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Rodrigo Polanco
Facultad de Teologia
Pontificia Universidad Catdlica de Chile

Eclesiologia en Latinoamérica.
Exposicion y balance critico

Cuando se habla de Eclesiologia —o, en general, de Teologia— en Latinoamérica
o ‘Latinoamericana’, normalmente se entiende Eclesiologia (o Teologia) de la
Liberacién. Mas alld de lo apropiado (o inapropiado) de esa identificacion, eso res-
ponde a que en las dltimas cuatro décadas se ha desarrollado, en una parte importante
de la reflexién teoldgica en Latinoamérica, una corriente de pensamiento que —a pesar
de sus diferencias, a veces significativas— tiene un elemento comun que la identi-
fica y la hace ser comprendida, en forma unitaria, bajo el nombre de Teologia de la
Liberacién. Es ademds un elemento novedoso en el concierto teolégico internacional.
Este origen latinoamericano de la Teologia de la Liberacién, su cardcter peculiar y
su comprensién como un todo arménico, le han valido la identificacién comin como
“Teologia Latinoamericana”. Es sobre esa Teologia de la Liberacién que versard nuestro
trabajo (1).

Para poder discernir acerca de algin argumento teoldgico, es preciso primero,
conocerlo bien. Por este motivo nuestro trabajo intentard exponer de manera sucinta y
fiel como la Teologia de la Liberaciéon (TL) se comprende a si misma como Iglesia,
y, por lo tanto, comprende también su misién. Al mismo tiempo iremos presentando,
a partir de la eclesiologia que nos ofrece el Concilio Vaticano II —referente obligado
hoy-, algunas de las criticas mds acuciantes a su propuesta. La cuestiéon es preguntar-
se si la TL es o no un desarrollo adecuado de la eclesiologia del Concilio Vaticano II.

(1)  Seria tarea de otro trabajo el analizar la pertinencia de esta identificacién. Se puede uno preguntar
por qué una teologia que se escribe en Latinoamérica, pero en sintonfa mds armonica con el desa-
rrollo diacrénico y sincrénico de toda la teologia, no puede ser llamada también ‘latinoamericana’.
Incluso mds alld, se puede uno preguntar hasta qué punto la situacién geografico-cultural puede in-
fluir en una teologia de tal manera de dejarla caracterizada de forma significativa.
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I.  EXPOSICION DE LOS CONCEPTOS CENTRALES DE LA ECLESIOLOGIA
DE LA LIBERACION

Entendiéndose la TL como una teologia hermenéutica —casi es posible hablar
simplemente de una hermenéutica—, antes de considerar uno de sus temas centrales
—como es su concepto de Iglesia—, se hace necesario comprender algunos de sus prin-
cipios hermenéuticos y metodolégicos.

1. Elementos hermenéuticos que articulan la Teologia de la Liberacion

La TL, en cuanto se comprende como reflexién sistemdtica con pretension de
universalidad —aunque lo sea desde una epistemologia original-, necesariamente ird
abarcando todos los temas cldsicos de la teologia, y por lo tanto, también tendrd que
haber una Eclesiologia de la Liberacién (EdL). Ya desde su propia gestaciéon la TL
ve indisolublemente unidas esta praxis-critica liberadora que llamamos TL con una
nueva conciencia eclesial. Al decir de R. Oliveros (2), como experiencia fundante de
la TL estd el llamado y la puesta en practica del Concilio Vaticano II de la apertura
al mundo en el cual la Iglesia debe actuar como sacramento de salvacién. En América
Latina, el cristiano, al entrar en contacto —de modo nuevo (=con una nueva instrumen-
talidad analitica)- con el mundo, se tropezd con la pobreza inhumana y la injusticia
a la que estaban sometidos una mayoria de sus habitantes. Esta situacién no podia
ser la voluntad de Dios. Y de alli surge la Palabra contundente de Dios —de Dios que
actu6 en Israel y se manifiesta en Jesis—, que hizo comprender de un modo nuevo
la misién propia de la Iglesia. Esta es la experiencia e intuicién originales de la cual
brota la TL, lo cual incluye necesariamente una EdL, en cuanto reflexién de la nueva
conciencia y praxis de la Iglesia.

