales y los categoriales son objetiva-
ciones del dinamismo intencional. Los trascendentales son
los conceptos de inteligibilidad, de verdad y realidad, de
valor y bien verdadero propios de cada nivel intencional.

Los categoriales son las determinaciones concretas
cuando hemos conseguido el resultado de cada nivel y po-
demos hacer afirmaciones de las realidades que estamos
conociendo. Los categoriales pueden cambiar en las
diferentes culturas y tiempos, pero los trascendentales no
cambian, porque son ese tender radical que nos conduce
de la ignorancia al conocimiento.

Del método trascendental Lonergan deduce los cuatro
principios trascendentales basicos para todo conocimiento
y obrar moral: sé atento, inteligente, razonable, responsable
(Lonergan: 1988, 27). Descuidar uno de estos principios es
no ser un sujeto en busca de la autenticidad y por tanto,
traicionar el propio proyecto humano.



CarpituLo III

EL METODO TEOLOGICO

El capitulo anterior preparo éste, en el que presenta-
remos el método teolégico. Comenzamos definiendo como
entendemos el método. A partir de esta definicion senala-
remos los momentos de la tarea teologica en el proceso
que va de los datos a los resultados. A esto le llamamos
especializaciones funcionales del método teolégico. Son ocho,
a saber: investigacion, interpretacion, historia, dialéctica,
fundamentos, doctrinas, sistematicas y comunicaciones.
Estudiar cada una de estas especializaciones es el objeto
del resto del capitulo.

I. DEFINICION DE METODO

Antes de entrar en la tematica del método teologico,
debemos definir qué entendemos por método. Lo concebimos
“no como un conjunto de reglas que cualquiera, incluso un
tonto, ha de seguir meticulosamente; es mas bien un marco
destinado a favorecer la creatividad y la colaboracion.” (Lo-
nergan, 1988: 9).

En otras palabras, por método no entendemos un con-
junto de indicaciones que al seguirlas fielmente producen
un unico resultado, sino la capacidad humana de conocer
y dar valor a la realidad. Por esto, el primer método es la
conciencia intencional humana (método trascendental),
que realiza cuatro operaciones basicas —experimentar,
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entender, juzgar y decidir—- mediante las cuales el sujeto
afirma lo que “es” y juzga su “valor”.

Con estas precisiones podemos decir que el método
es un esquema normativo (método trascendental) de opera-
ciones recurrentes y relacionadas entre si (operaciones
de la conciencia humana) que producen resultados acu-
mulativos y progresivos (conocimiento y valor de la realidad).
Hay, pues, un método cuando hay operaciones distintas,
cuando cada una de ellas se relaciona con las otras, cuando
el conjunto de tales operaciones constituye un esquema,
cuando éste se concibe como el camino correcto para realizar
una tarea, cuando las operaciones se pueden repetir in-
definidamente, de acuerdo con el esquema, y cuando los
frutos de dicha repeticion no son repetitivos, sino acumu-
lativos y progresivos (cfr. Lonergan, 1988: 12)

Hablar de método teologico es hablar de la manera
como la conciencia intencional humana “opera” cuando
“hace” teologia. En otras palabras, como funcionan las
operaciones basicas de la conciencia humana cuando el
teologo o la tedloga se dedica a la labor teologica y como
cada una de estas operaciones se relaciona con las otras y
van produciendo resultados acumulativos y progresivos. Es
importante recordar que la conciencia intencional no opera
en lo “abstracto”. Por el contrario, siempre esta encarnada
en sujetos concretos que viven en contextos particulares.
Por esto, el método —tal y como lo abordamos aqui- “ha de
concebir estas tareas en el contexto de la ciencia actual,
de la erudicion, de la filosofia contemporanea, del caracter
historico de la praxis colectiva y de la corresponsabilidad”
(Lonergan, 1988: 9).

II. METODO, TEOLOGIA Y ESPECIALIZACIONES

Referirnos al método en la tarea teologica es concebir
la teologia como fruto de diversas operaciones que rela-
cionadas entre si producen resultados acumulativos y
progresivos. Este caracter abierto del método nos situa tam-
bién en una teologia que no puede concebirse como un
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solo conjunto de operaciones relacionadas entre si, sino
como una serie de conjuntos interdependientes. Por eso
no so6lo hablamos de “teologia” sino de teologias, y en el
contexto actual, de “nuevos enfoques teologicos” o “teologias
emergentes”.

Desarrollar este apartado supone haber entendido su-
ficientemente el proceso del conocimiento humano. Como
se explico de manera exhaustiva en el capitulo anterior, el
ser humano conoce realizando multiples operaciones que
se pueden agrupar en cuatro fundamentales: experimentar,
entender, juzgar y decidir.

Esas operaciones nos permiten hablar de los cuatro
niveles de la conciencia intencional. Cada uno de éstos
tiene sus realizaciones y objetivos propios. El primer nivel,
el de experimentar, se encarga de la aprehension de los
datos. El segundo, el de entender, comprende los datos
aprehendidos. El tercer nivel, el del juicio, acepta o rechaza
las hipotesis y teorias que surgen de la comprension de
los datos. Y el cuarto nivel, el de la decision, valora los
datos y se dispone a actuar en conformidad con los valores
aceptados.

Los cuatro niveles actuan en los diferentes campos
de significacion. En el campo del sentido comun, ellos ope-
ran y dan los resultados necesarios para desempenarse
en la vida diaria. En el campo de la teoria, al operar inte-
gradamente, cada nivel se va especializando, de manera
que se obtienen los resultados propios de cada etapa de la
investigacion cientifica. La teologia se sitia en el campo
de la teoria o investigacion cientifica, y ha de operar de
acuerdo con su cometido.

Actualmente, la teologia —igual que las ciencias— se
ha especializado. Podemos reconocer tres tipos de espe-
cializaciones. La primera se refiere a los datos. El aumento
de descubrimientos hace que cada vez los especialistas
sepan mas sobre su campo y menos sobre el conjunto de la
ciencia que estudian. Encontramos especialistas sobre
temas biblicos, temas patristicos, temas medievales, etc.
La segunda especializacion se refiere a los resultados. Lo
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que interesa es comunicar los resultados de las investi-
gaciones, constituyendo asi las materias propias de los
departamentos de teologia: cristologia, moral, antropologia
teologica, etc. La tercera pretende recorrer el camino de
las otras dos, es decir, de los datos a los resultados, te-
niendo en cuenta todas las etapas del proceso. Esta espe-
cializacion es la que nos interesa aqui.

Cuando hablamos de método teologico, no pretendemos
afirmar que sélo existe un método para hacer teologia, o
que este planteamiento metodologico sea el unico. Lo que
estamos afirmando es que metodologicamente la labor
teologica encierra muchas tareas en el proceso que va de
los datos a los resultados, y que cada una de esas tareas
las consideramos una especializacion funcional del método
teologico. Por eso, podemos afirmar que el método aqui
propuesto tiene ocho especializaciones funcionales que
corresponden a los dos momentos de la teologia y a los
cuatro niveles de la conciencia intencional, como lo veremos
en el siguiente apartado.

III. MOMENTOS DEL METODO TEOLOGICO

Hemos definido la teologia como una mediacion entre
una determinada matriz cultural y el significado y valor de
la religion en esa matriz. Pero esta mediacion ha de tener
en cuenta la dinamica de la revelacion divina: Dios, que
se revela, se automanifiesta, sale al encuentro del ser
humano, y éste, que le responde en su historia concreta.
En otras palabras, la teologia como mediacion ha de ser
receptora del mensaje revelado, en un primer momento, y
ha de actualizarlo a los desafios de cada momento histérico,
en un segundo momento. A estas dos tareas nos referimos
cuando hablamos de los momentos o fases del método
teologico.

El primer momento se llama teologia mediadora. Su
objetivo es reflexionar sobre la experiencia religiosa —la
revelacion divina y la transmision de esa revelacion—, con
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el fin de aclararla y objetivarla. La teologia ha de mediar
entre la experiencia fundante y el testimonio de fe trans-
mitido de generacion en generacion. El segundo momento,
la teologia mediada, consiste en la actualizacion de la expe-
riencia religiosa a los desafios del presente. La teologia
necesita de otras mediaciones para hacerse significativa
en los contextos particulares.

En la primera fase, el punto de partida son los datos
(nivel de la experiencia), la inteleccion de los datos (nivel
de entender), la aceptacion o el rechazo de las hipotesis y
teorias que surgen de la inteleccion de los datos (nivel de
juzgar) y, por ultimo, el reconocimiento de los valores y la
eleccion de los métodos o de los medios que permiten
realizar esos valores (nivel de la decision).

En la segunda fase, partimos de las opciones per-
sonales (nivel de la decision), las cuales formulamos en
juicios de hecho (nivel del juicio) que piden ser entendidos
en el contexto de cada momento presente (nivel de en-
tender); finalmente, comunicamos a otros los planes de
accion que queremos realizar en lo concreto de la vida
(nivel de experimentar).

En consecuencia, el método teologico consta de ocho
especializaciones funcionales que corresponden a los cuatro
niveles de la conciencia intencional y a los dos momentos
de la tarea teologica. Las especializaciones de la primera
fase son: la investigacion, la interpretacion, la historia y
la dialéctica. Las de la segunda son: los fundamentos, las
doctrinas, las sistematicas y las comunicaciones.

La investigacién busca los datos que necesita la teologia.
La interpretacion se esfuerza por comprender el significado
de los datos. La historia juzga los datos en el contexto en
que ellos sucedieron. La dialéctica enfrenta los conflictos
que surgen en esa recepcion e interpretacion de los datos.
Las diferentes posturas frente a los mismos datos exige
buscar un punto de vista que, sin negar las diferencias,
permita puntos de encuentro y posibilidades de avanzar en
las situaciones que se confrontan.
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Estas cuatro especializaciones funcionales corres-
ponden a las cuatro dimensiones del mensaje y la tradicion
cristiana. El mensaje y la tradicion se presentan como un
conjunto de datos. Estos pretenden comunicar su signi-
ficacion en el contexto humano, significaciones que se dan
en contextos concretos y especificos. Finalmente, el men-
saje —con su significacion transmitida en el contexto huma-
no— encuentra diferentes recepciones y puntos de vista
que van configurando la situacion religiosa actual.

Las especializaciones de la segunda fase ocurren asi:
los fundamentos son el resultado del nivel de la decision
que opta por una de las posibles recepciones y concreciones
de los datos de la fe. Son fruto de la conversion religiosa
que realiza el sujeto en la confrontacion con los datos de
la revelacion. Los fundamentos constituyen el horizonte
existencial a partir del cual se hace la tarea teologica. Las
doctrinas suponen los juicios de hecho y de valor que pueden
ser afirmados a partir de la experiencia de fe. Las sis-
temadticas se encargan de elaborar los sistemas adecuados
para la actualizacion o contextualizacion de las doctrinas
en cada momento historico. Por tltimo, las comunicaciones
relacionan la tarea teologica con las otras esferas de la
vida y abre caminos para realizar en la practica todo el
proceso anterior.

En la primera fase se parte de los datos y se avanza a
través de las significaciones y hechos hacia el encuentro
personal. En la segunda fase, la conversion, fruto de ese
encuentro personal, busca su explicitacion y eficacia en el
contexto actual.

El objetivo de formular las ocho especializaciones del
meétodo teologico es facilitar la integracion de las diferentes
etapas de la tarea teologica. De hecho, las diferentes tareas
ya existen y son reconocidas: la explicitacion de los funda-
mentos, las doctrinas, las sistematicas y las comunica-
ciones corresponden a lo que se llama teologia fundamen-
tal, teologia dogmatica, teologia sistematica y teologia
pastoral.
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La claridad metodologica facilita reconocer los obje-
tivos propios de cada una y los métodos adecuados para
conseguir esos objetivos. Se evitan asi confusiones inne-
cesarias entre los diversos especialistas. Se respetan las
diferencias y al mismo tiempo se complementan. En la
teologia tenemos que hablar, entonces, de ocho tareas dife-
rentes, cada una de ellas con métodos propios para realizar
su trabajo.

En la practica, esta division en especializaciones
funcionales evita las visiones unilaterales y hace ver la
importancia de todas las tareas, su complementacion y su
lugar dentro del proceso teologico.

La integracion de las diferentes etapas forma una
unidad dinamica, porque las especializaciones se relacionan
unas con las otras en ese proceso que va de experimentar
a entender, de entender a juzgar y de juzgar a deliberar.
Por ser proceso es esencialmente abierto. Nuevos datos
enriquecen el punto de partida y promueven nuevos desa-
rrollos. De la misma manera, las otras especializaciones
dan nuevas luces a los datos y asi todas empiezan a tener
nuevas posibilidades. Las dos fases, por tanto, también son
mutuamente interdependientes, por lo que se puede afir-
mar que la teologia es un todo que funciona en el interior
del contexto mas amplio de la vida cristiana y que ella se
sitia en el contexto aun mas amplio de la historia humana.

El interés de presentar el método de esta manera se
entiende mejor cuando se tiene al frente la diferenciacion
de conciencia. Para una conciencia indiferenciada parece
inutil! el rigor metodologico y el esfuerzo por establecer el
fin especifico de cada especializacion. Para una conciencia
diferenciada, por el contrario, se hace necesario un de-
sarrollo de la experiencia religiosa, adecuado a las exi-

1. “Por esta razon todo lo que es cientifico parece esencialmente
extrano a la conciencia indiferenciada y todo esfuerzo por imponerla
constituye, no solamente una intromision intolerable y fatal, sino
que también esta condenada al fracaso.” (Lonergan, 1988: 138)
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gencias del campo de la teoria. Una teologia académica se
justifica en este contexto. Mas aun, es imprescindible.

IV. ESPECIALIZACIONES FUNCIONALES
DEL METODO TEOLOGICO

El método teologico tiene dos fases o momentos y ocho
especializaciones funcionales, correspondientes a los dos
momentos de la tarea teologica y a los cuatro niveles de la
conciencia intencional. Las ocho especializaciones forman
una unidad dinamica que implica la mutua interdepen-
dencia de cada una con las otras. Cualquier cambio en
una de ellas puede afectar todo el esquema y en este sentido
posibilita nuevos desarrollos. Profundizaremos en cada una
de estas ocho especializaciones funcionales, intentando
dejar claro sus objetivos y sus métodos.

1. LA INVESTIGACION

Esta especializacion consiste en recoger y hacer
asequible los datos para las investigaciones teologicas. Su
tarea consiste en buscar esos datos, de la manera mas
adecuada, para realizar la investigacion.

En esta especializacion funcional es necesario abordar
cuatro cuestiones:

- Los procedimientos de investigacion.

- Las areas de investigacion teologica.

- La relacion de esta especializacion con las otras siete.
- Los datos de la investigacion teologica

A. Los procedimientos de investigacion

Constituyen una cuestion mas practica que teorica.
En efecto:

La investigacion de los datos, ya sea general o especial, es
siempre una tarea concreta, guiada no por generalidades
abstractas sino por una inteligencia practica adquirida a
lo largo de un proceso autocorrectivo de aprendizaje, gra-
cias al cual se asimila también lo que se llama el sentido
comun. (Lonergan, 1988: 145)



EL METODO TEOLOGICO 117

B. Las areas de investigacion teolégica

En el momento de comenzar una investigacion ayuda
mucho definir en que area se inscribe. Las areas clasicas
en teologia han sido la biblica, la sistematica, la moral y la
pastoral. Pero se puede circunscribir de manera mas es-
pecifica dentro de una de estas areas, como también abrirse
a la interdisciplinariedad, para relacionar la teologia con
las demas ciencias.

C. La relacion de esta especializacion con las otras siete

En relacion estrecha con lo que acabamos de decir,
el hecho de que las especializaciones funcionales sean
interdependientes arroja una luz sobre esta especializacion.
Por una parte, abordar la investigacion teniendo como
horizonte todas las especializaciones del método teologico
exige decidir a qué especializacion quiere prestar su servicio
y definir su finalidad. Por otra parte, los retos que las otras
especializaciones encuentran haran que algunas veces esta
especializacion tenga que cambiar sus areas de inves-
tigacion teologica o cambiar su practica. Asi se puede obser-
var el caracter de modelo que tiene esta propuesta meto-
dologica para responder a los desafios presentes y para ser
utilizado por otras ciencias.

D. Los datos de la teologia

¢Cuales son los datos de la teologia? Para responder
esta pregunta, Lonergan tiene como horizonte las diver-
gencias entre la teologia catdlica y la teologia protestante.
Por eso, €l aclara que se situa en la teologia catolica para
la cual los datos de la investigacion son la Sagrada Escritura
y la tradicion. Respecto de las divergencias entre los datos
que se asumen como punto de partida, Lonergan senala
las posibles causas: partir de diferentes datos, tener ho-
rizontes culturales y epistemologicos diferentes, realizar o
no la conversion intelectual, moral o religiosa, entre otras.
En la cuarta especializacion podran salir a la luz esas
divergencias y, en la medida en que se haga bien el proceso,
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sera posible corregir las posiciones y las contraposiciones,

y establecer un sano pluralismo.

De todas maneras, la respuesta clasica la encon-
tramos en Melchor Cano (1509-1560), en su libro Los lugares
teolégicos.? Al seguir sus aportes, clasificamos estos lugares
en tres tipos de testimonios:

(1) Testimonios primarios: la Sagrada Escritura junto con
la tradicion.

(2) Testimonios secundarios: la Iglesia (el sentir de los
fieles, incluidas las confesiones de fe y la liturgia), el
magisterio episcopal, tanto ordinario como solemne,
el magisterio pontificio, los santos padres, y los
tedlogos y tedlogas.

(3) Testimonios complementarios: las religiones no-
cristianas, las filosofias y concepciones del mundo,
las ciencias naturales y humanas (razéon natural), la
historia (especialmente la de la Iglesia), y los signos
de los tiempos.

Todos estos testimonios pasan por el momento heuris-
tico, el momento hermenéutico y el momento critico. El
primero se refiere a la busqueda de los datos para una
mejor comprension de la fe. Entre los datos, se deben
encontrar todos los tipos de testimonios antes senalados.
El momento hermenéutico corresponde a la especializacion
de la interpretacion que estudiaremos a continuacion. El
momento critico se inicia en esta segunda especializacion,
pero se enfatiza en la tercera y cuarta: cuando se afirma
lo que realmente significa un texto en su contexto y cuando
se develan las diferentes posturas ante una misma
cuestion.

Vamos a detenernos brevemente en los lugares teolo-
gicos primarios, por la importancia y valor que tienen dentro
del quehacer teologico.

2. Dominico, profesor de teologia en Valladolid, Alcala y Sala-
manca. Obispo de Canarias por dos anos. Asesor en el Concilio de
Trento. Su libro clasico De logis theologicis fue publicado péstuma-
mente en 1563.



EL METODO TEOLOGICO 119

- La Sagrada Escritura. La centralidad de la Sagrada Es-
critura para la teologia se expresa en DV 24:

La sagrada teologia se apoya, como en cimiento perpetuo,
en la Palabra escrita de Dios al mismo tiempo que en la
sagrada tradicion, y con ella se robustece firmemente y se
rejuvenece de continuo, investigando a la luz de la fe toda
la verdad contenida en el misterio de Cristo. Las Sagradas
Escrituras contienen la Palabra de Dios y, por ser inspi-
radas, son en verdad la Palabra de Dios; por consiguiente,
el estudio del texto sagrado ha de ser como el alma de la
sagrada teologia.?

La autoridad de los autores biblicos reposa en la proxi-

midad con la Palabra revelada. En este sentido, conviene
aclarar la mutua relacion entre esta Palabra y la Sagrada
Escritura. La Palabra revelada es la automanifestacion de
Dios mientras que la Sagrada Escritura es el testimonio
categorial o canonico de esa Palabra. Estas dos realidades
no se oponen; por el contrario, se implican mutuamente.
La Palabra revelada se expresa en la Escritura y, por tanto,
necesita exégesis; al mismo tiempo, la Escritura esclarece
la Palabra revelada y la hace visible en las coordenadas
espacio temporales. La Sagrada Escritura no puede tomarse
como una mediacion probatoria de verdades afirmadas, tal
y como se practico en la escolastica decadente. Por el
contrario, ella es la fuente de la que se nutre la vida de la
Iglesia.
- La tradicién y el dogma. La tradicion y el dogma son
también lugares teologicos que hablan del positivismo de
la fe. Ambas realidades en realidad pertenecen al campo
de la teologia fundamental. Aqui so6lo las trataremos desde
el punto de vista epistemologico y metodologico.

En primer lugar, hemos de afirmar que la palabra
“tradicion” puede interpretarse de manera erronea cuando
se le considera sinonimo de tradicionalismo. El verdadero

3. Esta ultima frase se afirma también en el decreto sobre los
seminarios, OT, 16, 2.
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sentido no responde a un anclarse en el pasado, sino a la

capacidad de “revivirlo” y de actualizarlo en el presente.

La tradicion posibilita la identidad de una persona o
un grupo a lo largo de la historia. Cuando se quita la tra-
dicion, la persona pierde su raiz, su piso ontologico. Por
eso, la tradicion se torna arma de resistencia de quienes
ven su identidad amenazada.

Para la hermenéutica, la tradicion corresponde al
clima propio o al ambiente vital en el que se debe interpretar
un texto. Contra el iluminismo que defendia la sola razon,
el romanticismo de la Escuela de Tubinga enfatiz6 la con-
textualidad insuperable de la razon humana: ésta se halla
siempre culturalmente situada; nunca esta fuera de la
sociedad y de la historia.

Por esto, la Sagrada Escritura no puede ser leida fuera
de la atmosfera que la vio nacer. No se podria entender,
por ejemplo, la riqueza cristologica expresada en los evan-
gelios sin situarla en el contexto de los concilios cristologicos.

Mas aun, hay que reconocer que la Iglesia no solo
heredo la tradicion de la fe, sino también la tradicion hu-
manista clasica, en especial, la griega (platonismo y aristo-
telismo), que le aporto las bases naturales de la fe. Por
esto, muchas veces hoy se invoca la filosofia tomista como
la propia de la tradicion eclesial.

¢Cuales son las funciones de la tradicion? Podemos
distinguir tres:

- Funcién constructiva: Fue la tradicion la que constituyo
las escrituras. Delimito el canon sagrado.

- Funcién de conservacion: La tradicion conserva la
sustancia vital de la fe que fue recibida. La guarda y
la debe hacer fructificar en cada tiempo presente.

- Funcién innovadora: Se refiere a la capacidad de apro-
piarse de la tradicion para recrearla en nuevos con-
textos y enriquecerla con los nuevos desafios. Tal vez
ésta sea la funcion mas olvidada de la tradicion en el
momento actual.

La dinamica de la tradicion puede verse en el texto
paulino de la tradicion eucaristica: “Yo recibi del Senor lo
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que les transmiti” (1 Co 11, 23). La tradicion es la conciencia
viva de la fe. La verdadera tradicion es una “tradicion viva”.

Desde el punto de vista de los contenidos podemos
ver dos tipos de tradicion. La apostdlica, que ejercio la
funcion constructiva de la tradicion, y la eclesial, que ac-
tualiza la tradicion apostolica a través de la predicacion, la
liturgia y la pastoral en general. Ella realiza las funciones
de conservacion e innovadora de la tradicion a partir de la
tradicion apostoélica y de los siete primeros concilios* ver-
daderamente “ecumeénicos” de la Iglesia “una” antes del
gran cisma.

Lo que genera la tradicion eclesial son “tradiciones
eclesiasticas” de un segundo nivel que nunca pueden estar
a la par con la tradicion apostolica. Mas bien, son tradi-
ciones originadas a partir de ella, como “efectos” suyos.
Podemos senalar, entre tales tradiciones, el bautizo de los
ninos, los ritos de los sacramentos, la fecha de la Pascua,
la senal de la cruz, el culto a las imagenes, la confirmacion
como un sacramento aparte del bautismo, el agua mezclada
con el vino en la misa, etc.

Estas tradiciones pueden cambiar, como de hecho ha
ocurrido: por ejemplo, celebrar la eucaristia por la manana,
orar de pie durante el tiempo de la Pascua, hacer ofrendas
por los difuntos, etc. Como criterios para mantener o cam-
biar algunas de estas tradiciones, podemos senalar los
principios cristologicos, apostolicos, catodlicos, liturgicos y
pastorales. Es decir, deben responder a la centralidad cris-
tologica, tener su origen en la tradicion apostolica, estar
en armonia con la fe de la Iglesia universal, favorecer la
vida liturgica y servir a la edificacion del pueblo de Dios.

Con todo, no hay que olvidar que desde San Basilio se
afirmo la existencia de dos fuentes de la revelacion —Escri-
tura y tradicion— para justificar las verdades o practicas
que no estaban suficientemente explicitadas en la Sagrada

4. Nicea (325), Constantinopla (381), Efeso (431), Calcedonia
(451), Constantinopla II (553), Constantinopla III (680-681) y Nicea
II (787).
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Escritura. Existe el peligro de poner en pie de igualdad las
dos realidades sin entender su mutua implicacion, y de
materializar el “contenido” de la tradicion, confundiéndolo
con las tradiciones eclesiasticas a las que nos hemos
referido. Ni Trento ni Vaticano II resolvieron a fondo este
problema.

De todas maneras la DV 8 y 9 da elementos para en-
tender que la tradicion ejerce el papel de complemento
formal de la Escritura, pero no es otra fuente independiente.
Si esto se acepta asi, el dialogo con los reformadores es
cada vez mas facil, maxime cuando también es mas evi-
dente que ellos enfatizaban la “sola escritura” en el sentido
de prioridad decisiva y no de monopolio absoluto.

Con respeto a los dogmas?®, en sentido estricto se refie-
ren a verdades reveladas, normativas y formalmente decla-
radas por la autoridad eclesial. Los dogmas han de enten-
derse en el contexto de las herejias. Su objetivo fue excluir
el error y proteger la verdad para transmitirla integramente.
Su funcion nunca ha sido la de esclavizar el espiritu sino
la de confesar la fe, alabar al Senor y anunciar la verdad
salvadora en todo su esplendor.

Los dogmas son irreformables segun lo declaro Vati-
cano I (DS 3020, 3043). Su valor es permanente, no soélo en
su contenido sino también en su forma, pues fue la expre-
sion que el Espiritu sugirio a la Iglesia en un determinado
momento. Sin embargo, no hay que olvidar que toda for-
mulacion, inclusive la dogmatica, es historica y, por tanto,
limitada y relativa. Por eso, permanece abierta a la evo-
lucion histérica y mas aun a la completud escatologica.
Asi, se admite la evolucion del dogma pero siempre en el
mismo sentido que lo entendio6 y lo entiende la Iglesia.

La actualizacion de un dogma acontece no en la su-
presion de la formula dogmatica sino en la superacion
hermenéutica. Lo importante es mantener el sentido desig-

S. Los dogmas se retomaran nuevamente en la especializacion
funcional “Doctrinas”.
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nado por las palabras y propuesto por la Iglesia y proponerlo
de nuevo a la vivencia de la comunidad. Asi lo expresa la
GS 62:

Por eso a éstos se les invita a que manteniendo el método
y exigencias propias de la ciencia teolégica busquen
siempre el modo mas adecuado para comunicar la doctrina
con los hombres de su tiempo, porque una cosa es el de-
posito de la fe o sus verdades y otra cosa el modo de enun-
ciarlas, con tal que se haga con el mismo sentido y el mismo
contenido.

Segun la DV 8 el “progreso” de la tradicion se da en
tres lineas: (1) Por la contemplacion; (2) por el estudio de
los misterios de la fe; (3) por la predicacion de los pastores.
Pero sélo estos ultimos pueden legitimar un determinado
progreso. Tal evolucion de los dogmas no va en la linea de
la ciencia moderna que propone rupturas o substituye
paradigmas, sino en la de la continuidad, desarrollo y pro-
fundizacion de los datos e intuiciones, incluida la purifi-
cacion de las doctrinas erradas.

2. LA INTERPRETACION

Esta especializacion consiste en interpretar los datos
encontrados en la primera especializacion, en hacerlos
inteligibles.

No todos los textos necesitan interpretacion. Un texto
matematico, por ejemplo, propio del campo de la teoria, no
la necesita. Los términos y relaciones son claros, definidos,
y existe una Unica interpretacion para ese tipo de textos.
Pero los textos propios del sentido comun requieren de
una interpretacion, porque son muchas sus posibilidades.
El conjunto de significaciones y valores propios de un
determinado grupo humano difiere notablemente del sen-
tido comun de otros grupos humanos situados en otros luga-
res, tiempos, circunstancias, etc.

La interpretacion en general es una tarea compleja.
Lonergan senala cuatro factores que la hacen mas dificil
en la actualidad:
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El primero es el surgimiento de una conciencia a la vez
mundial e histérica: somos conscientes de que hoy existen
muchas y diferentes culturas y que grandes diferencias
separan las culturas actuales de las antiguas. En segundo
lugar, se presenta el progreso de las ciencias humanas
para las cuales la significacion es una categoria funda-
mental y, en consecuencia, la interpretacion es una tarea
fundamental. El tercer factor es la confusion reinante en
la teoria del conocimiento y en la epistemologia: la inter-
pretacion es precisamente un caso particular del cono-
cimiento, a saber, el conocimiento de lo que significa un
texto; se sigue de aqui que la confusién que afecta el
conocimiento implica una confusion en la interpretacion.
El cuarto factor, finalmente, es la modernidad. EI hombre
moderno se ha esforzado en crear su propio mundo, li-
berandose de la tradicion y de la autoridad, elaborando
su propia vision de mundo y reinterpretando asi las vi-
siones del pasado.

Lonergan propone como medio para afrontar estos
problemas de la interpretacion la aplicacion del método
teologico. “Solamente de esta manera se podra distinguir
y separar los problemas de la hermenéutica y los problemas
de la historia, la dialéctica, la explicitacion de los funda-
mentos, las doctrinas, la sistematizacion y la comunica-
cion.” Hoy en dia muchas de esas cuestiones se tratan
como hermenéuticas y de hecho no lo son.

Lonergan define la hermenéutica a partir de los prin-
cipios de interpretacion y la exégesis como la aplicacion de
€sos principios a una tarea particular. Senala tres opera-
ciones exegéticas basicas:

- Comprender el texto.

- Juzgar la exactitud de la propia comprension del texto.

- Expresar lo que se juzga ser la comprension correcta
del texto.

A. La comprension del texto

Significa comprender el objeto al cual se refiere el
texto, comprender las palabras empleadas en el texto,
comprender el autor que empleo las palabras y llegar a tal
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comprension por medio de un proceso de aprendizaje, mu-
chas veces, incluso como resultado de una conversion. Com-
prender el objeto es saber qué objetos reales o imaginarios
tenia en la mente el autor del texto. Cuanto mejor los
conoce, mejor cumplira su tarea.®

Comprender las palabras empleadas en el texto signi-
fica entender lo mismo bajo esas mismas palabras. Cuando
esto no sucede, surge la diferencia entre el intérprete y el
controversista. Este ultimo emprende su demostracion de
las equivocaciones del autor, sin notar que el tnico error
consiste en que €l aun no ha comprendido el significado
exacto de las palabras empleadas en el texto. Las reglas
de la hermenéutica y de la exégesis enumeran los aspectos
a considerar para comprender el texto:

Se trata de analizar la comprension del texto, de determinar
la intencion del autor, de conocer el medio humano para
el cual escribid, la ocasién en que lo hizo, la naturaleza
de los medios linglisticos, gramaticales y estilisticos que
empled. Sin embargo, a proposito de estas reglas es muy
importante tener presente que no se comprende el texto
porque se han observado las reglas, sino que, por el con-
trario, se observan las reglas para llegar a comprender el
texto. (Lonergan, 1988: 1595)

Cuando el sentido de un texto es obvio, entendemos
con el autor y a través de sus palabras el objeto al cual
ellas se refieren. Pero a veces la interpretacion se vuelve
una tarea muy ardua.

6. A la hora de comprender el texto, Lonergan sefiala una postura
equivocada, pero invocada por muchos: “el principio de la cabeza
vacia”. El intérprete so6lo tiene que mirar el texto y dejar que hable.
Aunque esta postura esta reclamando la necesidad de que el
intérprete no haga decir al texto lo que él no dice, no constituye un
punto de partida valido para una correcta interpretacién. Solo quien
ha desarrollado su conciencia intencional podra entender mejor lo
que el autor realmente quiso decir (cfr. Lonergan, 1988: 152-153).
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Se necesita dar otro paso para comprender el texto:
llegar a comprender el autor —su pais, su lengua, su época,
su cultura, su manera de vivir y su mentalidad—, que en
otras palabras quiere decir llegar a comprender el sentido
comun de otro lugar, otra época, otra cultura, otra menta-
lidad. Para Lonergan, esa es la tarea del erudito:

La frase, entender el sentido comun de otro, no debe ser
mal interpretada. No se trata de entender qué es el sentido
comun: esa es la tarea de un tedrico del conocimiento.
Tampoco se trata de hacer propio el sentido comun del
otro, de manera que lleguemos a hablar y a actuar como
un ateniense del siglo V o como un cristiano del siglo I.
Se trata de algo diferente. Asi como el sentido comun con-
siste en entender que hay que decir o hacer en cualquier
situacion que se presente, asi entender el sentido comun
de otro es entender lo que él diria en cualquiera de las
situaciones que se presentan comunmente en su lugar y
tiempo.

La comprension del texto no se hace sin tener en
cuenta la dimensién existencial del problema hermenéutico.
Entender el texto, las palabras y el autor puede suponer
una ampliacion del horizonte del propio intérprete y puede
exigir una conversion intelectual, moral y religiosa’:

El intérprete no llegara a conocer el objeto en cuestion
sino en la medida en que impulse el proceso autocorrectivo
de aprendizaje hasta llegar a una revolucion en sus propios
puntos de vista. S6lo después de haber efectuado un cambio
radical al interior de si mismo, podra el intérprete adquirir
una capacidad habitual para entender al autor. (Lonergan,
1988: 156)

7. La conversion intelectual consiste en la clarificacién del pro-
ceso cognitivo. La conversion moral es la capacidad humana de optar
por los valores y la conversion moral es el resultado de estar ena-
morado de Dios sin restricciones, ni reservas (cfr. Lonergan, 1988:
232-234).
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La dimension existencial de la hermenéutica no solo
lleva a revisar los propios puntos de vista sino también la
tradicion en que cada persona ha sido formada.

La tradiciéon puede ser inauténtica. Sucede cuando el
mensaje original se diluye y se traduce en términos y sig-
nificaciones calcadas de las presuposiciones y convic-
ciones de quienes han esquivado la cuestiéon de la
conversion radical. (Lonergan, 1988: 157)

Solo en ese doble movimiento de revision el interprete
pasara a interesarse por lo que el texto quiere decir, por la
realidad que esta interpretando.

B. Juzgar si la propia comprension del texto es correcta

Juzgar la propia comprension del texto tiene el mismo
criterio que cualquier juicio sobre las intelecciones del
sentido comun. El criterio consiste en preguntarse si todas
las condiciones se han cumplido, para afirmar que algo es
asi y no de otra manera. Esto se relaciona directamente
con el contexto. Este tiene dos significaciones: la heuristica
y la actual. El sentido heuristico del contexto de la palabra
es la frase; de la frase, el parrafo; del parrafo, el capitulo;
del capitulo, el libro; del libro, el autor y todas las dimen-
siones de su vida que marcan el por qué de esa obra y su
desarrollo.

En sentido actual, el contexto corresponde a la red
de preguntas y respuestas que surgen frente a un tema en
un grupo humano. Cuando no se producen mas preguntas
pertinentes surge entonces la posibilidad de juzgar. Se han
cumplido las condiciones para afirmar que algo es asiy no
de otra manera. Juzgar que una interpretacion esta com-
pleta es algo que se descubre en el curso del proceso cuan-
do se consigue una interrelacion coherente entre las
preguntas y las respuestas y se integran en una unidad
superior.

El surgir de esa integracion es lo que nos hace capaces de
reconocer que la tarea se ha cumplido y de declarar que
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nuestra propia interpretacion es probable, altamente
probable y, quizas, en algunos aspectos, cierta. (Lonergan,
1988: 160)

C. Expresar que lo que se juzga
sea la comprension del texto

Este punto hace surgir la cuestion de las categorias y

el lenguaje que el exegeta tiene que emplear.

Lonergan, fundamentado en la conciencia intencional,

situa la tarea del exegeta en el segundo nivel, el nivel de
entender, y en la primera fase del método teologico. Esto
quiere decir que su objetivo es comprender el texto como
exegeta. Su preocupacion es no confundir los problemas
de la hermenéutica con los problemas de la historia, de la
dialéctica, de la explicitacion de los fundamentos, de las
doctrinas, de la sistematizacion y de la comunicacion:

Es verdad que las otras siete especializaciones funcionales
requieren una inteleccion de los textos. Estos se entien-
den, de alguna manera, en la investigacion; pero el objetivo
de la critica textual es determinar no lo que el autor quiso
significar, sino lo que escribi6. Los textos se deben en-
tender en la historia, pero el objetivo de ésta consiste en
describir no lo que el autor queria comunicar, sino lo que
se iba gestando en un grupo o colectividad. La dialéctica
implica una inteleccion de los textos, pero a manera de
confrontacion hay divergencias entre los intérpretes y los
historiadores, pero sus divergencias no pueden eliminarse
con un estudio ulterior de los datos, ya que sus diver-
gencias surgen de la opcion y de los horizontes personales
de cada uno; el objetivo de la dialéctica es invitar al lector
a un encuentro, un encuentro personal en sus diver-
gencias, con las personas del pasado que originaron o
representaron la tradicion, interpretaron y escribieron la
historia. La intelecciéon de los textos es importante para la
dialéctica, que invita y reta al tedlogo a una conversion,
pero también es muy importante para la explicitacion de
los fundamentos, que objetiviza la conversién; aunque, por
supuesto, objetivar la conversion es una cosa y otra cosa
totalmente distinta es entender el texto. No menor impor-
tancia tiene la inteleccion de los textos en la especiali-
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zacion funcional de las doctrinas, pero aqui el interés del
tedlogo es la relacion entre los origenes de la comunidad
y las decisiones a que llegé en sus crisis sucesivas de
identidad. De manera semejante, una inteleccion siste-
matica de los objetos difiere claramente de una inteleccion
de los textos hecha por el sentido comun, aunque es a
partir de los textos que se descubren los objetos. Final-
mente, todo este esfuerzo por escuchar el pasado y tras-
ponerlo al presente no tendria ningun objetivo, si no se
estuviera dispuesto a decir a los hombres de hoy lo que
significa para ellos. Por esta razon, la comunicaciéon va-
liéndose de todos los medios, busca presentar de mane-
ra eficaz el mensaje descifrado por el exegeta, a cada indi-
viduo y a cada clase y cultura. (Lonergan, 1988: 162-163)

Subrayar esta diferencia metodologica de cada una
de las tareas de la teologia no significa oponerse a otras
opciones de interpretacion (cfr. Gadamer, 1984: 378-414)8,
sino intentar “cerrar el paso al imperialismo ciego que
selecciona algunos de los fines, insiste en su importancia,
y niega el resto” (Lonergan, 1988: 163). Significa también
afirmar “que hay tareas teologicas distintas que se realizan
de maneras completamente diferentes (...) y que hay que
realizar operaciones muy diferentes antes de llegar a la
especializacion funcional de la comunicacion y decirle a la
gente la significacion precisa que el texto tiene para sus
vidas” (Lonergan, 1988: 164).

En este ultimo sentido, Lonergan aclara que si bien
el exegeta muchas veces necesita del cambio del propio
horizonte para llegar a entender un texto, esto no significa
que su trabajo tenga como finalidad la comunicacion de
esa experiencia de su desarrollo personal.

Su expresion es técnica en el sentido de que utiliza al
maximo los instrumentos de investigacion suministrados
por la primera especializacion funcional: gramaticas, léxi-
cos, trabajos de lingliistica comparada, mapas, cronologias,

8. Lonergan sitlla en la octava especializacion del meétodo la fi-
nalidad que Gadamer pide a la tarea exegética.
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manuales, bibliografias, enciclopedias, etc. Su expresion
es igualmente técnica en la medida en que el intérprete
relaciona funcionalmente su interpretacion con trabajos
anteriores en el mismo campo, resume lo que se ha hecho
y aceptado, hace ver los fundamentos que lo impulsan a
poner nuevas cuestiones e integra sus resultados con los
resultados anteriores. (Ibidem: 1695)

Que su lenguaje sea técnico no quiere decir que no se
esfuerce por hacer accesible sus trabajos a los especialistas
de ese campo y a los tedlogos de las otras especializaciones
del método. Los exegetas no se pueden contentar con des-
cribir: también deben explicar como encontrar en su ex-
periencia personal elementos de significacion, como esos
elementos pueden configurarse segin los modos antiguos
de significacion y por qué en la antigiedad esos elementos
se configuraban de esa manera.

Asi, los destinatarios de sus trabajos se encontraran
en posesion de instrumentos muy preciosos, conoceran
todas las presuposiciones e implicaciones, podran formarse
una idea exacta de ellos y verificaran por qué esos elementos
presentados por los exegetas son realidades desacostum-
bradas, extranas o arcaicas (ibidem: 167).

Finalmente, para una hermenéutica correcta del texto
sagrado podria senalarse el siguiente decalogo herme-
néutico (C. Boff, 1999: 209-226):

(1) Disposicion sincera y orante para la escucha de la

Palabra.

(2) Situar el texto en el contexto historico.

(3) Establecer el “sentido textual” del pasaje biblico (es
mas que el sentido literal, es el sentido pleno).

(4) Buscar el sentido actual del texto.

(5) Leer la Escritura en comunion con el conjunto de la

Iglesia.

(6) Situarse en la tradicion de la Iglesia.

(7) Considerar el texto dentro del conjunto del canon es-
crituristico.

(8) Leer la Biblia en clave cristologica.

(9) Seguir las indicaciones del magisterio de la Iglesia.
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(10) La lectura de la Sagrada Escritura debe concretarse
en la praxis del amor cristiano.

3. LA HISTORIA

En esta especializacion funcional Lonergan anota el
mismo problema que en la anterior. Se trata de una espe-
cializacion dificil, pero no porque los historiadores no sepan
lo que tienen que hacer, sino porque “el conocimiento
historico es una instancia del conocimiento, y pocas perso-
nas poseen una teoria del conocimiento que sea satis-
factoria” (Lonergan, 1988: 169).

Lo primero a tener en cuenta en esta especializacion
es la nocion de “tiempo”. Hay diversas nociones®, pero aqui
nos interesan dos: el tiempo que se refiere al numero y a
la medida (¢Qué hora es? ¢Qué fecha es? ¢Hace cuanto
tiempo?) y el tiempo existencial,

... que no es un instante, un punto matematico sino un
lapso de tiempo, de modo que nuestra experiencia de
tiempo no es la de una sucesion de instantes, sino la de
una sucesion a veces pausada, a veces rapida, de super-
posiciones de lapsos de tiempo. El tiempo de la experiencia
se hace lento y aburrido cuando los objetos de la ex-
periencia cambian lentamente y de manera previsible. Pero
el tiempo se convierte en un remolino, cuando los objetos
de la experiencia cambian rapidamente y de maneras
nuevas e inesperadas. (Lonergan, 1988: 171)

La experiencia del tiempo existencial es individual y
colectiva. El tiempo existencial individual se actualiza en
el presente mediante las biografias y autobiografias; el tiem-
po existencial colectivo, mediante cantos y relatos, narra-
ciones y monumentos, etc. La significacion —con sus fases,
sus funciones, su capacidad de unir un grupo, cuando se
posee una significacion comun, o de dividirlo, cuando se
tienen significaciones opuestas—, ejerce un papel funda-

9. Para ver las diferentes nociones de tiempo a lo largo de la
historia, cfr. Lonergan (1999: 155-158; 1988: 170).
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mental como elemento de control y constitucion de ese
tiempo existencial.