La TL entendida ahora como “teoria del conocimiento” explicita la relacién su-
jeto-objeto en el acto de produccién de un determinado conocimiento (3). El te6logo
reflexiona (intellectus fidei) la fe recibida en la Iglesia (auditus fidei), pero lo hace
desde la perspectiva de los pobres y desde su situacién marcada por el binomio opre-
sién-liberacién (locus theologicus). De tal manera que la eclesiologia que finalmente
se desprenderd de esta reflexién nacida de la praxis, serd deudora precisamente de esa
“teoria del conocimiento”. En otras palabras, la TL desarrolla los contenidos centrales
de la fe —incluida la eclesiologia— a partir de un método que pone a los pobres —pro-
fundizando su realidad vital con un instrumental analitico adecuado: socioanalitico,
hermenéutico y tedrico-praxico— como referente epistemolégico.

De lo anterior se puede desprender su estatuto tedrico en referencia a nuestro
tema (4). La TL es un modo de hacer teologia. Es la confrontacién —fundamental-
mente dialéctica— de la fe universal con una situacién histérica de opresién y con un
clamor por la justicia. Es una interpelacion reciproca entre Evangelio y vida concreta,

2) Cf. Historia de la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 18.

(3) Cf. S. Lopes, Liberationis Mysterium. O projeto sistemdtico da teologia da libertagdo. Um estudo
teologico na perspective da regula fidei (Roma 1997), 31-99.

(4)  Cf. C. Boft, Epistemologia y método de la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1,
79-89.
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en donde el objeto de la TL es la fe y la historia, es la fe “en la medida que desarro-
lla su significado liberador; y es también el mismo proceso de opresién/liberacion, en
la medida en que lo interpreta ‘a la luz de la fe’” (5). Sin embargo, a pesar de que la
TL surge de la articulacién entre la fe profesada positivamente y la realidad histérica
de los pobres, en donde la perspectiva del oprimido es una Optica privilegiada para
comprender y desarrollar esa misma fe, con todo, intenta que la prioridad la mantenga
—y de hecho la debe mantener— siempre la misma fe: el ver es siempre desde la fe, es
el ver de un creyente. Todo esto permite comprender que quiera ser una teologia de
la liberacién integral que priorice la liberacién histérica.

La TL, entonces, articula la historia con la salvacion relacionando la liberacion
ético-politica con la liberacién soteriolégica, en donde la primera tiene la primacia
de urgencia —y por lo tanto metodolégica y pastoral-, y la segunda la primacia de
valor. Parte de la historia, pero esta liberacién social —preocupacién primera— se enca-
mina hacia la liberacién soterioldgica. De este modo se articulan dialécticamente los
conceptos de liberacién y salvacién: la liberacion concreta y real (=sociopolitica) es
el punto de partida necesario para poder experimentar “verdaderamente” la liberacién
soterioldgica realizada plenamente en Jesucristo. Es asi una prioridad metodoldgica y
pastoral, podemos decir, pedagdgica. Asi el concepto de liberacién, en nuestro contex-
to latinoamericano, “reemplaza” al de salvaciéon porque lo explicita y lo asume en si.
En las situaciones concretas de pecado y opresion, la liberaciéon no es sino expresion
de la gracia divina y por tanto sinénimo de salvacién-redencién. Liberacion significa-
rd preservacién de la dignidad y vocacién humana a construir el reino. La liberacién
posee necesariamente una dimensién social puesto que el destino escatolégico del
hombre no puede prescindir de su materialidad histérica. Por eso la liberacién es
concreciéon de la salvacion. Pero ademds la liberacién incide profundamente en la
existencia personal de los hombres y los hace libres para construir el reino junto con
Dios. Entonces, en definitiva, liberacién coincide con salvacion (6).

2. Influencias y metodologia de la Teologia de la Liberacion

De acuerdo a lo anterior podemos afirmar que la TL es una teologia dirigida a
la praxis y a la praxis de transformacion social. Una teologia que posee su propia
metodologia a partir de su estatuto teérico (7). El teélogo parte de la praxis histéri-
ca de liberacién en la cual ha de estar comprometido. En este contexto la TL aporta
un elemento novedoso: la categoria de historia comprendida como “la experiencia
de Dios en la vida cotidiana de los pobres marcada por el binomio opresién-libera-
cién” (8). Afirmacion fundamental es que existe una sola historia (profana y sagrada
a la vez y englobadas en una unidad superior que podemos llamar historia de Dios

(5)  C. Boff, Epistemologia y método de la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 80.

(6) Cf. J. L. Segundo, Libertad y liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 373-391.

(7)  Cf. C. Boff, Epistemologia y método de la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1,
99-113.

(8) S. Lopes, Liberationis Mysterium. O projeto sistemdtico da teologia da libertagdo. Um estudo teolo-
gico na perspective da regula fidei (Roma 1997), 51.
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con la creacién) en la cual Dios estd presente, se revela y salva a la humanidad (9).
La vida de fe se concretiza en y a partir de la historia. Esto supone, a su vez, una
concepcién “trascendental” de la historia en el sentido de que Dios estd presente no
mds alld de la historia sino en la historia. La historia tiene una dimensién absoluta y
trascendente ya que “la historia es la mediacién bésica del encuentro con Dios” (10).
Es el Dios de la historia porque interviene en la historia. Trascendencia e inmanencia
se relacionan mutuamente: lo trascendente —la intervencién salvifica de Dios— aparece
—se hace presente— a través de lo inmanente —los acontecimientos histéricos, en parti-
cular los clamores y la resistencia de los pobres—.

En una teologia de este tipo se pueden reconocer algunas influencias del desarro-
llo teoldgico del siglo XX (11), que de algin modo decantaron también en el Concilio
Vaticano II, pero que su influencia en la TL no pasa normalmente por la interpretacién
conciliar de esas corrientes. Se puede ver una apropiacién de “la teologia trascenden-
tal” desde una perspectiva propia. En efecto, la estructura del espiritu humano en el
mundo como condicién de posibilidad de la revelacién trascendental —como oyente de
la Palabra abierto a la revelacién—, en la TL recibe aqui el nombre de “pobre” como
categoria que incide en la construccién social. La experiencia del pobre es condicion
para hacer la experiencia del encuentro con Dios, lugar privilegiado de la revelaciéon de
Dios y por lo tanto, para la produccién teoldgica. También se percibe la influencia de
“las teologias de la historia” en cuanto la historia humana es el campo de actuacién
salvifica de Dios en un ya y todavia no que camina hacia el evento escatolégico. Esas
teologias —en sintonia con el llamado del Concilio Vaticano II a auscultar los signos de
los tiempos—, son asumidas ahora por la TL como certeza de la presencia del reino de
Dios en medio de los pobres. Igualmente “las teologias de la praxis”, en particular las
teologias politicas, adquieren peso dentro de la TL, al centrarse ésta en la praxis del
reino en la historia. Asi, la TL, desde los pobres como referente hermenéutico, articula
la esperanza escatoldgica partiendo de la praxis concreta de transformacion historica y
politica —en cuanto el ambito mds amplio, abarcador y decisivo de la humanidad—, para
conducir a la humanidad al reino de Dios. Esta praxis del reino —desde la propia com-
prension de la TL— seria de caricter universal porque se inserta dentro de un paradigma
ético-teoldgico universal: la vida.

Es también conocida e importante la elaboraciéon metodoldgica de la TL en tres
momentos fundamentales, como desarrollo del conocido método pastoral: ver-juzgar-
actuar. Mediacién socioanalitica, mediacién hermenéutica y mediacién préctica. “La
mediacién socioanalitica contempla el lado del mundo del oprimido. Procura enten-
der por qué el oprimido es oprimido. La mediacidén hermenéutica contempla el lado
del mundo de Dios. Procura ver cudl es el plan divino en relacién con el pobre. La
mediacién prdctica, a su vez, contempla el lado de la accién e intenta descubrir las
lineas operativas para superar la opresiéon de acuerdo con el plan de Dios” (12).

) Cf. 1. Ellacuria, Historicidad de la salvacion cristiana, en Mysterium Liberationis, 1, 323-372;
P. Richard, Teologia en la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 201-222.

(10) P. Richard, Teologia en la teologia de la revelacion, en Mysterium Liberationis, 1, 213.

(11) Cf. S. Lopes, Liberationis Mysterium. O projeto sistemdtico da teologia da libertagdo. Um estudo
teologico na perspective da regula fidei (Roma 1997), 85-93.