El tiempo propio de la especializacion funcional de la
historia es el tiempo existencial colectivo. La tarea del
historiador va mas alla de la tarea del exegeta. Si éste
tiene que determinar lo que los textos o las personas
querian significar, el historiador

...quiere captar lo que se iba gestando en los grupos
particulares (...) determinar lo que, en la mayoria de los
casos, los contemporaneos no saben (...) primero, porque
la experiencia es individual mientras que los datos de la
historia reposan en la experiencia de muchos; segundo,
porque el curso real de los acontecimientos no solamente
resulta de aquello a que tienden las personas, sino,
también de sus inadvertencias, errores y deficiencias en
la accion; tercero, porque la historia no predice lo que
sucedera sino que saca las conclusiones de lo que ha
sucedido; y, cuarto, porque la historia no es Gnicamente
un asunto de recopilacion y examen de todos los ele-
mentos de prueba valiosos, sino que también implica un
numero de descubrimientos entrelazados que ponen de
manifiesto los problemas significativos y los factores
operativos. (Lonergan, 1988: 172-173)

Hay que tener en cuenta que la historia y las ciencias
naturales se distinguen por su objeto. Los objetos de las
ciencias naturales no estan constituidos por actos de
significacion, porque los descubrimientos de las ciencias
naturales se expresan en sistemas universales mientras
que los de la historia lo hacen a través de narraciones y
descripciones que se refieren a personas, lugares y tiempos
particulares.

Por el contrario, la relacion de la historia con las
ciencias humanas es muy estrecha, pues todas tienen la
significacion como elemento constitutivo y controlador del
actuar humano. Es interesante anotar que aqui Lonergan
muestra las ventajas de practicar la interdisciplinariedad:

. mientras mas conocimientos de psicologia y sociologia
tenga el historiador, tanto mas aumentaran sus poderes



EL METODO TEOLOGICO 133

interpretativos. Y, a su vez, mientras mayores sean los
logros del historiador, tanto mas amplio sera el campo de
los elementos de prueba referentes a la expresion y a la
acciéon humanas que se abre a la investigacion psicologica
y sociologica. (Lonergan, 1988: 174)

Después de delimitar el tiempo al que se refiere la
especializacion de la historia y la tarea del historiador,
Lonergan pretende aclarar en qué consiste el conocimiento
historico, con el objeto de contribuir a responder a las difi-
cultades que se encuentran en la actualidad para ejercer
esta especializacion.

Como ya vimos, conocer es el proceso de experimentar,
entender, juzgar y decidir. El conocimiento historico, por
tanto, implica la experiencia historica, el entender his-
torico, el juzgar historico y el decidir historico.

La experiencia historica es la experiencia de sentirse
constituido por el pasado y por la tradicion en que se fue
formado. Lo que sucede en el nivel individual es semejante
al nivel del grupo. Una comunidad sin pasado queda a las
puertas de la desintegracion. La experiencia historica co-
mienza a ser objeto de conocimiento historico en la medida
en que se objetiva. Las autobiografias, las biografias y las
narraciones representan un intento, muy sencillo pero
valioso, de conservar la historia de los individuos y de las
comunidades. Propiamente las biografias serian tarea de
los biografos, no de los historiadores, porque éstos tienen
un contexto mas amplio de investigacion historica. Su centro
de interés pasa “del individuo al grupo, de la vida privada a
la vida publica, del curso de una vida particular al curso de
los asuntos de la comunidad” (ibidem: 178).

Las narraciones se situan en la historia precritica,
que consiste en promover el conocimiento del pasado. Su
finalidad es de orden practico: que el grupo se conozca a si
mismo, que tenga una identidad para que pueda funcionar
COmo grupo.

La historia critica, que constituiria propiamente la
especializacion funcional de la historia, va mas alla de los
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objetivos de la historia precritica. Ella se especializa en el
tercer nivel de la conciencia intencional, en el nivel de
juzgar. Se esfuerza por establecer lo que realmente sucedio
en aquello que se narra.

La historia critica pasa por dos momentos. En el
primero, el historiador llega a comprender mas las fuentes
(entender historico). En el segundo momento, el historiador
usa inteligentemente las fuentes que ha comprendido para
llegar a comprender el objeto a que ellas se refieren (juzgar
historico). En el primer caso se dedica a identificar autores,
entendiéndolos, investigando sus fuentes, etc.; y en el
segundo dirige su atencion al objetivo principal: la com-
prension del proceso a que se refieren las fuentes, com-
prension de lo que se iba gestando en la comunidad.

En los dos casos es un proceso heuristico (pone a la luz
los datos pertinentes); extdtico (guia al investigador desde
sus perspectivas iniciales hasta las perspectivas propias
del objeto); selectivo (de la totalidad de los datos escoge los
pertinentes); critico (de un contexto traslada a otro contexto
los datos que de otra manera podrian tomarse como per-
tinentes a las tareas actuales) y constructivo (enlaza los
datos que han sido escogidos en una red de vinculos interco-
nectados, los cuales fueron apareciendo en la medida que
fue progresando la comprension del investigador).

La historia critica llega asi, mediante ese proceso, a
dar un juicio sobre lo que se estaba gestando en un deter-
minado momento historico. Ese juicio “no aspira a ser mas
que la mejor opiniéon disponible” (Lonergan, 1988: 185),
porque toda investigacion esta siempre abierta a las nuevas
posibilidades que favorecen el descubrimiento de nuevas
fuentes o de eventos posteriores que hacen revisar los
juicios dados en el pasado.

La historia critica de segundo grado es el juicio que
otros historiadores hacen de las obras de un determinado
historiador. El proceso se extiende a la comprension y al
juicio del proceso seguido por el historiador en la realizacion
de su tarea. Este estudio critico de las obras de los histo-
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riadores nos da mayor confiabilidad para su utilizacion en
las siguientes investigaciones.

Por ultimo, es importante anotar que la finalidad de
esta especializacion es diferente a la de la octava especia-
lizacién, la de comunicaciones. Esta se limita a la historia
y excluye todo lo que pertenece a la comunicacion, no
porque ella no tenga que ser comunicada, sino porque la
comunicacion necesita primero adquirir el conocimiento
historico y mantenerlo actualizado (Lonergan, 1988: 187).

4. LA DIALECTICA

El objetivo de la dialéctica es muy ambicioso. Se ocupa
de los conflictos que surgen de las diferentes experiencias,
entendimientos y juicios!® con la finalidad de conseguir
un punto de vista mas amplio (Lonergan, 1988: 128-129).

La base de los conflictos radica en el horizonte!'! que
cada uno tiene y a partir del cual experimenta, entiende,
juzga y decide sobre algun dato de la realidad. Los hori-
zontes son los contextos que estructuran todas las intencio-
nes, afirmaciones y hechos de la vida de cada persona. Lo
que no esta en el propio horizonte queda fuera de los propios
intereses y del conocimiento; al mismo tiempo, los hori-
zontes son la condicion y limitacion de ulteriores progresos.
En esto radican sus ventajas y limites.

Las diferencias, como fruto de diversos horizontes,
pueden ser de tres tipos: complementarias, genéticas o
dialécticas.

10. Corresponden a los tres primeros niveles de la conciencia
intencional y a las tres especializaciones funcionales previas a la
dialéctica.

11. “En el sentido liberal la palabra horizonte indica el circulo
limitante, la linea en que parece que se encuentran la Tierra y el
cielo. Esa linea es el limite del propio campo de vision. Cuando la
persona avanza la linea retrocede delante de uno y se cierra por
detras, de manera que, segun los diferentes lugares en que la
persona se encuentre, hay diferentes horizontes.” (Lonergan, 1988:
229)
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Por horizontes complementarios entendemos el conjunto
de horizontes que a pesar de reconocerse diferentes, se
necesitan mutuamente. Por ejemplo, el amplio mundo de
las profesiones muestra su enorme diversidad. Sin embar-
go, todos reconocen que ellas en su conjunto se necesitan
para el funcionamiento de este mundo en el que vivimos la
vida (Lonergan, 1988: 230).

Los horizontes genéticos hacen referencia a las dife-
rentes etapas de un mismo proceso (ibidem). EI método
teologico que estamos presentando es un ejemplo de este
tipo de horizontes.

Los horizontes dialécticos son aquellos que presentan
diferencias opuestas. En ellos se opone lo verdadero a lo
falso, el bien al mal, lo inteligible a lo ininteligible (ibidem).

La especializacion funcional de la dialéctica pretende
diferenciar estos tipos de horizontes y trabajar con los dia-
lécticamente opuestos, para intentar, sin negar las diferen-
cias, encontrar un punto de vista mas amplio que permita
establecer algun tipo de dialogo.

No todas las diferencias son dialécticas. Unas se
iluminan facilmente con la contribucion de los nuevos datos.
Otras son diferencias de perspectivas que muestran la
complejidad de la significacion humana y sus inmensas
posibilidades. Pero las diferencias de las que se ocupa la
dialéctica son las que provienen de una teoria del conoci-
miento, de una actitud ética o de una vision religiosa dife-
rente. Ellas solo se pueden superar mediante la conversion
intelectual, moral o religiosa, respectivamente.

La necesidad de la conversion es fruto de la realidad
humana. El sujeto no solo se abre a mayor conocimiento, a
la mas alta jerarquia de valores, al amor irrestricto de
Dios en su corazon, sino también se puede ir cerrando en
un proceso que Lonergan llama las desintegraciones (Loner-
gan, 1988: 237). El desarrollo que el individuo, la sociedad
y la cultura han construido a través de muchos siglos,
puede desintegrarse. Aunque la intencionalidad humana
impulse al sujeto a alcanzar la autotrascendencia cognos-
citiva, €l tiene que hacer un verdadero esfuerzo para
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realizarla coherentemente. El campo del sentido comun lo
reclama para lo inmediato y concreto, y a veces no le permi-
te ver la necesidad de entrar en el campo de la teoria, y
menos aun en el campo de la interioridad.

Aunque el imperativo ético apele constantemente a
la conciencia humana, el atractivo del poder, de la riqueza
y del placer pueden justificar una negacion de los valores
fundamentales. Asi mismo, aun cuando el preguntar irres-
tricto del ser humano sea un preguntar sobre Dios, la ne-
cesidad de lo tangible, lo palpable, lo concreto puede fun-
damentar que toda busqueda mas alla de eso sélo sea
fragilidad humana, ilusion compensatoria o evasion de las
tareas historicas.

La posibilidad de la desintegracion es real y puede
alcanzar proporciones enormes. Puede ser entendida como
un nuevo progreso, puede ser disimulada con un autoengano
y puede ser perpetuada con una logica que tiene su propia
consistencia. Todo esto ocurre porque las convicciones y
los compromisos se fundan en juicios de hecho y juicios de
valor.

Ya estudiamos como una gran parte del conocimiento
tiene su fundamento en la creencia, en los resultados
obtenidos por otros. El contexto cultural, social y religioso
es aceptado por cada persona a partir de que cree en €l. El
problema consiste en que puede tratarse de un contexto
desintegrado. Ademas, las desintegraciones pueden usar
en su favor el poder del mercado, del sistema educativo,
de los medios de comunicacion'? y favorecer desintegra-
ciones humanas mas grandes.

La dialéctica pone a la luz las diversas comprensiones
y juicios de una misma realidad, como también las desinte-
graciones que pueden haber ocurrido a lo largo de una
tradicion social, cultural o religiosa.

12. No estamos negando los inmensos beneficios de estos medios
cuando favorecen las conversiones. S6lo estamos destacando su
papel negativo cuando estan al servicio de las desintegraciones.
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Esta especializacion tiene dos tareas. La primera
consiste en completar las tres primeras especializaciones
funcionales a partir de su especificidad propia, corres-
pondiente al cuarto nivel de la conciencia intencional: la
referencia a los valores. Debe anadir a la interpretacion
que entiende en la segunda especializacion, una inter-
pretacion de valor; a la historia que juzga lo que se estaba
gestando en un espacio y tiempo determinados en la tercera
especializacion, una historia que valora las realizaciones y
discierne el bien del mal presente en ellas y tiene que
dirigir la investigacion, primera especializacion funcional,
para cumplir los objetivos trazados (ibidem: 239). De esta
manera, la dialéctica completa la primera fase de la
teologia:

... porque estas especializaciones funcionales (la inves-
tigacion, la interpretacion y la historia), en la forma en
que las hemos concebido nosotros, se acercan al pasado,
pero no llegan a un encuentro con él. Hacen disponibles
los datos, clarifican lo que se quiso decir, narran lo que
ocurri6. Pero un encuentro es mas que eso. Es encontrar
a las personas y apreciar los valores que representan,
criticar sus defectos, y permitir que la propia vida sea
puesta en cuestioén, hasta en sus mismas raices, por las
palabras y los hechos de esas personas. Ademas, tal
encuentro no es solamente una adicion opcional a la
interpretacion y a la historia. La interpretacion depende
de la autocomprension; la historia que uno escribe depen-
de de su propio horizonte; y el encuentro es el lnico cami-
no en que se puede poner a prueba la autocomprension y
el horizonte de cada uno. (Lonergan, 1988: 240-241)

La segunda tarea de la dialéctica corresponde al trata-
miento de las diferencias basicas, fruto de horizontes
opuestos, por ende situados al nivel existencial, que solo se
eliminan por la conversion intelectual, moral y/o religiosa.

Después de definir las tareas de la dialéctica, Lo-
nergan pasa a describir su estructura. La dialéctica tiene
dos niveles: el superior, los operadores, y el inferior, los
materiales sobre los cuales se ha de operar. Los operadores
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son dos: desarrollar las posiciones y retroceder las contra-
posiciones. Las posiciones son las que se identifican con
las afirmaciones compatibles con la conversion intelectual,
moral y religiosa. Las contraposiciones son afirmaciones
incompatibles con las conversiones. Antes de operar sobre
los materiales, hay que reunirlos, completarlos, compa-
rarlos, reducirlos, clasificarlos y seleccionarlos, con el fin
de tener una mayor comprension sobre ellos y una mayor
claridad sobre las oposiciones irreconciliables.

La dialéctica se propone, entonces, como método, y
su ejecucion sera diferente segun la persona haya pasado
o no por la triple conversion, o por alguna de ellas. En el
primer caso, la persona sabra por experiencia lo que es la
conversion intelectual, moral y religiosa. No tendra grandes
dificultades en distinguir las posiciones de las contrapo-
siciones, hacer avanzar las primeras y retroceder las se-
gundas. En el segundo caso, la ejecucion del método de la
dialéctica resulta mas dificil. Podra reconocer las afirma-
ciones radicalmente opuestas pero como la persona aun
no se ha convertido, tomara las posiciones por contrapo-
siciones y su desarrollo sera aun mas opuesto.

Esta situacion se presenta porque en la dialéctica el
trabajo va mas alla de la ciencia empirica. Entra en contacto
con personas y con los valores que ellas representan. Lo
que esta en juego es la autenticidad del sujeto humano y
esa autenticidad nunca es una posesion pura, acabada,
realizada. Siempre tiende hacia la autenticidad, sin poder
evitar muchos logros y desviaciones en el camino. Solo ese
constante autotrascender en el nivel cognoscitivo y moral
hara posible realizar la conversion y encontrar el punto de
vista comprehensivo que permita continuar desarrollando
las posiciones y retrocediendo las contraposiciones. Esta
accion es reciproca: asi como la propia autotrascendencia
hace al sujeto capaz de conocer cuidadosamente a los otros
y juzgarlos imparcialmente, es mediante el conocimiento
y las apreciaciones de aquéllos como llegamos a conocernos
a nosotros mismos, a completar y agudizar nuestra per-
cepcion de valores.
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En el método teologico, la tarea de los tedlogos y tedlo-
gas en esta cuarta especializacion funcional consiste no
en probar su posicion sino en presentar la diversidad
existente y ensenar los elementos probatorios que permiten
sacar a la luz las raices de tal diversidad. De esta manera
atraera a quienes aprecian la autenticidad humana y los
convidara a alcanzarla mediante ese procedimiento dia-
léctico que tiene posibilidades de conseguir un punto de
vista superior en la medida en que estan dispuestos a
buscar la autotrascendencia cognoscitiva, moral y religiosa.
En efecto,

...la idea basica del método que estamos tratando de
desarrollar se apoya en el descubrimiento de lo que es la
autenticidad humana, y en mostrar como apelar a ella. No
es un método infalible, porque los hombres facilmente
permanecen en la inautenticidad; pero es un método pode-
roso, porque la autenticidad es la necesidad mas profunda
del hombre y la realizacion que mas se estima en €l.
(Lonergan, 1988: 247)

5. LOS FUNDAMENTOS

Esta especializacion funcional marca el paso de la
primera a la segunda fase del método teologico. En la pri-
mera, la fase mediadora, la reflexion teologica recupera la
tradicion religiosa, determina cuales han sido los ideales,
las creencias y las realizaciones mas representativas de
la religion estudiada. En la segunda fase, la fase mediada,
la reflexion teologica toma una opcion mas personal: debe
afirmar las doctrinas, sistematizarlas y comunicarlas a los
contemporaneos.

Hacer explicitos los fundamentos'® es sentar la base
de esta opcion mas personal (Lonergan, 1988). Esta base

13. Los fundamentos que se buscan en esta especializaciéon no
son los de la totalidad de la teologia. Son los de las tres ultimas es-
pecializaciones. Tampoco se refieren a la totalidad de los funda-
mentos de estas especializaciones. Ellas dependen también de las
especializaciones de la primera fase. Se buscan los fundamentos
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la constituyen las conversiones intelectual, moral y reli-
giosa. Si en la primera fase la conversion no representa
un criterio basico para realizar esas especializaciones'?,
en la segunda fase es un criterio decisivo, porque aqui el
teologo decide el marco en el que las doctrinas cobraran
sentido, la sistematizacion se realizara y la comunicacion
se ejercera de manera mas efectiva (Lonergan, 1988).

Los fundamentos tienen su raiz en el cuarto nivel de
la conciencia intencional, el nivel de la decision (Lonergan,
1988: 262). Ella no tiene nada de arbitrario. Esta orientada
por la busqueda de la autenticidad humana, que se somete
incondicionalmente a las exigencias del espiritu: sé atento,
inteligente, razonable, responsable, ama. Tal decision su-
pone tomar conciencia de los multiples horizontes que pue-
de tener la realidad humana y da importancia a la libertad
vertical para escoger el horizonte que puede llevar a la
mayor realizacion.

La conversion como fundamento de esta segunda fase
del método teoldgico no significa un conjunto de premisas
fijas e inmutables de las cuales se deducen las otras con-
clusiones. Significa un cambio fundamental y decisivo en
la realidad humana del tedlogo (ibidem: 264), que motiva
una actitud critica frente a si mismo, para descubrir lo
que tiene de inauténtico y orientarlo radicalmente hacia
la autenticidad humana.

indispensables para pasar del discurso indirecto que expone las
convicciones de los otros al discurso directo que implica una toma
de posicion (cfr. Lonergan, 1988: 261).

14. La conversion es operativa, no s6lo en la especializacion fun-
cional de los fundamentos, sino en las especializaciones de la prime-
ra fase. Sin embargo, en la primera fase la conversiéon no es un
prerrequisito: cualquier persona puede investigar, interpretar, escri-
bir historia, identificar las posiciones contrarias. En esta fase el
tedlogo auin no necesita tomar partido; su funcién es recuperar el
pasado, lo que otros han pensado, creido y realizado (cfr. Lonergan,
1988: 262).
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Afirmar que la conversion es la base de la explicitacion
de los fundamentos, no significa alcanzar una uniformidad
en la tarea teologica que se desarrolla en la segunda fase.
La conversion se manifiesta en palabras y hechos que —se-
gun el campo de la significacion en el que estemos situados—
daran pluralismo a la expresion de esa opcion fundamental.
Igualmente, en la medida en que la reflexion se desarrolle,
resultara también una multiplicidad de teologias que ex-
presan la misma fe. Ser capaz de aceptar ese pluralismo
abre las puertas para entender los diferentes desarrollos
de las tradiciones religiosas, asi como los multiples pro-
gresos y retrocesos que suceden en ese camino.

Explicados los fundamentos de la reflexion teologica
en esta segunda fase y la pluralidad de su expresion de
acuerdo con la diferenciacion o indiferenciacion de la con-
ciencia intencional, abordaremos las categorias que deben
ser empleadas en el desarrollo teologico.

Asi como la teologia medieval, por ejemplo, utilizé las
categorias aristotélicas para clarificar su pensamiento y
darle coherencia, Lonergan utiliza las categorias que sur-
gen de la autoapropiacion de la conciencia intencional.

Las categorias son las determinaciones del cuestio-
namiento irrestricto de la conciencia intencional. Hay
categorias generales y especiales. Lonergan no las deter-
mina, pues su propuesta es metodologica:

La tarea del metodologo es preliminar; consiste en indicar
las cualidades que deben tener las categorias teologicas,
el grado de validez que se les debe exigir, y como se ob-
tienen categorias dotadas de las cualidades y de la validez
deseadas. (Lonergan, 1988: 275)

El cristianismo, religion que comenzo hace dos mile-
nios y tiene sus raices en la cultura judia, es llamado a
difundir su mensaje de modo universal. Por eso, una teologia
que tiene el papel de reflexionar sobre esa religion y
orientar sus esfuerzos a una comunicacion universal, debe
poseer una base transcultural.



EL METODO TEOLOGICO 143

El método trascendental, que fundamenta el método
teologico, tiene una base transcultural, no en su formu-
lacion, sino en el esquema de la conciencia intencional
propia de todo ser humano de cualquier cultura, raza o
condicion. Igualmente, el amor de Dios derramado en nues-
tros corazones tiene una base transcultural. Es un hecho
independiente de la cultura, del tiempo o del lenguaje.

Hemos de tomar la propuesta de categorias teologicas
transculturales como un modelo.!®> Es tarea del tedlogo
decidir si estas categorias pueden ser teologicas o si sé6lo
son un modelo para encontrar las categorias teologicas
apropiadas.

La base de las categorias teologicas generales la con-
forman el sujeto que atiende, pregunta, reflexiona y deli-
bera, junto con las operaciones que resultan de atender,
inquirir, reflexionar y deliberar, y la estructura en el inte-
rior de la cual se producen tales operaciones. Es el sujeto
autotrascendente, que no es un sujeto abstracto, sino el
teologo particular que se dedica a la tarea teologica en un
espacio y tiempo determinados.

Estos términos y relaciones basicas del sujeto concreto
pueden diferenciarse de muchas maneras:

- Las operaciones que se realizan.

- Los esquemas de experiencia en que ocurren estas
operaciones: biolégico, estético, intelectual y dra-
matico.

- La diferente cualidad de conciencia en los niveles
sensitivo, intelectual, racional y responsable.

- Las diferentes maneras como las operaciones tienden
a realizar su proposito: el del sentido comun y el de
las ciencias, el de la interioridad y el de la filosofia,
el de la vida de oracion y el de la teologia.

15. Los modelos no pretenden ser descripciones de la realidad ni
hipotesis sobre ella; s6lo conjuntos de términos y relaciones utiles
para guiar las investigaciones, formular hipé6tesis y hacer des-
cripciones. Cfr. Lonergan (1988, 277).
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- Los diferentes campos de significacion y los diversos
mundos de significados que resultan de modos dife-
rentes de proceder: el mundo de la inmediatez, dado
en la experiencia inmediata y confirmado por el con-
junto de respuestas satisfactorias; el mundo del senti-
do comun y de las ciencias, de la interioridad y de la
filosofia, de la religion y de la teologia.

- Las diferentes estructuras heuristicas en el interior
de las cuales se ordenan las operaciones con el objetivo
de alcanzar sus fines; la estructura heuristica clasica,
estadistica, genética y dialéctica y la que las engloba
a todas, la estructura heuristica integral (para Lo-
nergan esta estructura corresponde a su nocion de
metafisica).

- El contraste entre la conciencia diferenciada, que pasa
facilmente de un modo de operar en un mundo deter-
minado a otro modo de operar en un mundo diferente,
y la conciencia indiferenciada, que solo admite el
sentido comun y juzga extrano e incomprensible todo
mensaje que venga de los mundos de la teoria, de la
interioridad o de la trascendencia.

- La diferencia entre los que llegaron a una conversion
religiosa, moral o intelectual y los que no se han
convertido.

- Las posiciones y las contraposiciones, modelos y cate-
gorias opuestas dialécticamente.

A partir de esta base es mas facil entender la expe-
riencia religiosa y su expresion en una teologia. Todo desa-
rrollo humano se puede entender como el proceso que va
desde las operaciones globales de baja eficiencia, pasando
por la diferenciacion y la especializacion, hasta la inte-
gracion de las especializaciones ya perfeccionadas.

Para deducir las categorias teologicas especiales, el
punto de partida es la intencionalidad y en concreto el
método trascendental. El sujeto humano es intelectual-
mente autotrascendente cuando conoce, moralmente auto-
trascendente cuando tiende a los valores, y afectivamente
autotrascendente cuando se enamora. La experiencia de
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estar enamorado es un estado dinamico que se manifiesta

en actos interiores y exteriores que constituyen la base

para establecer las categorias teologicas especiales. Estas
derivan de:

- La experiencia religiosa.'®

- Los sujetos reunidos en comunidad, servicio y tes-
timonio.

- La historia de salvacion y de la realizacion de esa
historia mediante la promocion del Reino de Dios entre
los hombres.

- La fuente del amor: Dios mismo (en la tradicion cristia-
na: del Espiritu que nos santifica, del Hijo que nos
redimio, del Padre que nos envio a su Hijo).

- La diferenciacion entre la autenticidad y la inauten-
ticidad.

- El progreso, decadencia y redencion (Lonergan, 1988:
283)

En resumen, la base para las categorias teologicas
generales es el sujeto auténtico o inauténtico, y la base
para las categorias teologicas especiales es el cristiano
auténtico o inauténtico. Hacer lo anterior supone autoapro-
piarse de la conciencia intencional como base para un
control metoédico de su tarea y como prioridad para entender
a los otros sujetos, sus relaciones sociales, su historia, su
religion, sus ritos y su destino. La purificacion de las ca-
tegorias, la eliminacion de lo inauténtico, se prepara en la
dialéctica y se realiza cuando el tedlogo y la tedloga llegan
a la autenticidad por medio de la conversion religiosa, moral
e intelectual.

16. Es importante la llamada que Lonergan hace a los tedélogos
para poder derivar las categorias de la experiencia religiosa. “Es
necesario también que se dé en el tedlogo un desarrollo espiritual
que le permita a la vez penetrar en la experiencia de los otros y
forjar los términos y relaciones que expresen esta experiencia.”
(Lonergan, 1988: 283)
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En la quinta especializacion funcional la derivacion
de estas categorias aun es un modelo, como conjuntos
engranados de términos y relaciones. La utilizacion y la
aceptacion de las categorias como hipotesis sobre la reali-
dad se dara en las proximas especializaciones funcionales.
El proceso teologico se desarrolla como una especie de mo-
vimiento de tijeras, cuyo filo superior son las categorias y
el inferior los datos que interactuan continuamente.

Asi, la teologia es fruto de un proceso evolutivo que se
apoya, de un lado, en la base transcultural y, de otro, en
los datos cada vez mas organizados. La teologia es un proceso
evolutivo y esta especializacion se ocupara, en gran parte,
de los origenes, de la génesis, del estado actual, de las
transformaciones y posibles adaptaciones de estas catego-
rias a los desafios de cada presente.

6. LAS DOCTRINAS

Esta especializacion se refiere a las diversas clases de
doctrinas, a sus funciones y variaciones, a la permanencia
de los dogmas, al pluralismo cultural, a la unidad de la fe
y al sentido de la autonomia de la tarea teologica.

A. Clases de doctrinas

Se distinguen diferentes tipos de doctrinas: las fuen-
tes primarias, las doctrinas de la Iglesia, las doctrinas teo-
logicas y las doctrinas metodologicas. Estas ultimas son
las propias de la especializacion funcional que estamos
presentando.

En las fuentes primarias se debe distinguir entre la
doctrina del mensaje original y las doctrinas relativas a la
misma. La Sagrada Escritura es la doctrina del mensaje
original. La tradicion apostolica es la doctrina de la doctrina
original. Las ensenanzas de la Iglesia no se limitan a una
simple reafirmacion de la Escritura o de la tradicion. Res-
ponden a cuestiones de cada época, que exigen respuestas
que van mas alla de las que las fuentes primarias pueden
ofrecer.
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Las doctrinas teologicas se refieren a las elaboraciones
de los tedlogos que -marcadas por los recursos disponibles
de cada épocay las necesidades del momento— dieron origen
a diferentes teologias que caracterizan cada periodo his-
torico. Se habla entonces de la teologia propia del periodo
patristico, del medieval, del moderno, etc.

Las doctrinas metodologicas responden a los proble-
mas percibidos en el pasado y que aun persisten: contro-
versias entre los tomistas y escotistas, entre catolicos y
protestantes, entre jesuitas y dominicos, entre los diversos
protestantes, entre los tedlogos de la liberacion y otros
tedlogos. Detras de tales controversias Lonergan ve pro-
blemas fundamentales sobre el conocimiento. Se propone
entonces reflexionar sobre los presupuestos epistemolo-
gicos que se funden en un método capaz de “determinar
como podrian o deberian operar los tedlogos” (Lonergan,
1988: 289).

Finalmente, existen las doctrinas “que se obtienen
por la aplicacion del método que distingue las especia-
lizaciones funcionales y emplea la especializacion funcional
llamada establecimiento de las doctrinas para seleccionar
las doctrinas en el interior de las multiples posibilidades
presentadas por la especializacion funcional de la dialéctica”
(Lonergan, 1988: 289-290).

B. Las funciones y variaciones de las doctrinas

Las doctrinas son significaciones humanas del mis-
terio trascendente. Sus funciones son las mismas de la
significacion: son comunicativas, eficientes, constitutivas
y cognitivas. Son comunicativas en la medida en que pasan
el mensaje original hasta nuestros dias. Son eficientes
porque guian, iluminan y aconsejan el actuar humano. Son
constitutivas porque informan la vida de los individuos y
de las comunidades. Son cognoscitivas porque permiten
conocer la revelacion ocurrida en el pasado.

Ademas, las doctrinas tienen una funcién normativa:
orientan el camino para vivir adecuadamente la experiencia
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de fe. Sin embargo, a veces, son adulteradas y necesitan
una purificacion. Aqui el método teologico presta su servicio
al traer a luz las posiciones y las contraposiciones en la
cuarta especializacion funcional, y promover la conversion
en la quinta especializacion funcional:

... debe notarse que el caracter normativo de las doctrinas,
indicado aqui, pertenece a la especializacion funcional
que se deriva de las dos especializaciones anteriores, la
dialéctica y la explicitacién de fundamentos. Es una nor-
matividad que resulta de un método determinado. Es una
normatividad distinta de la que se atribuye a las opiniones
de los tedlogos en virtud de su eminencia personal o de la
alta estima en que son tenidos en la Iglesia o entre sus
superiores jerarquicos. Finalmente, es claro que la nor-
matividad de cualquier conclusiéon teologica es distinta y
dependiente de la normatividad que se atribuye a la reve-
lacién divina, a la Escritura inspirada o a la doctrina de la
Iglesia. (Lonergan, 1988: 291)

Las variaciones en las doctrinas son las maultiples
posibilidades de expresion que ellas tienen, dependiendo
de la cultura en que estan inmersas. Esto supone aceptar
la nocion empirica de cultura como “conjunto de valores y
significaciones que informan un determinado modo de vida”
(ibidem: 9).

Las doctrinas cristianas se han transmitido en el con-
texto de la cultura clasica y por eso, junto con la doctrina,
se asimilaba una cultura determinada. Hoy la nocion de
cultura empirica impone el desafio y la exigencia de la
inculturacion.

C. La permanencia de los dogmas

Frente a las variaciones que pueden tener las doctri-
nas, surge la pregunta por los dogmas. Ellos son doctrinas
permanentes. Entonces ccomo hablar de desarrollo e
historicidad? Solo es posible si se pasa de la nocion de
cultura clasica a la nocion empirica. Y, ademas, si se las
situa en la estructura siempre abierta del espiritu humano
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y sus preceptos trascendentales: sé atento, sé inteligente,
sé razonable, sé responsable, ama.

La autoapropiacion de la conciencia intencional nos
aclara sobre la diferenciacion de la conciencia en los
diversos campos de significacion y, por tanto, nos permite
captar mejor la historicidad y el desarrollo de las doctrinas.
Estos diversos campos caracterizan los seis estadios del
desarrollo cultural que senala Lonergan: la reinterpretacion
de la aprehension simbdlica, la purificacion filosofica del
antropomorfismo biblico, el uso ocasional de la significacion
sistematica, la doctrina teologica sistematica, la doctrina
de la Iglesia formulada en categorias dependientes de la
doctrina teologica sistematica y la complejidad del desarrollo
contemporaneo.

La aprehension simbolica es propia del mito, de la
saga, de la leyenda, de la magia, de la cosmogonia, del
apocalipsis y de la tipologia. Aun no se tiene dominio sobre
la significacion lingtistica ni se distinguen las funciones
efectiva y constitutiva de la significacion. Los simbolos pre-
tenden ofrecer entonces esa significacion del ser humano
y sumundo. En aquella época, tal como en ésta, los simbolos
pueden ser reinterpretados para conseguir una aproxi-
macion mayor a la verdad. De la misma manera, se hace
una reinterpretacion en el contexto de las preocupaciones
filosoficas para intentar alcanzar las definiciones mas alla
de la propia medida.

Los concilios griegos fueron el primer paso en la
significacion sistematica. Sin embargo, la lectura de esos
concilios en otros contextos —logico, metafisico, etc.— difi-
culta inmensamente entender su significado y el avance
que representaron en relacion con el estadio anterior.

La escolastica posterior es el ejemplo de un contexto
plenamente metafisico y profundamente autoconsciente.
Fue un esfuerzo por obtener una asimilacion coherente y
ordenada de la tradicion cristiana. De Anselmo de Canter-
bury a Tomas de Aquino observamos el desarrollo de un
siglo y medio de incesante trabajo empleando el corpus
aristotélico como infraestructura. Lo positivo de este desa-
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rrollo fue la realizacion de la significacion sistematica. Sin
embargo, el desarrollo contintia y lo que fue bueno en ese
momento hoy es insuficiente para responder a los nuevos
desafios de los contextos evolutivos.!”

Las doctrinas de la Iglesia y las doctrinas teologicas
pertenecen a diferentes contextos. Las primeras expresan
el conjunto de significaciones y valores que informan la
vida cristiana; las segundas pretenden conocer y com-
prender la tradicion cristiana promoviendo su desarrollo.
Tanto sus finalidades como su alcance son diferentes. Las
doctrinas de la Iglesia comunmente no son sistematicas
sino postsistematicas. De hecho, la teologia ayuda a la
sistematizacion de esas doctrinas. Sin embargo, ellas van
mas alla de la teologia.

La complejidad del mundo contemporaneo lanza de-
safios enormes. De una concepcion unificada del mundo
pasamos a un cambio radical. La ciencia se consideraba
como el conocimiento cierto de las cosas por sus causas.
Hoy la certeza pasoé a ser probabilidad. La ciencia también
se referia a lo universal y necesario. Hoy la comprobacion
de la realidad se ha encargado de clasificar lo necesario y
lo universal como nociones marginales. La erudicion tendia
a conseguir la elocuencia humanistica. Hoy solo la co-
laboracion de muchos nos puede aproximar a una vision
siempre incompleta del sujeto humano y sus aspiraciones
profundas.

Lonergan propone abordar la complejidad del mundo
contemporaneo y los desafios que presenta a partir de la
vuelta a la interioridad. En ella encontramos los funda-
mentos del método trascendental, que permite la profunda
interdisciplinariedad de las ciencias y sus meétodos.

17. Lonergan entiende por contexto evolutivo la sucesion de textos
que expresan una mentalidad de una misma comunidad histérica.
El desarrollo del magisterio responde a una serie de contextos evo-
lutivos que fueron respondiendo a los nuevos desafios que se pre-
sentaban en diferentes épocas. Cfr. Lonergan (1988: 303-304)
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Lonergan muestra como en la historia de la filosofia
fue realizada de diversas maneras la vuelta a la inte-
rioridad: desde Descartes, pasando por Kant, hasta los idea-
listas alemanes del siglo XIX. Un cambio mas acentuado
se produjo al pasar del conocimiento a la fe, a la voluntad,
a la conciencia, a la decision y a la accion: Kierkegaard,
Schopenhauer, Newman, Nietzsche, Blondel. Sobre este
recorrido, afirma:

La direccion de este cambio es correcta, en el sentido de
que el cuarto nivel de la conciencia intencional (el nivel
de la deliberacién, la evaluacion, la decision, la accion)
eleva los niveles anteriores de la experiencia, la com-
prension y el juicio. Va mas alla de ellos, pone un nuevo
principio y un nuevo tipo de operaciones, orienta los ni-
veles anteriores hacia un nuevo objetivo, y, lejos de disi-
mularlos, los conduce a una fecundidad todavia mayor.
(Lonergan, 1988, 307)

Asi, los cuatro niveles de la conciencia intencional
presentados por Lonergan cambian la idea de un enten-
dimiento puro, integrando las dimensiones afectiva y reli-
giosa en el proceso del conocimiento. Estos cambios no
han sido acogidos por todas las personas de la Iglesia porque
no alcanzan a percibir su profundidad o porque no han
realizado la conversion intelectual.

Después de esta explicacion del desarrollo del espiritu
humano a lo largo de la historia, Lonergan retoma el tema
de las doctrinas que se refieren a los dogmas. Sobre su
permanencia es necesario hacer una aclaracion: lo que se
debe defender es la permanencia de la significacion (Lo-
nergan, 1988: 312). La formulacion del dogma responde a
los contextos de cada momento historico. Las razones para
la permanencia de los dogmas son de dos 6rdenes: por una
parte, es verdad lo que Dios ha revelado y la Iglesia ha
declarado infalible; lo que es verdadero es permanente; la
significacion que poseia en su propio contexto nunca puede
ser negada si se quiere ser fiel a la verdad. Por otra parte,
la significacion de un dogma no es un dato sino una verdad:
no una verdad humana sino una verdad revelada.
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El Concilio Vaticano I, que define la permanencia de
los dogmas, no tuvo en mente los cambios de contexto que
vendrian después. La historicidad de los dogmas propone
una nueva luz para el tratamiento del problema. Otra vez
se impone revisar qué nocion se tiene de cultura. La cul-
tura clasica no admite cambios y nuevas posibilidades. Sélo
una concepcion empirica de cultura nos permite hablar de
la historicidad de los dogmas y realizar un trabajo de
formulacion y comprension de los mismos en los nuevos
contextos en que deben ser proclamados. Una teologia me-
todica como la que Lonergan propone es la base para realizar
esta posibilidad.

D. El pluralismo cultural

Tres son las causas del pluralismo cultural:
- Las diferencias sociales, lingliisticas y culturales que
originan diferentes tipos de sentido comun.
- El tipo de conciencia: diferenciada o indiferenciada.
- La presencia o ausencia de conversion intelectual,
moral o religiosa.
La ultima, segun Lonergan, constituye una amenaza
real para la unidad de la fe. En efecto:

. el pluralismo que resulta de la falta de conversion es
particularmente peligroso en tres formas. Primera, cuando
se da ausencia de conversiéon en quienes gobiernan la
Iglesia, o ensenan en su nombre. Segunda, cuando, como
en el presente, se efectiia en la Iglesia un paso del cla-
sicismo a la cultura moderna. Tercera, cuando personas
cuya conciencia esta parcialmente diferenciada, no sola-
mente no se comprenden unas a otras, sino que ademas
exaltan de tal manera el sistema, o el método, o la eru-
dicion, o la interioridad, o una cierta experiencia avanzada
de oracion, que excluyen toda realizaciéon y obstaculizan
todo desarrollo en los cuatro campos restantes.( Lonergan,
1988: 319)
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E. El sentido de la autonomia de la tarea teolégica

Esta especializacion nos introduce en el tema de la
autonomia de la teologia. La teologia no es fuente de reve-
lacion divina ni autoridad que promulgue doctrinas (Loner-
gan, 1988: 320). Sin embargo, tiene un papel importante
en la proclamacion y actualizacion de éstas en los diferentes
contextos. De hecho, la teologia aborda temas que no son
tratados por las doctrinas de la Iglesia, y algunas de sus
propuestas han servido como base para proponer otras
doctrinas de la Iglesia. Por tanto, la teologia realiza su ta-
rea con la autonomia que le es propia. Esta exige del te6logo
la autenticidad humana suficiente para realizar su tarea.
Apelar a un método teologico adecuado es apelar a la
responsabilidad que implica ser coherente con la propia fe
y responsable con la influencia que la propia reflexion puede
tener en las doctrinas de la Iglesia y en la vida de los
fieles.

F. Distincion entre la teologia dogmatica y una teologia que
surge de la especializaciéon funcional “Doctrinas”

La teologia dogmatica tiene mentalidad clasica. Por
tanto, no admite progresos en la comprension o cambios
en la formulacion. La teologia que surge de esta espe-
cializacion se situa en la mentalidad historica que sabe
que la significacion de una proposicion se determina en
un contexto especifico y que los contextos varian segun los
diversos tipos de sentido comun, la evolucion de las cul-
turas, las diferenciaciones de conciencia y la presencia o
ausencia de conversion intelectual, moral o religiosa. Por
tanto, distingue entre la aprehension religiosa de una
doctrina y la aprehension teologica.

En la primera, la aprehension se realiza en un
contexto determinado segun el sentido comun, el desarrollo
cultural, o el grado de diferenciacion de la conciencia y la
conversion intelectual, moral o religiosa que se posee. En
la segunda, la aprehension es historica y dialéctica: histo-
rica, porque percibe los diferentes contextos en que una
misma doctrina ha sido expresada de manera diferente; y
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dialéctica, porque distingue las posiciones y contrapo-
siciones del desarrollo doctrinal.

7. SISTEMATICAS

La especializacion funcional “Sistematicas” se encarga
de promover la comprension de las realidades afirmadas
en la especializacion “Doctrinas”. Su finalidad no es anadir
una prueba o aumentar la certeza, sino promover la com-
prension. La sistematica no busca establecer los hechos
sino se esfuerza por entender como es posible que tales
hechos sean lo que son. Su tarea es reunir los hechos, es-
tablecidos en las doctrinas y se esfuerza por integrarlos
en un todo asimilable (Lonergan, 1988: 323-324).

Conviene recordar que Lonergan no se fundamenta
en una psicologia de las facultades con sus opciones entre
intelectualismo y voluntarismo, sino en un analisis de la
intencionalidad humana que distingue cuatro niveles en
la conciencia intencional. La pregunta por Dios brota de la
intencionalidad humana que al preguntarse por la inte-
ligibilidad, la razonabilidad y la libertad de toda la realidad,
concluye que debe existir un fundamento inteligente,
razonable y responsable que dé sentido a todo. Pero también
el amor de Dios precede a todo conocimiento y es un nuevo
principio para el cuestionamiento humano. De la comple-
mentariedad de estos dos movimientos de la conciencia
intencional surge la necesidad de comprension del misterio
trascendente. En este sentido, Dios es objeto!® de cono-
cimiento al ser aquello a que tiende la intencionalidad
consciente.

En un primer momento, la experiencia religiosa hace
surgir una respuesta existencial, sin palabras, en el sujeto
que la vive. Sin embargo, en un segundo momento, las
palabras pretenden comunicar esa experiencia. Esas pala-
bras ocurren en contextos culturales, sociales e historicos

18. Afirmar que Dios es objeto de conocimiento implica la nociéon
de objetividad. Para Lonergan, la objetividad se logra mediante la
autotrascendencia del sujeto concreto. Cfr. Lonergan (1988: 326).
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determinados y, en razon de la diferencia de contextos,
surgen problemas a los cuales el tedlogo se tiene que
enfrentar.

En la actualidad los problemas son inmensos. Las
personas pueden conocer las doctrinas, pero la pregunta —po-
siblemente implicita— consiste en qué significan esas doc-
trinas en el contexto actual. La respuesta es el objetivo de
la teologia sistematica, porque lo que se esta pidiendo es
una comprension de las doctrinas en las coordenadas
actuales.

Si en la especializacion anterior se senalaba la per-
manencia de los dogmas, en esta especializacion se pro-
mueven los desarrollos sistematicos. En las dos se busca
entender la verdad, pero de manera diferente. En “Doc-
trinas” se busca una afirmacion clara y distinta de las
realidades religiosas; su principal interés es la verdad de
esa afirmacion. En “Sistematicas” se busca comprender
las realidades religiosas afirmadas por las doctrinas a la
altura de cada época.

Las criticas mas comunes a la teologia sistematica
consisten en que es especulativa, irreligiosa, estéril, elitista
y carente de importancia. Esos adjetivos pueden ser validos,
porque

...una teologia sistematica puede ser especulativa, como
aparece claramente desde el idealismo aleman; pero la
teologia sistematica por la que abogamos es en realidad
un asunto muy sencillo. Pretende una comprension de
las verdades de la fe (...) Una teologia sistematica puede
igualmente llegar a ser irreligiosa. Esto es verdad espe-
cialmente cuando el énfasis principal se pone, no en la
conversion, sino en la prueba; o cuando las posiciones se
asumen o se sostienen por orgullo personal o colectivo.
Pero cuando la conversion es la base de toda la teologia,
cuando la conversion religiosa es el acontecimiento que
da a la Palabra de Dios su significacion primaria y fun-
damental; cuando la teologia sistematica no se cree capaz
de poder agotar, ni siquiera de hacer justicia a dicha
significaciéon no es poco lo que se ha hecho para mantener
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a la teologia sistematica en armonia con sus origenes y
sus fines religiosos (...) la teologia sistematica tiene sus
aspectos estériles, porque precisamente la incomprension
puede sistematizarse, de la misma manera que puede sis-
tematizarse la comprension. Y, asi como la sistematizacion
de la comprension ejercera su atraccion en los que en-
tienden, asi también la incomprension sistematizada
resultara atractiva para el numero, ordinariamente mayor,
de los que no entienden (...) La teologia sistematica esta
efectivamente reservada a una elite: es dificil, como son
dificiles las matematicas, la ciencia, la erudicion, la filo-
sofia. Pero vale la pena afrontar la dificultad. Si uno no
alcanza una comprension de las verdades religiosas en
que cree, que esté a la altura de su propia época, estara
sencillamente a merced de los psicologos, de los socidlogos
o de los fil6sofos; y ellos no dudaran en decir a los creyentes
cual es realmente el contenido de su fe. Finalmente la
teologia sistematica carece de importancia si no sirve como
base para la octava especializacién funcional de la comu-
nicacion. (Lonergan, 1988: 338)

En la comprension sistematica tenemos que hablar
de la continuidad, desarrollo y revision. La continuidad
esta garantizada por la estructura dinamica de nuestros
actos conscientes e intencionales, por el amor de Dios que
viene a nuestro encuentro, independiente de nuestro es-
fuerzo; por la permanencia de los dogmas que expresan
nuestra comprension de la revelacion divina y no de una co-
sa inventada por el ser humano y por las realizaciones
genuinas del pasado que nos posibilitan continuar avanzando.

El desarrollo surge de la necesidad de inculturar la
experiencia religiosa en las diferentes culturas. También
de las diferencias de la conciencia intencional y de los
frutos de la dialéctica. A veces, se puede llegar a la verdad,
no porque se la hubiese buscado sino porque se ha des-
cubierto y rechazado un error que le es contrario.

La revision siempre es necesaria, tanto por la inauten-
ticidad humana que puede impedir los genuinos desarrollos
como por los desafios culturales que hacen surgir nuevas
cuestiones no consideradas anteriormente. En este aspecto
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de la revision surgen preguntas ulteriores de gran actua-
lidad. Lonergan asi lo expresa:

... queda, sin embargo, un claro interrogante. Aunque
fundamentalmente la revision teoldgica actual es s6lo una
adaptacion a los cambios culturales, existe la posibilidad
de que estas adaptaciones exijan a su vez revisiones ulte-
riores. Asi, el paso de un punto de vista predominante-
mente logico a uno fundamentalmente metodolégico pue-
de implicar una revision del principio segun el cual los
desarrollos doctrinales ya estaban implicitamente revelados.
Ademas, asi como la escuela de Alejandria rehuso6 tomar a
la letra los antropomorfismos biblicos, realizando de esa
forma una desmitologizacion de caracter filoso6fico, asi tam-
bién puede uno preguntarse si la erudicion moderna no
podra realizar una desmitologizacion ulterior basada en
fundamentos exegéticos e histéricos. Tales cuestiones tie-
nen, por supuesto, un alcance considerable. Sin lugar a
dudas, son teologicas y estan, por consiguiente, fuera del
objetivo del presente trabajo sobre el método. (Lonergan,
1988: 349)

8. COMUNICACIONES

Esta ultima especializacion funcional es de gran
importancia. Todo el trabajo anterior debe dar aqui su fruto.
La teologia comunica sus resultados, en primer lugar, a la
Iglesia y, en segundo lugar, a la sociedad en general.

Si la teologia ha de comunicar sus resultados a la
sociedad, conviene entender qué es la sociedad. Lonergan
la define como “la colaboracion organizada de los individuos
para la consecucion de un fin o unos fines comunes” y
senala que el fundamento de ella es la comunidad:

El fundamento ideal de la sociedad es la comunidad; y la
comunidad puede fundarse sobre un principio moral, re-
ligioso o cristiano. El principio moral consiste en que los
hombres son responsables individualmente de lo que ha-
cen de si mismos, y colectivamente del mundo en que
viven. El principio religioso es el don que Dios hace de su
amor; este principio constituye el fundamento del dialogo
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entre los que profesan una religion. El principio cristiano
asocia el don interior del amor de Dios a su manifestacion
exterior en Jesucristo y en aquellos que lo siguen; es el
fundamento del ecumenismo cristiano. (Lonergan, 1988:
345-346)

Asi, para garantizar un buen funcionamiento de la
sociedad se debe trabajar por superar las alienaciones y
las imperfecciones de las comunidades. Pero ¢qué es la
comunidad? “Una comunidad no es solamente un ntmero
de individuos que viven dentro de unas fronteras geo-
graficas. Es la realizacion de una significacion comun.”
(Ibidem: 82).

Por tanto, para garantizar un buen funcionamiento
de las comunidades se debe trabajar al nivel de las signi-
ficaciones. En efecto, la significacion comun, en sus cuatro
funciones —constitutiva, cognoscitiva, eficiente y comu-
nicativa— une a la comunidad. Por el contrario, cuando los
individuos de una comunidad no comparten las mismas
significaciones, comienzan las divisiones y las desinte-
graciones a su interior (ibidem: 343).

El papel de la comunicacion teologica es en primer
lugar contribuir a la constitucion de la comunidad de la
Iglesia'?; en segundo lugar, a la constitucion de la sociedad.
Respecto de la Iglesia:

Comunicar el mensaje cristiano es llevar a otro individuo
a compartir una significacion cognoscitiva, constitutiva y
eficiente, que uno ha hecho ya propia. Por consiguiente,
todos los que vayan a comunicar la significacion cog-
noscitiva del mensaje cristiano, antes que nada, deben
conocerlo. Para hacer esto, pueden contar con las siete
especializaciones funcionales de la teologia. Quienes van
a comunicar la significaciéon constitutiva del mensaje

19. Por el tema que nos ocupa se esta acentuado el papel de la
comunicacion sobre la comunidad, pero el influjo es reciproco. La
comunicacion supone una comunidad constituida, pero al mismo
tiempo la comunidad se constituye y se perfecciona por la comu-
nicacion. Cfr. Lonergan (1988: 348).
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cristiano deben ante todo vivirla. Porque quien no vive ese
mensaje no puede poseer su significacion constitutiva, y
no puede llevar a nadie a compartir lo que él mismo no
posee. Finalmente, los que comunican la significacién
eficiente del mensaje cristiano, deben ponerla en practica.
En efecto, las acciones hablan mas que las palabras; y
predicar lo que no se practica hace pensar en un bronce
que resuena, o en una campana que tane. (Ibidem: 347-
348)

Como la Iglesia no existe para si misma sino para la
humanidad, la comunicacion teologica debe extenderse a
toda la sociedad. Su finalidad es realizar el Reino de Dios,
no solo en su interior, sino también en toda la sociedad;
no solo en la vida futura, sino también en la vida presente.

El amor de Cristo redentor no habla sé6lo del amor de
Dios, sino también del pecado del ser humano. El pecado
aliena al ser humano de su ser auténtico, que es auto-
trascendencia y se justifica en la ideologia. El proceso
redentor en Jesucristo debe realizarse no solo en la Iglesia,
sino en toda la sociedad humana. Se han de considerar
todos los recursos adecuados para realizar su mision
redentora. Es aqui donde se hace imprescindible entablar
el dialogo con las otras ciencias, ya que la teologia no es la
totalidad de la ciencia humana. Se exige asi, la inter-
disciplinariedad.

Para integrar los resultados de las otras ciencias
humanas con la teologia, Lonergan propone el uso del
meétodo teologico. La primera fase —investigacion, inter-
pretacion e historia— se puede aplicar a los datos de cual-
quier ciencia. La dialéctica también puede ofrecer su
servicio al descubrir los procesos presentes en toda realidad
humana y senalar las posiciones y las contraposiciones en
ellos. Esto hara necesario explicitar los fundamentos que
han conducido a unas o a otras y posibilitara liberar las
investigaciones de las intromisiones ideologicas. Las tres
ultimas especializaciones corresponderan a lo que en las
ciencias se llama determinacion de politicas, planificacion
y ejecucion. Lonergan considera que asi se puede integrar
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la teologia con las otras ciencias que tratan sobre el ser
humano.

La integracion de investigaciones corresponde a una
exigencia profunda de la situacion contemporanea. Porque
vivimos en un tiempo de cambio acelerado, debido a un
desarrollo siempre creciente del saber. Obrar en confor-
midad con nuestro tiempo es aplicar a una accion colectiva
coordinada el conocimiento mas competente y las técnicas
mas eficaces. Satisfacer esta exigencia contemporanea
sera también poner a la Iglesia en un proceso de continua
renovacion (...) Ello pondra a los tedlogos en estrecho con-
tacto con los que determinan las politicas y planifican y,
por su mediacion, con los clérigos y laicos que se esfuerzan
por aplicar las soluciones propuestas para hacer frente a
los problemas y encontrar los caminos para satisfacer las
necesidades de los cristianos y de toda la humanidad (Lo-
nergan, 1988: 352).

Hasta aqui Lonergan desarrolla la tarea redentora de la
Iglesia en el mundo moderno. Pero ella auin debe desarrollar
otra tarea constructiva: avanzar en el conocimiento cientifico,
persuadir a las personas importantes e influyentes para
que examinen el progreso de manera completa e imparcial,
y convencer a quien determina las politicas y planifica que
existe el progreso y que éste implica revisiones de la politica
y de la planificacion, con sus respectivos efectos.
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CariTuLo IV

TEOLOGIAS DE GENITIVO Y
NUEVOS ENFOQUES TEOLOGICOS

INTRODUCCION!

En la teologia moderna se situan las teologias de geni-
tivo, que segun su desarrollo pueden llegar a convertirse
en nuevos enfoques teologicos.

Las teologias de genitivo escogen como objeto de es-
tudio teologico un tema o aspecto de la realidad. La teologia
del trabajo, de la politica, de la educacion, etc., son ejemplos
de estas teologias. Ellas no tienen en principio la pretension
de ser clave hermenéutica para reelaborar toda la teologia.
Simplemente pretenden interpretar, a la luz de la fe, un
sector o aspecto relevante de la existencia humana. Cuando
los instrumentos utilizados para hacer esa lectura resultan
insuficientes, los teologos se dan cuenta de que tienen
que ir mas alla y es cuando surge un nuevo enfoque
teologico.

Un enfoque teologico es la perspectiva, el punto de
vista global, la optica dominante que orienta el trabajo de
un tedlogo o tedloga. ;Como surge un nuevo enfoque teolo-
gico? En primer lugar, el tedlogo o tedloga capta que ciertos

1. Seguimos fundamentalmente a J.B. Libanio y A. Murad (1996:
254-283) y a C. Vélez (2001: 42-83)
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grupos de la comunidad eclesial no encuentran respuesta
a su experiencia de fe en el discurso teolégico imperante.
Mas aun, los avances cientificos y los nuevos desafios de
la realidad hacen mas evidente la insuficiencia del discurso
teologico para iluminar esas situaciones.

Un segundo paso ocurre cuando el tedlogo o tedloga
sospecha de ese discurso teolégico y denuncia como puede
estar favoreciendo practicas que van en contra de la misma
revelacion que anuncian. Es asi como la teologia feminista
denuncia la dominacion de la cultura patriarcal, la teologia
de la liberacion revela la ideologia de las clases dominantes,
la teologia negra muestra los esquemas racistas que se
mantienen, etc. Este movimiento, sin duda, levanta muchas
criticas y hasta persecuciones.

El tercer paso consiste en un trabajo de reconstruccion
del discurso teologico a partir de ese nuevo enfoque.? Este
es un trabajo actual, sin duda, arduo y dificil que aun esta
por hacerse plenamente. En ocasiones, la critica lo acusa
de parcializaciones u olvidos de algunos elementos centra-
les de la fe.

El cuarto paso se da cuando han sido superados ciertos
obstaculos, el nuevo enfoque es aceptado y empieza a ser
relevante en la tarea teolbgica.?

Ante los nuevos enfoques teologicos se pueden adoptar
diversas posturas. Unos rechazan todo nuevo enfoque por
considerar que hay que formarse, en primer lugar, en lo
mas solido y tradicional de la teologia y no depender de la
ultima moda. Se privilegia entonces el dato teologico res-
paldado por grandes figuras de la tradicion y aprobado por
el magisterio eclesiastico. Otros estudian exclusivamente

2. Mysterium liberationes es un intento de hacer este trabajo desde
el enfoque de la teologia de la liberacion.

3. La opcion por los pobres, punto central de la teologia de la
liberacion, fue acogida en las ultimas asambleas de la Conferencia
Episcopal Latinoamericana y posteriormente respaldada por Juan
Pablo II. La nueva version de la liturgia en portugués asimilé parte
de las reivindicaciones de la teologia feminista, al adoptar expre-
siones como hombre y mujer para referirse al ser humano.
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los nuevos enfoques. Esto es valioso por cuanto se esta
atento a los desafios del momento y se intenta ir a su rit-
mo. Sin embargo, éstos se pueden quedar sin el instru-
mental critico que les posibilite evaluar, en el futuro, sus
puntos de vista.

También puede presentarse el caso de que se ensene
lo tradicional y lo nuevo sin la suficiente claridad meto-
dologica para distinguir cada matriz tedrica. Esto puede
llevar a serias confusiones. Finalmente, la postura ideal
es la de tener un panorama completo de la tarea teologica,
y mostrar su desarrollo, los aportes de cada enfoque teo-
logico, los aspectos problematicos, etc. Con esta postura se
puede aspirar a una pluralidad integradora.

No pretendemos abordar todos los enfoques teologicos.
Presentamos los que consideramos mas relevantes, que
actualmente contintian abriéndose camino. Privilegiamos
la teologia de la liberacion y la teologia feminista por la
relevancia que tienen. La primera, por haber nacido en el
continente latinoamericano y por la importancia que le ha
dado al método teologico. Su nacimiento, desarrollo, con-
solidacion y reflexion metodologica se han incorporado en
el quehacer teologico universal y de alguna manera esta
en la base de los otros enfoques teologicos.

La segunda, por la mayor participacion de la mujer
en la vida de la sociedad y de la Iglesia hoy. Sin embargo,
también diremos una palabra sobre la teologia afroame-
ricana, la teologia amerindia, la teologia holistica, la teo-
logia de las religiones y la teologia inculturada. En el
presente capitulo nos ocuparemos de la teologia de la
liberacion latinoamericana.

I. LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION Y SU METODO

Presentaremos la teologia de la liberacion en sus
grandes lineas y su desarrollo a lo largo de los ultimos
anos. Se trata de una exposicion resumida, porque que-
remos detenernos mas en su propuesta metodologica. Ade-
mas, esta teologia ha sido objeto de varios estudios que
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recogen suficientemente su génesis, crecimiento y conso-
lidacién.*

1. PUNTO DE PARTIDA Y DESARROLLO

A. Contexto historico

Toda teologia es situada. Nace en determinado con-
texto social e historico, marcado principalmente por sus
condiciones economicas y politicas.® La teologia de la libe-
racion nacié en Ameérica Latina como una respuesta frente
a la situacion de dependencia estructural y de opresion
que se vive en el continente.

Los origenes de esta dependencia remontan a la época
de la conquista. Sometida por los espanoles y portugueses,
Ameérica Latina no se industrializo debido al sistema mer-
cantil salvacionista impuesto por la peninsula ibérica. Esta
compraba a América productos o materias primas o manu-
facturadas, el oro y la plata, a bajos costos. De esta manera
se impidio el progreso técnico industrial. Por ello, América

4. Cfr. Juan Luis Segundo, “Entrevistas sobre a teologia da liber-
tacao” (1982: 541-550); Clodovis Boff, “Retrato de 15 afnos da teologia
da libertacao” (1986: 263-271); Roberto Oliveros, “Teologia de la
liberacion: su génesis, crecimiento y consolidacion, 1968-1988”
(1989: 89-107); Joao Batista Libanio, Teologia da liberta¢do. Roteiro
diddatico para um estudo (1987); Idem, “Panorama da teologia da
Ameérica Latina nos ultimos 20 anos” (1992: 147-192); Roberto Oli-
veros, “Historia de la teologia de la liberacion” (1990); Juan José
Tamayo Acosta, Para comprender la teologia de la liberacién (1991);
Idem., Presente y futuro de la teologia de la liberacién (1994); Saturnino
Rodriguez, Pasado y futuro de la teologia de la liberacién. De Medellin
a Santo Domingo (1992); J. Libanio y A. Antoniazzi, Vinte anos de
teologia na América Latina e no Brasil (1994); Jung Mo Sung, Teologia
& Economia. Repensando a teologia da libertacdo e utopias (1994);
Joao Batista Libanio, y Afonso Murad, Introducdo a teologia. Perfil,
Enfoques, Tarefas (1996: 161-196); José Ramos Regidor, “Libertacao
e alteridade. 25 anos de historia da teologia da libertacao” (1997:
118-138).

S. Cfr., Clodovis Boff, “Teologia da Libertacao: o que € isso?” (1985:
7ss.).
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Latina no estuvo preparada para afrontar la revolucion
industrial del siglo XVIII, después de su independencia po-
litica, como agente del proceso, como si lo hizo Estados
Unidos.® El subcontinente latinoamericano pasé a depender
de Inglaterra —la nacion mas desarrollada econdmica y
técnicamente en la primera mitad del siglo pasado— me-
diante la division internacional del trabajo, como exporta-
dora de materias primas e importadora de productos manu-
facturados. Aunque esto significo un avance respecto de la
situacion colonial, no fue suficiente para enfrentar los
desafios del desarrollo que implico esa revolucion.

La pujanza economica y técnica norteamericana del
inicio del siglo XX fue debilitando la hegemonia britanica y
las repercusiones alcanzaron a Ameérica Latina. La crisis
economica de 1929-1930 provoco la caida alarmante del
volumen de las exportaciones latinoamericanas de materias
primas y la disminucion paralela de su capacidad de impor-
tacion de maquinaria y de articulos manufacturados en
general. Empezo asi, en los diversos paises del continente,
el intento de concretar un desarrollo espontaneo auto-
sustentado.

Después de la segunda Guerra Mundial (1939-1945),
el capitalismo avanzo rapidamente en algunos paises de
Europa y de América del Norte. Se dio una recuperacion
sorprendente de la economia. Sin embargo, en los paises
del tercer mundo aumento6 el numero de los seres humanos
sometidos a las condiciones de extrema pobreza y mar-
ginacion.

0. Para explicar la formacion de los pueblos actuales de las
Américas y el desarrollo desigual de los mismos, el antropologo Darcy
Ribeiro analiza los procesos civilizadores de las revoluciones tec-
nologicas de la edad moderna. En el siglo XVI la revolucion mercantil
produjo dos procesos civilizatorios: el mercantil-salvacionista im-
pulsado por los espanoles, portugueses y rusos; y el proceso conducido
por los ingleses, holandeses y franceses, que se puede considerar
el inicio del capitalismo. En el siglo XVIII la revoluciéon industrial
también provoco dos procesos civilizatorios: el capitalista y el so-
cialista. Cfr. Garcia Rubio (1977: Nota 7, 17-18).
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Las razones de esta desigualdad fueron explicadas
por la teoria del desarrollo. Los paises del tercer mundo
estaban en la etapa previa, el subdesarrollo, y la manera
de superar esta situacion era seguir el ejemplo de los paises
desarrollados: implementar el capital, la tecnologia y el
mercado, estrategia que habia dado resultados positivos
en los paises del primer mundo. Se creo asi el llamado mito
del desarrollo, que consiste en creer que el desarrollo eco-
nomico puede ser universalizado, tal cual viene siendo
practicado por los paises que lideraron la revolucion indus-
trial (Furtado, 1974: 16). Esa teoria mostro su ineficacia al
comprobar que la aplicacion de las politicas capitalistas,
en aquellos paises, s6lo enriquecieron a una pequena parte
de la poblacion, mientras que la mayoria quedo cada vez
mas pobre y marginada.”’

En reaccion a la teoria del desarrollo, surgio la teoria
de la dependencia, como explicacion histérico-causal del
subdesarrollo latinoamericano (cfr., Gutiérrez, 1975: 75ss.):

... la situacion de subdesarrollo se produjo histéricamente
cuando la expansion del capitalismo comercial y, despueés,
del capitalismo industrial vinculé a un mismo mercado
economias que, ademas de presentar grados variados de
diferenciacion del sistema productivo, pasaron a ocupar
posiciones distintas en la estructura global del sistema
capitalista. De esta forma, entre las economias desarro-
lladas y las subdesarrolladas no existe una simple dife-
rencia de etapa del sistema productivo, sino también de
funcién o posicion dentro de una misma estructura eco-
nomica internacional de produccion y distribucion. Esto

7. Entre otras razones, esta consecuencia fue fruto de la manera
de implementar las politicas capitalistas. Mientras en Europa y en
Ameérica del Norte los principios capitalistas quedaban matizados
por el llamado Estado de Bienestar que regulaba y promovia el
desarrollo para todos, en los paises del tercer mundo se daba una
aplicacion de esas politicas sin ningun control, abriendo las puertas
incondicionalmente a las multinacionales, sin crear mecanismos
que favorecieran a todos. Cfr., Libanio (1987: 54-55).
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supone, por otro lado, una estructura definida de rela-
ciones de dominacién. (Cardoso y Faletto, 1984: 25-206)

La solucion no consiste tan so6lo en la modernizacion
de las estructuras economicas. El problema es basicamente
humano. Existe una negacion del protagonismo histérico
de los pueblos sometidos. Es un problema estructural que
exige profundas y rapidas reformas, tanto en el plano
economico y social como en el politico y cultural. Se necesita
una ruptura estructural de la herencia recibida del orden
colonial, especialmente, de la dependencia actual. |Se
necesita una liberacion!®

La década de los sesenta se caracterizo por el cre-
cimiento de la organizacion popular -ligas campesinas,
sindicatos, movimientos de educacion de base, movimientos
estudiantiles, comunidades eclesiales de base, etc. La
concientizacion popular gané amplia difusion con el método
pedagogico elaborado por Pablo Freire.? El socialismo se
percibio como posibilidad historica y con esa inspiracion
surgieron movimientos politicos y guerrilleros en muchos
paises de América Latina.!®

8. El término liberacion nacié dentro de la teoria de la depen-
dencia y liberacion elaborada en la década de los sesenta por los
sociblogos latinoamericanos Fernando H. Cardoso y Enrique Faletto.
Cfr. Libanio y Murad (1996: 163).

9. Cfr. Paulo Freire, A Educagcdo como prdtica de liberdade (1982);
Idem., Pedagogia do oprimido (1975).

10. Podemos senalar, entre otros, la resistencia popular contra el
intento de golpe militar en el Brasil, en 1961; la instalacion del mo-
vimiento guerrillero en Guatemala, entre 1961 y 1963; la formacion
del Frente Sandinista de Liberacion Nacional, en 1961, y la ins-
talacion del movimiento guerrillero, en Nicaragua; la unificacion
del movimiento insurreccional en Venezuela, a través de acciones
de guerrilla urbana y rural, en 1962; el surgimiento de las guerrillas
en Colombia; la formacion del Frente de Izquierda Revolucionario,
FIR, y del Movimiento de Izquierda Revolucionario, MIR, en Peru,
etc., sin olvidar la revoluciéon cubana en 1959, que impulsé y marco
la historia de las izquierdas en América Latina. Cfr. Mo Sung (1994:
17-18).
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De cara a esta situacion, la Iglesia tuvo una partici-
pacion concreta. La conciencia social fue creciendo, a partir
de los documentos del magisterio, y permitiéo un movimiento
de apertura profunda de la Iglesia a la sociedad, sus preo-
cupaciones, desafios y necesidades. El tema del desarrollo
fue tratado por primera vez en los textos del magisterio
eclesiastico. Antes habia sido objeto de breves alusiones
por parte de Pio XII, en la Mater et magistra, y de Juan XXIII,
en la Pacem in Terris. En esta ultima se le dedico especial
atencion. El Concilio Vaticano II, especificamente, en la
constitucion pastoral Gaudium et spes, le consagro6 toda una
seccion, pero de poca originalidad.

Todos esos textos insisten en la urgencia de suprimir
las desigualdades y en la necesidad de un desarrollo eco-
nomico orientado al servicio del ser humano. La Populorum
progressio, de Pablo VI, hizo del desarrollo su tema central
y el adjetivo integral, anadido a la palabra desarrollo, pre-
sento el problema en un contexto diferente que abre nuevas
perspectivas (Gutiérrez, 1975: 40-41). Fue, sin embargo,
en las conferencias episcopales latinoamericanas de Me-
dellin (1968) y Puebla (1979) donde la pregunta de céomo ser
cristiano en un mundo marcado por la injusticia, desigualdad
y exclusion social fue lanzada con fuerza y exigiéo una
respuesta.

La realidad de América Latina comenzo a ser descrita
por la Iglesia como una situacion de injusticia y de violencia
institucionalizada (Celam, 1980: No.16). Es una situacion tan
critica que los obispos latinoamericanos advirtieron que
“no se puede abusar de la paciencia de un pueblo que so-
porta durante anos una condicion que dificilmente acep-
tarian los que tienen mayor conciencia de los derechos
humanos” (ibidem: No. 72). América Latina vivia (y vive) en
una situacion de dependencia y de subdesarrollo, fruto del
desarrollo capitalista del mundo occidental. El sentido mas
profundo de las afirmaciones de la Iglesia frente a la si-
tuacion latinoamericana estaba en insistir en la necesidad
que tienen los pueblos oprimidos de tomar las riendas de
su propio destino (Gutiérrez, 1975: 99-100).
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El término liberacién pasoé asi del campo sociologico a
la praxis de la Iglesia. Fue incluido en el vocabulario cris-
tiano y sufrié dos modificaciones semanticas: por una parte,
amplio su significado economico-politico abarcando el campo
de la lectura interpretativa de la historia y de la com-
prension del actuar humano, para servir de llave de lectura
del propio proyecto de Dios; por otra, enriquecio el término
biblico de liberacion ampliando su significado, del principio
exclusivamente religioso y moralista, a la realidad socio-
politica. El término liberacion se trasformo6 en un concepto
teologico de profunda articulacion con la situacion social
(Libanio, 1992: 166), como contraposicion al de dependencia,
no reduciendo la fe cristiana sino concretandola en la
realidad.!!

Gustavo Gutiérrez senala tres niveles de significado
del término liberacién, que se interrelacionan:

- En primer lugar, el término liberacion denuncia la
ineficacia de la teoria del desarrollo en los pueblos
oprimidos y proclama la necesidad de una liberacion
economica, social y politica de las clases oprimidas
frente a las clases opresoras.

- En segundo lugar, liberacion se entiende en el contexto
mas amplio de la historia, como un proceso de libe-
racion del ser humano, en el que éste va asumiendo
conscientemente su propio destino. Asi, la liberacion
abarca todas las dimensiones humanas.

— Finalmente, liberacion se refiere a la liberacion del
pecado, raiz ultima de toda ruptura de amistad, de
toda injusticia y opresion. Esa liberacion hace al ser
humano libre para vivir en comunion con Dios y fun-
damenta toda fraternidad humana.

11. Cfr., Hugo Assmann, Teologia desde la praxis de la liberacién.
Ensayo teoldgico desde la América dependiente (1976: 24); Leonardo
Boff, Teologia do cativerio e da libertacdo (1980: 17); Gustavo Gutiérrez,
Teologia da libertagdo (1975: 34); Juan Luis Segundo, “Libertad y li-
beracion” (1990: 377).
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No se trata, sin embargo, de tres procesos paralelos o
que se suceden cronologicamente; estamos delante de tres
niveles de significado de un proceso unico y complejo que
encuentra su sentido profundo y su mas plena realizacion
en la obra salvadora de Cristo (cfr. Gutiérrez, 1975: 44-45).

En resumen, la teologia de la liberacion nacié como
respuesta, como grito profético, como voz liberadora, como
protesta enérgica contra la situacion de dependencia, de
opresion colectiva, de exclusion y marginacion, a nivel
social; de injusticia y negacion de la dignidad, a nivel hu-
mano; y de pecado social, a nivel religioso (cfr. L. Boff y C.
Boff, 1986: 11).

B. La experiencia espiritual de Dios en el pobre
y en el oprimido

Toda teologia tiene en su base una experiencia de
Dios. La teologia de la liberacion tiene sus raices en la
experiencia espiritual de Dios en el pobre y en el oprimido.
Ellos se revelan como el lugar teologico de la presencia de
Dios. No el pobre entendido como objeto de caridad'?, sino
el empobrecido por las estructuras injustas:

Del corazon de los varios paises que forman Ameérica Latina
esta subiendo al cielo un clamor cada vez mas impre-
sionante. Es el grito de un pueblo que sufre y que clama
por justicia, libertad y respeto a los derechos fundamen-
tales de los hombres y de los pueblos. Hace poco mas de
diez anos, la Conferencia de Medellin apuntaba a la cons-
tatacion de este hecho, al afirmar: "Un clamor sordo brota
de millones de hombres, pidiendo a sus pastores una li-

12. En la vida cristiana, la caridad entendida como dar limosnas,
siempre se ha practicado. Igualmente, la mayoria de las comu-
nidades religiosas o apostolados eclesiales tienen como centro al
pobre. La diferencia radical entre ese tipo de caridad y la teologia de
la liberacion esta en el punto de vista: no sobre el pobre individual
que nos pide una limosna, sino sobre el pobre colectivo, victima de
la injusticia social.
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beracion que nos les llega de ninguna parte" (Pobreza de
Iglesia, 2). El clamor pudo haber parecido sordo en aquella
ocasion. Ahora es claro, creciente, impetuoso y, en algunos
casos, amenazador. (Celam, 1982: Nos. 87-89)

Este texto manifiesta la irrupcion de los pobres en la
conciencia de la vida cristiana. No son pobres abstractos
sino con rostros bien concretos: ninos, jovenes, indigenas,
campesinos, obreros, subempleados, desempleados, mar-
ginados y ancianos (ibidem: Nos. 31-39). Son pobres, no por
designio de Dios, sino por la injusticia estructural que ge-
nera las condiciones mas inhumanas de miseria en mul-
titudes incalculables de seres humanos.

Dios se revela como el Dios comprometido con los
pobres en su liberacion. El Antiguo Testamento se convierte
en el prototipo de la caminata liberadora. De la misma
manera que en el pasado Dios acompano a los israelitas a
liberarse del poder de los egipcios (Ex 3), en el presente él
acompana a los pobres y oprimidos a liberarse de toda in-
justicia y opresion estructural. Dios es presentado fre-
cuentemente como Goel, defensor de los débiles y justiciero
de los desposeidos. El culto agradable debe estar acom-
panado de justicia y de conversion en el compromiso con el
empobrecido y marginado (Is 1, 10-17; 58, 6-7).

Jesus revela a ese Dios apasionado por el pobre y el
oprimido al anunciar la proximidad de la venida del Reino
y solidarizarse con los pobres de su tiempo. El Reino exige
practicas de caridad liberadora, decisiones urgentes e
inaplazables. Exige compromisos liberadores hasta dar la
propia vida. El camino historico de Jesus se convierte en
el camino para todo cristiano. Jesus es asesinado por los
poderosos de su tiempo que no quisieron dejar sus privi-
legios para atender a las demandas de los mas pobres. El
cristiano tiene que pasar por la misma suerte de Jesus:
comprometerse con la causa liberadora hasta dar la vida.
La confianza en la resurreccion fortalece y sostiene toda
praxis historica.
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Los pobres son presencia actual del Reino, no porque
sean buenos'?®, sino porque Dios se inclina decididamente
por ellos. Pero son también senal de la distancia del Reino,
porque en ellos se denuncia el pecado, la injusticia y la
falta de fraternidad que impide su llegada. Los pobres re-
velan el Dios de la vida porque en sus condiciones de muerte
ellos tienen Unicamente la vida y Dios continua favore-
ciéndola, al exigir una vida digna para todos. El Dios de la
vida se hace proximo del pobre para que €l viva y la no-vida
del pobre, por la via del contraste, revela a Dios como vida.

Jesus es sacramento de la revelacion de Dios en los
pobres porque €l se hizo pobre, vivié con los pobres, privilegio
a los pobres, hizo de ellos los destinatarios principales de
su Buena Nueva (Lc 6, 20; Lc 7, 21-22; Mt 11, 5). Su kenosis
revela la suprema trascendencia de Dios en la inmanencia,
el poder de Dios en la fragilidad, en lo tltimo del mundo. El
martirio constituye el sello de autenticidad evangélica de
ese amor a los pobres. América Latina puede contar hoy
con muchos martires, quienes con su testimonio abrieron
caminos de liberacion para los pobres del continente.

Lo que en definitiva va a ser juzgado por Cristo, en el
momento supremo de la historia, es la actitud de aceptacion
o rechazo hacia los pobres (Mt 25, 31-46). Cristo se identifica
con ellos y s6lo comulga definitivamente con €él, quien se
compromete en la historia con la liberacion de los pobres y
marginados.

La opcion por los pobres consiste en este compromiso
efectivo con su liberacion e implica asumir la pobreza exigida
por el Evangelio (Mt 5, 1-12). Ser pobre evangeélico significa
poner su persona y su poder al servicio de Dios y de los
hermanos. Es no poner la seguridad y el sentido de la vida

13. “En América Latina, el pobre revela mas facilmente a Dios
por el hecho de él ser un fiel que cree, que vive de Dios, que da
testimonio de su profunda esperanza y practica la caridad simple
de lo cotidiano en incontables gestos de ayuda a los ain mas nece-
sitados y pobres.” (Libanio, 1987: 114).
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en las riquezas, sino en su justa distribucion para todos.
Es mostrarse solidario con los pobres e identificarse con
ellos, como lo hizo Cristo. En la situacion actual es imposible
ser pobre evangélico sin ser solidario con los pobres y
oprimidos (cfr. L. Boff y C. Boff, 1986: 60).

La teologia de la liberacion es, entonces, esa nueva
manera de hacer teologia determinada por una experiencia
eclesial, una actitud y un estilo particular de pensar la fe,
percibiendo la presencia de Dios en el pobre, en el explotado
y en su lucha por su liberacion.

C. Desarrollo y consolidacion

La teologia de la liberacion nacié en el continente latino-
americano a mediados de 1968, como reflexion sobre la
praxis y los compromisos asumidos por los cristianos que
interpretan la realidad latinoamericana en términos de
dependencia y liberacion. (Garcia Rubio, 1977: 10)

Dos hechos marcaron este inicio: las reflexiones de
la II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano,
celebrada en Medellin, y la publicacion del libro de Gustavo
Gutiérrez, Teologia de la liberacién.'*

Medellin fue, sin duda, un acontecimiento central en
la historia de la Iglesia latinoamericana de este siglo. De

14. Enrique Dussel destaca como obras iniciales de la teologia de
la liberacion la tesis doctoral de Rubem Alves, Towards a Theology
of Liberation, defendida en 1968 y publicada en inglés en 1969 (en
espanol, con el titulo Religion: opio o instrumento de liberacion, Tierra
Nueva, Montevideo, 1970) y el trabajo de Hugo Assmann Teologia
desde la praxis de liberacion. Una evaluacion prospectiva, que aparecio
primero como folleto y después fue publicado como libro en 1973. Ya
antes, en mayo de 1971, Hugo Assmann habia publicado el libro
colectivo Opresién-liberacion: desafio de los cristianos (1971). Cfr. En-
rique Dussel, “Historia de la teologia en América Latina”, texto
presentado en la novena Asamblea de la SOTER, Goiania, en julio
de 1991. Sin embargo, la mayoria de los tedlogos coinciden en desta-
car la obra de Gustavo Gutiérrez como programatica de esta teologia.
Cfr., Roberto Oliveros (1990: 33-34); J.B. Libanio (1992: 148); Codina
(1987: 18).
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una Iglesia dependiente de Europa, se paso a una Iglesia
con temas y elaboraciones teologicas y pastorales propias.
Entre los temas nucleares senalados en ese documento
(cfr. Oliveros, 1989: 91), podemos destacar:

- Los pobres y la justicia.

- La forma de vivir el amor al préjimo y la construccion
de la paz, en una situacion de injusticia y violencia
institucionalizada.

- La vocacion unica y divina del ser humano.

- La dimension politica de la fe.

El de Gustavo Gutiérrez puede ser considerado como
un libro programatico en la configuracion metodologica de
la teologia de la liberacion. En €l se expresa claramente
que vivir la fe en Ameérica Latina supone responder a la
cuestion de como relacionar la salvacion con el proceso
historico del ser humano (cfr. Gutiérrez, 1975: 49). Como
es sabido, los temas tratados en esa obra fueron: el método
teologico; los conceptos fundamentales de una teologia de
la liberacion (pobre, pobreza, liberacion, utopia, salvacion,
etc.); los grandes temas de la existencia cristiana a partir
de la perspectiva de la liberacion; la necesidad de una
teologia espiritual y la temporalidad de la teologia de la
liberacion en el sentido de estar respondiendo a problemas,
necesidades y caracteristicas de la sociedad en este mo-
mento historico.

A partir de ahi, la teologia de la liberacion tuvo un ra-
pido crecimiento, no siempre sin dificultades. Se realizaron
varios encuentros importantes para su difusiéon y conso-
lidacion:

- El Escorial (8-15 de julio de 1972). Se dio un valioso
intercambio entre tedlogos latinoamericanos y euro-
peos. Se profundizo sobre el sentido y el método del
pensamiento en la linea de la liberacion.'®

15. Las conferencias de ese encuentro quedaron consignadas en
el libro VVAA, Fe cristiana y cambio social en América Latina (1973).
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- Meéxico (11-15 de agosto de 1975). Los participantes
abordaron el tema del método teologico y concluyeron
que el de la teologia de la liberacion recogia la inspi-
racion conciliar y estaba adecuado a la situacion y a
las necesidades de América Latina (cfr. Varios, 1976).

- Detroit (18-24 de agosto de 1975). Fue un encuentro
importante por su preparacion y realizacion. A lo largo
de un ano, diversos grupos de base de los Estados
Unidos trabajaron sus contribuciones para la reunion.
El encuentro fue decisivo para el compromiso de esos
grupos de base con la liberacion de los pobres. Se dio
una aproximacion entre los tedlogos norteamericanos,
de varias denominaciones cristianas, y los latino-
americanos (cfr. Varios, 1976a).

- Dar es Salaam (8-12 de agosto de 1976). Se reunieron
te6logos de Asia, Africa y América Latina y formaron
la Asociacion de Teodlogos del Tercer Mundo.

- La preparacion de la Conferencia de Puebla fue un
momento especialmente significativo de estimulo para
ampliar el servicio de la teologia de la liberacion.

La oposicion a este impulso teologico se manifesto de
varias maneras, principalmente, en los 6rganos ligados al
Celam!'®; también impidiendo la participacion de tedlogos
de la liberacion en la preparacion oficial de la Conferencia
de Puebla. Sin embargo, es innegable la influencia de esta
teologia en el documento final, en la parte de analisis de
realidad, opciones y pistas pastorales.

La oposicion a la teologia de la liberacion no sélo se
dio en el seno de la Iglesia. En varios paises, especialmente,
en los paises con regimenes de seguridad nacional, se
persiguio, torturo y asesino a muchos seguidores de esta
practica teologica. La propia politica exterior estadounidense

16. Revista Tierra Nueva, dirigida por el Centro de Estudios para el
Desarrollo e Integraciéon de América Latina, Cedial, fundada en
1971, y Revista Medellin, fundada por el Instituto Pastoral del Celam,
en 1975.
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se preocupo6 con la teologia de la liberacion y la considero
peligrosa para el capitalismo (Comité de Santa Fe, 1981:
755-7560).

En 1976, Clodovis Boff trabajo la metodologia de la
teologia de la liberacion y contribuy6 con ello a su conso-
lidacion. Asi comenzo6 a afirmarse en lo que ella es y no
solo se la definio por la via de la negatividad, como se ha-
bia hecho hasta ese momento.!”

En el nivel de los contenidos, los temas mas relevantes
en esta etapa son el no-hombre de América Latina, sujeto e
interlocutor de esta teologia (cfr. Gutiérrez, 1974: 366); la
Biblia releida a partir de los pobres (cfr. Mesters, 1983); la
cristologia centrada en la praxis historica de Jesus (cfr. L.
Boff, 1972; J. Sobrino, 1977); y la eclesiologia entendida
como un compromiso militante con la liberacion (cfr. Dussel,
1974).

La década de 1979 a 1989 esta marcada por fuertes
pronunciamientos del magisterio eclesiastico. Por una
parte, se dan los procesos contra Leonardo Boff y Gustavo
Gutiérrez. Por otra, la Congregacion para la Doctrina de la
Fe hizo dos pronunciamientos, uno mas critico y otro mas
conciliador, sobre la teologia de la liberacion: Instruccion
sobre algunos aspectos de la teologia de la liberacion e Instruccion
sobre la libertad cristiana (1986). Aunque su primera intencion
fue alertar contra los peligros de la teologia de la liberacion,
en realidad estos documentos le dieron ciudadania, al ser
reconocida por el magisterio eclesiastico, como pertinente
y anuncio de una nueva etapa en la reflexion teologica en
conexion con las anteriores.

En medio de esa situacion de fuertes tensiones ecle-
siales, se profundiz6 en varios temas: vision y discerni-
miento pastoral de la realidad; mision evangelizadora y
liberadora de la Iglesia; reestructuracion de la Iglesia y de

17. No es teologia de la violencia, ni de la revolucién, ni doctrina
social de la Iglesia, ni una forma de teologia moral, ni mera teologia
fundamental, ni una teologia de filiacion marxista, ni pura pastoral
practica sin verdadera reflexion teodrica. Cfr., Libanio (1992: 150).
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la sociedad en la perspectiva liberadora; evangelizacion
liberadora, y opcion por los pobres, entre otros.

En la década de los noventa, dos hechos sociales han
hecho repensar la tarea teologica de la teologia de la libe-
racion: la derrota del sandinismo, en Nicaragua, y la caida
del socialismo en el Este europeo. La rapidez de su desmo-
ronamiento y lo inesperado de este cambio nos dejo perple-
jos. Se vio entonces la necesidad de revisar el instrumental
de analisis empleado por la teologia de la liberacion y de
abrirse a los nuevos desafios que los cambios sociales, po-
liticos y econémicos provocaban.'® Ademas, otros cambios
de la realidad, como la cuestion ecologica, la subjetividad,
el reconocimiento del otro —la mujer, el indio, el negro
(cfr. Ramos, 1997: 127ss.)—, lanzaron serios y profundos
desafios a la reflexion teologica latinoamericana. Actual-
mente los tedlogos de la liberacion se han dado a la tarea
de repensar esta teologia a partir de tales referenciales.

2. LA PRAXIS Y EL PROYECTO DE LIBERACION

La experiencia del pobre y del oprimido, punto de
partida de la teologia de la liberacion, nos introduce en su
contexto vital: la praxis.!?

18. Ha sido importante, en estos anos, la aproximacion a la doc-
trina social de la Iglesia por parte de algunos de los tedlogos de la
liberacion. Entre otras obras que trabajan esta aproximacion,
podemos citar a Ricardo Antoncich, Los cristianos ante la injusticia.
Hacia una lectura latinoamericana de la doctrina social de la Iglesia
(1980); Idem., “Teologia de la liberacion y doctrina social de la Iglesia”
(1990: 145-168); Ricardo Antoncich y J.M. Munarriz Sans, Ensino
Social da Igreja. Trabalho, capitalismo, socialismo, reforma social,
discernimento, insurreicdo e a ndo violéncia (1986). En anos mas re-
cientes han continuado esta aproximaciéon P. Hinermann, J.C.
Scannone, y M. Eckholt, América Latina y la doctrina social de la Iglesia
(1992/1993); Maria Clara Bingemer y F. Ivern, Doutrina social da
Igreja e teologia da libertagdo (1994).