(12) C. Boff, Epistemologia y método de la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 101.
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Se comienza con la mediacién socioanalitica porque la TL se preocupa de las
condiciones reales en que se encuentran los oprimidos. Se pregunta “qué es la opre-
sién real y cudles son sus causas” (13). Esta pregunta forma parte del proceso global
de reflexion teoldgica porque conocer el mundo es conocer a Dios y lo que Dios
quiere del mundo. Ahora bien, si el pobre tiene muchos rostros, en América Latina la
figura caracteristica y fundante de todas las otras clases de pobreza es el pobre socio-
econdémico: “las masas desheredadas de las periferias urbanas y del campo” (14). La
TL encuentra ahora la explicaciéon de esta pobreza —de entre las diversas alternativas
disponibles en las ciencias sociales y econdmicas— en una teoria dialéctica: la pobre-
za como opresion. Esto es, “como fruto de la propia organizacién econdémica de la
sociedad”, como fenémeno colectivo y conflictivo cuya salida debe ser “la transfor-
macion de las bases del sistema econdémico-social” (15) y en donde el pobre es el
sujeto. He aqui lo que se entiende como revolucion. Esta situacion requiere, ademads,
de una interpretacién histérica —de la historia y el proceso de las opresiones y luchas
de liberacién hasta llegar al hoy— en donde el recurso al instrumental marxista es
considerado no sélo util, sino indispensable, aunque lo hace sin querer asumir cons-
cientemente su base filosdfica-antropoldgica; y complementando la mirada sobre el
pobre con la sabiduria popular, es decir, con otras miradas y simbologias propias del
mundo popular.

A continuacién hay que preguntarse ;qué dice la palabra de Dios sobre esto?
Es la mediacién hermenéutica. Es mirar la realidad a la luz de la fe, o lo que es
lo mismo, a la luz de la palabra de Dios. Es lo propio del creyente y de la teolo-
gia. Pero, siguiendo su punto de partida, se trata de “interrogar a la totalidad de la
Escritura desde la 6ptica de los oprimidos” (16). Esta, aunque no es la tnica lectura
posible, se la considera la mds apropiada para el Tercer Mundo hoy, y por lo tanto, la
mds “importante”. Y lo importante determina lo conveniente. Pero como la palabra de
Dios siempre llama a la conversién, la respuesta de fe del propio lector-interrogante
es —necesariamente— la conversiéon al compromiso con la justicia. Se produce asi un
‘circulo hermenéutico’ o una ‘interpelacién mutua’ entre el pobre que interroga y la
palabra que cuestiona. Con todo, aunque la primacia de valor la tiene la palabra que
cuestiona, esto no necesariamente significard que tiene la primacia metodolégica: el
modo de interrogar la palabra tiene una particularidad dada por la intencionalidad. De
aqui que esta lectura “privilegia el momento de la aplicacién sobre el de la explica-
cién... Busca descubrir y activar la energia transformadora de los textos biblicos...
acentia, sin reduccionismos, el contexto social del mensaje” (17). Para ello, queriendo
tener en cuenta toda la Escritura y procurando leerla a la luz de Cristo, privilegia, sin
embargo, algunos libros: el Exodo, los profetas, los Evangelios, los Hechos de los
Apéstoles y el Apocalipsis. Ellos son evidentemente mds funcionales a la dptica ele-
gida. Complementa esta hermenéutica una lectura critica de la teologia del pasado en

(13) C. Boft, Epistemologia y método de la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 101.
(14) C. Boft, Epistemologia y método de la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 102.
(15) C. Boft, Epistemologia y método de la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 103.
(16) C. Boft, Epistemologia y método de la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 107.
(17) C. Boft, Epistemologia y método de la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 108.
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funcién de un rescate de los filones teoldgicos antiguos y nuevos que puedan ayudar
a construir una codificacién nueva del misterio cristiano a la luz de la dptica elegida.

Los dos momentos anteriores desembocan en la accién. Es la mediacién practi-
ca. La fe se realiza en la caridad, y esta fe-caridad en el Tercer Mundo “es también y
sobre todo politica” (18). El grado de definicién concreta depende del nivel teolégico
en que se encuentre: sea de un tedlogo profesional, sea de un tedlogo pastor, o de
un tedlogo popular. Con todo, implicard cosas como andlisis de coyuntura, proyectos,
programas, estrategias, tdcticas, metas, métodos, discursos, etc. Aqui mas importante
es la realizaciéon misma, que su sustento tedrico-sistematico.