19. Ver una critica a la primacia de la praxis de la obra Teologia de
lo politico, de Clodovis Boff, en John Milbank, Teologia e teoria social.
Para além da razdo secular (1995: 327-330).
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Por praxis se entiende el conjunto de practicas que
buscan la transformacion de la sociedad o la produccion de
la historia (cfr. C. Boff, 1978: 44). La reflexion teologica
parte de la praxis cristiana comprometida con la liberacion
del hombre y de la mujer latinoamericanos, que viven en
condiciones de alienacion, marginacion y exclusion, in-
compatibles con una existencia humana digna (cfr. Garcia
Rubio, 1977: 76). Esta praxis no se refiere a cualquier prac-
tica sino a aquélla que tiene una connotacion politica, con
el fin de intervenir en las estructuras sociales. El descu-
brimiento del pobre como pobre colectivo, fruto de la estruc-
tura social, hizo comprender la dimension esencialmente
politica de la praxis. No basta el desarrollo técnico. Es nece-
sario cambiar las condiciones sociales y culturales para
conseguir una existencia verdaderamente humana para
todos.

Accion y reflexion estan inseparablemente unidas en
un movimiento dialéctico: partir de la praxis, reflexionar
sobre la praxis a la luz de la fe, y volver a la praxis con
acciones comprometidas y transformadoras. Esta vision de
la praxis implica una vision dinamica del ser humano, de
su compromiso transformador. Asi mismo, supone una vi-
si6on histoérica de la fe. Esta solo se vuelve verdad en la
praxis. Y cuando la fe es vivida en un mundo de opresion,
es verdadera en el compromiso efectivo con la liberacion de
los oprimidos (cfr. Assmann y otros, 1971: 96-10535). Ese tipo
de praxis es la que ofrece el material de reflexion a la teo-
logia de la liberacion.

La relacion fe y praxis se presenta en tres niveles: el
intrateologico, el intraeclesial y el sociopolitico (cfr. Libanio
y Murad, 1996: 182-184).

Por practica intrateologica se entiende el trabajo en
relacion con las propias categorias teologicas. Todas ellas
estan condicionadas por el contexto en que surgen. Pueden
perdurar y ser conservadas, sin que sean significativas
para las necesidades del momento actual. La teologia puede
conservar categorias que justifican la situacion de domi-
nacion y de exclusion. Se necesita, entonces, un arduo
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trabajo para liberarlas de esos significados y confrontarlos
con las exigencias de los pobres y oprimidos.?°

La practica intraeclesial muchas veces favorece la
situacion de injusticia y exclusion presente en la sociedad.
La pretendida actitud apolitica de la Iglesia es imposible.
En la realidad, ella opta implicitamente por el orden esta-
blecido. La practica habla mas que las palabras. Es necesario
revisar y adecuar la practica eclesial, de manera que
responda a los desafios de la realidad, al grito de los pobres
y excluidos.?!

La relacion de la teologia de la liberacion con la prac-
tica social se da en el nivel tedrico y en el practico. En el
primer caso, el nivel teodrico, el tedlogo parte de las cues-
tiones propuestas a la fe por los cristianos comprometidos
en las practicas sociales. Todos los temas teologicos se
sienten afectados por esos interrogantes y se exige repen-
sarlos para ofrecer una respuesta adecuada. El nivel prac-
tico corresponde a la finalidad practica que ha de tener
toda reflexion teologica. La practica verifica si una deter-
minada teologia es pertinente a la realidad concreta en la
que los tedlogos estan comprometidos. Este compromiso y
el de los cristianos se evaluia en las practicas sociales.

De esta manera, el término ortopraxis se convierte
en criterio de verdad de la teologia de la liberacion: se
entiende no solo como la eficiencia practica sino también
y, de modo especial, como vivencia y realizacion de la fe en
esa practica (cfr. Libanio y Murad, 1996: 185).

3. EJES TEMATICOS MAS RELEVANTES
DE LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

En un primer momento la teologia de la liberacion se
caracterizd por presentarse como una especie de teologia
fundamental, o sea, como apertura de perspectivas y hori-

20. Juan Luis Segundo enfatiza este aspecto en su obra.

21. Libros como el de Leonardo Boff, Igreja, carisma e poder. Ensaios
de uma eclesiologia militante (1981), revisan la practica intraeclesial
y lanzan una fuerte critica a ella.



182 EL METODO TEOLOGICO

zontes nuevos a partir de los cuales se podria releer toda
la teologia. En un segundo momento trabajo los contenidos
doctrinales en la linea de la liberacion (cfr. L. Boff y C.
Boff, 1986: 84-85).

Entre los contenidos doctrinales merecen destacarse
de manera especial los referentes a la cristologia y a la
eclesiologia. Posteriormente, se fue ampliando el abanico
de temas, de manera que hoy se puede decir que la teologia
de la liberacion es una teologia integral (C. Boff, 1990: 79)
que desarrolla toda la tematica teologica a partir de la
perspectiva de la liberacion.

En cristologia el punto de partida fue la relevancia
del Jesus historico y su seguimiento. La persona de Jesus
es comprendida en relacion con el anuncio que hizo del
Reinado de Dios; un anuncio que se entiende a partir de
su praxis. La actuacion de Jesus hace presente la actuacion
del mismo Dios en la historia en favor de los mas pobres.
Por eso, el Reino es principalmente la Buena Nueva para
los pobres. El cristiano es la persona que sigue a Jesus
realizando en su vida la praxis del Maestro. Esta es vista
en la perspectiva de la opciéon por los pobres?? y de su li-
beracion. La praxis de Jesus y la praxis de todo cristiano
se relacionan en un circulo hermenéutico. La praxis de
Jesus ilumina la praxis humana y ésta, a su vez, permite
captar mejor el significado de la practica de Jesus y apli-
carla a la realidad actual (cfr. Sobrino, 1990: 575-599).

El énfasis en el Jesus historico no significa olvidar al
Cristo de la fe. Por el contrario, a partir de la accion de
Dios Padre en la resurreccion, la praxis historica de Jesus
se convierte en norma de todo actuar humano.

22. Los tedlogos de la liberacion definieron el concepto de pobre
dando relevancia al pobre material sin olvidar la dimension del pobre
espiritual, que se refiere a la actitud de total apertura a Dios y dis-
ponibilidad para su mision. En el caso de la teologia de la liberacion,
la mision no puede ser otra que la solidaridad efectiva con la causa
de los pobres y su situacion inhumana. Cfr. Gutiérrez, Teologia da
libertacdo (1975: 234-249); y C. Boff y J. Pixley, Op¢do pelos pobres
(1986).
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El tema trinitario senala tres dimensiones que deben
estar presentes en la praxis para una auténtica liberacion,
sin caer en horizontalismos, verticalismos o intimismos
estériles. Una referencia exclusiva al Jesus historico tiene
como resultado un liderazgo meramente terreno. Poner el
énfasis exclusivamente en la figura del Padre produce una
religion fuera de la realidad social e historica, proxima al
olvido del compromiso fraterno. Una vivencia cristiana cen-
trada tan solo en el Espiritu Santo puede volverse un fa-
natismo estéril y conducir al individualismo y subjetivismo
excesivos. La vivencia del misterio trinitario en su totalidad
posibilita la unidad en la diversidad en nitida dimension
liberadora (cfr. L. Boff, 1986, 1988).

Aunque el tema trinitario nos introduzca en la pneu-
matologia, aun es un camino poco trabajado en la perspec-
tiva de la liberacion.?® Es reconocida su presencia en la
conciencia y accion de los pobres. Ellos siempre fueron
objeto de la accion de los conquistadores y los sujetos pa-
sivos en el actual sistema injusto. Por la fuerza del Espiritu,
ellos comienzan a actuar buscando el cambio estructural
de la situacion opresora en que viven.

Solo el Espiritu puede incentivar, en la busqueda de
la liberacion, a aquéllos que siempre estuvieron oprimidos.
La fuerza historica de los pobres (cfr. Gutiérrez, 1981), su
capacidad de resistencia y su esperanza inquebrantable,
son senales de la presencia del Espiritu. Asi mismo, las
comunidades eclesiales de base manifiestan la vitalidad
del Espiritu capaz de crear las comunidades y mantener
verdaderas experiencias eclesiales de fe.

La salvacion entendida en la perspectiva de la libe-
racion rescato la profunda interdependencia que ella tiene
con el compromiso historico (cfr. Gutiérrez, 1975: 125ss.).

23. Vale la pena destacar los trabajos de José Comblin sobre pneu-
matologia: “A missdo do Espirito Santo” (1975: 287-325); O tempo da
Acdo. Ensaio sobre o Espirito e a histéria (1982); O Espirito Santo e a
libertagdo (1987).
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Tradicionalmente la salvacion tenia una connotacion indi-
vidualista y dirigida hacia la otra vida. El presente solo
tenia sentido en la medida en que asegurara la salvacion
futura. A partir de la perspectiva de liberacion, el presente
tiene un sentido decisivo y establece la articulacion entre
las liberaciones historicas y la liberacion salvadora de
Cristo. Esta articulacion tiene su raiz profunda en cuatro
paradigmas cristianos:

- La encarnacion (humanidad y divinidad de Jesucristo);

- la antropologia (vision unitaria del ser humano);

- la caridad (amor de Dios al projimo); y

- el sacramento (union de la gracia y del signo sensible)
(cfr. C. Boff y L. Boff, 1979: 58ss.).

La articulacion de la liberacion con la salvacion evita
el riesgo de la espiritualizacion de la liberacion o de la
reduccion de la salvacion a las liberaciones historicas. Asi,
la esperanza cristiana mantiene su horizonte utopico, pero
sin perder su necesaria realizacion historica.

El tratado de gracia es visto también en esta pers-
pectiva liberadora (cfr. De Franca Miranda, 1980). El pecado,
como contrario a la gracia, es visto no so6lo en su dimension
personal sino también en su dimension social y estructural.
Se habla entonces del pecado social, de la injusticia es-
tructural e institucionalizada. La gracia, por tanto, no sélo
se hace presente en la dimension personal, sino también
en la realidad social y en las transformaciones que liberan
de las estructuras de pecado.

El tema eclesiologico es, sin duda, determinante en
la teologia de la liberacion. Consistido en una propuesta de
verdadera renovacion eclesial. De una eclesiologia tradi-
cional centrada en la jerarquia se paso a una eclesiologia
comunitaria donde las comunidades eclesiales de base
surgieron como realizacion de la experiencia comunitaria
y de la nueva manera de vivir la praxis cristiana.

La opcion por los pobres exigio una revision critica de
la estructura eclesial. El pobre se levanté como sujeto activo
de la comunidad con un nuevo discurso teologico, una nueva
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expresion liturgica, una nueva conciencia eclesial (cfr.
Libanio, 1978: 119-175). A ese proceso, Leonardo Boff lo
llam6 de una verdadera eclesiogénesis (cfr. Boff, 1977).
Sin embargo, estas propuestas y realizaciones, en muchos
sentidos, no se hicieron sin tensiones y conflictos en el
seno de la Iglesia.?*

En el estudio de los sacramentos ha sido importante
acentuar el aspecto celebrativo. Si el cristianismo es vida,
compromiso transformador y praxis historica, los sacramen-
tos son la gracia que se hace presente en ese actuar y que
revelan la relacion intima entre la eficacia humana y la
gratuidad humana. Son fiesta, porque recuerdan, actua-
lizan, anuncian esa gracia divina y al mismo tiempo com-
prometen la transformacion de las realidades humanas
(cfr. Taborda, 1987).

Esta relectura de toda la teologia obedecio, princi-
palmente, a la constatacion de la diferencia de problema-
ticas entre el mundo europeo y América Latina: para aquél,
el ateismo; y para ésta, la idolatria.

La situacion de injusticia estructural solo se puede
entender en un continente mayoritariamente catoélico, por
la adoracion de un falso dios, por la idolatria. Se necesita
una conversion al verdadero Dios: el Dios de los pobres, el
Dios que oye el clamor del pueblo oprimido y que libera de
todas las esclavitudes, el Dios revelado en la praxis his-
torica de Jesuis comprometido con los marginados y exclui-
dos de su tiempo, el Dios que se solidariza con los pobres
hasta dar la propia vida. El martirio en Ameérica Latina es
signo de autenticidad del seguimiento de Jesus y al mismo
tiempo denuncia el pecado que destruye y asesina sin
piedad.

Podemos concluir afirmando que en el tratamiento
de estos ejes tematicos hay primacia de algunos aspectos
sobre otros: del elemento antropologico sobre el eclesio-
logico, del utopico sobre el factual, del critico sobre el dog-

24. Prueba de esto es la censura del libro de Leonardo Boff, Igreja,
carisma e poder (1981).
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matico, del social sobre el personal, de la ortopraxis sobre
la ortodoxia (cfr. L. Boff, 1972: 56-60).

4. ACTUALIDAD Y NUEVOS DESAFIOS

La teologia de la liberacion naci6 en los anos sesenta
y setenta como respuesta a las situaciones de opresion y
dominacion de la gran mayoria de los pueblos de América
Latina. Sin embargo, en los tilltimos anos estamos asistiendo
a cambios fuertes y profundos en todos los niveles. Estos
llevan a la teologia de la liberacion a preguntarse por su
actualidad y por los desafios a los que debe responder en
el momento presente.

Varios factores marcan este nuevo contexto. Por una
parte, el colapso del socialismo real acabo con los suenos y
utopias marxistas (cfr. Frei Betto, 1990: 922-929). Por otro,
el sistema neoliberal avanzo rapidamente y el mercado sin
restricciones paso a ser el principio casi absoluto de la
vida economica:

El mercado reina absoluto. La economia se globaliza. Se
desarrollan nuevas tecnologias que aumentan extraor-
dinariamente la productividad. Los productos quedan mas
baratos. La informatizacion se expande con rapidez ver-
tiginosa. Nuevos bienes y servicios son ofrecidos. El pano-
rama es optimista, animador, si no fuera por el elevado
costo social: no todos tienen acceso al mercado, mejor,
sélo una minoria en el mundo tiene esa posibilidad. (Garcia
Rubio, 1997: 228)

La implantacion de la receta neoliberal para la moder-
nizacion de la economia afecta principalmente a los mas
pobres. No so6lo continuaron siendo pobres, sino también
pasaron a ser excluidos. Si la teologia de la liberacion pro-
clamo que ellos serian los sujetos de la historia, hoy estan
fuera de la historia, marginados y excluidos, sin posibilidad
real de enfrentar una sociedad donde impera la ley de la
competitividad desigual. “El hecho mas grande en la actual
coyuntura mundial es ciertamente el imperio pavoroso de
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la logica de la exclusion y la creciente insensibilidad de
muchos con relacion a ella.” (Assmann, 1996: 380)

El texto de Ex 22, 26 ilumina la situacion alarmante
en que hoy se encuentran los pobres y nos invita a hacer
una pregunta: ¢Donde van a dormir los pobres en este mun-
do que se esta generando? ¢Qué sera de los preferidos de
Dios en este tiempo en que vivimos??®

De cara a este nuevo contexto de la primacia del
mercado, de la globalizacion y del neoliberalismo reinante,
la teologia de la liberacion debe seguir ofreciendo el criterio
profundamente evangélico de la opcién preferencial por los
pobres. Ese criterio continua siendo actual y necesario. Se
basa en la gratuidad del amor de Dios que ama a los pobres,
no porque ellos sean mejores, sino porque Dios es gratuito
(cfr. Gutiérrez, 1996: 111).

Sin embargo, el nuevo horizonte en que vivimos exige
repensar la opcion preferencial por los pobres. Los analisis
marxistas que la teologia de la liberacion us6 para apro-
ximarse a la realidad, resultan insuficientes. Se necesita
ampliar los instrumentos de analisis y critica porque la
realidad social es cada vez mas compleja y exigente. Asi,

... pensar la relacion con el mercado se vuelve funda-
mental. No tiene sentido trabajar con el presupuesto de la
incompatibilidad entre la justicia social y el mercado. Por
el contrario, la articulacion entre mercado libre e in-
tervencion planificadora ocupa el cierne de la cuestiéon y
obliga a una revision sobre las antiguas teorias contra el
mercado libre, deudoras de una tradicion socialista rigida.
(Libanio y Murad, 1996: 187)

Para responder a la pregunta por la actualidad de la
teologia de la liberacion, a pesar de la diversidad de res-

25. El texto del Exodo corresponde a las prescripciones que Moisés
recibe de Yahveh para ser transmitidas al pueblo y se refiere a la
preocupacion sobre donde dormiran aquellos que no tienen con que
cubrirse. Cfr. Gustavo Gutiérrez, “Una teologia de la liberacion en
el contexto del tercer milenio” (1996: 116).
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puestas, treinta tedlogos de diferentes partes de América
Latina presentaron un discurso comun: esta teologia debe
seguir luchando por la liberacion de los pobres, en un con-
texto de mayor complejidad de la pobreza y de la exclusion
y en una vision mas nitida del rostro de la pobreza y sus
dimensiones (cfr. Teixeira, 1991).

Hoy el rostro de los pobres se hizo mas claro y extenso.
También son pobres, entre otros, las mujeres que sufren
una doble exclusion: econémica y de género; los negros,
victimas del racismo aun no superado totalmente; los nifios,
condenados a trabajos y responsabilidades que no co-
rresponden a su edad; y los indigenas, primeros herederos
de este continente, pero sin garantias para preservar sus
pueblos, sus tradiciones y sus tierras.

Esa extension del mundo de los pobres llevo a la teo-
logia de la liberacion a proponerse otras preguntas funda-
mentales como la cuestion de género y la cuestion racial.
Ellas vienen ganando fuerza en la teologia de la liberacion
desde la década de los ochenta.

La teologia feminista cuenta con varios esfuerzos que
se van consolidando.?® La cuestion racial hizo surgir la
teologia negra en los afos setenta, en Africa del Sur, en el
escenario del apartheid. Parte de la historia de la expe-
riencia concreta de opresion y liberacion del pueblo negro:
deportacién de la madre Africa, reduccién a la condiciéon
subhumana de esclavos, racismo efectivo que crea y alimenta
mecanismos discriminatorios. Cuestiona el etnocentrismo
que contaminoé el cristianismo occidental. Propone un

26. Cfr. Caterina Halkes, “Teologia feminista. Balanco provisorio”
(1980: 109-122); Elizabeth Fiorenza, “Quebrando o siléncio: a mulher
se torna visivel” (1985: 8-23); Ana Maria Tepedino, “A mulher: aquela
que comeca a desconhecer seu lugar” (1985: 375-379); Maria Clara
Bingemer, “...E a mulher rompeu o siléncio. A proposito do segundo
encontro sobre a producdo teoldgica feminina nas Igrejas cristas”
(1986: 371-381); VVAA, “Teologia feminista na Ameérica Latina”
(1986); Ivonne Gebara y Maria Clara Bingemer, A mulher faz teologia
(1987); Ana Maria Tepedino y Margarida Brandao, “Teologia de la
mujer en la teologia de la liberacion” (1991: 287-298).



TEOLOGIAS DE GENITIVO Y NUEVOS ENFOQUES TEOLOGICOS 189

rescate de las expresiones y cosmovisiones negras centradas
mas en lo festivo y en lo afectivo que en la racionalidad.

En este sentido se relaciona estrechamente con otro
desafio lanzado a la teologia: la relacion entre las religiones
traidas por los negros africanos y el catolicismo impuesto
por la fuerza (cfr. Rehbein, 1985; Da Costa, 1989). La
cuestion racial también se extiende a la llamada teologia
india, que reclama un lugar propio en la reflexion teologica
como garantia de los derechos de esos pueblos (cfr., Marzal,
1989).

Estas preocupaciones, la étnica y la igualdad hombre-
mujer, deben estar presentes en el teologizar actual de la
reflexion latinoamericana; ellas responden a la busqueda
de identidad y al mismo tiempo al saludable pluralismo
que permite construir la sociedad a partir de las contribu-
ciones de todos.

Para hacer posible la utopia de los pobres, se necesita
repensar la teologia de la liberacion teniendo en cuenta
otros sectores de la sociedad, como la clase media.?” Los
pobres continuan siendo sujetos de la historia, pero no son
los Ginicos. La articulacion de todos se hace indispensable
para conseguir cambiar la situacion que a todos afecta.

Ademas de los cambios sociales, economicos y poli-
ticos, vemos hoy otros cambios de caracter cultural que
modelan la mentalidad contemporanea.?® La teologia de la
liberacion acentud el valor de lo politico y descuido en al-
gunos casos otras dimensiones, como “la afectividad, o en
el ambito de la vivencia cristiana, la oracion de tipo mas
contemplativo” (Garcia Rubio, 1997: 235).

27. Esta articulacién esta explicitada en el articulo de Clodovis
Boff, “Pastoral de classe média na perspectiva da libertacdao” (1991:
5-28).

28. A esta nueva mentalidad contemporanea se le esta llamando
postmodernidad. Cfr. G. Gutiérrez, “Una teologia de la liberacion en
el contexto del tercer milenio” (1996: 135).



190 EL METODO TEOLOGICO

Hoy la teologia de la liberacion debe continuar valo-
rando lo politico, sin descuidar las otras dimensiones de la
persona, en especial, la dimension afectiva, que le permite
un desarrollo integral.

La nocion de praxis (categoria fundamental de la teo-
logia de la liberacion) esta recobrando un sentido mas inte-
grador. Para esto, ha contribuido la filosofia actual (cfr. De
Lima Vaz, 1988: 85ss.), que al acudir a las fuentes griegas,
muestra la dimension subjetiva que la nocion de praxis
implica. El sujeto se realiza en la accion y por la accion.
Asi, se necesita prestar atencion a la realizacion humana
en la praxis, pero en el contexto de la gratuidad, del bien y
del valor, inherentes a ella. La teologia de la liberacion
debe enriquecer la nocion de praxis, asumiendo el sentido
subjetivo que implica, como elemento inherente a la reali-
zacion humana.

Los actos cotidianos aparecen como un complemento
indispensable para las grandes utopias y acciones de trans-
formacion social (cfr. C. de Andrade, 1996: 61). Esta valo-
racion de lo cotidiano llena de sentido el dia a dia y da la
posibilidad de que todas las personas actuen desde sus
propias capacidades. Sin renunciar a la transformacion so-
cial, la teologia de la liberacion debe valorizar lo cotidiano
como espacio concreto en el que se van realizando las
grandes utopias.

Presenciamos una nueva relacion del ser humano con
la naturaleza. De una actitud de dominacion y explotacion
irracional, estamos pasando a una conciencia ecologica
que reclama actitudes de preservacion, cuidado y respeto
a la naturaleza. Es urgente recuperar esa integracion pro-
funda y complementaria entre el ser humano y su medio
ambiente. En este sentido,

. en la medida que la teologia va adoptando, profun-
damente, una perspectiva integrada de ser humano y de
mundo como un todo, se hace necesario ver y profundizar
el significado de la teologia de la creacion, complemen-
tando y corrigiendo las teologias de la historia mediante
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una teologia del cosmos y las teologias politicas mediante
una teologia ecolégica. (Garcia Rubio, 1997: 251)

Algunos tedlogos de la liberacion empezaron a esta-
blecer esa articulacion entre la teologia y la ecologia.
Consideran ese tema como un desdoblamiento del tema de
la liberacion. “Si hay una opresion social y colectiva, hay
también una opresion planetaria envolviendo la propia Tie-
rra. Luego urge, como respuesta, una liberacion social y
planetaria.” (L. Boff, 1997: 96)

La vuelta a lo sagrado (cfr. Palacio, 1997: 96), senal
de estos tiempos, reclama la valoracion de la experiencia
de fe y vivencia religiosa, especialmente del pueblo, con
sus expresiones y liturgias. Es necesario encontrar en esas
expresiones caminos para la evangelizacion que contribuyan
a la maduracion de la fe y del compromiso cristiano.

Presenciamos hoy una valoracion de las diferentes
culturas. Esto ha denunciado un etnocentrismo occidental
predominante en la evangelizacion de los pueblos ameri-
canos y ha exigido una evangelizacion inculturada (cfr.
Ramos Regidor, 1997: 130) que responda a los modos de
vivir, de cada grupo humano. El dinamismo encarnatorio
de la fe cristiana fundamenta esa exigencia profundamente
evangélica.

El ecumenismo, signo de los estos tiempos, debe ser
asumido por la teologia de la liberacion. De hecho, ha estado
presente en los encuentros intereclesiales (cfr. De Oliveira
Ribeiro, 1989: 578-585) de las comunidades eclesiales de
base. Sin embargo, la reflexion teolégica aun tiene mucho
camino por recorrer, tanto en el ecumenismo de las iglesias
cristianas, como en el didalogo interreligioso?® con las otras
confesiones de fe.

29. Cfr. M. De Franca Miranda, “Ser cristdo numa sociedade
pluralista” (1989: 333-349); Idem., “A configuracdo do cristianismo
numa cultura plural” (1994: 373-387); Idem., “O pluralismo religioso
como desafio e chance” (1995: 323-337); Faustino Teixeira, “Novos
paradigmas resultantes do dialogo inter-religioso” (1996: 35-48).
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Los grandes ejes tematicos de la teologia de la libera-
cion tienen que responder a estos nuevos referenciales
que le lanzan serios desafios. Se necesita proponer una
teologia de la liberacion que continue proclamando la ur-
gencia de la opcion preferencial por los pobres, en el marco
de la sociedad globalizada y el neoliberalismo reinante, y
al mismo tiempo, que responda a los nuevos referenciales
de la llamada postmodernidad.

II. EL METODO

Presentados el origen de la teologia de la liberacion,
la praxis (como su contexto vital), sus principales ejes
tematicos, su actualidad y sus nuevos desafios, pasamos a
exponer los momentos mas significativos en la reflexion
sobre el método. Posteriormente, presentaremos algunas
propuestas metodologicas de esta teologia y algunas de las
criticas que ellas han recibido. En todas ellas, el horizonte
espiritual comun es la centralidad de la praxis en la vida
cristiana y la reflexion critica, a la luz de la fe, sobre esa
praxis.

1. MOMENTOS SIGNIFICATIVOS EN LA
REFLEXION SOBRE EL METODO

Un momento especialmente significativo en la reflexion
sobre el método fue el Encuentro Latinoamericano de Teo-
logia, celebrado en México, en 1975. En él se trabajaron,
en un primer momento, los condicionamientos actuales de
la teologia, entre los cuales fueron senalados los socio-
politicos —represion, autoritarismo, presencia del socialismo
en el continente, capitalismo, etc. (cfr. Segundo, 1976: 91-
101; Gomez de Souza, 1976: 69-81)-y los eclesiales: choque
de teologias, preocupacion excesiva por la ortodoxia, etc.
(cfr. Ruiz, 1976: 83-89). También se llamo la atencion sobre
las lagunas de la teologia de la liberacion en los campos de
la eclesiologia y la pneumatologia.

En un segundo momento, se defini6é el método de la
teologia europea y de la teologia latinoamericana a partir
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de sus preguntas fundamentales. La diferencia entre esas
teologias reside en las diferentes preguntas que tienen
como punto de partida. Para la teologia europea éstas se
refieren al sentido de la razon moderna, de la subjetividad
y de la intersubjetividad. Para Ameérica Latina la pregunta
que surge es: cCémo ser cristiano en un continente de pobres y
excluidos, en una situacion de injusticia y opresion?

En su intento por responder a este interrogante, la
teologia latinoamericana se define como una teologia que
quiere participar en el proceso de liberacion de la realidad
social en su funcion propia de practica teologica (cfr. Libanio,
1992: 155).

En 1976, Clodovis Boff presenté su tesis doctoral
Teologia e pratica (Teologia de lo politico), un avance significativo
en la reflexion sobre el método. Trabajo las tres dimen-
siones fundamentales y constitutivas de la teologia de la
liberacion: la mediacion socioanalitica, la mediacién her-
menéutica y la mediacion practica. Este libro quedoé consa-
grado como la obra mas representativa y sistematica sobre
el método.?° Otros tedlogos de la liberacion, al trabajar
sobre el método, dieron sus contribuciones especificas.

En 1990, Clodovis Boff publico —en la obra colectiva
Mysterium liberationis— el articulo titulado “Epistemologia y
método de la teologia de la liberacion”. En él retoma las
tres mediaciones constitutivas del método. En 1993, al es-
cribir el prefacio de la reedicion de su tesis Teologia de lo
politico, hizo una evaluacion critica de su propia obra.
Recientemente, en 1998, publico Teoria do método teoldgico,
obra en la que se refiere al método de la teologia en general,
sin dejar de subrayar las contribuciones metodologicas
propias de la teologia de la liberacion (cfr., C. Boff, 1999:
157-196; 358-389; 637-640).

30. A continuacién profundizaremos en esta obra.
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2. METODOS DE LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

En este apartado abordaremos las propuestas meto-
dologicas de algunos tedlogos de la liberacion, sin la pre-
tension de agotar el tema. En primer lugar, las propuestas
de Clodovis Boff por considerarlo central en esta reflexion
metodologica. Presentaremos los presupuestos de su mé-
todo, sus grandes momentos y nos detendremos espe-
cialmente en la evaluacion que el mismo Clodovis hizo de
éste.

Posteriormente presentaremos las propuestas de Gus-
tavo Gutiérrez y Juan Luis Segundo, por considerarlas
representativas de la metodologia latinoamericana. Final-
mente, senalaremos suscintamente los énfasis de otras
propuestas metodologicas y las criticas a los métodos aqui
propuestos.

A. El método de la teologia de lo politico

El objetivo de la obra Teologia e prdtica, de Clodovis Boff,
es desarrollar el método de la teologia de lo politico. Clodovis
Boff esta preocupado porque los teologos de la liberacion
no diferencian entre teologia y modo de teologizar, entre saber
y método (C. Boff, 1978: 22). Ellos —dice- se contentan con
hacer teologia de otra manera, sin preocuparse por exhibir
las justificaciones racionales de esa nueva manera de re-
flexionar. Sin embargo, la preocupacion por ese imperativo
teorico crece, y se llega a afirmar que aun no se dispone
de un estudio relativamente completo sobre las impli-
caciones epistemologicas inherentes al objeto de la teologia
de la liberacion, ni sobre la naturaleza y viabilidad del
meétodo que busca poner en practica (cfr. Gera, 1974: 179).

Clodovis Boff pretende establecer las condiciones
epistemologicas para que la teologia de la liberacion sea
de hecho teologia, pueda ser considerada como ciencia y
se desarrolle a partir de su epistemologia propia (C. Boff,
1978: 13).

El autor insiste en que el nivel de su trabajo es teorico
y de caracter epistemologico. No se propone desarrollar un
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tema teologico, cualquiera que sea, sino las condiciones
de posibilidad de reflexion critica de un tema a partir de la
praxis. Quiere ofrecer una plataforma segura que pueda
fundamentar efectivamente una practica teologica, pastoral
y politica.

Incluso, al tratar sobre la praxis, permanece en el
nivel epistemologico: no discute la praxis en si misma. Eso
seria elaborar una determinada teologia de la liberacion y
quedaria fuera del ambito de los fundamentos cognitivos.
Lo que hace es examinar las multiples implicaciones entre
teoria y practica, y mantener la primacia de la teoria,
aunque tome como objeto la praxis y su objetivo final sea la
praxis concreta e historica (C. Boff, 1978: 24-25).

El hecho de hablar de la teologia de lo politico o de
ciencias de lo social marca esta primacia de la teoria. El
término “de” mantiene la distancia entre el objeto (politico
o social) y la teoria (teologica o cientifica) (C. Boff, 1978: 25).

Clodovis Boff parte del presupuesto de que la teologia
es una ciencia —no esta en juego el estatuto cientifico de
la teologia (C. Boff, 1978: 28)-y quiere trabajar la necesidad
de una teologia disciplinada, esto es, proporcionada a su
objeto propio y articulada a la medida de su nuevo objeto
teorico: lo politico. Para realizar su proposito, usa un método
que consiste en un movimiento alternativo de critica y
construccion, de analisis y sintesis (C. Boff, 1978: 28-29).
Es un juego entre la razéon polémica y la razéon arqui-
tectoénica.?!

Asi, buena parte de su trabajo sera consagrado a la
desconstruccion y la otra a la construccion, no como prin-
cipios distribuidores del orden de la exposicion, sino como
movimientos reflexivos que atraviesan, lado a lado, toda la
obra. Una y otra de esas funciones racionales tienen su
aspecto logico o formal y su aspecto positivo o material.

La critica, en el nivel positivo o material, estudia las
practicas teologicas actuales y las de la tradicion teologica

31. Distincion hecha por G. Bachelard. Cfr. C. Boff (1978: 28, Nota
a 10).
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en general, desde el punto de vista de las condiciones
epistemologicas que las fundamentan. En el nivel logico
de la critica se trata de examinar la naturaleza del objeto
teorico del método. Boff plantea tres cuestiones que corres-
ponden a las tres partes que va a desarrollar en el libro:

- ¢Qué implica hacer una teologia de lo politico?
- ¢Qué constituye la teologicidad de una teologia?
- ¢Como la praxis se relaciona con la teoria (teologica)?

La construccion se realiza a partir de los resultados
de la critica. Ella brinda una serie de proposiciones (tesis),
al definir los principios organizadores del discurso teologico
que procurabamos. Tales proposiciones son a su vez la jus-
tificacion racional de la adecuacion operatoria a una prac-
tica, en este caso, a la practica teologica. En el nivel logico
o formal, se concede al conjunto de tesis definidas una
cohesion tal que le permita la produccion de efectivas teo-
logias de lo politico. La prueba positiva de esas teologias
sera su fecundidad.

Para la elaboracion de su propuesta, Clodovis Boff usa
trabajos sobre epistemologia general, en especial, de auto-
res que pudieran contribuir a su investigacion.®?

32. *Epistemologia general: J. Ladriére (estatuto del saber cien-
tifico y su relacion con el saber filosofico y teologico); L. Althusser
(las relaciones internas de la practica tedrica y su vinculaciéon con
las otras practicas, en especial, la practica politica); G. Bachelard
(las exigencias del espiritu cientifico y la conceptualidad propia de
la epistemologia, especialmente los conceptos de obstdculo episte-
moldgico y de recurrencia,para los momentos de la critica, y de ruptura
epistemolégica y de refundicion, para el momento de la construccion);
P. Bourdieu (epistemologia de la sociologia); P. Ricoeur (hermenéu-
tica), etc.

**Epistemologia de la teologia (Toméas de Aquino, y autores tomistas
conocidos: M.D. Chenu y Y.M Congar). ***Estudios especificos de
epistemologia en la linea de la teologia de lo politico (G. Gutiérrez,
H. Asmann especialmente. Otros autores: J.L. Segundo, E. D. Dussel,
J. Comblin, L. Boff, etc.). Cfr. C. Boff (1978: 30-31).
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Situa la teologia de lo politico como una teologia de
genitivos®?, o sea, una teologia que versa sobre un ambito
limitado de la realidad finita (la realidad social y la accion
politica, especialmente, del cristiano) y quiere lanzar sobre
ella la luz de la fe. Para €l, la teologia de la liberacion es
una hermenéutica teologica de la realidad sociopolitica
(Taborda, 1987: 297).

La teologia de genitivos de objeto o de sujeto (cfr. Li-
banio y Murad, 1996: 249) surge en la medida en que la
teologia comienza a ocuparse de las realidades terrestres,
no solo en su referencia sagrada, sino en su autonomia.
Clodovis Boff llama “Teologia 1” a la que se ocupa de las
realidades religiosas —tematica clasica— y “Teologia 2” a la
que se ocupa de las realidades seculares: cultura, se-
xualidad, historia, politica, etc.?* La Teologia 1 y la Teologia
2 se relacionan dialécticamente. La Teologia 2 obliga a la
Teologia 1 a restructurar su tematica, a partir de la nueva
perspectiva que ella trabaja, y la Teologia 1, a su vez,
enriquece a la Teologia 2 con toda su elaboracion a lo largo
del tiempo.

Ese cambio de objeto teologico, de la Teologia 2 res-
pecto de la Teologia 1, exige la revision del método. Ademas,
las injusticias estructurales que caracterizan la situacion

33. Clodovis Boff advierte que esta posicién metodologica no coin-
cide con la de otros tedlogos de la liberacion quienes no admiten
que la liberacion sea un tema mas entre otros, sino que debe ser el
tema, el horizonte en el cual se lee toda la tradicion de la fe. Cfr. C.
Boff (1978: 33). Sin embargo, en sus escritos posteriores Boff asume
esta perspectiva (Boff, 1990: 79).

34. Después de quince anos, en el Prefacio de la reedicion de su
obra, Clodovis Boff sefiala algunos puntos a revisar. La divisiéon en
Teologia 1 y Teologia 2 es uno de ellos. Propone cambiar el nombre:
Momento 1 y Momento 2 y lo que implican. Ya no haria una division
por objeto, sino por perspectiva. Esto fundamenta el estatuto de
teologia integral que la teologia de la liberacion reclama para si, ya
que ella no se considera como una region particular de la teologia,
sino una teologia integral con un enfoque particular. Cfr. C. Boff,
“Prefacio autocritico” (1993: VI-VII). Esta vision ya era adoptada por
algunos tedlogos de la liberacion como Leonardo Boff (1980: 27-56).
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de América Latina levantan enormes desafios humanos,
cristianos y teoricos®® que exigen esa revision profunda de
la tarea teologica.

La caracteristica propia de la teologia de lo politico es
el nuevo objeto con que trabaja —lo politico—que se considera
el objeto material de la teologia. Al ser diferente del objeto
teologico clasico, tiene que ser conocido, y para eso necesita
acudir a las ciencias sociopoliticas. No actuar asi es no
tomar en serio la autonomia de las realidades terrestres
(cfr. GS, 36). De esta manera, se constituye el primer paso
en el método de la teologia de la liberacion: la mediacion®®
socioanalitica. En dicha mediacion, esta teologia se en-
cuentra con las ciencias sociales, especialmente, con la
teoria marxista. La relacion con las ciencias sociales implica
la exigencia de la interdisciplinariedad.

La mediacion socioanalitica, aun cuando se considere
un momento preteologico —ya que son las ciencias sociales
las que trabajan lo politico—, forma parte constitutiva del
meétodo, por el hecho de estar trabajando con el objeto de
la tarea teologica. El dato de la ciencia constituye el objeto
material de la teologia, y ella lo recibe para descodificarlo
en su codigo propio, extrayendo de €l un sentido caracte-
rizadamente teologico. Hay, pues, entre el nivel sociologico
y el nivel teolégico una ruptura epistemologica. Asi se evita
el peligro de elaborar una sociologizacion de la teologia
(Taborda, 1987: 298).

35. Segun Bernard Lonergan, la exigencia tedrica surge de los
desafios que el sentido comuUn encuentra y que el mismo no puede
resolver. Se impone el paso al campo de la teoria para volver después
al campo del sentido comun ofreciendo una solucién pertinente
(Lonergan, 1988: 85).

36. Mediacion designa el conjunto de los medios que el pensa-
miento teolégico integra para captar su objeto. La mediacion socio-
analitica y la mediacion hermenéutica deben ser comprendidas
como un medium quo, que mantienen con la teologia una vinculacién
no sélo técnica, sino organica. Cfr. C. Boff (1978: 26).
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Tras haber conocido el nuevo objeto, pasamos al se-
gundo momento del método: la mediacion hermenéutica.
La interpretacion de la realidad escogida se hace por los
medios propiamente teologicos: la revelacion y la fe; sin
embargo, se quiere hacer una interpretacion que privilegie
la dimension politica de los eventos salvificos, sobre todo,
del éxodo y de la muerte (asesinato) de Jesus, asi como
del caracter subversivo del mensaje biblico, en particular,
la contestacion de los profetas y de Jesus, de cara a las
injusticias sociales. No acepta una interpretacion atemporal
sino historica, y en esa historia se realiza la historia
salvifica.

Este método busca establecer el estatuto epistemo-
logico de la teologia, pero también responder al lugar social
que ocupa. No pretende hacer depender el valor como cien-
cia de su lugar social, sino quiere que sea relevante para
la realidad actual.

Por eso, el tercer momento es la confrontacion con la
praxis. La praxis tiene primacia, tanto en el origen como
en el fin del conocimiento. El fin inmediato de la teoria es
el conocimiento, pero el mediato es la accion. Este tercer
momento pretende ser una hermenéutica de la fe sobre la
realidad escogida: la praxis politica. Es una practica tedrica
(no puede pretender ser de otro tipo, porque la teologia no
trasforma la realidad magicamente) pero es una praxis con
estatuto cientifico que después puede actuar y ser
relevante.

Se debe hacer la teologia partiendo de la praxis, en
su interior y en su funcion. La praxis tiene primacia sobre
toda teoria y es el criterio de verificacion de la teologia. Se
considera la praxis como el lugar teologico fundamental y
se defiende la dialéctica permanente entre teoria (teologica)
y praxis (politica de la fe). La mediacion de la praxis es
considerada como un medium in quo, en el sentido de que
la praxis constituye el verdadero medio de realizacion de
la practica teologica concreta. No se discute la praxis por
ella misma sino por sus implicaciones con la teoria (teo-
logica).
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B. Evaluacion critica de este método

De su trabajo sobre el método, se puede destacar el
esfuerzo de Clodovis Boff por ofrecer un estatuto epis-
temologico al método de esta teologia, el énfasis en la
articulacion del discurso teologico con las ciencias sociales
y la centralidad de la praxis. Sin embargo, por la centralidad
que ocupa en la teologia de la liberacion, nos interesa
evaluarlo, para asi contribuir a su vitalidad. Para este pro-
posito tomamos como base las criticas hechas por el propio
Clodovis Boff quince anos después, en el prefacio de la
reedicion de su obra Teoria e pratica (Teologia de lo politico).

Boff parte del presupuesto de que la obra expone los
principios fundamentales del método de la teologia de la
liberacion y no ha recibido contribuciones significativas en
los ultimos anos. Sobre esta base, divide su evaluacion
critica en tres items: las cuestiones mas importantes que
deben ser revisadas, los puntos a ser precisados y los temas
que todavia esperan una elaboracion apropiada.

Presentaremos estos tres items y anadiremos las
contribuciones que Clodovis Boff ha hecho en sus escritos
posteriores: su articulo “Epistemologia y método de la
teologia de la liberacion” (1990), y su ultimo libro, Teoria do
método teoldégico (1999). Respecto de esta obra, hemos de
aclarar que su objetivo no es el método de la teologia de la
liberacion sino de la teologia en general. Por eso, las re-
ferencias que de ella se puedan tomar corresponden a la
manera de proponer el método incorporando las contri-
buciones de la teologia de la liberacion (sin explicitar que
lo esta haciendo asi)®*” y del espacio propio que le reserva,
al tratarla como un modelo particular dentro de la reflexion
teologica (C. Boff, 1999: 637-640).

37. Entre esas contribuciones de la teologia de la liberacion pode-
mos sefnalar: la fe practica como otra fuente de la teologia, Momento
IIT de la practica teologica: confrontacion con la vida; pluralismo
teologico, etc. Cfr. C. Boff (1999: 157-196; 282-296; 493-524).
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Puntos a ser revisados

Los puntos a ser revisados son dos: la raiz de la teologia
de la liberacion —el compromiso con los oprimidos— y la
relacion de la teologia de la liberacion con la teologia
clasica.

(1) Elcompromiso con los oprimidos:

Boff comienza reafirmando la importancia del compro-
miso con los oprimidos, como punto de partida de la teologia
de la liberacion:

De hecho, la originalidad ultima de la teologia de la
liberacién, no esta en el método, ni especificamente en el
uso de las “ciencias sociales”, inclusive el marxismo. Esta
si, en la raiz del método: en aquello que le confiere un
“espiritu”, una “nueva manera” de usarlo. Y esa raiz es la
“experiencia espiritual del pobre” (...) En verdad, sin una
practica de transformacion social solidaria con los opri-
midos, es imposible que surja una verdadera teologia de
la liberacion. Aquélla es condicion sine qua non de ésta,
su “acto I”. Quien no hizo la “experiencia del pobre”, tal
como éste se presenta hoy (realidad colectiva, conflictiva
y activa) no posee las condiciones epistemologicas ade-
cuadas para entender y mucho menos para producir una
verdadera teologia de la liberacion. (1993: III)

Pero reconoce que por ser este punto tan central, tie-
ne dos aspectos a revisar. En primer lugar, el hecho de
que no fue desarrollado en su libro; en segundo lugar, las
criticas posibles de ser hechas si no se entiende su signi-
ficado correctamente.

Respecto del primero, es verdad que quedo implicito
en su propuesta metodologica y no fue desarrollado. Soélo
fue tratado de manera global en la tercera parte del libro,
particularmente en lo que se refiere a los tres momentos
de compromiso del tedlogo. Las razones de este incipiente
desarrollo son el énfasis epistemologico del tratado sobre
el método, el medio intelectual europeo donde realizo su
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tesis doctoral, y su experiencia aun insuficiente de compro-
miso real con los pobres.

Es necesario fundar la prioridad epistemolédgica del pobre
asi como la constitucion histérica de la revelacion en términos
de nexo entre palabra y accion (Dei Verbum, 2).

Posteriormente, en su articulo “Epistemologia y método
de la teologia de la liberacion”, al tratar de explicitar ese
punto de partida, comienza su exposicion del método con
un momento previo en que se enfatiza la raiz del método de
la teologia de la liberacion:

Es preciso que quede esto claro: en la raiz del método de
la teologia de la liberaciéon se encuentra el nexo con la
practica concreta. Dentro de esa dialéctica mayor de teoria
(de la fe) y praxis (de la caridad) es donde actiia la teologia
de la liberacion. Verdaderamente, s6lo ese nexo efectivo
con la practica liberadora puede otorgarle al teélogo un
“espiritu nuevo”, un estilo nuevo o un modo nuevo de hacer
teologia. (C. Boff, 1990: 99-100)

En Teoria do método teolégico reafirma esta postura y
la desarrolla bajo el titulo “Punto cero de la teologia.” Des-
taca el privilegio epistemologico del pobre: sufrimiento/co-
nocimiento (C. Boff, 1999: 172-180).

Frente al segundo problema, es necesario revisar el
significado de la expresion la experiencia del pobre como punto
de partida de la teologia. Asi presentada, contradice la afir-
macion fundamental de la tarea teologica: su punto de
partida es Dios, no el pobre; la fe, no la praxis. Clodovis
Boff aclara que no existe oposicion en esas afirmaciones.
El punto de partida de la teologia de la liberacion es Dios
mismo, pero en el horizonte particular de la liberacion del
oprimido. Este horizonte tiene su fundamento en la tra-
dicion biblica y es un signo de los tiempos que marca deci-
sivamente la tarea teologica actual (C. Boff, 1993: V).

En su articulo posterior, “Epistemologia y método de
la teologia de la liberacion”, aclara asi esta cuestion:

Si pasamos ahora a la esfera propiamente teoldgica, podemos
decir que el punto de partida se sitia de manera distinta.
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Se trata ciertamente tanto de la fe como de la praxis, pero
cada una en su lugar: la fe como punto de partida formal, o
sea, a titulo de “principio hermenéutico determinante” y
la praxis como punto de partida material, esto es, como
materia prima. Aqui no hay contradiccion, sino sélo ar-
ticulacion de instancias distintas en relacion reciproca y
debidamente jerarquizadas (...) siempre que se dice “partir
de los pobres” o también “partir de la realidad”, se parte
efectivamente de mas lejos, o sea de la fe. Tan s6lo meto-
dologicamente es como se parte del “ver” o de la “realidad”,
cuando de hecho la fe esta siempre alli, como el alfa y el
omega de todo el proceso. (C. Boff, 1990: 82; cfr. Idem.,
1999: 638)

(2) La relacion de la teologia de la teologia de la
liberacion con la teologia clasica:

Sobre este punto, Clodovis Boff rectifica su postura.
El habia hecho la distincién entre Teologia 1 y Teologia 2
con base en los temas que cada una trataba. La Teologia 1
se ocupaba de las cuestiones religiosas y la Teologia 2 de
las seculares. Sin embargo, esa distincion no es valida ya
que la teologia de la liberacion trata también de las
cuestiones religiosas que €l atribuyo so6lo a la Teologia 1.
Propone entonces la distincion de dos momentos teologicos
en el interior del mismo proceso. El Momento 1, que traba-
jaria los datos de la fe a partir de la optica de la liberacion,
y el Momento 2, que aplicaria esos datos en la realidad
concreta de opresion, lucha, nueva sociedad, etc.

La teologia de la liberacion no es una “region” particular
del “sistema teologico” global. Es una teologia integral, en
la medida que asume toda la problematica del depositum
fidei, dentro naturalmente de una perspectiva determinada,
que la hace, por el contrario, una teologia determinada. La
teologia de la liberacion podria entonces ser definida como
“teologia de la liberacion integral con destaque en la li-
beracion histérica”, o aun como “teologia de la liberacion
historica en la perspectiva de la liberacion integral”. (C.
Boff, 1993: VI; cfr. 1990: 80-81; 1999: 638)
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La teologia de la liberacion no es una propuesta alter-
nativa a la teologia clasica, sino esa misma teologia en el
horizonte de la liberacion.

Puntos a ser precisados

Clodovis Boff senala tres: la mediacion socioanalitica,
el concepto de teologiay el concepto de politico.

(1) Sobre la mediacion socioanalitica:

En la mediacion socioanalitica, Clodovis Boff reconoce
que el énfasis puesto en el papel de las ciencias sociales
dio a su libro una tendencia racionalista que deja por fuera
otras maneras complementarias de percibir la realidad,
como el sentido comun y, en particular, la sabiduria popular.
“No se trata de sustituir la ciencia social por la sabiduria
popular, el concepto teorico por la idea vivencial, sino com-
binar esos dos niveles, el concepto vertebrando la idea y la
idea dando carne y sangre al concepto.” (C. Boff, 1993:
VIII)

A partir de esta precision, Clodovis Boff se manifiesta
en los siguientes términos, al tratar la mediacion socio-
analitica en su articulo “Epistemologia y método de la teolo-
gia de la liberacion”:

. se sigue de aqui que el tedlogo de la liberacion, en
contacto con el pueblo, no ha de contentarse con analisis
sociales, sino que debera captar también toda la rica
interpretacion que hacen los pobres de su mundo, articu-
lando asi la necesaria mediaciéon socioeconémica con la
indispensable comprension de la sabiduria popular, la
racionalidad de los conceptos cientificos con la simbologia
de las ideas e imagenes del pueblo. (1990: 106)

(2) Sobre el concepto de teologia:

Sobre el concepto de teologia, la tendencia racionalista
del libro llevé a restringirlo a la actividad propia de los teo-
logos en oposicion a otros tipos de discursos religiosos. En
este punto, y sin negar las diferencias especificas de cada
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discurso, Boff ve la necesidad de favorecer la complemen-
tariedad y abrir el concepto de teologia a otros tipos de dis-
cursos: el pastoral y el popular.

Esta misma postura es ampliamente retomada por Boff
en sus obras posteriores, en las que especifica las diferen-
cias de los tres tipos de discurso: teologia profesional, teo-
logia pastoral y teologia popular. (cfr. C. Boff y L. Boff, 1986:
22; C. Boff, 1990: 93 y 1999: 600)

(3) Sobre el concepto de politico:

El concepto de politico necesita ser revisado porque no
abarca adecuadamente todas las cuestiones de que trata
la teologia de la liberacion, por ejemplo, la economia y la
cultura. Clodovis Boff propone otros conceptos como social
o vida (como hacen las comunidades eclesiales de base) o,
simplemente, el mismo término liberacién. En sus escritos
posteriores opta por utilizar el término liberacion.

Cuestiones a desarrollar

Finalmente, entre las cuestiones a desarrollar, se
encuentran tres. La constitucion de la instancia operativa
(Generalidad II), otras mediaciones teoricas y la mediacion
de la praxis.

(1) La constitucion de la instancia operativa:

Sobre la constitucion de la instancia operativa es
necesario aclarar mejor los componentes de este nivel.
Aunque el movimiento descrito —-la Generalidad II traba-
jando sobre la Generalidad I- sea lo basico, necesita esta-
blecerse una relacion mas dialéctica, ya que la Generalidad
I puede también influir sobre la Generalidad II y viceversa:

La Generalidad II puede muy bien incorporar elementos
de las “ciencias sociales”, inclusive el marxismo, por
ejemplo, cuando se hace una lectura contextuada de la
Biblia. Por fin, analogamente a lo que propusimos a res-
pecto de la mediacion socioanalitica, también la mediacion
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hermenéutica necesita integrar la rica contribucion de la
“lectura popular de la Biblia”, tal como se da en las co-
munidades eclesiales de base, por ejemplo. (C. Boff, 1993:
X; cfr. Idem., 1990: 109)

(2) Otras mediaciones teodricas:

Clodovis Boff reconoce la importancia de trabajar otras
mediaciones tedricas —ademas de la mediacion socioana-
litica—, como la ética (presente en la mediacion hermenéu-
tica pero que puede tener una racionalidad propia), la
filosofica (para sustentar la imagen de ser humano y de
mundo que esta en la base de la teologia de la liberacion) y
la historica (de gran significacion para la pastoral). En su
ultima obra dedica un capitulo a la relacion de la teologia
con la filosofia y las otras ciencias incluidas las ciencias
de lo social (C. Boff: 1999: 358-389).

(3) La mediacion de la praxis:

Ellibro Teologia e pratica (Teologia de lo politico) se oriento
a la praxis como tercera mediacion del método de la teologia
de la liberacion. Sin embargo, no consiguié elaborarla
teorica y formalmente. Mostré como la practica incide sobre
la teoria, pero no como la teoria se mueve en direccion a la
practica. Clodovis Boff contintia afirmando el caracter teo-
rico de esta reflexion sobre la practica: “...el término prdctica
esta aqui en sentido naturalmente propositivo, o sea, teo-
rico-practico y no en el de la accion concreta como tal,
practico-practico.” (C. Boff, 1993: XI)

Dado pues ese caracter teorico, quedan aun por res-
ponder a varias preguntas. ¢Cual es el grado de deter-
minacion de las propuestas que surgen de la teologia de la
liberacion? ¢Cuales son los sujetos (teoricos proponentes y
practicos agentes)? ¢Como entrarian las disciplinas dichas
politicas como la espiritualidad, la liturgia, la pastoral, la
moral y, especialmente, la ética politica? En definitiva ¢cual
es el estatuto del discurso de la accion, tal como deberia
expresarse en la mediacion practica? Se percibe como un



TEOLOGIAS DE GENITIVO Y NUEVOS ENFOQUES TEOLOGICOS 207

discurso complejo que debe envolver analisis de coyuntura,
definicion de metas, juicio prudencial sobre las estrategias
y tacticas, apreciacion ética y evangélica y hasta mismo el
discurso performativo (cfr. C. Boff, 1993: XI; Idem., 1990:

113).

3. OTRAS PROPUESTAS METODOLOGICAS

A. Gustavo Gutiérrez

Ellibro de Gustavo Gutiérrez, Teologia de la liberacion,

publicado por primera vez en 1971, trazo las lineas maestras
del método de la teologia de la liberacion. Estas pretenden
responder a la naturaleza de la teologia de la liberacion
como “reflexion critica sobre la praxis” (Gutiérrez, 1975:

18ss.

; Libanio, 1992: 147-192). Varios factores contribuyeron

a la afirmacion de esta funcion de la teologia:

La fe comenzo a ser entendida mas biblicamente, no
tanto como mera afirmacion de las verdades reveladas,
sino como un acto de confianza en Dios y un compro-
miso con el projimo.

Se dio una evolucion en la vivencia de la espiritualidad.
El énfasis dado en los primeros siglos a la vida retirada
del mundo, como modelo de santidad, cambio por la
vivencia del mundo como lugar privilegiado para el
compromiso con Dios.

Crecio la sensibilidad por los aspectos antropologicos
de la revelacion.®® El Dios de la revelacion cristiana
es el Dios hecho hombre que, al revelarse, manifiesta
quiénes somos y cual es el sentido de nuestra accion
en el mundo.

El Concilio Vaticano II enfatizo en el papel de la Iglesia
como servidora, que vive las alegrias y las esperanzas,
las tristezas y las angustias de nuestro tiempo y en

38.

Hoy la teologia dogmatica —escribe Rahner— debe ser antro-

pologia teologica. Este antropocentrismo es necesario y fecundo. Cfr.
Gutiérrez (1975: Nota 23, 19).
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la necesidad que tiene la iglesia de escuchar los sig-
nos de los tiempos (GS, 1; 44).

- El progreso de la ciencia y de la técnica hizo que se
acentuara la importancia de la accion humana como
punto de partida de toda reflexion.>®

- El pensamiento marxista, centrado en la praxis, des-
taco la urgencia de la transformacion del mundo.

- Finalmente, el profundizar en la dimension escato-
logica en la teologia, llevo a percibir el papel central
de la praxis historica.

Todos estos factores llevaron a redescubrir la centra-
lidad de la praxis en la vida cristiana y la funcion de la
teologia como reflexion critica sobre ella.

Pensar la teologia como una reflexion critica significa
(Gutiérrez, 1975: 23):

- Un pensamiento critico de si mismo, de sus propios
fundamentos.

- Una actitud lucida y critica en relacion con los condi-
cionamientos economicos y socioculturales de la vida

y reflexion de la comunidad cristiana.

- Una critica a la sociedad y a la Iglesia en cuanto
convocadas e interpeladas por la Palabra de Dios.

A partir de ahi, Gustavo Gutiérrez afirmo6 que “primero
es el compromiso de caridad, de servicio. La teologia viene
después, es acto segundo” (ibidem: 24).

La situacion de injusticia de América Latina, que exige
un compromiso de caridad y una reflexion teolégica sobre ese
compromiso, es descrita por Gutiérrez como una situacion
de absolutizacion de la riqueza, del poder y del placer (cfr.
Celam, 1979: Nos. 491-506). Estos idolos de la muerte pueden
ser vencidos por el Dios de la vida (Gutiérrez, 1989). El Dios
goel del Antiguo Testamento y el Dios del Reino predicado
y vivido por Jesus interpelan todo orden social y eclesial

39. En el nivel filosofico, Maurice Blondel presenté su filosofia
como una reflexion critica de la accion (1983).
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establecido, que no privilegia la justicia y el derecho de los
pobres y excluidos.

La teologia, al hacer lectura de los acontecimientos
historicos, al descubrir y proclamar su sentido profundo,
ayuda a revelar los mecanismos contrarios a la realizacion
humana existentes en la praxis historica. Invita a liberarse
de toda idolatria y fetiche existente en la sociedad y en la
Iglesia. Ejerce asi su funcion profética contribuyendo a hacer
mas radical y lucido el compromiso liberador de los cris-
tianos. Es, por tanto, una teologia liberadora, una teologia
de transformacion liberadora de la historia de la humani-
dad. Es hermenéutica de la fe desde la realidad sociopolitica
de empobrecimiento, propio del tercer mundo (Taborda,
1987: 300). Es una nueva manera de hacer teologia.

Esta nueva manera de hacer teologia parte de la ex-
periencia del sufrimiento del pueblo privilegiando la intui-
cion y la simpatia con la vida de los empobrecidos de la
tierra.*® Después, el teologo hace una lectura de toda la
tradicion de la fe a partir de la perspectiva de la liberacion.
Toma los datos de la realidad que las ciencias de lo social
le aportan, y los trabaja con los datos de la fe, ya elaborados
por la teologia a través de los siglos. Se da asi la relacion
entre la funcion de la reflexion critica sobre la praxis y las
otras funciones de la teologia: la sabiduria y el saber ra-
cional.*! Hay una interaccion entre los datos de la realidad,

40. Surge asi la cuestion del lugar social. Clodovis Boff distingui6
entre el lugar epistémico y el lugar social. El lugar epistémico es el
lugar de las reglas internas del pensar. El lugar social es el de los
intereses de tal pensar. Interesa que el tedlogo elabore su teologia
a partir del lugar social de los pobres. De hecho, la mistica inspiradora
de la teologia de la liberacion es la experiencia de Dios en el pobre
y del pobre. El pobre es la mediacion privilegiada para pensar en
Dios y en toda la revelacion. Cfr. C. Boff (1978: 286-294).

41. Todas las funciones son necesarias y complementarias. Sin
embargo, poner como punto de partida la praxis hace que las otras
funciones se redefinan. Los datos de la fe, trabajados por la teologia
anterior, pueden no responder a las preguntas que lanza la realidad
porque hasta entonces no han sido percibidos por falta de la pregunta
correspondiente. Cfr. Gutiérrez (1975: 16-18; 26).
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mediados por las ciencias de lo social, y los datos de la fe,
mediados por la tradicion. La fe ilumina la realidad, de lo
cual resulta una teologia de lo politico, y la realidad cues-
tiona la fe originando una nueva forma de articular los
datos revelados. Asi, la praxis social

... se convierte gradualmente en el propio campo donde el
cristiano juega —con otros— su destino de hombre y su fe
en el Senor de la historia. La participacion en el proceso
de liberacion es un lugar obligatorio y privilegiado de la
actual reflexion y vida cristiana. En ellas se oiran matices
de la Palabra de Dios imperceptibles en otras situaciones
existenciales y sin las cuales, no hay en el presente, autén-
tica y fecunda fidelidad al Senor. (Gutiérrez, 1975: 33)

B. Juan Luis Segundo

En esta etapa inicial se sitian también las reflexiones
metodologicas sobre la teologia de la liberacion de Juan
Luis Segundo.*?Para él la teologia de la liberacion significa:

...un punto irreversible en el proceso cristiano de creacion
de una nueva conciencia y de crecimiento en la fe. Muchos
cristianos se comprometieron con una nueva y radical in-
terpretacion y experiencia de su fe. Y no como personas
individuales, sino como grupos importantes y poderosos
en la Iglesia (Segundo, 1978: 5).

Para Juan Luis Segundo, tres tendencias amenazan
seriamente el contenido de la teologia de la liberacion y
hacen que no se le reconozca su estatuto riguroso y aca-
démico:

42. Cfr. Juan Luis Segundo, Liberacién de la teologia (1975).
Traduccioén: Libertacdo da teologia (1978); Idem., “Que aconteceu com
a teologia da libertacdo em sua trajetoria de mais de vinte anos?”
(1983: 385-400) ; Idem., “Les deux théologies de la libération en
Amérique Latine” (1984: 149-161); Idem., Teologia abierta, Tomo III:
Reflexiones criticas (1984a); Idem., O homem de hoje diante de Jesus
de Nazaré, Tomo I: Fé e ideologia (1985); Idem., Teologia de la liberacion.
Respuesta del cardenal Ratzinger (1985a). Traducciéon: Teologia da
libertacdo. Uma adverténcia a Igreja, Paulinas, Sao Paulo (1987).
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- Considerarla crimen politico.

- Vaciar el contenido de la terminologia liberadora al
ser adoptada por las autoridades eclesiasticas con un
énfasis menos radical.

- La afirmacion de ciertos puntos esenciales dejando
de subrayar otros.

Por eso, es urgente reflexionar sobre su método y
liberar la teologia de estas tendencias negativas que cada
vez la alcanzan con mas fuerza. Juan Luis Segundo asi lo
expresa: “Llego el momento de la epistemologia, esto es, el
momento de analizar no tanto el contenido sino el propio
meétodo de la teologia latinoamericana y su relacion con la
liberacion.” (Ibidem: 7)

El objetivo que se propone este autor es liberar la teo-
logia de toda ideologia alienante. Quiere que sea una
teologia rigurosa, académica, pero que tenga al pobre como
centro de su reflexion. Este es el tema fundamental a ser
trabajado, elaborado, discutido y a partir del cual se trabajan
todos los otros temas. Partir de los pobres es la posibilidad
de captar el significado de Jesuis de Nazaret para los hom-
bres y mujeres de hoy.

La base del método de Juan Luis Segundo esta en la
distincion entre fe e ideologia. La fe es la estructura basica
de sentido que posee todo ser humano y que lo impulsa a
dar significado a la realidad en que vive y a actuar en ella,
segun su escala de valores. La ideologia es la forma concreta
de operativizar la fe.

Juan Luis Segundo afirma que la ortodoxia no es
garantia de la fe. Ella puede esconder actitudes totalmente
contrarias. Esto es lo que sucede en América Latina*®: un
continente en su mayoria catolico y con una realidad social
de opresion, injusticia y dependencia. Fe e ideologia no
siempre se corresponden. La ideologia puede ser adulterada

43. Juan Luis Segundo hace ver como la esclavitud negra e india
en la época colonial fue justificada teolégicamente. Cfr. Taborda
(1987: 294).
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y la fe comienza a serle esclava. Se vuelve urgente liberar
la fe de toda ideologia alienante y elaborar una teologia de
la liberacion.

Para Segundo, el tedlogo no solo debe relacionarse
con las disciplinas que le abren camino al conocimiento del
pasado sino también con aquellas que lo llevan al cono-
cimiento del presente. Tratandose de la Palabra de Dios,
el método que pretende relacionar el pasado con el pre-
sente, exige una metodologia especial. A ésta la denomina
circulo hermenéutico (Segundo, 1978: 10)**y la define en los
siguientes términos:

... hermenéutica quiere decir interpretacion. El caracter
circular de esa interpretacion significa que cada realidad
nueva obliga a interpretar de nuevo la revelacion de Dios,
a cambiar con ella la realidad y, ahi, volver a interpretar
(...) y asi sucesivamente. (Ibidem: 10)

Dos condiciones son necesarias para tener un circulo
hermenéutico: que las preguntas que surgen del presente
nos obliguen a cambiar las propias concepciones; y que la
teologia no suponga que puede responder a las nuevas
preguntas sin cambiar su manera tradicional de interpretar
la Sagrada Escritura.

El punto de partida —primer punto del circulo herme-
néutico— es el compromiso de transformar el mundo para
que sea mas humano. Este hace surgir nuevas preguntas
a la teologia, que nos llevan a la sospecha ideologica. En
un segundo momento, esa sospecha ideologica se aplica a
toda la superestructura ideologica en general y a la teologia
en particular. El tercer momento corresponde a la fe del
tedlogo y su compromiso de cambiar la teologia, para que
no sea subordinada a intereses ideologicos contrarios a la
realizacion humana.

44. La expresion circulo hermenéutico fue usada en sentido estricto
para designar el método empleado por R. Bultmann para la in-
terpretacion de la Escritura, particularmente del Nuevo Testamento.
J. L. Segundo quiere probar que el uso que €l le da tiene el mismo
rigor que el de R. Bultmann. Cfr. Segundo (1978: 11).
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A partir del compromiso con la realidad surge la pre-
gunta por una nueva interpretacion de la fe que responda
a las cuestiones puestas en el primer momento y lleve en
consideracion los mecanismos ideologicos descubiertos en
el segundo, para desterrarlos de la teologia. El tedlogo sos-
pecha que la interpretacion biblica corriente no toma en
consideracion ciertos datos importantes para entender la
realidad presente. El cuarto punto del circulo hermenéutico
es la interpretacion de la fe frente a las nuevas preguntas
que la realidad y el contexto historico suscitan (ibidem:
11).

Para fundamentar el punto de partida del método, el
compromiso con la realidad, Juan Luis Segundo remite a
la praxis historica de Jesus. La proximidad y el compromiso
incondicional con los pobres de su tiempo es lo que separa
a Jesus de los escribas y fariseos apegados a su tradicion
religiosa. La prioridad del ser humano, especialmente del
pobre (cfr. Mc 2, 23-28; Mt 15; Mc 2, 4, etc.), hace ver toda
la tradicion religiosa de una nueva manera, en la optica
de la liberacion de los oprimidos.

El lenguaje es fundamental para comunicar el men-
saje. Por eso, ha de precisarse el significado exacto de las
palabras, para liberarlas de las ideologias que el tiempo y
la tradicion van acunando y que pueden vaciar la auten-
ticidad del mensaje cristiano. Sin una sensibilidad compro-
metida con la realidad, la teologia se disuelve en conceptos
universales y ahistoricos (Segundo, 1978: 45).

En resumen, Juan Luis Segundo quiere dejar claro
que una teologia digna de ser considerada tal, brota no de
un interés cientifico y académico, sino de un compromiso
humano, preteologico, para cambiar y mejorar el mundo.
Si la teologia no comprende los mecanismos ideologicos de
la sociedad, en lugar de transmitir la Palabra de Dios sera
portadora inconsciente de las experiencias e ideas de clases
y grupos humanos. De ahi que el método “es el tnico que
puede mantener indefinidamente el caracter liberador de
una teologia” (ibidem: 406).
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C. Leonardo Boff, Jon Sobrino, José Comblin, CEB

Al profundizar la reflexion sobre el método, Leonardo
Boff distingue la dimension sacramental de la dimension
analitica. La teologia de la liberacion es precedida por la
experiencia espiritual delante del pobre (dimension sa-
cramental).

Esa experiencia consta de cuatro momentos: el hori-
zonte de la fe cristiana, la lectura de la realidad conflictiva,
la reflexion intuitiva de la fe sobre la realidad percibida, y
las pistas de accion. Después, la teologia de la liberacion
recorre estos mismos pasos de manera critica, reflexiva y
analitica (dimension analitica) (L.Boff, 1976: 129-154). La
situacion en la que ella se elabora no es soélo la de una
teologia dey paralaliberacion sino también en una situacion
de cautiverio (L. Boff, 1980a: 39-40).

El método de la teologia de la liberacion se ha tra-
bajado también en un lenguaje mas popular y accesible al
pueblo. El libro de Leonardo Boff y Clodovis Boff, Cémo hacer
teologia de la liberacion (1986), presenta los tres momentos
fundamentales del método de la teologia de lo politico y de
la metodologia pastoral, conocida como ver-juzgar-actuar. E1
primer momento corresponde a la lectura critica de la
realidad social; el segundo, a la confrontacion de esa rea-
lidad con la Escritura; y el tercero lleva a actuar de manera
coherente con esa confrontacion.

Situaciones sociales, como la realidad salvadorena,
llevaron a algunos tedlogos a concebir la teologia como
intellectus amoris (cfr. Sobrino, 1989: 285-303), una reaccion
de misericordia frente a los pueblos crucificados. La mi-
sericordia es la actitud que necesitan los pueblos cruci-
ficados ante la situacion de injusticia, opresion y violencia
en que viven.

La teologia popular corresponde a una manera simple
de hacer teologia. Otros nombres —Teologia-pé-no-chdo o
Teologia da enxada (cfr. Comblin, 1977)- pretenden expresar,
en lenguaje popular, esa teologia hecha por tedlogos
cercanos al pueblo.
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La teologia de la liberacion se expresa también en la
llamada teologia narrativa, impulsada por teélogos europeos
y de los Estados Unidos hace mas de dos décadas. Las
comunidades eclesiales de base, CEBs, aunque sin una
reflexion epistemologica previa, han usado ese método en
su experiencia de fe (cfr. Del Valle, 1985/1986: 87-88).

En México empez6 a sistematizarse y llegdo a la si-
guiente formulacion: el primer momento narra lo que esta
sucediendo en la comunidad (narracion que incluye ya una
interpretacion e invita al oyente a asumir la historia y
transformarla); el segundo momento procura descubrir los
signos de presencia y actuacion de Dios en esa narracion,;
y el tercero corresponde a la respuesta a esa invitacion
con un proyecto concreto de accion. Un ejemplo de ese
modelo metodologico lo encontramos en los evangelios. Ellos
narran lo que Jesus hizo y dijo, y en ese relato se trasluce
en la accion de Cristo la presencia y actuacion del Dios
del Reino.*

4. ALGUNAS CRITICAS A LOS METODOS
DE LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

Después de presentar las propuestas metodologicas
de la teologia de la liberacion, recogemos algunas criticas
hechas por otros teologos. Con relacion al método de Gustavo
Gutiérrez, las criticas de José L. Idigoras; sobre el método
de Juan Luis Segundo, las criticas de Robert Doran; y
respecto de la propuesta metodologica de la teologia de la
liberacion en general, las apreciaciones de Jung Mo Sung
y Feélix Pastor.

A. José L. Idigoras

Idigoras, teologo peruano, levanta algunas criticas
sobre la propuesta metodologica de Gustavo Gutiérrez, que

45. Cfr., dos cuadernos dedicados al tema: el primero mas teorico;
el segundo con ejemplos concretos populares: Christus (México) 51,
1985/1986, No. 591/592, 51 (1986), No. 593.
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presentaremos resumidamente. En primer lugar, en lo que
se refiere a la proposicion de que la teologia es acto segundo
(cfr. Idigoras, 1986: 59-70), para Idigoras, la primacia de la
praxis en la teologia es relativa; siempre existe alguna
teologia implicita, alguna motivacion inicial en la realizacion
de una praxis:

Pues, si es verdad que la teologia reflexiona sobre la praxis
de la Iglesia o del mundo, también es verdad que esa praxis
tiene que estar inspirada de algiin modo por una teologia
por mas implicita que se quiera. Pues no se puede iniciar
una praxis sin motivaciones. Y una praxis tan decisiva
como esa no se puede emprender sin que las motivaciones
religiosas y aun teolégicas las motiven. Y de nuevo la re-
flexion teologica se lleva a cabo para reorientar la praxis
de acuerdo con las metas evangélicas. Por eso no resulta
evidente sin mas esa primacia de la praxis. Sera necesario
complementarla dialécticamente con la primacia de la
reflexion y de la teoria. (Ibidem: 60)

En segundo lugar, cuando Gustavo Gutiérrez afirma
que la teologia es acto segundo, se basa en la autonomia
del proceso revolucionario. Este es fruto de motivaciones
cientificas y no de razones teologicas. Idigoras cuestiona
el caracter cientifico de tal apreciacion. En el fondo, siempre
existen fundamentos ideologicos para toda praxis. Ademas,
la teologia quedaria reducida a orientar la existencia re-
volucionaria y no podria presentar un juicio sobre esa opcion.
Esto es inaceptable, ya que la teologia, incluso con sus
limitaciones, siempre debera cuestionar la legitimidad
cristiana de una opcion.

En ultimo lugar, para Idigoras, de los textos de Gustavo
Gutiérrez se puede concluir que la praxis histérica de
liberacion significa fundamentalmente una forma de
compromiso que privilegia la accion politica. Como conse-
cuencia, la vida de la Iglesia sobre la cual reflexiona la
teologia queda reducida a la politica que realizan pequenos
grupos, y deja por fuera a la mayoria del pueblo que no se
interesa en la politica. Para Idigoras, dicha restriccion a lo
politico no responde a la realidad de nuestra Iglesia, que
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debe alcanzar a la mayoria, y propone una ampliacion del
sentido de la praxis histérica. Esta no se debe reducir a la
accion politica ni mucho menos a la accion revolucionaria.
Solo asi la teologia de la liberacion sera la teologia de la
Iglesia en América Latina y no una teologia de grupos
comprometidos con determinada ideologia (ibidem: 65-70).

B. Robert M. Doran

Doran establece un dialogo con el método de Juan
Luis Segundo. Reconoce la contribucion fundamental de
ese autor a la teologia de la liberacion: introducir el com-
ponente social en los fundamentos teologicos. Sin embargo,
critica el hecho de que Juan Luis Segundo no haya sido
fiel al circulo hermenéutico de su método.

En efecto, después de haber mostrado las insufi-
ciencias de las corrientes sociologicas norteamericana y
marxista para elaborar un diagnostico social, pasa al campo
concreto donde se hacen las decisiones politicas, la praxis.
Lo correcto seria proponer una teoria social que ofreciera
el fundamento para la praxis social y superara las insu-
ficiencias de las sociologias por €l criticadas. Asi lo expresa
Doran:

El reconocimiento de la necesidad de la critica ideologica
y del analisis social, como fundacional para el discurso
directo de una teologia contemporanea en situacion, es
una de las contribuciones permanentes de la reflexion
teologica latinoamericana para todos los esfuerzos teolo-
gicos del futuro. Pero el descubrimiento que acompana
tal contribucion sobre las insuficiencias y contradicciones
de los marcos analiticos en vigor, deberia poner sobre aviso
al tedlogo sobre la necesidad de elaborar una guia in-
terpretativa adecuada a la realidad social. El pasar de
marcos teoricos inadecuados, no a la elaboracion de un
marco alternativo sino a la reflexion fragmentaria sobre
situaciones concretas de praxis politica, es interrumpir el
circulo hermenéutico, que se present6 al principio como
norma que fija los limites de la reflexion teologica autén-
tica. (Doran, 1993: 368-369)
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Doran hace su critica a la luz de la escala de valores
propuesta por Bernard Lonergan.*® En la infraestructura
pone los valores vitales y sociales —politica, economia y
tecnologia— y en la superestructura los valores culturales,
personales y religiosos. Proponer como punto de partida
del método la reflexion sobre la praxis politica, es elevar lo
politico al nivel de la superestructura cultural y olvidar el
papel determinante de los valores culturales en el buen o
mal funcionamiento del nivel infraestructural, y con ello
fomenta en la practica los mismos errores ideologicos cri-
ticados en las ideologias por €l analizadas.

Doran no niega que el analisis de la sociedad deba
estar basado en la reflexion sobre la praxis, pero afirma
que este analisis debe ocurrir de forma tedrica y propor-
cionar asi una alternativa a las ideologias rechazadas.

C. Jung Mo Sung

Jung Mo Sung denuncia lo que él llama una “anomalia
en el paradigma de la teologia de la liberacion” (1994: 99-
147). La articulacion economia-teologia debe ser un eje
fundamental de la teologia de la liberacion, si ella quiere
responder a las exigencias del mundo de los pobres, ya
que éstas pasan por el tema de la economia. Como de hecho
los tedlogos de la liberacion no han establecido esta ar-
ticulacion*’, Jung Mo afirma que el problema reside en
una anomalia en el método y senala algunas hipotesis como
causas de esa anomalia.

La primera hipotesis se refiere a la division del trabajo
teologico en areas de estudio. De acuerdo con esa division,
serian pocos los tedlogos que se han dedicado a reflexionar

46. Este aspecto ya lo tratamos en el segundo capitulo.

47. El tedlogo y economista, Franz Hinkelammert es quien mas
ha trabajado la relacién teologia-economia. Jung Mo Sung lleva a
considerar que el silencio que algunos tedlogos de la liberacion
mantienen sobre Hinkelammert, muestra el olvido real de la re-
lacion economia-teologia. Cfr. (Mo Sung, 1994: 111).
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sobre la economia. Sin embargo, los tedlogos de la liberacion
que trabajan en otras areas, al tratar temas centrales como
el Reino de Dios como vida para los pobres o Jesucristo liberador,
necesariamente tendrian que articular su reflexion con la
economia o al menos citar los tedlogos que la realizan.
Como eso no sucede, esa hipotesis no explica el problema
Mo Sung, 1994: 116-117).

Una segunda hipotesis consiste en la dificultad, para
los teodlogos, de tratar el tema economico. Sin embargo,
esa dificultad se supera estudiando el tema y los tedlogos
de la liberacion podrian abordarlo como de hecho lo hacen
con otras disciplinas (ibidem: 118).

La tercera hipotesis seria una mala interpretacion
de la teoria de la dependencia*®, que volvié abstracto el
discurso teologico y que perdio de vista temas tan impor-
tantes como el socialismo o las nuevas teorias e ideologias
burguesas.

El hecho de que los tedlogos hayan reconocido los
errores de esa interpretacion*®, no soluciona el problema,
ya que ellos no perciben el tema economico como relevante
en la teologia de la liberacion Mo Sung, 1994: 119-125).

La ultima hipotesis esta relacionada con la mediacion
socioanalitica, tan importante en la teologia de la liberacion.
La relacion de la teologia con las ciencias modernas se dio
en medio de la discusion sobre la utilizacion del marxismo
por la teologia de la liberacion. Al principio, los tedlogos de
la liberacion no tenian problemas en adoptar el marxismo

48. Se pens6 que bastaba concentrarse en la distribucion pura y
simple como solucién de los problemas sociales apelando a la di-
mension moral o espiritual para la distribucion de bienes, sin preo-
cuparse con trabajar los problemas del proceso productivo, la dimen-
sién mas cuantitativa de la economia. Cfr., F.H. Cardoso, “Perspectivas
da social-democracia na Ameérica Latina” (1990: 22-23).

49. Libanio, al citar el caso brasilefio, reconoce que la teoria de la
dependencia, en verdad su “corriente bipolar”, se equivoco al prever
la inviabilidad del desarrollo —esto es, el crecimiento econémico—
en el sistema capitalista. Cfr. Libanio (1987: 202).



220 EL METODO TEOLOGICO

o las teorias sociales de €l derivadas. Lo justificaban di-
ciendo que era posible separar el materialismo dialéctico
(ateismo) del materialismo historico (ciencia) y que esa
eleccion se hacia como una opcion ética, ya que el marxismo
responde a la necesidad de liberacion de los pobres y opri-
midos (cfr. L. Boff, 1980; 199; C. Boff, 1978: 118-125). Sin
embargo, esa separacion crea varios problemas. Por una
parte, separa a la ciencia que explica, de la religion que da
sentido. Por otra, escoger el marxismo, por cuestion ética,
significa que ese instrumental tiene como base un valido
conjunto de valores. ¢Qué puede, entonces, anadir la me-
diacion hermenéutica después de la lectura de la realidad
hecha en la mediacion socioanalitica?

De hecho, la aplicacion del método a problemas con-
cretos demuestra que la mediacion hermenéutica no tiene
otra funcion fuera de legitimar la importancia del tema,
pero no hace un juicio de la realidad considerada en la
mediacion socioanalitica.’® En realidad, la teologia no ilu-
mina los problemas de lucha de la liberacion de los pobres
y no responde exactamente a los desafios de la practica.
Por el contrario, se vuelve fin en si misma.

Esta separacion de momentos es la principal razon
del olvido del tema economico en la teologia de la liberacion.
Ademas, el hecho de que los desafios econémicos no estén
presentes en el mundo de la Biblia o en la patristica favo-
rece mantenerlos relegados a un segundo plano u olvidarlos.
De esta forma, la teologia de la liberacion no consigue pro-
poner una critica real y efectiva frente al sistema eco-
nomico capitalista, principal problema de los pobres y opri-
midos (cfr. Mo Sung, 1994: 125-138).

Como propuesta de articulacion entre teologia y econo-
mia, Jung Mo Sung parte del analisis que Hinkelammert

50. J. Mo Sung pone como ejemplo el problema de la tierra tratado
en el libro de L. Boff y C. Boff, Cémo hacer teologia de la liberacién
(1986: 52-54). Cfr. Mo Sung (1994: 139-140).
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hizo del marco categorial tedrico (ibidem: 238-242): “...1a
percepcion que podamos tener de la realidad economica-
social es fuertemente determinada por las categorias teo-
ricas en cuyos limites interpretamos la realidad” (Hinke-
lammert, 1983: 1). Esto significa que el marco categorial
correspondiente esta presente, tanto en el sistema de
propiedad como en los mecanismos ideologicos a través de
los cuales las personas se refieren a este sistema de pro-
piedad y realidad social.

Las religiones integradas en las sociedades también
comparten este mismo marco categorial: “Una religion solo
puede corresponder a un sistema de propiedad determinado
si estructura sus imagenes y misterios en torno del sentido
dado a los fenomenos por el marco categorial correspon-
diente.”(Ibidem: 2). Es necesario, por tanto, liberar la teo-
logia del marco categorial capitalista y del marco categorial
mas amplio y profundo, que es el marco sacrificial, y criticar
al mismo tiempo la idolatria del capitalismo (cfr. Assmann,
1986: 29-36).

En la sociedad actual capitalista e idolatrica, que
identifico el sistema econdmico con las normas morales
dominantes y las sacralizo, es necesaria una teologia de lo
economico que sea capaz de percibir que

... lo esencial de la idolatria del mercado consiste (...) en
la teologia intrinseca y endégena del propio paradigma,
en su version econdémica; y los actos idolatricos corres-
pondientes consisten en la practica devocional cotidiana
de los que ejecutan las exigencias de ese paradigma (...)
Con eso también queda claro que las expresiones de esa
teologia idolatrica deben ser buscadas, primero que todo,
en las propias teorias econdomicas. (Assmann y Hinke-
lammert, 1989: 253-254)

Una teologia asi pensada toma la economia como un
tema central de la teologia y propone, como una de sus
primeras y mas fundamentales tareas, desenmascarar las
teologias idolatricas endogenas en las teorias economicas.
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D. Félix Alejandro Pastor®!

Ante el vivo debate que desperto la teologia de la libe-

racion y su meétodo, F. A. Pastor resalta los siguientes
limites y problemas:

Los ambitos eclesial y teologico se revelan incapaces
de ofrecer una solucion normativa a la complejidad
de la cuestion social en Ameérica Latina.

Puede ocurrir una yuxtaposicion de la logica de la fe
de la Iglesia y de la logica de la razon politica. La
consecuencia de esta yuxtaposicion seria la sacra-
lizacion o demonizacion de los modelos de transfor-
macion social.

A la luz de la fe debe iluminarse también el primer
momento del método: la mediacion socioanalitica. Esto
se hace mas urgente cuando el instrumental usado
en esa mediacion es de caracter marxista y se orienta
a resoluciones utopicas incompatibles con la fe.

El método quiere articular la lumen rationis de las cien-
cias de lo social con la lumen fidei del discurso teologi-
co. Esa articulacion puede generar nuevas formas de
racionalismos.

51.

Cfr. Feélix Alejandro Pastor, “La Iglesia en Ameérica Latina y la

teologia de la liberacion. Un balance teologico” (1996: 283-305).



CariTuLo V

LA TEOLOGIA FEMINISTA

Este enfoque teologico pretende reflexionar sobre el
lugar que la mujer va asumiendo en la familia y en la
sociedad y sobre la importancia creciente de los movi-
mientos femeninos de liberacion.

Los origenes de la teologia feminista se remontan al
movimiento feminista, a la teoria critica feminista y a la
teologia de la mujer o de la feminidad. Esta tltima teologia
afirma la igual dignidad del hombre y la mujer. Sin embargo,
atribuye a cada uno roles y tareas diferentes. De esta
manera, se sublima lo femenino como esencia que tras-
ciende las culturas y los tiempos.!

Ante esta reflexion ahistorica sobre la mujer surgen
varias criticas. Entre ellas, es valioso destacar la reflexion
de Edith Stein. Esta autora plantea el problema del método
para no caer en generalidades. Teme que se llegue a la
semblanza de la mujer ideal con la cual se querria comparar
las otras mujeres (reales) (Stein, 1956). El gran desafio her-
menéutico sera precisamente la integracion simbodlica y
libre, de una verdadera identidad diferenciada.

La teologia feminista se considera una teologia con-
textual? porque parte de las experiencias vividas por las

1. Dentro de la teologia de la feminidad se puede senalar como
obra clasica la de Gertrude Vol Le Fort, La mujer eterna (1957).

2. Es una teologia contextual, la mas inclusiva de todas, pues las
situaciones de subordinacion de la mujer aparecen en todos los
contextos, en todas las culturas, en todos los medios sociales y politicos.
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mujeres. Esta reflexion coincide con el acceso de ellas a
las facultades de teologia.

Es critica con la sociedad patriarcal y con las normas,
tradiciones y estereotipos que de ella derivan. Parte del
sufrimiento real de la mujer causado por la vision andro-
céntricay propone una revision radical de todas esas formas
de opresion.

La teologia feminista se presenta como una busqueda
radical de la dignidad y el lugar de la mujer, asi como del
papel que ha de desempenar y los derechos que ha de
ejercer en la Iglesia. Reacciona contra una teologia que
califica de patriarcal, androcéntrica y unilateral (Halkes,
1980: 122-137).

La teologia feminista nace como reflexion dentro de
los canones de la teologia de la liberacion. Usa la me-
todologia del ver-juzgar-actuar: parte de la realidad de la
mujer, la juzga a la luz de la Palabra de Dios y toma
decisiones respecto de las acciones que deben transformar
esa realidad.

Actualmente se pueden distinguir dos corrientes en
la teologia feminista. La primera cuestiona hasta las bases
mismas de la autoridad de toda la cultura judeo-cristiana,
y la segunda cuestiona algun esquema de estructura ge-
neral de la teologia pero deja en pie la estructura misma.

La primera corriente prescinde de las fuentes clasicas
de la teologia (Sagrada Escritura y tradicion) y busca otras.
Es una minoria, de la que conviene destacar, como repre-
sentante, a Mary Daly. Esta corriente formula preguntas
que nunca habian surgido y que es necesario considerar.
Su busqueda de espiritualidad toma elementos de la na-
turaleza de un modo que la teologia clasica consideraria
panteista.

La segunda corriente apela por una nueva herme-
néutica. Postula que a través de una renovacion de las
ciencias biblicas la teologia feminista puede descubrir
elementos del mensaje biblico hasta ahora no tomados en
cuenta o ignorados. Esta postura es conocida como refor-
mista y entre sus representantes podemos nombrar a
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Phyllis Trible, Elizabeth Schiussler Fiorenza, Rosemary
Radford Ruether y Letty Russell.