3. Un balance critico inicial

Es fécil deducir las implicancias eclesiolégicas que tendrd una teologia desarro-
llada a partir de esos principios hermenéuticos y metodolégicos: es claramente una
nueva (=distinta) manera de concebir la Iglesia y su misién, es una nueva (=distinta)
interpretacién del cristianismo. Tal vez, entre los cuestionamientos mds centrales, estd
el tema de una adecuada comprensién-articulacién entre los conceptos de liberacién
y salvacién (=historia profana y sagrada), habida cuenta que la Iglesia se entiende
como sacramento universal de “salvacién” (Lumen Gentium 1 y 48). Entonces segin
entienda la salvacién entenderé la Iglesia. Y si entiendo salvacién como liberacién
en un sentido muy concreto, reduzco necesariamente la comprension de la Iglesia.
Volveremos sobre este tema un poco mas adelante.

Igualmente es necesario preguntarse por la pertinencia de las mediaciones uti-
lizadas. Con respecto al recurso a las mediaciones socioanaliticas es evidente el
cuestionamiento que ha surgido desde el actual estado de la comprensién social. Con
la caida de los socialismos reales ha quedado desahuciado el recurso al instrumen-
tal marxista, por instrumental que fuera. El desarrollo de las teorias sociales plantea,
ademas, cuestiones de fondo al mismo concepto de pobre-oprimido que hace de base
a la reflexion de la TL. Pero mas hondamente, es el recurso a mediaciones socio-
politico-econémicas sin el debido discernimiento de su fundamento filoséfico —de su
comprensién antropolégica— lo que es mds problemdtico en la TL. En la lectura de la
realidad, no es posible saltarse una interpretacion filoséfica, aunque sea bajo el intento
de hacer una lectura socioldgica. Siempre la lectura socioldgica implica una postura
filoséfica que la sustenta en su visién omnicomprensiva. No son separables, tampoco
a la hora de la utilizacién instrumental. El tema es entonces discernir interpretaciones
coherentes e incoherentes con la antropologia biblica y cristiana.

Con respecto a la mediacion hermenéutica la pregunta sobre el punto de partida
elegido y su relacion con la totalidad sincrénica y diacrénica de la fe, como también
la posibilidad, “validez” y universalidad de una hermenéutica ‘“situada”, son pregun-
tas que estdn muy lejos de estar resueltas en sede estrictamente teoldgico-filoséfica.
De acuerdo a la Constitucién Dogmatica sobre la Divina Revelacién, Dei Verbum, la
Sagrada Escritura requiere —por ser palabra histérica— de una interpretacion histérico-
critica, pero a la vez —por ser Palabra “de” Dios— requiere de una interpretacién con

(18) C. Boff, Epistemologia y método de la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 112.
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el mismo espiritu con que fue escrita. Esto ultimo implica lo que hoy se llama exége-
sis candnica (=tener presente la unidad de toda la Escritura), ademds de tener presente
la Tradicién de la Iglesia y la analogia de la fe. De modo que una teologia que se
sitda explicitamente desde una perspectiva —mds alld de lo parcial que por naturaleza
es cualquier punto de vista—, y que desde alli lee y selecciona la Sagrada Escritura y
revisa la totalidad de la Tradicién, pone en serio peligro la posibilidad de interpretar
la misma Escritura con el ‘espiritu’ con que fue escrita, es decir, desde la totalidad,
desde la Iglesia con todas sus formas y personas.

De la misma manera el amplio tema, apenas esbozado por nosotros, de una teo-
logia desarrollada desde una concepcién “trascendental”, y mas adn, desde una Sptica
particular, es un tema que estd sujeto a un amplio debate. El problema que estd detrds
de una teologia asi desarrollada es que si la norma interpretativa de la Biblia estd
dada —al igual que la revelacién en si— por las condiciones de posibilidad del hombre;
y si desde la concepciéon moderna del hombre no es pensable que Dios actiie catego-
rialmente; y desde un andlisis socioeconémico ‘descubro’ las causas de la pobreza en
mi mundo; entonces reduzco las posibilidades de accién de Dios, y por lo tanto de su
mensaje evangélico, dejando un amplio margen para la subjetividad humana, esto es,
en concreto en nuestro caso, para una nueva interpretacion de la fe.

Sin embargo todos estos son temas que refieren a la TL como totalidad y a la
eclesiologfa sélo en cuanto parte de esa totalidad, por lo tanto no serd objeto de nues-
tra discusion directa. Con todo, habrd que tenerlos como referente basico en los temas
propiamente eclesioldgicos que ahora estudiaremos, porque se encuentran alli plena-
mente presente como trasfondo epistémico.