El método propuesto por la teologia feminista es in-
ductivo: parte de la experiencia. Frente a una teologia que
se ha caracterizado por su lenguaje racional y su método
deductivo, la teologia feminista busca, mas que construir
una teologia en el sentido de sistema teologico, teologizar
las realidades vividas por las mujeres.

La teologia feminista realiza analisis critico, explo-
racion constructiva y transformacion conceptual. Su accion
deconstructora se fija en la denuncia y superacion del
sexismo (actitudes, posturas, acciones discriminatorias
contra el sexo femenino), principal expresion de la vision
androcéntrica (centrada en el varon) que se vive en gran
parte de las actuales sociedades. Este no es un fenomeno
superficial, ya que la discriminacion contra la mujer tiene
sus raices en una antropologia patriarcal que asocia el
ideal humano al varon.

La teologia feminista propone releer los datos de la
Escritura y la tradicion sobre una nueva optica, redes-
cubriendo y rescatando lo femenino silenciado. Es una teo-
logia que no se dirige exclusivamente a las mujeres sino a
todos, porque se propone eliminar la parcialidad de lo
humano y aboga por la reciprocidad hombre-mujer.

Los frutos de esta teologia, que ya se van incorporando
a la universalidad teologica, los podemos senalar en el
descubrimiento de las figuras femeninas en la Biblia, en
la purificacion de la imagen de Dios de sus connotaciones
masculinas y patriarcales en la dogmatica, en el rescate
de las caracteristicas maternas de Dios (rostro materno
de Dios) y las comunitarias (Dios-Trinidad), en la incor-
poracion de la perspectiva de la mujer en la teologia moral,
en la recuperacion y valoracion de lo simbélico, lo afectivo,
lo festivo, etc.

La teologia feminista pretende una transformacion
de la sociedad. Propone una redefinicion de la relacion
antropologia-ética entre hombre y mujer al cuestionar el
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patriarcado y apuntar hacia la equivalencia o modelo de
complementariedad.

En este capitulo nos detendremos en varios aspectos
que nos ayudaran a comprender la teologia feminista.
Partimos de la teologia feminista latinoamericana y nos
aproximaremos a ella a partir de los primeros encuentros
realizados en el continente y los principales momentos de
su desarrollo. Posteriormente nos detendremos en la her-
menéutica feminista, para enriquecer nuestra reflexion
sobre el método.

A continuacion presentamos tres apartados que com-
pletan esta perspectiva feminista: la teoria feminista critica,
la perspectiva de género y la mujer y los pronunciamientos
eclesiales. Este ultimo apartado deja ver de qué manera la
iglesia ha vivido esta emergencia de la mujer en la sociedad
y en la iglesia a través de algunos pronunciamientos del
magisterio en los que destacamos sus luces pero también
sus desafios.

I. TEOLOGIA FEMINISTA LATINOAMERICANA

En América Latina la teologia feminista ha tenido su
propio desarrollo. Aqui lo presentaremos siguiendo, por una
parte, los primeros encuentros que permitieron la creacion
de pensamiento y produccion teologica y, por otra, los
momentos de desarrollo de esta teologia.

1. MOMENTOS SIGNIFICATIVOS DE LA REFLEXION
LATINOAMERICANA SOBRE LA MUJER

Los momentos significativos de la reflexion sobre la
mujer en América Latina pueden senalarse a partir de
algunos de los encuentros mas significativos:

El primero encuentro se realiz6 en México, en 1979.
Participaron personas de diversos paises y distintas afi-
liaciones religiosas (cfr. Ortega, Tamez y Aquino, 1981). La
reflexion teologica se concentro en los esfuerzos de las
mujeres por ser actoras/sujetos.
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En 1984, la Asociacion de Teologos del Tercer Mundo,
AsetrT, mediante su Comision Latinoamericana de Mujeres,
coordinada entonces por Elsa Tamez, convoco a distintas
personas a una reunion en Colombia, con el fin de preparar
encuentros nacionales y regionales que desembocasen, a
su vez, en un evento intercontinental. La participante del
Brasil en este encuentro convoco rapidamente a otras teo-
logas brasilefias® para definir las pautas que orientaran el
trabajo teologico de las mujeres. Asi las formularon las
siguientes:

- La centralidad de la Biblia, que busca recuperar y
rehabilitar la experiencia de las mujeres, tanto en el
movimiento de Jesus como en la Iglesia primitiva.

- La centralidad de la contemplacion y de la experiencia
de Dios.

- La centralidad del quehacer teologico comunitario.

En 1985 se realizo en Petropolis (Brasil) el Primer
Encuentro sobre el Tema de la Mujer en las Iglesias Cris-
tianas. Participaron 34 mujeres, treinta catolicas y cuatro
protestantes. Esta reunion brindé un nuevo espacio para
la reflexion teologica. Se concluyo que el punto de partida
de la reflexion teologica parte de la propia experiencia de
opresion de la mujer y de su experiencia de fe. Ademas, se
tomo conciencia de que la mujer, que siempre ha sido
valorada por su maternidad, es mas que eso: es mediadora
del Espiritu. Se vio la urgencia de cambiar la imagen dada
a la mujer en el mundo patriarcal, imagen que las mujeres
han internalizado: la de seres so6lo portadores de sensi-
bilidad, imaginacion, intuicion, seres cuyo destino es per-
manecer en el mundo privado, mientras los hombres
aparecen como seres racionales, forjadores y objetivos, cuyo
destino es la vida publica.

El Primer Encuentro, propiamente latinoamericano,
de mujeres tedlogas, convocado por la Asert, se realizo en
Buenos Aires (Argentina), en 1986, y conto con la presencia

3. Maria José Rosado Nunez, Ana Maria Tepedino, Delir Brunelli,
Margarida Brandao, Maria Clara Bingemer y Maria Teresa Cavalcanti.
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de 28 participantes provenientes de diversos paises, tanto
catolicas como protestantes (cfr. Tamez, 1986). Fuera de
abordar algunos aspectos de espiritualidad, cristologia,
mariologia, etc., se comenzo a indagar sobre la opresion de
género. La teologia de la liberacion abordaba la opresion
sociopolitica pero no se detenia en la opresion de género.
Este era un tema urgente de tratar, pero no se queria ha-
cer una teologia excluyente o de venganza sino una teologia
en la que tanto mujeres como hombres pudiesen expresarse
en igualdad de condiciones. Se senalaron entonces algunas
caracteristicas del quehacer teologico de la mujer latino-
americana:

- Es una teologia comunitaria y relacional, ya que recoge
un gran numero de experiencias que expresan algo
vivenciado o sentido, de tal manera que las personas
se reconocen y se sienten interpeladas por la reflexion.

- Es una teologia alegre, celebrativa y marcada por el
buen humor.

- Es una teologia contextual y concreta. Tiene su base
en la vida cotidiana.

- Es integradora de las distintas dimensiones humanas:
fuerza y ternura, alegria y llanto, intuicion y razon.

- Es militante, porque participa en el conjunto de los
procesos liberadores de nuestros pueblos, tanto local
como globalmente.

- Es libre, con la libertad de quienes no tienen nada
que perder, y abre la capacidad para acoger distintas
interpelaciones.

- Es reconstructora de la historia de las mujeres, tanto
en los textos biblicos como en la historia de nuestros
pueblos, y se inspira en las mujeres que a partir de
su propia realidad son simbolos de lucha y resistencia,
sabiduria y liderazgo, solidaridad y fidelidad, justicia

y paz.*

4. Se redescubrieron y valorizaron mujeres de la Biblia, como
Sara, Agar, Miriam, Ruth, Ester, Judit, Maria de Nazareth, Maria
Magdalena, Marta y Maria de Betania, la Samaritana, etc.
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En 1986 se realizo en Rio de Janeiro el Segundo
Encuentro sobre la Produccion Teologica Femenina en las
Iglesias Cristianas. Este representé un crecimiento cuali-
tativo, tanto respecto del primer encuentro de Petropolis
como del encuentro de Buenos Aires. Mujeres de distintas
iglesias y tradiciones despertaban, se levantaban, como la
mujer encorvada de Lc 13, 10-17, y querian anunciar algo
nuevo. En las comunidades cristianas, en los grupos de
reflexion, en los institutos de formacion teologica y en el
movimiento amplio de mujeres se cuestionaba por todos
lados la vision androcéntrica y patriarcal de la Biblia y de
las iglesias. Todo este movimiento iba develando el rostro
femenino de la teologia e iba construyendo el discurso teologico
feminista desde América Latina.

En diciembre de 1986 se realizo en Oaxtepec (México)
el Primer Encuentro Intercontinental de Teologia desde la
Perspectiva de la Muyjer. Se reflexiono sobre la situacion
de las mujeres en las iglesias y sobre sus implicaciones
teologicas respecto de la espiritualidad, la Biblia, la cris-
tologia, la eclesiologia y la metodologia teologica. En €l se
adopto el término feminista para indicar con mas claridad
la ruptura que se queria establecer con el orden vigente
patriarcal y que el término femenina no refleja.

En 1988 ser realizo en Rio de Janeiro el Tercer En-
cuentro de la Mujer y la Teologia enfocado en el tema
“Mujer, tierra y teologia”. Se trabajo el tema del método
teologico y se enmarco la reflexion en el término portugués
mutirdo (trabajo comunitario).

En 1992 se realizo el Quinto Encuentro Nacional de
Teologia desde la Perspectiva de la Mujer en Belo Horizonte
(Brasil). El tema fue “500 anos: Conquista y resistencia”.
Su particularidad residi6o en la participacion de mujeres
afiliadas a otras tradiciones religiosas no cristianas:
candomblé, indigenas y gitanas. En ese mismo ano también
comenzo el dialogo entre las tedlogas y las feministas bra-
silenas, que dio como resultado el mutuo enriquecimiento.

Igualmente, en 1992, algunas tedlogas del Centro
Ecumeénico “Diego de Medellin”, en Santiago (Chile), or-
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ganizaron el programa “Teologia desde la mujer”, con el
objeto de abordar los desafios propuestos a la fe cristiana
por la emergencia de los movimientos de liberacion de la
mujer. Algunas de ellas crearon la revista Conspirando,
para autoconvocarse en una red de mujeres de Ameérica
Latina que anhelan tener una espiritualidad y una teologia
propias que reflejen mas fielmente sus experiencias.

En 1993 se realizo en Rio de Janeiro (Brasil) el Se-
gundo Encuentro de Teologas Latinoamericanas con el
auspicio de Aserr. Estuvieron presentes treinta tedlogas
de Ameérica Latina y del Caribe, provenientes de nueve
paises, entre metodistas, catdlicas y luteranas. El tema
fue “Espiritualidad por la vida: Mujeres resistiendo y tra-
bajando contra la violencia”. Se constaté que la reflexion
teologica en ese momento partia de la caida de los socia-
lismos historicos y la reestructuracion neoliberal del capi-
talismo mundial, nuevo contexto que exige nuevas media-
ciones analiticas para realizar el trabajo teologico.

Se comienzan asi a incorporar los analisis criticos de
género que examinan las relaciones sociales de sexo y
permiten ampliar el analisis de la realidad histoérica, como
no lo hace la sola categoria social. No se puede pensar en
las diversas dimensiones de la vida humana sin reflexionar
sobre las coordenadas reales que estructuran las rela-
ciones sociales entre mujeres y hombres. Estas han sido y
son construcciones sociales que a partir del sexo biolégico
se articulan con las relaciones de raza y las relaciones de
clase social.

Los analisis criticos de género demuestran la cons-
truccion social jerarquica que existe entre los sexos. Las
mujeres surgen como un grupo social cuyo poder ha sido
arrebatado por la dominacion masculina, por el patriarcado
que establece un sistema jerarquico de dominacion y de-
pendencia entre hombres y mujeres. Cuando se utilizan
las categorias analiticas de género, se puede trabajar con
las diferencias que han sido construidas socialmente y,
por tanto, se puede establecer como destruirlas social, cul-
tural, ideologica y politicamente.
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Como conclusiones de este encuentro se senalaron:

Apropiarse de las categorias criticas feministas de
género como opcion epistemologica en el quehacer
teologico. Estas categorias deben ser articuladas con
las mediaciones analiticas desarrolladas por la tra-
dicion teologica liberadora desde el contexto latino-
americano.

Elaborar una nueva antropologia teologica que parta
de la vida cotidiana, de lo concreto y de la corporeidad,
que sea mas realista, unitaria y cosmica.

Repensar, reconstruir y dar forma nueva a la ética
feminista que integra lo social y lo sexual. Reformular
en clave feminista liberadora la vision biblica del eros
y del agape, para hacer frente a la manipulacion con-
sumista e irresponsable del poder erético en la cultura
dominante.

Desarrollar estudios interdisciplinarios e intercul-
turales que articulen la racionalidad afectiva, la
estética y la sabiduria desde el imaginario popular.
Articular la teologia feminista con la teologia negra,
indigena, ecofeminista y con las contribuciones femi-
nistas en otras disciplinas.

Releer y reconstruir la historia de las mujeres cristia-
nas en el contexto de los movimientos feministas
latinoamericanos. Nuestra teologia debe estar arrai-
gada en las practicas socioreligiosas concretas de las
mujeres.

Fortalecer la reconstruccion feminista de los concep-
tos y temas centrales en teologia sistematica, tales
como Dios, Jesucristo, Iglesia, espiritualidad, sacra-
mentos, gracia, pecado, vida, etc.

Desarrollar una tarea de deconstruccion y recons-
truccion critica de las diferentes formas y relaciones
de poder empleando una hermenéutica feminista para
exponer sus implicaciones teologicas. Esta tarea im-
plica abordar topicos que son tabu para la comunidad
cientifica; por ejemplo, trabajo doméstico, abuso se-
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xual, incesto, homosexualidad, derechos reproductivos,
etc.

Sistematizar las experiencias liturgicas y los rituales
feministas que celebran las resistencias y victorias
de nuestras comunidades por una realidad libre de
sexismo y de violencia sexual.

Del 7 al 12 de diciembre de 1994 tuvo lugar en Costa

Rica un encuentro entre tedlogas del Norte y del Sur. Fue
convocado por la Comision de Mujeres de la AserT y el
tema que enmarco el encuentro fue “Espiritualidad por la
vida: Mujeres tedlogas contra la violencia hacia las mu-
jeres”. En las conclusiones del encuentro se establecieron
los siguientes principios hermenéuticos para el trabajo
teologico:

Emplear un analisis socio-politico-economico, asi co-
mo religioso y cultural desde la perspectiva de las
mujeres, con la finalidad de determinar lo que es
bueno y lo que genera vida.

Reconocer y rechazar la concepcion androcéntrica de
la humanidad como productora y producto de la orga-
nizacion patriarcal y jerarquica de la sociedad, que
considera a las mujeres y sus cuerpos como objetos.
Proponer un discurso antropologico teo-ético alterna-
tivo. Es necesario deconstruir el lenguaje y las prac-
ticas teo-éticas que producen, sostienen y legitiman
la violencia contra las mujeres y construir un discurso
liberador de resistencia y bienestar; un discurso
teologico en el que el cuerpo y la corporeidad sean
centrales, y en el que se denuncie la objetivizacion
del cuerpo de las mujeres. La identificacion de los
cuerpos de las mujeres como simbolo del pecado debe
ser explicitamente rechazada. Se propone un nuevo
lenguaje sobre Dios, que no sea masculino, porque
ese lenguaje refleja las estructuras de opresion y de
violencia patriarcales y patri-kiriarcales (este es un
sistema de dominacion por el padre/senor/dueno/
marido), que gobiernan las tradiciones de las iglesias
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y de la Biblia. Se debe deconstruir las doctrinas sobre
Dios basadas en las nociones de poder jerarquico,
dominacion y control y reconstruir una imagen de
Dios como modelo comunitario de participacion y rela-
cionalidad. El bien comun incluye la integridad de la
creacion, puesto que la violencia perpetrada contra la
persona humana y contra la naturaleza estan inter-
conectadas.

Del 18 al 21 de agosto de 1999 se llevo a cabo en Bo-
gota el Tercer encuentro de Teologas Latinoamericanas
con el auspicio de Aserr. El tema fue “Nuevas relaciones
interhumanas para un nuevo orden mundial”.® Se reflexion6
sobre el hecho que si antes nos guiaba la fe en la ciencia,
el progreso y el poder del conocimiento, hoy somos cons-
cientes de que el saber no se separa de la emocion y de la
accion. Se ha pasado de construir conocimiento desde las
percepciones contextuales a otra forma, que valora y atiende
a los suyjetos. Esto implica la construccion de nuevas re-
laciones. De ahi la necesidad de:

- Re-conocernos para conocernos de nuevo.

- Conocer las culturas y sus procesos de comunicacion.

— Establecer relaciones cargadas de emociones, es decir,
capaces de comprender y experimentar los senti-
mientos ajenos, pero a partir de las referencias cultu-
rales del otro.

- Privilegiar la relacion humana contra el valor del
cambio. Esto significa que debemos impulsar relaciones
basadas en la confianza y no en el dominio.

- Las relaciones deben promover los valores comuni-
tarios contra el consumo individual.

- Las relaciones suponen el fomento de valores de una
cultura ecologica, de equidad, justicia y paz.

- Las relaciones suponen poder repartido.

S. Cfr. Un resumen de las conclusiones de este encuentro estan
consignadas en “Reconocernos para conocernos de nuevo”, en Utopias
No. 68, septiembre de 1999, pp. 32-35.
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Actualmente, continuan realizandose simposios y
encuentros con la tematica de género en diversas partes
del continente. También se incorpora cada dia mas esta
perspectiva en la vida académica y en los organismos poli-
ticos y sociales.

2. ETAPAS EN EL DESARROLLO DE LA
TEOLOGIA FEMINISTA LATINOAMERICANA

En Ameérica Latina podemos senalar tres etapas en el
desarrollo de esta teologia, que si bien siguen una se-
cuencia cronologica, no se han desarrollado asi en todos
los lugares y a veces conviven simultaneamente.

Cada etapa constituye practicamente una década,
enmarcada por una realidad social, cultural y economica
concreta, en la cual se ha gestado una reflexion teologica
feminista determinada a la que corresponde una herme-
néutica feminista y una manera de considerar el lenguaje.

A. Década de los setenta
(1) Contexto econdémico, politico, eclesial y teolégico

- Efervescencia de los partidos de izquierda y movi-
mientos populares.

- Las dictaduras militares van asumiendo el poder
(Brasil, en 1964; Uruguay, en 1971; Bolivia, en 1972;
Chile, en 1973; Peru, en 1975; y Argentina, en 1976.
Ya estaban en el poder en Guatemala, Honduras y
Nicaragua). En forma creciente y generalizada se dan
las masacres, desapariciones y las torturas.

- Surgimiento de las comunidades eclesiales de base
(Documento de Medellin, 1968). La teologia de la libe-
racion define su método. Toda la hermenéutica y la
teologia se elaboran a partir de los pobres.

- Militancia politica y teologica de los cristianos y cris-
tianas.

- Los temas fundamentales de la teologia, ademas del
meétodo, son el éxodo, el cautiverio y el Jesus historico.
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(2) Construccioén de la conciencia feminista
en el ambito de la teologia

Siguen la linea de la teologia de la liberacion.
Descubren la mujer como sujeto historico oprimido y
sujeto historico de liberacion.

El punto de partida del quehacer teolégico: la mujer
doblemente oprimida, por su condicion social y su sexo.
No hay dialogo (o muy poco) con los movimientos
feministas por una desconfianza mutua (las teodlo-
gas no quieren hablar de ninguna reivindicacion que
no esté relacionada con lo socioeconoémico; y las fe-
ministas rechazan la religion y desconfian de las
teologas).

(3) Hermenéutica desde la opresion de las mujeres

La lectura de la Biblia hecha por mujeres es popular

y militante.

El punto de partida: Dios liberador y solidario con los

oprimidos y oprimidas.

Se seleccionan los textos que hablan de la liberacion.

Acercamiento hermenéutico desde los ejes de la

teologia de la liberacion: éxodo, cristologia, justicia.

Tendencias tematicas:

a) Analisis de las mujeres lideres en la Biblia (Débora
y Maria).

b) Analisis de las mujeres que ayudan en la liberacion
(parteras de Egipto).

c) Textos de mujeres que pasan desapercibidas (Agar)
o son sacrificadas inocentes (hija de Jefté).

La hermenéutica biblica hace un llamado a la soli-

daridad con las mujeres que son doblemente oprimidas

en un tono esperanzador que anhela una nueva so-

ciedad de igualdad economica y nuevas relaciones

entre hombres y mujeres.
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(4) Reflexion sobre el lenguaje

No hay conciencia del lenguaje inclusivo (las femi-
nistas, por el contrario, ya lo habian denunciado, pero
no tiene eco entre las tedlogas).

No se usa la palabra feminista porque es estigmatizada
como algo foraneo.

B. Década de los ochenta
(1) Contexto econdémico, politico, eclesial y teolégico

Triunfa el Frente Sandinista en Nicaragua. Caen las
dictaduras, comienzan las democracias restringidas.
Reagan promueve la represion hacia los clérigos y los
teologos de la liberacion y contra las comunidades
eclesiales de base (Documento de Santa Fe I y II).
La deuda externa desangra los pueblos latinoame-
ricanos.

Polarizacion ideologica al interior de las iglesias.
Comienza la persecucion contra la teologia de la
liberacion.

Temas tratados: Reino de Dios e historia humana,
teologia de la vida y de la muerte, idolatria, segui-
miento de Jesus, espiritualidad de la liberacion y
martirio.

Se inicia un dialogo abierto sobre la mujer y su que-
hacer teologico con los tedlogos de la liberacion, ya
que esta problematica no es sélo de las mujeres sino
de todos.

(2) Construccion de la conciencia feminista
en el ambito de la teologia

Se incorporan mas mujeres a la teologia, pero sin
abordar la problematica de las mujeres.

Se cuestiona el caracter genérico de la opcion por los
pobres. Las mujeres quieren hacer teologia, no solo
de la mujer sino desde la mujer.
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Se comienza a hablar de teologia de la mujer y desde
la optica de la mujer. Se busca rescatar lo femenino
del discurso sobre Dios.

Se inician dialogos con la tradicion feminista de Ameé-
rica Latina y del primer mundo.

(3) Hermenéutica desde la éptica de las mujeres

Se busca trabajar todo el texto biblico desde el ambito
de la mujer (no so6lo desde la opresion, aun cuando se
reconoce que se debe incluir esa experiencia de vida).
Temas tratados: imagenes femeninas de Dios, Dios
como padre y madre. Se busca leer la pasion y resu-
rreccion de Jesus desde los sufrimientos y deseos de
liberacion de las mujeres. También el Espiritu Santo
es visto como femenino. Se busca feminizar la teologia
y a Dios Trino.

Tres aspectos son importantes en el trabajo biblico:

a) Liberarse de la manera de expresarse de Dios
(rigido y androcéntrico). Se trabaja la Palabra con
libertad, se inicia la revalorizacion de lo cotidiano,
del placer, del juego.

b) Revalorizar virtudes asignadas a las mujeres
(maternidad, abnegacion, ternura) que no eran
consideradas importantes frente al conocimiento.

c) Se presentan varios avances hermenéuticos en el
texto biblico: no solo se seleccionan los textos libe-
radores sino se confrontan los textos patriarcales
y discriminadores de las mujeres. Cuando los
textos no ofrecen posibilidad de relectura, se con-
sideran no-normativos, no obligantes (problema de
autoridad de la revelacion, de la Biblia como pala-
bra inspirada).

Se plantea la necesidad de una hermenéutica mas

osada.

(4) Reflexion sobre el lenguaje

Se promueve el uso del lenguaje inclusivo.
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Se comienza a introducir la palabra feminista y se
alterna con femenina, optica de la mujer, etc. El
término feminista no es aceptado en todos los circulos,
pero ya hay mas tolerancia.

C. Década de los noventa
(1) Contexto econémico, politico, eclesial y teolégico

El contexto favorece toda reconstruccion de paradig-
mas. A nivel internacional, el resquebrajamiento de
los paises del Este y la guerra del golfo Pérsico estre-
mecen la conciencia de muchos lideres de izquierda
y movimientos populares.

Muerte de los jesuitas en El Salvador, invasion de Es-
tados Unidos a Panama, derrota del Frente Sandinista.
Consolidacion del nuevo orden economico mundial:
el neoliberalismo. Se impone la ideologia del mercado
global.

Exclusion creciente de diversos sectores, entre ellos
la mujer.

Estancamiento de las comunidades eclesiales de base
y gran crisis eclesial dentro de diversas iglesias pro-
testantes. Al mismo tiempo, con la finalizacion de la
Guerra Fria, se aminoran las tensiones ideologico-
politicas al interior de las iglesias y cesa la pola-
rizacion. El pentecostalismo crece de manera sor-
prendente.

Se celebra la Conferencia de Santo Domingo, que no
continuia la radicalidad de los documentos de las
anteriores conferencias. Respecto de la mujer, no hay
pronunciamientos significativos.

Con ocasion de los 500 anos de la Conquista, se
fortalece la teologia indigena. Se pide que se asuman
las mediaciones antropologicas y simbdlicas para la
construccion de esta teologia.

Surge una actitud hermenéutica radical antipatriar-
cal, que busca proponer una teologia nueva: inclusiva
y no patriarcal.
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(2) Construccioén de la conciencia feminista
en el ambito de la teologia

La tarea de rescatar lo femenino de la teologia se
considera insuficiente. Ivonne Gebara afirma que se
precisa reconstruir la teologia. Se indica la necesidad
de trabajar las teorias de género para desarrollar con
mas seriedad el discurso teolégico y la hermenéutica
biblica feminista (la mediacion socioanalitica se cam-
bia por las teorias de género).

Las mujeres negras e indigenas piden que se asuman
teorias antropologicas y de la simbologia.

(3) Hermenéutica feminista

Se propone acoger el cuerpo y lo cotidiano como cate-
gorias hermenéuticas.

Se siente rechazo ante la actitud de entrega martirial
como propia de las mujeres y se busca una lectura no
sacrificial de la redencion.

Se trabaja la fiesta, la alegria, el goce de la corpo-
reidad y la sexualidad (Cantar de los cantares). Se
trabajan los textos de Pablo con nuevos parametros
epistemologicos.

Se utilizan teorias de género en el analisis biblico de
algunos textos.

Hay mas preguntas que trabajos concretos.

Desafio radical: retrabajar o reinventar toda la teologia
cristiana.

Existe incomodidad en la relectura de los grandes
temas teologicos porque esas reconstrucciones van
mas alla de la "ortodoxia".

(4) Reflexion sobre el lenguaje

Se asume el término feminista y se trata de deses-
tigmatizarlo.

Se propone hablar de Dios en términos asexuados (gra-
cia, misericordia, energia). Se entra en contacto ex-
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plicito con las teorias de género. Se pregunta como
contextualizar en América Latina las contribuciones
de las feministas del primer mundo.

La actual década es fecunda en su rica produccion y
en el posicionamiento de sus contribuciones al quehacer
teologico general. De esta manera, la realidad de la mujer
comienza a tener mayor rostro, significado y pertinencia.

II. LA HERMENEUTICA FEMINISTA

Elisabeth Schuissler Fiorenza es tal vez la tedloga
feminista que mas ha trabajado la hermenéutica y por eso
nos referimos a su trabajo. Ella pretende realizar una
exploracion teorica de las condiciones hermenéuticas y de
las posibilidades epistemologicas necesarias para una
practica feminista critica de lectura de los textos andro-
céntricos, mediante la elaboracion de tales lecturas en el
contexto de una teoria critica, interdisciplinaria y feminis-
ta. Pretende una interpretacion biblica con un método de
lectura politica feminista.

El método que propone consiste en deconstruir el nucleo
patriarcal de las tradiciones biblicas y elaborar el discurso
politico alternativo de la ekklesia en el seno de las religiones
biblicas. La interpretacion biblica debe reconceptualizarse
en términos retoricos.

Comprende el patriarcado no solo en términos del es-
quema sexo-género sino en el de estructuras de dominacion
interrelacionadas = kyriarcales = de aristocracia masculina
= de relaciones de dominio.

Acuna el término kyriocentrismo (centrado en el Senor)
(Kyrios: Senor y amo = hombre, blanco, rico, educado, he-
terosexual) El antikyriocentrismo (feminismo, antirracismo,
anticlasismo, colectivos gay y lesbianas) se opone al kyrio-
centrismo.

La teologia de Elisabeth Schtissler Fiorenza esta en
la linea de las teologias de la liberacion, que critican el
statu quoy se elaboran a partir de experiencias de opresion.
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Ella dice que la experiencia de opresion de las mujeres es
el centro y la norma para evaluar tanto las teologias de la
liberacion, como también la tradicion e incluso la Biblia
misma. La hermenéutica feminista debe someter a critica
la autoridad biblica de los textos patriarcales y analizar
como se usa la Biblia como arma contra las mujeres en
nuestras luchas por la liberacion.

Solo las tradiciones de la Biblia y de la interpretacion
biblica que no sean sexistas o androcéntricas tienen la
autoridad teologica de la revelacion para que la Biblia no
continue siendo una herramienta para la opresion de las
mujeres. El compromiso de las teologas feministas no debe
ser con la Biblia como un todo, sino con la Palabra de Dios
liberadora que se articula en los escritos biblicos. Dado
que para las mujeres cristianas y judias las Escrituras
siguen siendo una fuente de inspiracion e identidad, las
feministas no pueden dejar la Biblia de lado y pretender
que son solidarias con todas las mujeres.

Elizabeth Shuissler Fiorenza propone diferentes estra-
tegias de interpretacion biblica. Todas ellas se han dado
en diferentes momentos, no son excluyentes sino comple-
mentarias. Tras esa relacion, propone su modelo critico de
interpretacion feminista de liberaciéon.®

1. INTERPRETACION REVISIONISTA

Tiene animo reparador y revisionista. (redescubrir to-
da la informacion sobre las mujeres que se puede encontrar
en los escritos biblicos — 64 mujeres singularizadas en el
Nuevo Testamento, sin contar las alusiones a los grupos
de mujeres). Sus principales logros son:

- Redescubre toda la informacion sobre las mujeres en
los escritos biblicos y extrabiblicos.

6. Cfr. Elisabeth Schiuissler Fiorenza, Pero ella dijo (1996). Original
en inglés: But she said (1992).
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- Recupera tradiciones olvidadas sobre mujeres y levan-
ta las que con siglos de interpretacion androcéntrica
han encubierto esas tradiciones.

- Estudia el griego y el hebreo para acercarse a los
textos y realizar exégesis que produzcan lecturas mas
auténticas.

Esta estrategia afirma que los textos biblicos no son
en si mismos misoginos, sino que han sido patriarcalizados
por intérpretes que han proyectado sus perjuicios culturales
androcéntricos sobre ellos. La Biblia debe ser despatriar-
calizada, porque si se la entiende correctamente funda-
menta la liberacion de las mujeres. Esta estrategia se
formulo y adopto desde el siglo pasado.

2. TEXTO Y TRADUCCION

Se ocupa del caracter androcéntrico de los textos bi-
blicos y se discute su traduccion mas adecuada. La critica
textual ha mostrado la dificultad de llegar al original. Por
eso se tienen que elegir algunos manuscritos, entre los
posibles, como el original. La interpretacion biblica femi-
nista busca mostrar como, muchas veces, se han privile-
giado las traducciones androcéntricas. Por eso, es necesario
privilegiar otras traducciones mas adecuadas para favorecer
la liberacion de la mujer.

3. IDENTIFICACION IMAGINATIVA

No se ocupa del texto, ni de la traduccion, sino de la
identificacion personal de la mujer y en imaginar la presen-
cia de las mujeres alli donde estan ausentes. Se centra
en personajes biblicos e imagina caracteres femeninos en
aquellos textos que no mencionan explicitamente a las
mujeres pero permiten su presencia. Esta estrategia tiene
que ir de la mano de la hermenéutica de la sospecha para no
imaginar rasgos femeninos producto del androcentrismo.
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4. LAS MUJERES COMO AUTORAS E INTERPRETES
DE LA BIBLIA

Algunos afirman que ciertas partes del Nuevo Tes-
tamento fueron escritas por mujeres. Por esto se propone
recuperar obras escritas por mujeres, con el fin de devolver
la atencion critica a las voces femeninas y a sus tradiciones
intelectuales. Aqui también es necesario estar alerta porque
el hecho de ser obras escritas por mujeres no garantiza
que estén libres del influjo cultural androcéntrico.

5. INTERPRETACION HISTORICA

Se aborda el problema de como reinsertar a las mu-
jeres en la historia, como recuperar sus experiencias y
contribuciones historicas. Devolver la historia a las mujeres
y las mujeres a la historia. La dificultad que se encuentra
es que las fuentes estan cargadas de androcentrismo.

6. RECONSTRUCCION SOCIOCULTURAL

Esta hermenéutica es la que la autora ha desarrollado
en su libro En memoria de ella (1989). No se entiende la
historia en sentido positivista, sino como narracion cons-
ciente, constructiva, como historia de las relaciones y las
luchas por el poder. Intenta abandonar el método de aislar
y estudiar textos sobre mujeres, para avanzar hacia una
elaboracion teoérica de modelos sociopoliticos y religiosos-
culturales que permitan ubicar a las mujeres en el centro
de las luchas y la historia del cristianismo primitivo; porque
a menudo las lecturas de la Biblia olvidan que los textos
biblicos no son informes de sucesos sino construcciones
retoricas que han elaborado la informacion de que dispo-
nian segun intereses politicos o religiosos.

7. ADSCRIPCION RELIGIOSA

Los textos biblicos deben descifrarse para demostrar
su adscripcion ideologica a la politica patriarcal de la
alteridad. Esta interpretacion va dirigida mas alla del texto,
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para descubrir la realidad historica de las mujeres. Los
textos androcéntricos tienen su elaboracion propia de
género y de lo femenino. Es necesario descodificar la
construccion ideologica del texto, con el peligro de reafirmar
la concepcion dualista del género.

Al ser cuestionada la construccion literaria, desa-
parece lo androcéntrico y queda también sin registro lo
propio de los silenciados o marginados. Lo que si es factible
en esta interpretacion, liberandose del determinismo de
la linguistica, es quebrantar el domino androcéntrico del
texto y su autoridad mediante el rechazo a las directrices,
jerarquias y oposiciones dualistas de género.

En la adscripcion ideologica ha de identificarse con
precision y claridad, la relacion del texto con la realidad
sociopolitica, para que su lectura actual sea liberadora.

8. LAS MUJERES COMO SUJETOS DE INTEGRACION

Esta lectura se detiene en el contexto y situacion
sociocultural de la persona que lee, posicion que puede
llevar a una identificacion con lo masculino. Pero la mujer,
como sujeto de interpretacion, puede desmontar el esquema
teologico-cultural esencialista de los géneros masculinos/
femeninos, al admitir la reelaboracion de esencia en el
pensamiento contemporaneo y traducir el esquema a un
lenguaje abstracto, asexuado.

9. SITUACION SOCIOPOLITICA

Articula las situaciones y contextos sociopoliticos y
culturales en sentido global y religiosamente plurales frente
al texto biblico. Esta hermenéutica es la propia de las teo-
logas latinoamericanas que parten de la condicion de mujer
explotada y pobre.

Finalmente, Elizabeth Schussler propone su método
hermenéutico que llama modelo critico de interpretacion
feminista de liberacion.
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10. MODELO CRITICO DE INTERPRETACION FEMINISTA
DE LIBERACION

Lo podemos definir asi: es un modelo retorico de pro-
ceso interpretativo feminista y critico para la transfor-
macion. Es decir, es una lectura, reconstruccion y practica
teologico-cultural que se resiste al androcentrismo y apunta
a transformar las relaciones de género. Pretende refor-
mular los estudios biblicos en términos retoricos. Consiste
en un complejo proceso de lectura, reconstruccion y practica
teologica cultural de resistencia y transformacion.

La comprension de la retorica como una practica co-
municativa que incluye los intereses, los valores y las
cosmovisiones ha de diferenciarse cuidadosamente del uso
popular de la palabra. Retoérica no significa mera palabreria
sino método de analisis que deja ver que los textos biblicos
y sus interpretaciones sustentan valores teoéticos, opre-
sores o liberadores, practicas sociopoliticas y cosmovisiones.

A diferencia de los estudios historicos feministas, que
entienden las fuentes de manera positivista, y de los es-
tudios literarios feministas, que tienden a entender los
textos también de manera positivista, la aproximacién retérica
trata de aprovechar las contradicciones y los silencios del
texto para reconstruir no solo el mundo simbdélico del texto
biblico, sino también los mundos sociohistéricos del texto.
Pretende desplazar las practicas académicas objetivistas y
despolitizadas de la interpretacion biblica.

A diferencia de la teologia hermenéutica, que preten-
de explorar y valorar el significado de los textos, la inter-
pretacion retorica y su indagacion teorica de los textos y
de los mundos simbdlicos concentra su atencion en las
clases de efectos que producen los textos biblicos y la ma-
nera como los producen.

Retorico = contexto: Valores teoéticos, opresores o libe-
radores, practicas sociopoliticas y cosmovisiones.

Mientras que la hermenéutica pretende explorar y
aprender el significado de los textos, la interpretacion
retorica presta atencion tanto a los tipos de mundos socio-
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simbolicos y de universos morales que producen los dis-
cursos biblicos como a la manera en que lo hacen.

Diferencia cuatro momentos del método que pueden
entenderse como una danza en un contexto de concien-
tizacion de las contradicciones sociopoliticas, economicas,
culturales y religiosas. Tales momentos son: la sospecha
ideologica, la reconstruccion historica, la evaluacion teo-
ética y la imaginacion creativa

A. Sospecha ideoldgica (hermenéutica de la sospecha)

Pretende explorar las visiones y los valores liberadores
u opresores inscritos en el texto identificando el caracter
y la dinamica androcéntrico-patriarcales del texto y de sus
interpretaciones.

B. Reconstruccion histérica (hermenéutica
de la proclamacion)

Pretende dirigirse, a pesar del texto androcéntrico a
las luchas y vidas de las mujeres en las iglesias primitivas.
Juzga el uso de los textos como Palabra de Dios.

C. Evaluacion teoética (hermenéutica de la memoria)

Evaluacion critica del texto y de la situacion o contexto
de lectura. Busca recobrar el lugar de las mujeres en las
tradiciones biblicas.

D. Imaginacioén creativa (hermenéutica
de la imaginaciéon creativa)

Pretende articular interpretaciones liberadoras alter-
nativas que no se fundamenten sobre los dualismos andro-
céntricos ni sobre las funciones patriarcales del texto.

*

Se trata de una danza porque estos cuatro pasos no
se ejecutan de manera lineal, sino se pasa libremente de
uno a otro, y se repiten una y otra vez como en una ver-
dadera danza. Los movimientos de esa danza se contex-
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tualizan en un proceso de concientizacién, para reconocer
las contradicciones de la sociedad, la cultura y la religion,
y crear asi una conciencia critica. Esto, con el objetivo de
llevar a una praxis de solidaridad y a un compromiso con
la lucha feminista por la emancipacion. De modo que el
surgimiento de la conciencia es el primer paso de esta
danza. El segundo paso es el analisis de las estructuras de
opresion en la sociedad y en las iglesias. Esto nos introduce
ya en la hermenéutica de la sospecha.

La primera y nunca concluida tarea de la herme-
néutica de la sospecha es estudiar tanto como sea posible
los aspectos patriarcales y destructores, asi como los
elementos opresores de la Biblia. Esta interpretacion debe
descubrir no so6lo el lenguaje biblico sexista, sino también
el lenguaje opresor del racismo, del antijudaismo, de la
explotacion, del colonialismo y del militarismo. La inter-
pretacion de la sospecha tiene que llamar al lenguaje del
odio por su nombre y no hacer de €l un misterio o justificarlo
habilmente.

La hermenéutica de la sospecha no so6lo debe aplicarse
a los textos biblicos y sus interpretaciones tradicionales,
sino también a las mismas interpretaciones feministas.
De aqui podemos pasar a otro de los pasos de la danza: la
memoria historica o la evaluacion critica y proclamacion.
Si elegimos este ultimo, debemos evaluar los datos de la
sospecha. Y si se toma en cuenta que los textos opresores
presentan a Dios como opresor, hemos de decidir si podemos
proclamar esos textos como Palabra de Dios o como palabra
de hombres.

Por su parte, la hermenéutica de la memoria historica
permite reconstruir la historia del cristianismo primitivo
como la de un discipulado de iguales. El paso siguiente es
el de la imaginacion creativa y ritualizacion, que nos permite
imaginar un mundo diferente, recrear el texto de una forma
liberadora y expresarlo en liturgias, dramatizaciones, pin-
turas u otros medios.
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III. LA TEORIA FEMINISTA COMO TEORIA CRITICA

Abordamos la teoria feminista como critica, a partir
del ensayo “El punto de vista feminista como critica” de
Celia Amoros’ (en Bernabé, 1998: 21-35). Esta autora parte
de la afirmacion del feminismo como teoria critica de la
sociedad y en ese sentido como critica filosofica.

Como punto de partida de la reflexion, constata que
los sistemas sexo-género® han colaborado en la opresion y
explotacion de las mujeres. La tarea de la teoria critica
feminista es develar este hecho y desarrollar una teoria
que sea emancipadora y reflexiva, y que pueda ayudar a
las mujeres en sus luchas para superar la opresion y la
explotacion.®

La teoria feminista reclama para si el punto de vista
de la universalidad, en el sentido de que todo lo que con-
cierne a los derechos de las mujeres esta abierto al debate
publico e internacional y no puede ampararse en la pecu-
liaridad de cada cultura. Se configura desde un proyecto
emancipatorio que se situa en los parametros de la tra-
dicion ilustrada (al mismo tiempo que es implacable con

7. Catedratica de Filosofia en la Universidad Complutense. Desde
1986 coordina el seminario permanente “Feminismo e Ilustracion”.
Obras: Hacia una critica de la razén patriarcal (Barcelona, 1985); Séren
Kierkegaard o la subjetividad del caballero (Barcelona, 1987); Fe-
minismo, igualdad y diferencia (1994); Tiempo de feminismo (Madrid,
1977).

8. Sexo-género es la constitucion simbolica y la interpretacion
sociohistoérica de las diferencias anatoémicas de los sexos. El sistema
sexo-género es la red mediante la cual las sociedades y las culturas
reproducen a los individuos incardinados.

9. Puede contribuir a esa tarea de dos formas: (1) Mediante el
desarrollo de un analisis explicativo-diagnostico de la opresion de
las mujeres a través de la historia, la cultura y las sociedades; y (2)
mediante una critica anticipatoria utopica de las formas y valores
de nuestra sociedad y cultura actuales, asi como la proyeccion de
nuevos modos de relacionarnos entre nosotros y con la naturaleza
en el futuro.
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los lastres patriarcales de esta tradicion). Se vertebra en
torno de las ideas de autonomia, igualdad y solidaridad.*®
Inventa y acuna nuevas categorias interpretativas en un
ejercicio de dar nombre a aquellas cosas que se ha tendido
a invisibilizar (acoso sexual en el trabajo, violacion marital,
feminizacion de la pobreza, etc.).

Historicamente, la teoria feminista se ha articulado
de diversas maneras. En el cartesianismo y la Ilustracion
se configura como critica del prejuicio. Procede sistema-
ticamente a la irracionalizacion de las bases de legitimidad
del poder patriarcal mediante la resignificacion de la propia
topica ilustrada (las mujeres interpelaran a los revolu-
cionarios porque las consideran como tercer estado dentro
del Estado y les haran las mismas criticas que ellos le
hacen al Ancien Régime. Pediran ademas que las incluyan
sin discriminacion en esas ideas, como la de ciudadania,
que emerge como abstraccion polémica con respecto a los
criterios de adscripcion elementales).

En la Revolucion Francesa!' no logran ninguna rein-
vindicacion, hasta el movimiento sufragista. El objeto mas
caracteristico y recurrente de la critica feminista ilustrada
sera la educacion diferencial para las mujeres, basada en
la division del espacio publico y el espacio privado segun
los géneros, asi como en el doble codigo de moralidad. La
obra clave de la teoria critica feminista es, sin duda, El
segundo sexo (1962) de Simone de Beauvoir porque critica
con toda radicalidad el presunto fundamento biolégico de
la diferenciacion de los sexos.

En el neofeminismo (post-sufragista) de los anos 70,
la critica feminista amplia su radio como critica antipa-

10. Se reemplaza el término fraternidad por solidaridad, porque
la fraternidad se limito a la fratria de los varones.

11. Es curioso como en la Revolucion Francesa se irracionalizo
nacer noble o villano: todos eran ciudadanos. Sin embargo, nacer
varon o mujer si fue relevante para los efectos y determinaba posi-
ciones diferenciadas de estatus a la hora de participar o no en la
vida publica.
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triarcal y se concreta como critica cultural y como critica
politica.!?

Las relaciones del feminismo con el marxismo han
sido complejas. Por un lado, el feminismo se ha enriquecido
al incorporar la perspectiva de clase y numerosos aspectos
de la teoria de las ideologias; pero, por otro, las pretensiones
del marxismo de ser el Unico paradigma totalizador han
tenido a menudo el efecto de hacer que el feminismo que-
dara encerrado en sus parametros. Esto sucedio, por ejem-
plo, al considerar el movimiento sufragista como feminismo
burgués o considerar el conflicto entre sexos como una
contradiccion secundaria.

Otra colonizacion se dio en el lenguaje, al usar los
conceptos marxistas para explicar la lucha feminista.!® En
general, la relacion entre feminismo y marxismo se con-
sidera como un desdichado matrimonio. Hoy en dia se plan-
tean las relaciones desde otro punto de vista, y se valora
el marxismo desde las preguntas sustantivas que el fe-
minismo se formula (Linda Nicholson).

Finalmente, en las relaciones del feminismo con la
teoria critica de la Escuela de Frankfurt se puede senalar
que el concepto de critica de Kant, tal como ha sido recogido
y profundizado por Habermas en Conocimiento e interés,
vincula la existencia de un interés practico de la razon
con la capacidad de la propia razon de trascenderse a si
misma en la autorreflexion, y cobra con ello un sentido
emancipatorio. Segun Neus Campillo, esta concepcion de
razon hace vincular critica con libertad.

12. Importante la obra de Kate Millet, Politica sexual (1969), en la
que propone que lo personal es politico. Lleva asi lo privado y lo sexual
—privado por excelencia- a la esfera de lo publico y posibilita que
continue la desmitificacion de lo presuntamente natural y biolégico.

13. Ejemplo: La mujer como clase social, de Christine Delphy. Esta
teoria fue adoptada y reelaborada por Lidia Falcon, La razén feminista
(Barcelona, 1982).
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En este sentido, la critica de la razén patriarcal se
inscribira en el proyecto kantiano de autocritica de la razon
(¢chasta qué punto es racional la razon patriarcal?) rede-
finido a través del concepto marxista de critica; y el enlace
se establecera en la articulacion que se produce, desde el
cartesianismo, entre la teoria de la racionalidad y la teoria
de la modernidad, pues la modernidad puede tomarse en
una medida significativa como un proceso de racionalizacion
en el sentido de Max Weber, de desencantamiento del
mundo y constitucion de esferas autonomas reguladas por
una legalidad inmanente. Al estar la razéon socialmente
incardinada en sentido weberiano, el tema de la razén se
convierte en la modernidad en el tema de la sociedad misma.

Por ello, el que una teoria de la racionalidad se com-
plique con una teoria de la modernidad significa que la
critica incluye al mismo tiempo una teoria de la razon y de
la sociedad. La intima conexion de critica con libertad que
asi se establece nos devuelve al planteamiento inicial: la
mirada feminista como teoria critica. El extranamiento
propio de la mirada critica del feminismo surge de la
impaciencia por la libertad que llevaba a Foucault, tan lejano
en otros aspectos a la tradicion critica, a pensar criti-
camente, desde las fronteras, la ontologia de nosotros
mismos, los limites que nos constituyen, entre los cuales
estan, para la mirada feminista, los de sexo-género.

Otra autora que nos ayuda a profundizar en la teoria
feminista es Amelia Varcarcel, en su obra Sexo y filosofia
(1994). Ella afirma que el sexo ha sido descubierto como
construccion normativa por el racionalismo. De ahi que
conocer qué lugar ocupa el sexo en la imagen del mundo
es tener en las manos una de las claves interpretativas
fuertes de un autor o una época. La filosofia es uno de los
vehiculos conceptuales y simbdlicos de sexuacion. A cada
vindicacion de igualdad ha seguido una naturalizacion del
sexo acomodada en su lenguaje a las modas conceptuales
de los tiempos.

Hay, entonces, en la filosofia, un factor sexual a veces
explicito y otras veces sobreentendido. Por consiguiente,
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debe ser develado y abordado. La propuesta es abordarlo,
no en una mezcla trivial como la filosofia que se hace depende
del sexo que se tiene, sino en la relacion, nuevo continente
exploratorio de nuestro siglo, que guardan pensamiento y
poder.

El pensamiento del sexo suele enmascararse bajo
construcciones totales de lo humano. El varéon no se
autoconcibe como sexo, sino que a lo masculino lo considera
lo propio de la especie y solo a lo femenino caracteristico.
Ademas, se podria matizar de la siguiente manera: es lo
propio de la especie lo que se masculiniza y lo femenino se
construye normalmente por inversion o por exclusion. En
su sentido mas antiguo y venerable, el término sexo denota
al sexo femenino porque es el tinico, de los frecuentemente
dos reconocidos, al que se atribuye sobreintencionalmente
la caracteristica de tal.!* Y también se concuerda en que
hablar de sexo es hablar de poder.!®

Al remontarse a los inicios del feminismo en la filo-
sofia, es necesario referirse a Simone de Beauvoir, filosofa
existencialista, quien trabajo sin pausa en la construccion
de su pensamiento, a la vez que de su individualidad.
Conoce la fuerza de las barreras que le impiden afirmarse
como individuo y se empena en saber como estan cons-
tituidas.

¢Hay algo que conforme lo esencialmente femenino,
como pretende la tradicion filosofica de su tiempo? Para
responder aplica la terminologia filosofica al problema de
los sexos, pero en sentido inverso. No se trata de saber
qué es lo esencialmente femenino sino por qué se supone

14. Ejemplos de obras de las primeras feministas: Politica sexual,
de Kate Millet; El segundo sexo, de Simone de Beauvoir; La didlectica
del sexo, de Firestone.

15. La autora reconoce que desde Freud hasta nuestros dias el
término sexo ha adquirido otra connotacion semantica: se refiere a
la carne, a la actividad sexual en sentido restringido. Pero aclara
que no es esta acepcion la que ella va a trabajar.
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que tal esencialidad existe y qué imagen del mundo se
sigue de aceptarlo. Su esfuerzo incansable dio como fruto
su obra El segundo sexo y la consigna que inspiro todo el
movimiento feminista: No se nace mujer, se llega a serlo.
Revela asi un mundo dualista donde lo masculino no se
pone en entredicho mientras que lo femenino se presenta
como esencial.

Las modernas teorias feministas se gestan en los anos
60, por lo general, dentro de grupos radicales de pensa-
miento y accion politica en los paises del area anglo-sajona,
que utilizaron el aparato marxista o el freudo-marxismo.
Naturaleza-cultura disend casi completamente el campo
de las discusiones. O el origen de la opresion de la mujer
era la naturaleza o la cultura imponia pautas interesadas
sobre una desigualdad natural.

El feminismo concordd que se necesitaba una trans-
formacion de la sociedad. A este topico se sumo otro: si
existe una linea politica mas o menos propia, hay una
opcion de poder, y no puede decirse que las relaciones de
las mujeres con la idea de poder sean faciles. La exigencia
de concrecion de la utopia, de su positivizacion, dio origen
a algo inesperado: la polémica feminismo de la igualdad-
feminismo de la diferencia.

El discurso feminista ilustrado, vindicativo, no separa
igualdad-diferencia, aunque suele interpretarse como
discurso de la igualdad. Pregona la igualdad'® de derechos
y oportunidades, pero admite una naturaleza femenina
diferente de la masculina. La naturaleza femenina debe
aportar a la transformacion social sus cualidades pero no
debe entrar en el poder, que es lo propio de la naturaleza
masculina. De esta afirmacion se desprende el largo camino
recorrido por los movimientos feministas que no asumen
con radicalidad el hecho de que cualquier transformacion

16. El universo de los iguales, segiin Celia Amorés, tiene su funda-
mento en la igualdad que es equipotencia (reconocimiento mutuo
de la individualidad). Cfr. Valcarcel (1994: 114).
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exige replantearse la cuestion del poder. La reflexion sobre
el poder, libre de los prejuicios esencialistas, debe llevar a
que hombres y mujeres puedan y deban asumir el poder.

Es dificil hacer una definicion de poder. El poder
necesita una contextualizacion. La teoria feminista intento
llevarla a cabo mediante la elaboracion conceptual que llamo
patriarcado. Este fue definido como el sistema de dominacién
genérico en el cual las mujeres permanecen genéricamente
bajo la autoridad a su vez genérica de los varones. Este
sistema dispone de sus propios elementos politicos, eco-
nomicos, ideologicos y simbodlicos de legitimacion, cuya
permeabilidad escapa a cualquier frontera cultural o de
desarrollo economico.

Esta definicion politica de patriarcado se respald6 con
una definicion biologica: el patriarcado es inevitable porque
es cuestion de esencias: masculina y femenina. El femi-
nismo pretende ser una alternativa global al patriarcado -y
a su vez una politica— y debe abrirse a los aportes de la
antropologia para constrarrestar el patriarcado como ine-
vitable por naturaleza.

Las reflexiones anteriores nos aproximan a la reflexion
filosofica que se ha dado en torno de la teoria feminista.
La reflexion filosofica ha marcado cada etapa del proceso y
actualmente nos lanza un desafio importante: asumir de-
cididamente el acceso a espacios de poder, para llegar a
una verdadera sociedad de iguales (no de idénticos, que
suprimiria la propia individuacion de cada sujeto).

IV. PERSPECTIVA DE GENERO!?

Antes de abordar la perspectiva de género, es necesario
ver su relacién con el feminismo. Este es un movimiento,
y el género es solo una teoria, No se pueden presentar como
homologables; epistemologicamente no son comparables.
La teoria de género ha sido producida por teéricas femi-
nistas. Los movimientos feministas usan otras teorias,

17. Tomado de Consuelo Vélez, Mujer y teologia (2001a).
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ademas de la de género: de la sexualidad, de la sociedad,
del Estado, etc. Sin embargo, la teoria de género ha sido
muy importante porque ha permitido definir a los sujetas-
sujetos del feminismo.

La perspectiva de género es hoy una de las formulas
sintéticas de avance de las concepciones feministas acerca
de la relacion entre las mujeres, los hombres, el desarrollo
y la democracia.

Ante el mundo excluyente que hoy vivimos, se plantea
la alternativa del desarrollo humano. Por desarrollo humano
se entiende, por una parte, la lucha contra la exclusion, y
por otra, el reconocimiento y la preservacion de la diver-
sidad. Esto implica una ética que reclama el fin de la
intolerancia y la construccion de la mutua aceptacion
basada en el reconocimiento de la equivalencia humana.

Desde un analisis antropologico de la cultura, se re-
conoce que cada sociedad, pueblo, grupo, persona, tiene
una particular concepcion de género basada en su propia
cultura. Su fuerza radica en que es parte de su vision del
mundo, de su historia, de sus tradiciones. Cada etnia tiene
su particular cosmovision de género y la incorpora a la
identidad cultural y étnica. Por eso, la cosmovision propia
es etnocentrista. Es parte integrante y contenido de la
autoidentidad de cada uno. La representacion del orden
genérico del mundo, los estereotipos sociales y sus normas,
son fundamentales en la configuracion de la subjetividad
de cada quien y en la cultura. Se aprenden desde el prin-
cipio de la vida y no son aleatorios; son componentes del
propio ser.

La vida cotidiana esta estructurada sobre las normas
de género y el desempeno de cada uno depende de su
comportamiento y del manejo de esa normatividad. Si algo
es indiscutible para las personas, es el significado de ser
mujer o ser hombre, los contenidos de las relaciones entre
mujeres y hombres y los deberes y las prohibiciones para
las mujeres, por ser mujeres, y para los hombres, por ser
hombres. Cada quien, a lo largo de su vida, ha debido saber
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todo esto muy bien, no dudar y ser leal al orden, adoptarlo,

recrearlo y defenderlo.

Es factible que en una persona converjan cosmovisiones
de género diversas y es importante saber identificarlas.

La perspectiva de género es sinonimo de enfoque de
género, vision de género, mirada de género:

- Esta basada en la teoria de género y se inscribe en el
paradigma teodrico historico-critico (construccion teo-
rica elaborada a partir de la critica al pensamiento
de Marx y Engels, Levi-Strauss, Freud y Lacan) y en
el paradigma cultural de feminismo.'®

- Se estructura a partir de la ética y conduce a una
filosofia poshumanista (critica a la concepcion andro-
céntrica de la humanidad).

- Pretende contribuir a la construccion subjetiva y social
de una nueva configuracion a partir de la resig-
nificacion de la historia, la sociedad, la cultura y la
politica desde las mujeres y con las mujeres.

- Reconoce la diversidad de géneros y que esta diver-
sidad es el principio esencial para construir una
humanidad diversa y democratica.

- Plantea que la dominacion de género produce la
opresion de género y esto impide la construccion de
la humanidad diversa y democratica. Una humanidad
diversa y democratica requiere que mujeres y hombres
seamos diferentes de quienes hemos sido, para ser
reconocidos en la diversidad y vivir en la democracia
geneérica.

Hoy en dia es aceptado que cuando se usa el concepto
de perspectiva de género se hace referencia a la concepcion
académica, ilustrada y cientifica que sintetiza la teoria y
la filosofia liberadora creada por las mujeres, que forma
parte de la cultura feminista.

18. El feminismo del siglo XX presenta la especificidad de haber
producido, ademas de efectos politicos y sociales, efectos en el campo
del conocimiento, efectos que se institucionalizan bajo la férmula
de estudios feministas.
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La perspectiva de género permite analizar y com-
prender las caracteristicas que definen a las mujeres y a
los hombres de manera especifica, asi como sus semejanzas
y diferencias. Analiza las posibilidades vitales de las mu-
jeres y los hombres: el sentido de sus vidas, sus expec-
tativas y oportunidades, las complejas y diversas relaciones
sociales que se dan entre ambos géneros, asi como los
conflictos institucionales y cotidianos que deben enfrentar
y las maneras como lo hacen.

Las preguntas que se plantean son: ¢En qué medida
la organizacion patriarcal del mundo y sus correlativas
condiciones femenina y masculina facilitan e impiden a
las mujeres y a los hombres la satisfaccion de las ne-
cesidades vitales y la realizacion de sus aspiraciones y del
sentido de la vida? ¢Cual es la distancia entre las mujeres
y los hombres en cuanto a su desarrollo personal y social?
¢Cual es la relacion entre el desarrollo y el avance de los
hombres respecto de las mujeres y de las mujeres respecto
de los hombres? ¢Es posible que las relaciones entre los
géneros marcadas por el dominio y la opresion, y las formas
de ser mujer y ser hombre en las condiciones patriarcales
favorezcan el desarrollo social, la realizacion de los derechos
humanos y el mejoramiento de la calidad de vida?

La vision de género feminista permite establecer co-
rrelaciones entre las posibilidades de vida de mujeres y
hombres y los tipos de sociedad, las épocas histoéricas, la
diversidad cultural y los modelos de desarrollo en que viven.
Por su historicidad, es utilizable para analizar también sus
procesos originarios en sociedades desaparecidas y con-
temporaneas de culturas diferentes: es posible analizar
las condiciones de género de las mujeres y los hombres de
etnias, religiones, costumbres y tradiciones diversas. En
definitiva, es util en el analisis de cualquier sociedad orga-
nizada en torno de géneros.

El analisis de género feminista es detractor del orden
patriarcal, contiene de manera explicita una critica a los
aspectos nocivos, destructivos, opresivos y enajenantes que
se producen por la organizacion social sustentada en la
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desigualdad, la injusticia y la jerarquizacion politica de
las personas, basada en el género.

Gracias a la globalizacion, la expansion de la pers-
pectiva de género ha sido real y alentadora. Nunca como
ahora se habia vivido una experiencia de identidad y politica
tan vasta, que incluye a mujeres de todo el mundo y de to-
das las condiciones sociales. Hoy la perspectiva de género
es uno de los procesos socioculturales mas valiosos, por su
capacidad de movilizar y por sus frutos; forma parte del
bagaje de la cultura feminista, que es de manera contun-
dente la gran aportacion de las mujeres como género a la
cultura.

La perspectiva de género posibilita una nueva mirada
sobre las mujeres. De ser seres-para-los-otros (sentido
patriarcal), se descubren como seres-para-si; es decir, son
capaces de enfrentar la opresion, mejorar sus condiciones
de vida, ocuparse de si mismas y convertirse por esa via en
protagonistas de su vida. Las mujeres se proponen conformar
a su género como un sujeto social y politicoy lo estan haciendo
al nombrar entre ellas y frente a los otros sus semejanzas,
al reconocerse e identificarse en sus diferencias, y al apo-
yarse y coligarse para transformar sus opresivas condiciones
colectivas de vida, pero también para compartir los logros y
beneficios que se desprenden de la modernidad. Se con-
vierten asi en sujetos historicos.

Esta nueva mirada no se logra sin choques muy
fuertes con la cosmovision propia sobre género. Sin duda
produce una crisis intelectual y afectiva. Provoca irritacion
y desconcierto o afirmacion, y seguridad al tiempo que abre
caminos.

La perspectiva de género exige nuevos conocimientos.
Irrita a quienes no quieren aprender, estudiar y hacer
esfuerzos intelectuales. Como exige pensar de otra manera
y desarrollar comportamientos distintos y un nuevo sentido
de vida, choca también con quienes creen que es una técnica
o una herramienta para hacer su trabajo, un requisito y
nada mas. Molesta, indudablemente, a quienes piensan
que la perspectiva de género no les toca: que deben mo-
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dificarse las mujeres objeto de los analisis o de las politicas.
Se equivocan. Esta perspectiva exige de mujeres y hombres,
toda una puesta en movimiento, asi como cambios perso-
nales, intimos y vitales.

Es comun encontrar la perspectiva de género reducida
al término mujer. Se aisla el concepto de su cuerpo teorico
y se le despoja de su dimension filosofica y de su capacidad
analitica y explicativa. No se toma en serio la radicalidad
de su planteamiento. Se cree que por decir género se ad-
quiere por arte de magia una vision particular. Se asimila
a dar una concesion a las mujeres: tomarlas en cuenta,
nombrarlas o gastar recursos en ellas.

En realidad, la perspectiva de género implica el ana-
lisis de la cosmovision masculina y femenina en cada
sociedad, Estado y cultura. Ademas, implica indagar sobre
las profundas y complejas causas y los procesos historicos
que origina la cosmovision patriarcal del mundo. En defi-
nitiva, lleva al cuestionamiento profundo del género mascu-
lino y de los poderes institucionales vistos desde la vision
patriarcal.

El género es mas que una categoria: es una teoria
amplia que abarca categorias, hipotesis, interpretaciones
y conocimientos relativos al conjunto de fenomenos histo-
ricos construidos en torno del sexo.

El género es la categoria correspondiente al orden
sociocultural configurado sobre la base de la sexualidad:
la sexualidad a su vez definida y significada histéricamente
por el orden genérico.

Por (género) entiendo la construccion diferencial de los
seres humanos en tipos femeninos y masculinos. El género
es una categoria relacional que busca explicar una cons-
truccion de un tipo de diferencia entre los seres humanos.
Las teorias feministas (...) coinciden en el supuesto de que
la constitucion de diferencias de género es un proceso
histérico y social y en que el género no es un hecho natural
(...) La diferencia sexual no es meramente un hecho
anatémico, pues la construccion e interpretacion de la
diferencia anatémica es ella misma un proceso histérico
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y social. Que el varén y la hembra de la especie difieren es
un hecho, pero es un hecho también siempre construido
socialmente. La identidad sexual es un aspecto de la iden-
tidad de género. El sexo y el género no se relacionan entre
si como lo hacen la naturaleza y la cultura pues la sexua-
lidad misma es una diferencia construida culturalmente.
(Seyla Benhabib).

A partir de que se es nombrado nirio o niria en el momento
de nacer, el cuerpo recibe una significacion sexual que lo
define como referencia normativa inmediata para la cons-
truccion en cada sujeto de su masculinidad o de su femi-
nidad, y perdura como norma permanente en el desarrollo
de su historia personal, que es siempre historia social.

El género es una construccion simbodlica y contiene
el conjunto de atributos asignados a las personas a partir
del sexo. Se trata de caracteristicas bioldgicas, fisicas,
economicas, sociales, psicologicas, eroticas, juridicas, poli-
ticas y culturales.

La sexualidad es el referente de la organizacion
genérica de la sociedad y constituye el punto de partida de
los caminos trazados con antelacion para la construccion
de caminos de vida tan definidos, que es de sentido comun
atribuirlos a un supuesto destino.

La sexualidad, condensada en el género define:

- Los grupos genéricos.

- Los sujetos particulares: las mujeres y los hombres.

- Las relaciones sociales definidas en torno al sexo por
edades; es decir, las relaciones de género concebidas
también de propiedad de bienes y recursos y de la
riqueza.

- Las instituciones privadas y publicas, economicas y
sociales, juridicas y politicas.

- La cultura (simbolos, representaciones, imaginario,
fantasias, concepcion del mundo y de la vida, maneras
de pensar, afectividad, lenguaje corporal, arte, ética,
etc.).

- La vida de principio a fin de cada persona.
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El orden fundando sobre la sexualidad es desde luego
un orden de poder. En conjunto, es un complejo mosaico
de generacion y reparto de poderes que se concretan en
maneras de vivir y en oportunidades y restricciones di-
ferenciales.

La categoria de género es adecuada para analizar y
comprender la condicion femenina y la situacion de las
mujeres; lo es también para analizar la condicion masculina
y la situacion vital de los hombres. El género permite com-
prender cualquier sujeto social cuya construccion se apoye
en la significacion social de su cuerpo sexuado con la carga
de deberes y prohibiciones asignadas para vivir y en la
especializacion vital a traveés de la sexualidad. Las mujeres
y los hombres no conforman clases sociales o castas; por
sus caracteristicas pertenecen a la categoria social de gé-
nero, son sujetos de género.

Ademas de aplicarse al analisis de los sujetos genéricos,
la teoria de género abarca las dimensiones mas amplias
del mundo en sus contenidos genéricos. Permite analizar
las organizaciones genéricas culturales, sociales, econo-
micas, politicas, etc. La perspectiva de género incluye el
analisis de las relaciones sociales intergenéricas e intra-
geneéricas.

La perspectiva de género basada en la teoria de género
permite, por tanto, analizar a las mujeres y a los hombres
no como seres dados, eternos e inmutables, sino como
sujetos historicos, construidos socialmente, productos del
tipo de organizacion social de género prevaleciente en su
sociedad.

V. LA MUJER Y LOS PRONUNCIAMIENTOS ECLESIALES'

La participacion actual de la mujer en la vida de la
Iglesia es un hecho innegable. Sin embargo, igual que en

19. El texto del presente apartado forma parte del articulo de mi
autoria “La mujer y los pronunciamientos eclesiasticos”, publicado
en Theologica Xaveriana 143.
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la sociedad, la mujer ha tenido el estereotipo de estar
destinada unicamente para “la procreacion y los trabajos
domeésticos”. Esto ha impedido que muchas veces sea
considerada “sujeto” de la vida eclesial. Por esta razon, un
breve recorrido historico de los pronunciamientos eclesiales
sobre la mujer, nos permitira identificar algunos desafios
actuales que tenemos en este campo.

En el Nuevo Testamento encontramos testimonios de
la presencia y participacion de las mujeres en la mision de
Jesus. Ellas aparecen como discipulas que lo acompanan
desde Galilea hasta el calvario (Lc 8, 1-3), se mantienen
firmes al pie de la cruz (Jn 19,25) y son reconocidas como
las primeras testigas de su resurreccion (Jn 20, 1-18). Esta
es una participacion totalmente nueva si consideramos la
cultura patriarcal imperante en ese tiempo.

La tradicion paulina nos ofrece la posibilidad de res-
catar el rol de las mujeres en los origenes de la Iglesia.
Desde el principio ellas son incorporadas con el mismo rito
que los varones: el bautismo?® (Hch 8, 12), perseveran en
la oracion con los discipulos (Hch 1, 14), participan de
momentos decisivos para la vida eclesial, como la eleccion
de Matias?!' (Hch 1, 15-26), son transmisoras de la fe (Hch
16, 1; Rm 16, 13, 2 Tm 1, 5), se les confian ministerios:
profético (Hch 21, 9, 1Co 11,5), diaconal (Rm 16, 1), mi-
sionero (Rm 16,7), de ensenanza (Hch 18, 2.26; Rm 16, 3),
de las viudas (1 Tm 5, 9-10).%2

20. En el judaismo el rito de incorporacion era la circuncision,
reservada a los varones.

21. EIl versiculo 15 comienza “uno de aquellos dias”, para hacer
referencia a los versiculos inmediatamente anteriores, en los que
se afirma la presencia de las mujeres en la oracién con los Doce.
Por consiguiente, si las mujeres se mantenian en oraciéon con el
grupo, debieron estar presentes en la eleccion de Matias.

22. Para un mayor conocimiento de la participacion de la mujer
en los origenes de la Iglesia véase, La mujer en la Iglesia primitiva, de
Esperanza Bautista (1993) e “Iglesia”, de Elisa Estévez (1993: 167-
198).



LA TEOLOGIA FEMINISTA 263

Esta participacion originaria de la mujer fue quedando
en la sombra, fruto sin duda de la cultura patriarcal y de
la institucionalizacion de la Iglesia en los esquemas cultu-
rales de su tiempo. Sin embargo, siempre han existido mu-
jeres que en diferentes momentos han sido protagonistas
de cambios fundamentales en la vida eclesial. Bastenos
recordar a Santa Teresa de Jesus?® y su legado espiritual
en un contexto donde la mujer no tenia ninguna voz
autorizada.

1. LA ENSENANZA OFICIAL DE LA IGLESIA SOBRE LA MUJER

El tema de la mujer se aborda en la Iglesia a comienzos
del siglo XX. Hay que tener en cuenta que surge en un
contexto de grandes cambios sociales y culturales que
ponen en duda todo lo heredado del pasado. Es el momento
del Modernismo, que llega a ser percibido como herejia
durante el siglo XIX y comienzos del XX.

En el siglo XIX, durante el pontificado de Leon XIII
(1878-1903), podemos senalar las siguientes referencias a
la mujer:

La enciclica Arcanum Divinae Sapientiae (1880), sobre
el matrimonio cristiano, al comentar Ef 5, 21-33, dice:

...definidos los deberes, y sefialados todos los derechos de
cada uno de los conyuges. Es, a saber, que se hallen éstos
siempre persuadidos del grande amor, fidelidad constante
y solicitos y continuos cuidados que se deben mutua-
mente. El marido es el jefe de la familia, y cabeza de la
mujer, la cual sin embargo, por ser carne de la carne y
hueso de los huesos de aquél, se sujete y obedezca al ma-
rido, no a manera de esclava, sino como companera; de

23. Nace en Avila, en 1515, y muere en Alba de Tormes, en 1582.
En 1562 funda el Monasterio de San José y escribe El libro de la vi-
da. Contintia su vida como fundadora de 17 monasterios. Escribe
también Camino de perfeccion, Conceptos del amor de Dios, Castillo
interior o las Moradas, Relaciones de conciencia, Exclamaciones, Poe-
sias, Libro de las Fundaciones. Proclamada Doctora de la Iglesia el
27 de septiembre de 1970.
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suerte que su obediencia sea digna al par que honrosa.
(No. 5)

En la enciclica Rerum novarum (1891), Leon XIII honda-
mente interesado por la cuestion social, reacciona negativa-
mente sobre la posibilidad del trabajo extradomeéstico de la
mujer:

Hay ciertos trabajos que no estan bien a la mujer, nacida
para las atenciones domésticas, las cuales atenciones son
una grande salvaguarda del decoro propio de la mujer, y
se ordenan naturalmente a la educacion de la mujer y
prosperidad de la familia. (No. 24)

Esta vision continua al principio del siglo xx. La en-
senanza de la Iglesia situa a la mujer preferentemente en
los roles de esposa y madre, en el contexto de la familia.
En sus inicios la Iglesia no apoya la presencia de la mujer
en el mundo del trabajo.

Benedicto XV (1914-1921), en 1917, describe de la
siguiente manera la emancipacion femenina:

Desde hace bastante tiempo, pero sobre todo después de
la Revolucion Francesa, se trabaja asiduamente para que
la influencia benéfica de la Iglesia, confinada a un campo
cada vez mas reducido, finalmente no se pudiera ejercer
de modo alguno en la sociedad humana, y antes que nada
se hizo todo lo posible para que la mujer fuera alejada de
la solicitud y vigilancia maternas de la Iglesia. (citado por
Porcile, 1993: 36)**

En la enciclica Casti connubii (1930), Pio XI (1921-1939)
desarrolla la imagen de la mujer sumisa a su marido, de-
dicada enteramente a la cuestion matrimonial:

Robustecida la sociedad domeéstica con el vinculo de esta
caridad, es necesario que en ella florezca lo que San Agus-
tin llamaba jerarquia del amor, la cual abraza tanto la
primacia del varéon sobre la mujer y su rendida obediencia,

24. Extracto de Carta a la superiora de las Ursulinas. Citado por
Maria Teresa Porcile, La mujer espacio de salvacion (1993: 36).
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recomendada por el Apostol con estas palabras: Las casadas
estén sujetas a sus maridos, como al Serior, por cuanto el
hombre es cabeza de la mujer asi como Cristo es cabeza de la
Iglesia (Ef 5, 22-23) Tal sumisiéon no niega ni quita la
libertad que en pleno derecho compete a la mujer, asi por
su dignidad de persona humana como por sus nobilisimas
funciones de esposa, madre y companera, ni la obliga a
dar satisfaccion a cualquiera de los gustos del marido (...)
pues si el varon es la cabeza, la mujer es el corazon, y
como aquél tiene el principado del gobierno, ésta puede y
debe reclamar para si, como cosa que le pertenece, el prin-
cipado del amor. (No. 2e)

Todos los que empanan el brillo de la fidelidad y castidad
conyugal, como maestros que son del error, echan por
tierra también facilmente la obediencia confiada y honesta
que ha de tener la mujer a su esposo; (...) tal libertad falsa
e igualdad antinatural de la mujer con el marido térnase
en dano de ésta misma, pues si la mujer desciende de la
sede, verdaderamente regia a que el Evangelio la ha levan-
tado dentro de los muros del hogar, bien pronto caera en
la servidumbre, muy real, aunque no parezca, de la anti-
gliedad, y se vera reducida a un mero instrumento en ma-
nos del hombre, como acontecia entre los paganos. (No. 6)

En la enciclica Quadragessimo anno (1931), ante la
situacion economica que obliga a la mujer a trabajar fuera
del hogar, dice:

Pero es gravisimo abuso, y con todo empeno ha de ser
extirpado, que la madre, a causa de la escasez del salario
del padre, se vea obligada a ejercitar un arte lucrativo,
dejando abandonados en casa sus peculiares cuidados y
quehaceres, y sobre todo la educacion de los nifios pe-
quenos. (No. 4)

Hasta este momento la ensenanza oficial de la Iglesia
sitia a la mujer en el hogar desempenando los roles de
esposa y madre.

Con Pio XII (1939-1958) se abre una nueva perspectiva:
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Hoy, por el contrario, la antigua imagen femenina se halla
en rapida transformacién. Veis que la mujer, sobre todo la
joven, sale del retiro y entra en casi todas las profesiones,
campo antes reservado exclusivamente a la vida y actividad
del varon. (Pio XII, 1953: 41).

El 21 de octubre de 1945, ante el miedo del triunfo

comunista, Pio XII se dirige a las mujeres para incentivarlas
al voto:

Vuestra entrada en esta vida publica ha acontecido re-
pentinamente por efecto de las alteraciones sociales que
estamos viendo. jPoco importa! Estais llamadas a tomar
parte en ellas. ¢Vais a dejar a quienes se hacen complices
y promotores de la ruina del hogar doméstico, el monopolio
de la organizacion social, cuyo elemento principal en su
unidad juridica, econémica, espiritual y moral es la fa-
milia? La suerte de la familia esta en juego. Esta en vuestras
manos. (...) Por esto, (es necesario usar) la papeleta para
cumplir un serio deber de conciencia, especialmente en
el tiempo presente. (Pio XII, 1955: 235).

En realidad, el pronunciamiento de la Iglesia no va

mas alla de aceptar los hechos irreversibles de la situacion
social, pero sin dejar de hacer un llamado a la condicion
privilegiada de la mujer: la familia, el hogar.

Un cambio de mentalidad mas significativo se alcanza

en el pontificado de Juan XXIII (1958-1963). En su enciclica
Pacem in Terris (1963), reconoce oficialmente la promocion
de la mujer:

En segundo lugar, viene un hecho de todos conocido: el
ingreso de la mujer en la vida publica, mas aceleradamente
acaso en los pueblos que profesan la fe cristiana; mas
lentamente, pero siempre en gran escala en paises de
tradiciones y culturas distintas. En la mujer se hace cada
vez mas clara y operante la conciencia de su propia dig-
nidad. Sabe ella que no puede consentir ser considerada
y tratada como cosa inanimada o como instrumento; exige
ser considerada como persona; en paridad de derechos y
obligaciones con el hombre, asi en el ambito de la vida
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domeéstica como en el de la vida publica, como corresponde
a las personas humanas. (No. 41)

Con el Vaticano II, el tema de la participacion de la
mujer entra a todos los niveles. En Gaudium et spes 29 se
rechaza toda discriminacion por razon de sexo, raza o color.
En GS 49 se afirma el reconocimiento de la misma dignidad
personal, tanto para el hombre como para la mujer. En GS
60 se estimula a la mujer a participar en la vida cultural.
El Decreto sobre el Apostolado de los Laicos se refiere a la
importancia de la participacion de las mujeres en el apos-
tolado de la Iglesia (Apostolicam actuositatem No. 9).

El pontificado de Pablo VI (1963-1978) se puede consi-
derar sumamente rico en la reflexion sobre la mujer. Cabe
destacar lo siguiente:

- El mensaje a la mujer después del Concilio Vaticano
II. Fue la primera vez en la historia que un Papa,
luego de un Concilio Ecumeénico, tiene un mensaje
para las mujeres.

- La exhortacion apostolica sobre el culto a Maria,
Marialis cultus (1975). Lo interesante consiste en que
—por primera vez en la historia del culto mariano- el
Papa alerto sobre algunos errores y dio criterios para
una rectificacion. Entre ellos, junto al ecuménico, el
liturgico y el biblico, aparece el antropologico: Maria
es vista como muyjer.

- Los ministerios eclesiales. Vamos a referirnos a al-
gunos aspectos para situar el tema. Lumen gentium 29
reinstaura el ministerio del diaconado permanente
para los varones. No se dice nada sobre el diaconado
de las mujeres.?> Apostolicam actuositatem 2 habla de
pluralidad de ministerios pero unidad de mision. Este
tema de los ministerios comienza a estudiarse con
mas profundidad en la preparacion del Sinodo de Obis-

25. El ministerio de los diaconos dejo de existir en la Iglesia occi-
dental a partir del siglo IX, mientras que el de las diaconisas alrededor
del siglo IV.
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pos de 1971, uno de cuyos temas era el sacerdocio
ministerial. Aqui conviene rescatar la intervencion
del cardenal George B. Flahiff, arzobispo de Winnipeg
(Canada), en ese Sinodo:

Sabemos que el sacerdocio del Antiguo Testamento era
solamente masculino como legitima reaccion contra los
cultos cananitas de la fecundidad, desempenados gene-
ralmente por sacerdotisas. Sabemos que Jesus no podia
alterar con tanta radicalidad la imagen social que su época
tenia de la mujer (...) Sabemos que la mayoria de las afir-
maciones de Pablo relativas a la disciplina eclesiastica
eran de indole sociolégica y no doctrinal (...) Sin embargo,
pienso que no existe objecion dogmatica para reconsiderar
hoy este problema. Los textos del Vaticano II, por su parte,
emiten categoricas afirmaciones contra la discriminacion
de la mujer en la Iglesia. Con todo, tenemos que reconocer
que muchas mujeres catolicas excelentes, lo mismo que
otras personas, consideran que no se ha hecho un notable
esfuerzo para el cumplimiento de esta doctrina. Esperan
pacientemente la revision del Codigo de Derecho Canédnico
y la eliminacion de todos aquellos pasajes discrimina-
torios, como un gesto de autenticidad. Respecto a lo que
se ha dicho sobre la creciente diversificacion de los mi-
nisterios en la Iglesia, no veo como pueda dejarse de plan-
tear el problema del acceso de la mujer a tales ministerios.
Seriamos infieles a nuestro deber con mas de la mitad de
la Iglesia si, al menos, no tocasemos el tema. Reconozco
que la posicion de la mujer no ha evolucionado de la misma
forma en todas las partes del mundo y que pueden existir
dificultades en conseguir una vision homogénea acerca
de esta evolucion. El episcopado canadiense invité recien-
temente a algunas representantes altamente calificadas
de las mujeres catodlicas del Canada para discutir esta
cuestion. Sus opiniones y aspiraciones fueron claras,
constructivas y respetuosas, con unas recomendaciones
que yo aqui presento, a saber: que el Sinodo Episcopal pida
al Santo Padre la creacion inmediata de una comisién
mixta (es decir, compuesta de obispos, sacerdotes, seglares
de ambos sexos, religiosos y religiosas) para estudiar con
profundidad los ministerios femeninos en la Iglesia. (Ci-
tado por Porcile, 1993: 42-43)
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Esta comision fue instituida por Pablo VI, segun el
deseo expresado por el Sinodo de Obispos de 1971, en vistas
a la preparacion del Ano Internacional de la Mujer.

Antes de anotar los resultados del estudio de esta
comision, conviene senalar algunos antecedentes y otros
documentos que trataron de la cuestion.

El 18 de junio de 1967, Pablo VI, en su motu propio Sa-
crum diaconatus ordinem establece las condiciones de restau-
racion del diaconado: hombres casados de edad madura.
Igualmente, en la Instruccién para la exacta aplicacion de la
Constitucion Sacrosantum Concilium (1970) dice al referirse a
la mujer:

Segun las normas liturgicas de la Iglesia latina, no se
permite que las mujeres (nifas, esposas, religiosas) sirvan
el altar, aunque se trate de templos, casas, conventos e
instituciones de mujeres. Segun las normas dadas en esta
materia, es licito a las mujeres: (a) Hacer las lecturas, menos
el Evangelio (...); (b) proponer las intenciones de la oracion
universal; (c) dirigir el canto de la asamblea y tocar el
o6rgano u otros instrumentos permitidos; (d) leer las amo-
nestaciones o didascalias, para que los fieles puedan com-
prender mejor el rito; (e) desempenar, en servicio de la
asamblea de los fieles, algunos actos que ordinariamente
son confiados en algin lugar a las mujeres, por ejemplo:
recibir a los fieles en la puerta del templo y acompanarlos
a los lugares para ellos preparados, ordenar las procesiones
y recoger la limosna en la Iglesia. (Liturgiae Instaurationes:
Acta Apostolicae Sedis, 1970: No. 62, 700-701)

E128 de octubre de 1968 Pablo VI habia encomendado
también a la Congregacion para la Disciplina de los Sa-
cramentos la tarea de elaborar una reforma sobre las
ordenes menores. El resultado fue la institucion de los
ministerios laicales: el lectorado y el acolitado, pero se ex-
presa que segun la venerable tradicién de la Iglesia son
reservados a los varones (Pablo VI, motu propio Ministeria
quaedam, 1972).

Esta proclamacion causé mucha polémica. Sila base
de los ministerios laicales es el sacramento del bautismo,
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¢la mujer no gozaria de los efectos del sacerdocio bautis-
mal? Ante el hecho de que antes de esta definicion algunas
conferencias episcopales permitieran el acceso de la mujer
a la proclamacion de la lectura y el servicio del altar, la
Santa Sede reaccion6 con una aclaracion sobre Ministeria
quaedam afirmando que “nada impide que las mujeres
continuen encargadas de las lecturas publicas durante las
celebraciones liturgicas. Para ese servicio no es necesaria
una investidura oficial y canonica en forma de institucion,
por parte del obispo” (cfr. L'Osservatore Romano, 6 de octubre
de 1972).

Lo mismo sucede con el diaconado. En la carta Ad
pascendam (1972), se excluye a las mujeres del diaconado.
En el documento Inmensae caritatis (1973), instruccion de la
Congregacion para la Disciplina de los Sacramentos, al
referirse a los ministros de la eucaristia se enuncia el
siguiente orden: lector, alumno del seminario mayor, reli-
gioso, religiosa, catequista, fiel: varon o mujer.

En cuanto al tema de la evangelizacion, en el Sinodo
de 1974, la Comision sobre la Mujer en la Sociedad y en la
Iglesia constato mayor participacion de la mujer. De todos
modos, recomendo que su participacion en la evangelizacion
fuera reconocida y efectiva.

En 1975, Ano Internacional de la Mujer, se publicaron
dos documentos sobre la mujer: uno de la Congregacion
para la Evangelizacion de los Pueblos (noviembre 1975) y el
otro de la Comision para el Estudio sobre la Mujer en la
Sociedad y en la Iglesia.

En la Evangelii nuntiandi 73 (19795) se subraya la efectiva
participacion de los laicos en la tarea de la evangelizacion.

La comision de estudio sobre el tema del ministerio
de la mujer trabajo durante tres anos. En 1977, la Comision
para la Doctrina de la Fe dio a conocer la Declaracién sobre
la cuestion de la admision de las mujeres al sacerdocio ministerial.
La respuesta fue negativa. La Iglesia no encontré razones
para aceptar el sacerdocio femenino. El documento, titulado
Inter insigniores desperto innumerables reacciones en todos
los ambitos, especialmente en los universitarios, donde se
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denunci6 la confusion reinante entre los argumentos cultu-
rales, sociales o disciplinares con los teologicos y exegéticos,
al tratar el tema. Sin embargo, ese documento parecio
cerrar las posibilidades para continuar el estudio sobre el
tema.

En el Pontificado de Juan Pablo II se publicaron dos
documentos sobre la mujer: la carta apostdlica Mulieris
dignitatem (1988) y la carta enciclica Carta a las mujeres
(1995). En ellos se reconoce la liberacion de la mujer como
un signo de los tiempos al que es necesario responder.
Mas aun, frente al avance de la mujer en la sociedad civil,
donde esta mostrando su capacidad de acceder a todos los
campos, continua siendo un desafio permanente ganar
espacios de participacion y responsabilidad en la comunidad
eclesial.

En el Sinodo sobre los Laicos de 1987, fue abordada
la cuestion de la mujer. En el nivel de la participacion se
mostraron grandes avances al considerar y requerir el
aporte de las mujeres en las consultas y elaboracion de
las decisiones. Respecto de la evangelizacion, se dijo que
la mujer no solo contribuya desde la catequesis y el hogar,
sino también por medio del estudio, la investigacion y la
docencia teologica. Sin embargo, en referencia a la orde-
nacion sacerdotal se mantuvo la doctrina tradicional (Chris-
tifidelis laici, 1989: No. 51).

2. LA MUJER EN LOS DOCUMENTOS DE MEDELLIN Y PUEBLA2¢

Es importante remitirnos a estos documentos porque
lo que ellos dicen o dejan de decir sobre las mujeres latino-
americanas marca necesariamente su vida en el conti-
nente. Ambos encuentros, asi como sus documentos, tienen
una importancia decisiva para la vida de la Iglesia en Amé-
rica Latina y, en consecuencia, para las mujeres cristianas
que viven y entienden su fe en el contexto de una comu-

26. Seguimos a Maria Pilar Aquino, La teologia, la Iglesia y la mujer
en América Latina (1994: 71-99).
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nidad eclesial que quiere hacer frente a las necesidades y
desafios del continente.

El modo como las mujeres acojan y hagan suyas las
grandes opciones de Medellin, ratificadas en Puebla,
contribuye no solo a recrear y reformular dichas opciones,
sino también a que la propia Iglesia reencuentre su ros-
tro humano largamente opacado por el mundo clerical
masculino.

Es importante anotar que ninguno de los dos docu-
mentos afronta directamente el problema de la mujer tal y
como lo desarrolla la teologia feminista. Su lenguaje es
androcéntrico y sexista.?’ Sin embargo, rescatar los ntcleos
liberadores que proclaman sobre la mujer es un punto fuerte
de apoyo para el trabajo de liberacion integral de la mujer
latinoamericana.

El camino metodologico que seguimos parte de una
premisa fundamental: intentamos senalar los ejes libe-
radores que el Documento de Medellin marco para la realidad
latinoamericana y buscamos rescatar en ellos los ejes que
luego van a ser trabajados por la teologia feminista. Esta
manera de proceder no esconde los limites ya senalados,
pero puede contribuir a potenciar la liberacion de la mujer
para que llegue a ser sujeto coparticipe de la historia y de
la Iglesia.

El que las mujeres hagan eco de las aspiraciones li-
beradoras del Documento de Medellin les otorga un angulo
fundamental desde el cual formular la situacion de opresion
en que viven.

Medellin opera un cambio de lugar hermenéutico en
la reflexion eclesial. Se comenzo a pensar y a vivir la fe
cristiana y el ser de la Iglesia desde las urgencias de los
pobres. Este cambio se convirtio en poco tiempo en la opcion
de toda la Iglesia latinoamericana.

27. La visién androcéntrica contintia afirmando que en la catego-
ria hombre las mujeres estan incluidas. Este argumentos sélo refuer-
za el sexismo eclesial y social y no representa lo que las mujeres
dicen de si mismas.
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En “Justicia” 1, Medellin advierte que la Iglesia no
puede permanecer complice de las injusticias que afectan
a las mayorias latinoamericanas. En estas mayorias,
explicita el rostro real y concreto de las mujeres, superando
la abstraccion de sujetos eclesiales.

En “Juventud” 15a, Medellin apunta por la liberacion
de todos los hombres, y en “Justicia” 3 aclara que la lucha
por la justicia es una forma de concretar la salvacion.
Aunque aqui no explicita la realidad de la mujer, se puede
afirmar que sin trabajar por la liberacion de la mujer no
sera integral la liberacion ni mucho menos sera real la
salvacion.

La liberacion integral y la justicia a la que apunta el
Documento de Medellin, no soélo se extiende al aspecto socio-
economico en que la mujer esta afectada en cuanto pobre,
sino a las otras dimensiones de su opresion (el hecho de
ser mujer); no solo en la esfera de lo publico, sino también
de lo privado (la opresion que se sufre en lo doméstico, en
la sexualidad, en las relaciones interpersonales); no solo
en los lugares globales sino en lo cotidiano, donde las re-
laciones asimétricas la oprimen profundamente.

En “Pobreza” 2, 5, Medellin propone un modo concreto
de ser Iglesia: ser Iglesia pobre y de los pobres y desde ahi
organizar sus estructuras internas y su presencia en el
mundo. Este factor se explicita en la importancia que se
da a la evangelizacion liberadora y a las comunidades
eclesiales de base. Cabe senalar aqui, el papel tan decisivo
que la mujer ha tenido en ellas, como animadora llena de
creatividad y fuerza.

Medellin entiende que su mensaje debe ser huma-
nizante porque las grandes mayorias han sido tratadas como
no-personas (“Justicia” 9, “Paz” 2). Aqui podemos reconocer
la situacion de la mujer con la multitud de cargas que
recaen sobre ella por el ausentismo de la pareja, o por el
machismo que se ejerce sobre ella.

Los anteriores son algunos ejemplos en los que se
puede reconocer la influencia que Medellin pudo tener en
la posterior elaboracion de la teologia feminista latinoame-
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ricana. En definitiva, si Medellin signific6 una recepcion
creativa del Concilio Vaticano II a partir de la situacion de
Ameérica Latina, las mujeres igualmente pueden hacer una
recepcion creativa y una relectura renovadora de Medellin
a partir de sus experiencias de fe, de sus luchas eman-
cipatorias y desde su propia conciencia y condicion de
mujeres. Finalmente, Medellin fue la cuna de la teologia
de la liberacion, en cuyo marco las mujeres latinoame-
ricanas comenzaron a participar como sujetos del quehacer
teologico.

Para acercarnos al Documento de Puebla, 1o hacemos
con los mismos presupuestos anteriores. No esperamos
encontrar en ese documento expresiones explicitas para
una teologia feminista latinoamericana, pero si orienta-
ciones que pueden releerse desde esta perspectiva y aportar
un contexto propio para dicha teologia.

En forma global podemos afirmar que Puebla continua
las lineas trazadas en Medellin. Ratifica la perspectiva
metodologica asumida en Medellin: la opcion por los pobres
(1145) como lugar desde el cual la Iglesia quiere realizar
su mision (1134). Tal opcion es el punto de partida para el
acompanamiento solidario a los pobres y oprimidos en las
tareas y compromisos que han asumido, con miras tanto a
su liberacion integral como a la construccion de nuevos
modelos de relacion interhumana basados en la justicia,
solidaridad y libertad independizandose cada vez mas de
los compromisos que la Iglesia ha adquirido al lado de los
sectores poderosos del mundo (131, 144, 1154, 1155).

En ese marco general, Puebla explicita mas claramente
la situacion de la mujer. No se libera del lenguaje andro-
céntrico y sexista, pero si ofrece elementos que contribuyen
decisivamente al surgimiento de una teologia feminista
latinoamericana.

Entre los aportes que podemos senalar, tenemos en
primer lugar la explicitacion que da Puebla sobre la si-
tuacion vivida por las mujeres latinoamericanas. Reconoce
su condicion de doblemente oprimida y marginada (1135,
nota 2). Aunque no se identifican las causas, mayormente
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ligadas al orden patriarcal actual, en Puebla se reconoce
que una de las situaciones que sobrecarga la injusticia
contra las mujeres es la doble jornada (837). Reconoce
que las mujeres estan en desventaja particular frente a
los hombres (machismo, salarios desiguales, educacion
deficiente, utilizacion sexual, etc.), lo cual, anadido a la
doble jornada y a la division del trabajo social por sexos,
provoca su ausencia casi total de la vida politica, economica
y cultural (834). Igualmente, es explotada y su cuerpo
tratado como objeto de consumo (835). Es blanco de cam-
panas neo-colonialistas de esterilizacion (577) impuestas
por los paises poderosos. Carece de muchos derechos en
el ambito laboral (836), y las empleadas domésticas carecen
de todos los derechos (838). Es importante de resaltar que
la Iglesia reconoce su omision en la lucha por reivindicar
los derechos de la mujer (839).

Puebla también resalta el papel fundamental de la
mujer como “madre, defensora de la vida y educadora del
hogar” (846). Sin olvidar la importancia que la mujer tiene
en estos roles, hay que estar vigilantes en no reducir a
ellos el aporte de la mujer e impedir asi la verdadera
promocion femenina en todos los campos.

Puebla subraya la necesidad de la organizacion de
las mujeres para exigir el respeto a sus derechos (836).
Incluso considera que “el resurgimiento de las organi-
zaciones femeninas?® que trabajan por lograr la promocion
e incorporacion de la mujer en todos los ambitos” es un
signo positivo que debe destacarse (840).

Otros numeros de Puebla se refieren a la situacion
de la mujer en forma positiva. En los nimeros 848 y 849 la

28. Cabe anotar que los documentos eclesiales utilizan el término
femeninas probablemente para establecer distancia de los movi-
mientos feministas. El término femenino tiene el problema de que
no es facil distinguir un femenino diferente al modelo que se des-
prende de una cultura patriarcal. El feminismo, por el contrario,
denuncia en primer lugar ese contenido marcadamente sexista y
androcéntrico.
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mujer no solo es objeto de atencion de la Iglesia sino tam-
bién sujeto de su propio devenir. En el 840 se destaca el
creciente ingreso de la mujer en las tareas de construccion
de la sociedad: su aporte es insustituible e indispensable
para garantizar la humanizacion de los procesos trans-
formadores (1219).

Respecto de la evangelizacion, Puebla reconoce que
la Iglesia ha infravalorado a las mujeres y ha provocado
“una escasa participacion suya a nivel de las iniciativas
pastorales” (839). Aun asi, senala que la mujer debe con-
tribuir eficazmente en la mision de la Iglesia, no como
recurso supletorio de la jerarquia sino como sujeto de pleno
derecho y como parte de la comunidad eclesial tanto a
nivel de coordinacion pastoral como en la toma de deci-
siones, en la planificacion y coordinacion de las tareas
(845). No obstante, en lo que respecta a la plena partici-
pacion de la mujer a nivel de toma de decisiones, el do-
cumento es claro, en cuanto ella esta lejos de poder aspirar
a los ministerios ordenados.?® A lo sumo, propone, “la
posibilidad de confiar a las mujeres ministerios no orde-
nados” (845).

El aporte de Puebla sobre la plena dignidad de la mujer
en su derecho inalienable como persona humana a ser co-
creadora con Dios (841) deslegitima toda subordinacion,
atropello u opresion de la mujer respecto del hombre.

Finalmente, cabe destacar que la denuncia funda-
mental de Puebla, sobre el escandalo que constituye la
situacion de injusticia frente al ser cristiano de la mayoria
del pueblo latinoamericano (28, 437), se puede aplicar legi-
timamente a las mujeres.

29. Conviene recordar con honestidad que el tema del ministerio
ordenado para la mujer constituye la piedra de escandalo en la Iglesia
Catolico-romana aunque no se encuentren bases biblicas, exegé-
ticas ni teolégicas que justifiquen la exclusiéon de las mujeres del
sacerdocio.
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3. LA MUJER EN EL DOCUMENTO DE APARECIDA

En la primera parte, al describir la realidad, el do-
cumento de Aparecida senala la situacion sociocultural,
economica y sociopolitica que vivimos. También se refiere
a la biodiversidad, a la ecologia, a la Amazonia y a la An-
tartica, explicita la realidad de los pueblos indigenas y
afroamericanos en la Iglesia y termina con la situacion de
nuestra Iglesia en esta hora historica de desafios.

Podemos decir que aun cuando las alusiones a las
mujeres son pocas, en todos estos aspectos ellas estan
involucradas porque la globalizacion, la cultura del consu-
mo, del pragmatismo, del relativismo y del subjetivismo
afecta a hombres y mujeres.

De las pocas referencias explicitas a la realidad de la
mujer podemos destacar las siguientes3®:

En primer lugar, la dignidad de la mujer se ve afectada, ya
que “desde ninas y adolescentes, son sometidas a multiples
formas de violencia dentro y fuera de la casa: trafico, vio-
lacién, servidumbre y acoso sexual; desigualdades en la
esfera del trabajo, de la politica y de la economia; explo-
tacion publicitaria por parte de muchos medios de comu-
nicacion social, que las tratan como objeto de lucro” (48).

En segundo lugar, al contemplar los rostros de los que
sufren, especialmente por la situacion econémica, se afirma
que las mujeres son excluidas en razon de su sexo, raza o
situacion socioeconomica (65), son maltratadas, victimas
de la exclusion y del trafico para la explotacion sexual (402)
y forman parte de los sectores de la poblacion tradicio-
nalmente marginados (406b). El documento no detalla mas
la situacion de la mujer, pero estos mismos numerales
que describen otros rostros de la pobreza pueden leerse
desde la mujer y nos permiten ver que en razoéon de su

30. Como Aparecida se ubica en continuidad con las conferencias
anteriores, podriamos retomar aqui lo que describen Puebla y Santo
Domingo respecto de la situacién de las mujeres (Puebla 834-849 y
Santo Domingo 104-110).



278 EL METODO TEOLOGICO

sexo, la exclusion se hace mas fuerte en aspectos como la
falta de acceso a la educacion y su baja calidad, el desem-
pleo, el desplazamiento forzado, las prisiones, o el VHS-
SIDA, por senalar algunos.

De igual manera, en razon de la raza o etnia, las
mujeres indigenas y afroamericanas sufren mas las con-
secuencias provenientes de la exclusion, el racismo y la
poca valoracion de sus tradiciones culturales y religiosas.
Mas adelante el documento insiste en que esta realidad
de la mujer es un clamor, tantas veces silenciado, que ur-
ge escuchar (454). Es bueno recordar también que Benedicto
XVI, en su discurso inaugural, al referirse a las familias,
denuncia el machismo que sigue atacando a la sociedad y
que afecta directamente a la mujer.

En el numero 453 se lamenta porque

...innumerables mujeres de toda condicion no sean valo-
radas en su dignidad, quedan con frecuencia solas y
abandonadas, no se les reconozca suficientemente su
abnegado sacrificio e incluso heroica generosidad en el
cuidado y educaciéon de los hijos, ni en la transmisiéon de
la fe en la familia. Tampoco se valora ni promueve adecua-
damente su indispensable y peculiar participacion en la
construcciéon de una vida social mas humana y en la
edificacion de la Iglesia. A la vez, su urgente dignificacion
y participaciéon pretende ser distorsionada por corrientes
ideologicas, marcadas por la impronta cultural de las
sociedades del consumo y el espectaculo, que son capaces
de someter a las mujeres a nuevas esclavitudes. Es
necesario en Ameérica Latina y El Caribe superar una men-
talidad machista que ignora la novedad del cristianismo,
donde se reconoce y proclama la igual dignidad y respon-
sabilidad de la mujer respecto al hombre.

Entre los aspectos positivos, el documento destaca el
protagonismo que van adquiriendo sectores que han sido
desplazados, entre ellos, las mujeres (128). Ademas, reco-
noce que ese protagonismo es capaz de generar cambios
importantes en la sociedad (75); destaca que las mujeres y
varones negros son sujetos constructores de su historia y
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estan posibilitando una nueva realidad basada en las rela-
ciones interculturales que excluyen toda jerarquia de poder
de unos sobre otros (97).

El numeral 49 merece una especial reflexion:

Los cambios culturales han modificado los roles tradicio-
nales de varones y mujeres, quienes buscan desarrollar
nuevas actitudes y estilos de sus respectivas identidades,
potenciando todas sus dimensiones humanas en la con-
vivencia cotidiana, en la familia y en la sociedad, a veces
por vias equivocadas.

Al buscar entender este texto, podemos inferir la cons-
tatacion de una realidad actual. Los roles tradicionales
atribuidos a las mujeres y a los varones han cambiado
“potenciando todas las dimensiones humanas” de los varones
y las mujeres, como dice el numeral. El varon es mas que
razon. Es también afecto, intuicion, ternura, por senalar
algunos aspectos. La mujer, por su parte, no es solo corazon
y maternidad. Es también inteligencia, racionalidad y capa-
cidad de acceder a los lugares reservados antes exclusi-
vamente a los varones.

Pero el parrafo advierte un peligro: “por vias equivo-
cadas”. En este aspecto hay que tener una actitud muy
abierta para saber “discernir” lo que realmente contribuye
a la mayor humanizacion de los dos sexos, pero con la su-
ficiente libertad y amplitud de mente para no poner freno
a lo que es una cuestion de igualdad ética y evangélica por
mucho que suponga un cambio radical en la sociedad tal y
como la hemos vivido durante siglos.

Ademas, el documento habla de la “ideologia de género”
(40): la entiende como la supresion de las identidades se-
xuales. No podemos olvidar que existe toda una corriente
dentro de la Iglesia que solo entiende el “género” desde
este significado y que lo combate enérgicamente. Sin
embargo, en el mundo académico de las ciencias sociales
y humanas “género” es una categoria de analisis que ha
ayudado a develar los condicionamientos culturales que
han oprimido a los sexos y a propiciar nuevas relaciones
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genéricas mas justas y equitativas entre ellos. En el plena-
rio de Aparecida se voto por borrar esa expresion “ideologia
de género”, pero no alcanz6 a pasar, aunque por una
diferencia pequena. Esto muestra que hay intentos por cam-
biar las mentalidades, pero que van consiguiéndose muy
lentamente.

Otro aspecto importante de invocar aqui es el de la
realidad de la mujer en el contexto laical. En nuestra Iglesia
las exclusiones vividas por las mujeres no soélo corresponden
a su ser mujer sino también a su condicion laical. No
podemos olvidar que tradicionalmente “los laicos y laicas”
han sido considerados miembros de segunda categoria, mas
receptores que protagonistas, acostumbrados a escuchary
sin saber hablar, obligados a obedecer sin poder opinar;
constituyen la mayoria de la Iglesia y, sin embargo, no
ejercen protagonismo ni responsabilidad eclesial.

En este sentido, la Conferencia de Aparecida puede
ser punto de partida de un “real” despertar laical. Subra-
yamos “real” porque la toma de conciencia del laicado viene
desde hace bastantes décadas; solo que no acaba de des-
plegarse con todas sus consecuencias. Este despertar puede
brotar de la centralidad de la experiencia cristiana que
recoge la Conferencia de Aparecida: por el bautismo, todos
y todas llamados a ser discipulos misioneros. De esto nos
ocuparemos a continuacion.

Pero junto a esto hemos de seguir trabajando por la
dignidad de la mujer, su promocion y su inclusion plena
en la sociedad y en la Iglesia. El mismo mensaje final de
los obispos reunidos en Aparecida marca este camino:

- Promover un laicado maduro, corresponsable con la
mision de anunciar y hacer visible el Reino de Dios.

- Impulsar la participacion activa de la mujer en la
sociedad y en la Iglesia.

Y el documento otorga caracter “urgente” a que las
mujeres “puedan participar plenamente en la vida eclesial,
familiar, cultural, social y econémica, creando espacios y
estructuras que favorezcan una mayor inclusion” (454).
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Concretamente pide a los pastores “atenderlas, valorar-
las y respetarlas” (455) y, en el ambito laical que también
compete a las mujeres, les pide tomar conciencia de que
los laicos y laicas sean “parte activa y creativa en la elabo-
racion y ejecucion de proyectos pastorales a favor de la
comunidad”.

Esto exige, de parte de los pastores, una mayor apertura
de mentalidad para que entiendan y acojan el “ser” y el
“hacer” del laico/a en la Iglesia, quien por su bautismo y
su confirmacion, es discipulo y misionero de Jesucristo.
En otras palabras, es necesario que el laico/a sea tenido
muy en cuenta con un espiritu de comunion y partici-
pacion (213).

El documento también recomienda que no se deje de
valorar la maternidad pero que

...no se oponga a su desarrollo profesional y al ejercicio
de todas sus dimensiones, lo cual permite ser fieles al plan
originario de Dios que da a la pareja humana, de forma
conjunta, la misiéon de mejorar la tierra. La mujer es in-
sustituible en el hogar, la educacion de los hijos y la
transmision de la fe. Pero esto no excluye la necesidad de
su participacion activa en la construcciéon de la sociedad.
Para ello se requiere propiciar una formacion integral de
manera que las mujeres puedan cumplir su mision en la
familia y en la sociedad. (456)

En el numero 458 propone cuatro acciones pastorales,
a saber:

a) Impulsar la organizacion de la pastoral de manera que
ayude a descubrir y desarrollar en cada mujer y en ambitos
eclesiales y sociales el “genio femenino” y promueva el
mas amplio protagonismo de las mujeres.

b) Garantizar la efectiva presencia de la mujer en los
ministerios que en la Iglesia son confiados a los laicos, asi
como también en las instancias de planificacion y decision
pastorales, valorando su aporte.
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c) Acompanar a asociaciones femeninas que luchan por
superar situaciones dificiles, de vulnerabilidad o de
exclusion.

d) Promover el dialogo con autoridades para la elaboracion
de programas, leyes y politicas publicas que permitan
armonizar la vida laboral de la mujer con sus deberes de
madre de familia.

Finalmente, el numeral 6 del capitulo 9, dedicado al
varon, titulado “La responsabilidad del varon y del padre
de familia” (459-463), hace énfasis en la necesidad de que
aquél tome conciencia de su ausencia en la paternidad y
en la responsabilidad eclesial. Propone entonces una pasto-
ral familiar que involucre efectivamente a los varones.

4. UNA REFLEXION FINAL

El panorama trazado a partir de estos documentos
nos permite concluir que aun cuando en algunos momentos
la Iglesia ha mantenido una vision de la mujer en situacion
de inferioridad frente al varon, también ha reconocido y
defendido su dignidad. Hoy en dia tiene una conciencia
mas clara de su responsabilidad frente a este hecho y en
sus ultimos documentos es mucho mas claro el imperativo
a una mayor participacion.

Cabe anotar, sin embargo, que el papel que correspon-
de a la mujer en la Iglesia no vendra en primera instancia
de las autoridades eclesiales. Ante todo, es la propia mujer
quien debe ser protagonista de un cambio de mentalidad
sobre ella misma y sentirse “sujeto”de la comunidad
eclesial. La mujer ha de valorarse profundamente, confiar
en las otras mujeres, aceptar la palabra dicha por ellas y
colaborar en las decisiones que algunas tomen.?!' Es la

31. Todavia es muy dificil vivir la igualdad plena cuando, por ejem-
plo, se reparte la comunion: la fila de los sacerdotes siempre es
mas concurrida. Asi mismo, al buscar un director espiritual, o un
orientador de ejercicios espirituales, las mismas mujeres prefieren
a los sacerdotes o en ultimo caso, a los varones. Es normal, en cuanto
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mujer quien ha de sentirse responsable de la mision confia-
da por Jesus a todos: hombres y mujeres.

Pero todo esto sera imposible, entre otras cosas, sin
una formacion teolégica que la capacite para decir una
palabra autorizada. No se niega todo el servicio que desde
multitud de ambitos prestan las mujeres. Pero ésta solo
podra prestar un servicio verdaderamente cualificado y
participar activamente en las esferas de decision eclesial
si su palabra esta a la altura de la de los varones. La mu-
jer confinada historicamente a recibir una teologia hecha
por hombres y una formacion espiritual desde la vision
masculina, hoy esta llamada a expresar su palabra.

A nivel pastoral y litargico, toda la comunidad eclesial
esta llamada a buscar caminos de renovacion y partici-
pacion laical. En este sentido, la mujer tiene una doble
responsabilidad: como laica y como mujer. Es importante
revisar el lenguaje excesivamente masculinizante cuando
curiosamente la mayoria de los fieles son mujeres.

Estos desafios no son tan sélo una respuesta al movi-
miento de promocion de la mujer en todos los ambitos. En
el ambito eclesial se constituyen en una exigencia perma-
nente. Mantener esquemas asimétricos generadores de
injusticias sociales contra las mujeres constituye un es-
candalo y una contradiccion con el imperativo evangélico.
Esa situacion merece una conversion definitiva.

ellos estan mas preparados y la mujer en muchas ocasiones aun
no lo esta. Sin embargo, algunas veces no responde a la mayor pre-
paracion sino a la educacion sexista y clerical de la que somos
deudoras las mujeres.






APENDICE

Nos hemos detenido en los capitulos precedentes en
dos enfoques teologicos que consideramos de gran rele-
vancia actual: la teologia de la liberacion y la teologia
feminista. Los que aqui registramos no tienen menos impor-
tancia. Sin embargo, se presentan a modo de apéndice con
el animo de introducirlos en la reflexion teologica actual,
pero conscientes de la urgencia de preparar otra publicacion
que pueda reflexionar metodologicamente sobre ellos. Por
ello, la presentacion de estos enfoques teologicos sera sin-
tética y finalizara con un cuadro-sintesis que nos permita
ver el punto de partida, la metodologia, la finalidad y las
principales realizaciones de cada uno.

I. LA TEOLOGIA NEGRA Y LA AMERINDIA

Este enfoque parte del dato practico y teorico del
racismo, responsable de la discriminacion de algunos grupos
humanos. Da como resultado la teologia negra elaborada
en Africa y América, y la teologia amerindia elaborada en
Ameérica.

En Africa surge la teologia de la inculturacion o la
teologia cristiana africana, desde mediados de la década
de los 60 sobre todo, en Zaire. Busca interpretar el mensaje
cristiano en conceptos africanos bantus. En Africa del Sur,
la conciencia negra hace surgir la teologia negra en el
escenario del apartheid. En Estados Unidos, la teologia
negra surge a partir del movimiento de la negritud y soélo
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en un segundo momento adopta la perspectiva de liberacion
social. Su maximo exponente es James Cone. En Brasil, la
teologia negra nace al interior de la teologia de la liberacion.

La teologia negra como teologia liberadora parte de la
experiencia concreta de opresion-liberacion del pueblo
negro: su deportaciéon de Africa, su reduccién a la escla-
vitud, sus intentos de liberacion y creacion de espacios
alternativos (quilombos en el Brasil), sus practicas de
resistencia, asi como el racismo efectivo que crea y ali-
menta mecanismos discriminatorios y luchas por las con-
quistas sociales de los negros y el reconocimiento de su
identidad.

La lucha de los negros incluye elementos politicos,
economicos, culturales, sociales y religiosos. Cuando toda
esta realidad del pueblo negro es asumida por la fe, surge
la pregunta central: ;:Como recrear un cristianismo negro
que supere los estereotipos del cristianismo blanco, engen-
drado en el contexto cultural centro-europeo de matriz
colonialista?

En cuanto postura critico-deconstructiva, la teologia
negra cuestiona el etnocentrismo que contaminé al cris-
tianismo occidental. Solo la etnia blanca se erige como la
correcta. Todas las otras pasan a ser consideradas como
inferiores o equivocadas.

La teologia negra nacida en las iglesias evangélicas
norteamericanas pone de relieve la fuerza desideologizadora
de la Palabra de Dios. Ella lleva a no aceptar la imagen de
un Jesus que propone la sumision a los esclavos para ser
mejores cristianos. Por el contrario, en la Escritura los
negros encuentran la fuerza para no aceptar ninguna
sumision.

La teologia negra de matriz catdlica acentua otros
elementos. Muestra como el etnocentrismo blanco privilegio
lo intelectual-doctrinal en detrimento del sentimiento reli-
gioso, la expresion festiva, la valoracion de las manifes-
taciones culturales de los pueblos negros. Mas aun, prohibio
durante mucho tiempo el acceso de los negros a la jerarquia
eclesiastica.



APENDICE 287

En cuanto postura creativo-constructiva, la teologia
negra propone elementos para curar la anemia blanca que
azota al cristianismo catoélico. La liturgia es interpretada y
vivida con el paradigma de la fiesta y el encuentro explosivo
con lo divino. La comunidad cristiana se comprende no a
partir de las estructuras eclesiasticas sino de la experiencia
de la familia-clan. Se enriquece la experiencia religiosa
con su aspecto cosmico de comunion con la naturaleza. Se
redescubre la alegria cristiana. La teologia es entendida
mas como narracion de la experiencia de Dios que como
ciencia descriptiva.

Todas estas propuestas no estan libres de criticas y
temores. Se teme un sincretismo religioso. ¢Hasta donde
aceptar algunos valores y rechazar otros? ¢Como integrar
la fe en nuestro senor Jesucristo con el culto a los orixds o
el culto a los muertos? Al mismo tiempo, se corre el peligro
de olvidar los elementos cuestionables de la experiencia
de vida africana, como la estructura patriarcal y la rivalidad
tribal.

La teologia amerindia también surge de este enfoque
étnico. Parte de la experiencia del pueblo indio, avasallado
en su cultura y obligado a abrazar una fe que no significaba
nada para €l. Rescata la experiencia indigena de la di-
mension sacral de la naturaleza, la unidad de toda la
persona, su capacidad de descubrir la presencia divina en
toda la realidad. La teologia india pretende apoyar la lucha
de los pueblos indigenas por su descolonizacion ideologica,
por la conquista de la palabra politica y por la participacion
en el discurso eclesial. También busca fortalecer su iden-
tidad y defender su causa.

Sin duda, estas dos teologias forman parte de la teo-
logia de las culturas. Pero a ésta le damos un tratamiento
aparte, por su significacion.

II. LA TEOLOGIA HOLISTICA

La cultura moderna proclamoé la sumision de la natu-
raleza al ser humano. La filosofia moderna sigue el mismo



288 EL METODO TEOLOGICO

camino, fundamentando la centralidad de la persona, con
la autonomia de la razon cientifica, filosofica y subjetiva.
El antropocentrismo se muestra en las ultimas décadas
con la tendencia irreversible de consolidarse en todas las
culturas. La teologia también acoge el viraje al antro-
pocentrismo al adoptar la matriz de la subjetividad-
existencia y la historia-praxis. Sin embargo, la polucion
creciente del planeta, la crisis de la ciencia, la caida del
socialismo, la creciente conciencia del desarraigo del ser
humano en relacién con el cosmos, entre otros factores,
originaron el movimiento ecologico que tiene hoy ciudadania
universal.

En su acepcion primera, el término ecologia se refiere
al estudio de las relaciones entre los seres vivos y el medio
ambiente, y sus reciprocas influencias. Hoy en dia ese
término expresa mucho mas. Se refiere a la toma de con-
ciencia ética sobre el respeto que los seres vivos le deben
a la naturaleza para mantener el equilibrio del ecosistema
y hacer posible un desarrollo sostenible.

Esta toma de conciencia se ve reflejada en muchos
aspectos de la vida cotidiana. Se valora lo natural, se
realizan campanas para reciclar, para cuidar la naturaleza,
para favorecer la comunion con ella, etc. En definitiva, se
apunta a una mirada holistica donde el centro no sea el
ser humano sino el equilibrio entre todos los seres y el
COSmos en que viven.

La mentalidad ecolégica tiene algunas limitaciones.
Al rebelarse contra el racionalismo, puede caer en posturas
irracionales. Actualmente, en aras de combatir el orgullo
antropocéntrico, proliferan las creencias en los condi-
cionamientos cosmicos sobre el destino individual, desde
los astros, que pasa por historias de duendes hasta angeles
cabalisticos. Frente a la grandeza y misterio del cosmos,
solo resta al ser humano resignarse con sabiduria y conocer
algo de sus secretos. De ahi surge el interés por los mapas
astrales, la quiromancia, los hordéscopos, etc.
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III. LA TEOLOGIA DE LAS RELIGIONES

La teologia de las religiones se comienza a considerar
una disciplina teologica debido al auge de otras religiones
y su establecimiento al lado del cristianismo. Este enfoque
teologico pretende responder a la dificil pregunta sobre el
valor revelador y salvifico de las religiones no-cristianas,
hasta qué punto y en qué intensidad ellas manifiestan la
presencia del Dios vivo y verdadero y en qué medida ofrecen
los medios para acoger la gracia divina, que libera y conduce
a la comunion plena con Dios.

La respuesta equilibrada se situa entre las posturas
extremas: exclusivistas y pluralistas-relativistas. En el
primer caso, se considera al cristianismo la Uinica religion
verdadera. Las otras apenas manifiestan mentiras y errores,
sirven a la idolatria. En el segundo caso, se acepta que to-
das las religiones son igualmente verdaderas, portadoras
de gracia. El cristianismo seria apenas manifestacion
privilegiada del fenomeno religioso y de la revelacion del
unico Dios, destinada sobre todo a Occidente. Las religiones
serian asi caminos paralelos que se encontrarian al final
de la historia. En esta postura, la teologia de las religiones
acaba siendo una abstraccion simplista.

La posicion inclusiva intenta esquivar los dos extremos.
Sostiene que todas las religiones participan, en diferentes
grados, de la verdad de la tinica religion. E1 Evangelio es el
criterio decisivo del juicio al cual esta sometida hasta la
religion cristiana. K. Rahner se situia en esta postura: afir-
ma que las grandes religiones son preparacion para el
cristianismo y se constituyen en verdaderas mediaciones
hasta que el cristianismo se encarne verdaderamente como
mensaje salvador en cada cultura.

Hans Kung utiliza el criterio humanista supra-
religioso:

Una religion es buena y verdadera en la medida en que
sirve a toda la humanidad, en la medida en que, en sus
doctrinas de fe y costumbres, en sus ritos e instituciones,
fomenta la identidad, la sensibilidad y los valores huma-
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nos, permitiendo asi al hombre alcanzar una existencia
rica y plena. (King, 1989: 194)

Aunque esta postura encierra un sentido ético-practico
valido, no aborda la cuestion propiamente teologica de una
teologia de las religiones. Se limita a responder al nivel
antropologico.

El enfoque macro-ecumeénico atraviesa los grandes
tratados de la teologia académica al rescatar los valores
implicitos y explicitos de las religiones que ayudan al cris-
tianismo a recuperar y enriquecer algunas de sus verdades.
Asi, la teologia fundamental afronta la cuestion de la pre-
tension del cristianismo frente a las otras religiones; la
dogmatica incluye en sus cursos la vision de las grandes
religiones sobre la imagen de Dios, la muerte, el concepto
de salvacion, gracia, pecado, la funcion de la comunidad
religiosa particular, etc. Ademas, interpreta desde nuevos
parametros la universalidad de la salvacién en Cristo.

La moral amplia su abanico de interlocutores al consi-
derar la posicion ética de otras religiones en la confron-
tacion con el cristianismo. En definitiva, se reelaboran los
datos que ayudan a los cristianos a comprender su fe en
una sociedad plurirreligiosa y a establecer dialogo macro-
ecumeénico vivo, eficaz y enriquecedor. La teologia de las
religiones, en cuanto enfoque macro-ecuménico, no soélo
afecta, por tanto, a los contenidos de la fe sino también al
modo de articularlos.’

IV. LA TEOLOGIA INCULTURADA

Los enfoques senalados antes, sin perder sus especifi-
cidades, convergen en el tema de la cultura y la incul-
turacion.

La cultura envuelve la globalidad de la vida de cada
grupo humano en tres niveles diferentes: el imaginario,

1. Cfr. Jacques Dupuis. Hacia una teologia cristiana del pluralismo
religioso (1997).
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que comprende suenos, mitos, esperanzas; el simboélico se
refiere a la representacion material, social o cognitiva; y
el nivel real alude a la produccion y utilizacion de objetos
materiales. Tanto los tres subsistemas culturales (lo ma-
terial, lo social y lo interpretativo), como los tres registros
(imaginario, simbdlico, real) interactuan constantemente.
La cultura se define “como el conjunto de sentidos y signi-
ficaciones que informan la vida de un pueblo” (Lonergan,
1988: 9).

La inculturacion, por su parte, comprende “el proceso
de evangelizacion por el cual la vida y el mensaje cristiano
son asimilados por una cultura, de modo que no solamente
ellos se expresen con los elementos propios de la cultura
en cuestion, sino que se constituyan en un principio de
inspiracion, al mismo tiempo, norma y fuerza de unifi-
cacion, que transforma y recrea esa cultura” (Azevedo, 1991:
56 ss.).

En otras palabras, la inculturacion se da en doble via.
Por una parte, los evangelizadores y su mensaje pasan por
la kenosisy purificacion, acogiendo, valorando y asumiendo
elementos de una cultura; y por otra, el mensaje cristiano
ilumina y transforma la cultura.

El cristianismo catélico centro-europeo, con sus formu-
laciones teologicas correspondientes, acumulé patrimonio
inmenso de datos, admirable en contenido y sistema-
tizacion. Constituye gran parte de lo que hoy se reconoce
como tradiciéon, memoria colectiva-selectiva de la Iglesia.
Contribuye innegablemente para la creacion de cualquier
otra teologia legitimamente cristiana, en cualquier lugar
de la Tierra. Como ya enfrentéo muchas situaciones a lo
largo de su historia, acumuloé sabiduria.

La teologia europea tiene otra contribucion para
ofrecer: elabora su reflexion con el sustrato de la cultura
occidental, hasta hoy hegemonica en gran parte del planeta,
y con inmensa capacidad de penetracion y fascinacion. No
se supera la teologia europea sin pasar por ella y aprender
lo mucho que tiene para ofrecer. Eso no significa que sea
la teologia por definicion. Como toda reflexion sobre la fe,
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contextualizada culturalmente, la llamada teologia occidental
no esta obligada a responder a todos los desafios y preguntas
centrales suscitadas por otras culturas. No puede tener
esa pretension.

Los enfoques pluriculturales atentos a esta situacion
incentivan la elaboracion de teologias para contextos en
los que determinados elementos culturales, aunque con
una gama enorme de variaciones, muestran cierta confi-
guracion distintiva. Se puede asi ensayar una teologia
amerindia, por ejemplo, que abarque distintos pueblos y
naciones indigenas. Sin embargo, tomar en serio este enfo-
que teolégico representa un gran esfuerzo. Supone estar
atento a las grandes preguntas que surgen en cada matriz
cultural y buscar las respuestas mas adecuadas.

CONCLUSION

Las teologias aqui presentadas han continuado su
desarrollo y hoy podemos encontrar muchos y mas ricos
desdoblamientos. La tarea, por tanto, continua. Aqui sélo
hemos pretendido introducir en el tema. El cuadro-resumen
que se ofrece a continuacion pretende ser una sintesis de
lo hasta aqui expuesto:
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ANEXO!

PRIMER EJERCICIO: LA EXPERIENCIA SENSIBLE

Experimenta con atencion una actividad por cada uno
de los sentidos: ver, oir, oler, gustar y tocar. Céntrate
en las sensaciones sin dar paso a pensar y raciocinar.

Narra brevemente lo que hiciste y lo que sentiste du-
rante los ejercicios anteriores.

SEGUNDO EJERCICIO: LA EXPERIENCIA INTELECTUAL

¢Cual es el punto de la Tierra del que parte un cazador,
si después de caminar 20 kilometros hacia el sur, 20
kilometros hacia el oriente y 20 kilometros hacia el
norte, llega al mismo punto de partida?

En una cena le preguntan a la festejada la fecha de
su cumpleanos. Ella responde: antes-de-ayer yo tenia
19 anos, y el proximo ano, en esta fecha, tendré 22.
¢Queé dia se celebro6 la cena y cuando es el cumpleanos
de la festejada?

¢Como se hace para descubrir con so6lo dos pesadas
en una balanza de dos platillos un diamante falso
mas ligero que se encuentra entre otros ocho verda-
deros aparentemente iguales a €1?

Tomado de Armando Bravo, Una introducciéon a Lonergan (2000).
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¢Cual es mi edad, si tengo el doble de la que tu tenias
cuando yo tenia la que tu tienes, sabiendo que cuando
tu tengas la que yo tengo, entre los dos sumaremos
63 anos?

Si tienes un triangulo cualquiera, ¢como muestras
—con soOlo trazar una linea recta— que la suma de los
angulos internos es igual a 180°?

Qué se necesita para que sea verdadera la siguiente
afirmacion: “En esta mesa hay tres monedas de 500.”

SOLUCIONES

Respuestas posibles: (a) En cualquier lugar. (b) No re-
gresa al mismo lugar porque soélo se hacen tres despla-
zamientos. (c) En cualquiera de los dos polos. Estas
tres respuestas son erradas: (a) No tomo6 en cuenta
los datos proporcionados. (b) Esta considerando la
Tierra como se presenta en los mapas con solo dos
dimensiones. (c) No se puede estar en cualquiera de
los dos polos porque si el cazador va para el sur, no
puede estar en el Polo Sur. La respuesta correcta es
el Polo Norte. Desde €l puede bajar sobre la esfera
terraquea, y va hacia el sur. Al dirigirse al oriente, lo
hace sobre un paralelo de la Tierra y desde el mismo
regresa al norte al mismo lugar de donde partio.

El planteamiento es extrano porque se pasa de 19 a
22. Una respuesta que puede surgir espontanea es
recurrir al ano bisiesto. La respuesta esta equivocada.
La respuesta se puede explicar si ordenamos de esta
manera los datos:

30-12-2000: 19 anos

31-12-2000 cumpleanos: 20 anos
1-01-2001: cena

31-12-2001 cumpleanos: 21 anos
31-12-2002 cumpleanos: 22 anos

La cena se celebro el 1 de enero y el cumpleanos de
la festejada es el 31 de diciembre.
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Separas los diamantes en tres grupos de tres dia-
mantes cada uno: grupos A, B, y C. En la primera
pesada tomas los grupos A y B, y al pesarlos tienes
dos posibilidades: (a) Que los dos grupos pesen igual;
(b) que un grupo pese menos que el otro. Si los dos
grupos pesan igual, se descartan los seis diamantes
y la tercera pesada se hace con el grupo C. Si un
grupo pesa menos que otro, descartas los diamantes
de ese grupo y del grupo C, y te quedas con los que
pesan menos. Para la segunda pesada tomas dos
diamantes y pones uno en cada platillo. Si pesan igual,
los descartas, y el falso es el que no se peso. Si uno
pesa menos que el otro, ese es el falso.

Ante este acertijo vacio, las posturas son diversas: (a)
Se equivoco. (b) Un acertijo menos. (c) ¢Qué pregunta
habra aqui donde no hay pregunta?

Este es un problema que se resuelve desde el algebra.
Para hacerlo debes encontrar cuales son las incog-
nitas, y a partir de los datos, formular tantas ecua-
ciones de primer grado cuantas incognitas haya. Si
senalas tres apartados —uno para el presente, otro
para el pasado y otro para el futuro— podras senalar
en el presente que yo tengo X anos y tu tienes Y
anos. Ahora bien, entre el presente y el pasado y entre
el presente y el futuro, debes dejar un espacio para
el tiempo que ha transcurrido (digamos C anos) y para
el que tiene que transcurrir (digamos C’ anos). En el
pasado tu y yo teniamos menos anos; por eso tienes
que restarnos los anos que transcurrieron desde
entonces, por lo que yo tenia X-C anos, y tu tenias Y-
C anos. En el futuro tu y yo tendremos mas anos; por
eso tienes que sumar los anos que transcurriran, por
lo que yo tendré X+C’ anos y tu tendras Y+ C’ anos.
Hace C anos presente dentro de C’ anos

K
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Aqui tenemos cuatro incognitas diferentes: x, y, c y
c’. Como primer paso, podemos deshacernos de una
de ellas preguntandonos que relacion hay entre c y
c’.

Para formular la primera ecuacion, toma el dato de
que tu tendras la edad que yo tengo. Asi, yo tengo (x),
y como tu tendras (y+c’), esas dos edades son iguales:
(I)x=y+c

Ademas, como yo tenia la que tu tienes, yo tenia (x-
c), y como tu tienes (y) esas dos edades son iguales:
(2)x-c=y

Resta la ecuacion (2) de la ecuacion (1) y tendras:
(x) = (x-¢) = (y+c’) — (y) Al resolver los paréntesis
tendras:

x-x+c =y + ¢’ -y simplificando se obtiene:

B)c=c

Por consiguiente, en adelante puedes poner c siempre
que se trate de c o c’. Ya tienes solo tres incognitas:
X, ¥, C.

Como siguiente paso haces otras dos ecuaciones con
los datos que tengo (x) el doble de la que tu tenias
(2(y-c)) y de que entre los dos (yo (x+c); tu (y+c)
sumaremos 63 anos:

x=2(y-c); por tanto, quitando el paréntesis multi-
plicando cada incognita dentro de €l, tienes:

(4) x =2y-2¢c

(5) (x+c) + (y+c) = 63

En la ecuacion (5) sustituyes la x por su valor senalado
en la ecuacion (4) y tienes:

((2y-2c)+c)+(y+c) = 63 y al quitar los paréntesis tienes:
2y-2ct+cty+c= 63

Simplificando términos: 3y = 63

Al dividir ambos miembros entre 3 tienes tu edad, o
sea, (Respuesta 1) (y) igual a 63/3=21 anos.

A continuacion, igualas las ecuaciones (1) y (4)
y+c=(x)=2y-2c intercambiando términos tienes:
2c+c= 2y-y. Por tanto 3c =y
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Luego sustituyes el valor de y tomado de la Respuesta
1 por la que tienes:

3c = 21 y al dividir ambos términos entre 3 tienes:
(Respuesta 2) c=7

Finalmente en la ecuacion (1) sustituyes los valores
ya encontrados de y y c, y tienes:

x=21+7. Por lo tanto, (Respuesta 3) yo tengo (x) 28
anos.

Ulteriormente, hacemos la comprobacion de nuestras
respuestas, substituyendo los valores numeéricos en
las ecuaciones utilizadas. Asi:

(1) x=y+c’ substituyendo tenemos 28=21+7

(4) x = 2y-2c, substituyendo tenemos 28= 2 por 21-2
por 7=42-14

() (x+c) + (y+c) = 63 substituyendo tenemos (28+7) +
(21+7) = 63=35+28

El teorema de este problema se muestra de la siguiente
manera:

A/ B\C’

A C

La sumade A’, By C es igual a 180°. Como A’ es igual
a Ay C’esigual a C, por ser angulos opuestos de una
linea que atraviesa dos paralelas, substituimos A’y C’
por sus equivalentes y quedan: (2) A+B+C = 180°

Este problema es de otro tipo. Los anteriores han sido
problemas en los que se debe “entender” el problema.
En éste se necesita hacer verdadera la afirmacion en
lo concreto. No basta con poner una moneda en la
mesa, o dos. Se necesita poner tres. Y no pueden ser
de cualquier valor: tienen que ser de quinientos pesos.
Solo entonces se han cumplido todas las condiciones
para que la afirmacion sea verdadera.
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