4.  Gestacion de los principales elementos eclesiologicos de la Teologia de la
Liberacion

El Concilio Vaticano II dio un impulso muy importante a la reflexién eclesio-
l6gica en general. En Latinoamérica —en los circulos en donde estaba comenzando la
TL~- esto se vio apremiado por la necesidad de adecuar la propia comprensién ecle-
siolégica a los nuevos desafios que iban surgiendo, y en particular, a la reflexiéon de
talante liberador que surgia con especial fuerza. Reflexién eclesiolégica que en la TL
se presentaba como palabra segunda —como reflexién critica a la luz del Evangelio—
de la praxis cristiana eclesial (19). La nueva praxis que surge como fruto de la nueva
conciencia del cristiano en Latinoamérica —nueva praxis que consiste en la irrupcién
de los pobres como sujetos en el escenario histérico y eclesial-, implicaba asimis-
mo una nueva comprension de la Iglesia. Desde el primer momento hubo reflexiones
eclesioldgicas que se presentaban como cuestionamientos a las formas de vida pasto-
ral y eclesial en vigor, pero que fueron acompafadas, también desde muy al inicio, de
reflexiones mds globales acerca de este nuevo modo de hacer teologia, en las cuales
habia ya un “capitulo” dedicado a la eclesiologia. Valga como ejemplo el clasico texto
de G. Gutiérrez, Teologia de la liberacion. Perspectivas (Lima 1971), que dedicaba el
capitulo 12 al tema: “Iglesia: sacramento de la historia”. De alli se pasd a considerar

(19) Cf. A. Quiroz Magaia, Eclesiologia en la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1,
253-272.
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la eclesiologia a partir de “modelos”, en una comprensién bastante mds dialéctica que
el modo utilizado hasta entonces, por ejemplo, como se aprecia en el cldsico libro de
A. Dulles, Models of the Church (New York 1974). Habia que “evidenciar y superar
los modelos clericalistas y avanzar hacia modelos mds participativos” (20), caracteri-
zando diversos modos de ser Iglesia. Esta es la conciencia genética de la EdL.

En consecuencia, a partir de algunos conceptos tomados del Concilio Vaticano II
—particularmente “Pueblo de Dios”, “sacramento de salvacién” y ‘“‘comunién”—, in-
tentando articular adecuadamente la relaciéon Iglesia-reino-mundo; trabajando ademas
simultdneamente en dos perspectivas algo diferentes pero complementarias, como son
la vida de la Iglesia, en cuanto comunidad de vida y fe, y la vida de la Iglesia, en
cuanto debe tener una verdadera significacién histérica para y en el mundo; se llegd,
desde los nuevos puntos de partida, a reformular los temas centrales de la eclesio-
logia clésica —incluidos los ‘nuevos’ conceptos conciliares y las notas eclesiolégicas
del Simbolo Niceno-Constantinopolitano—, como también se le dio nombre y conteni-
do teoldgico a las nuevas formas de vida eclesial que iban surgiendo a partir de las
nuevas praxis liberadoras, leidas como obra del Espiritu de Dios.

Surgen asi —a modo de simple ejemplo— textos que luego han llegado a ser cla-
sicos de la EdL: J. Sobrino, Resurreccion de la verdadera Iglesia. Los pobres, lugar
teologico de la eclesiologia (Santander 1981); 1. Ellacuria, Conversion de la Iglesia al
reino de Dios. Para anunciarlo y realizarlo en la historia (Santander 1984); L. Boff,
Eclesiogénesis. Las comunidades de base reinventan la Iglesia (Santander 1979); 1d.,
Iglesia: carisma y poder. Ensayos de eclesiologia militante (Santander 1982); Id., Y
la Iglesia se hizo pueblo. “Eclesiogénesis”: La Iglesia que nace de la fe del pueblo
(Santander 1986); J. A. Estrada, La Iglesia; ;Institucion o carisma? (Salamanca
1984); 1d., Del misterio de la Iglesia al Pueblo de Dios. Sobre las ambigiiedades de
una eclesiologia mistérica (Salamanca 1988). En un nuevo paso se intentd sinteti-
zar todo el avance —siempre provisional- de la EdL. Son ahora clasicos: A. Quiroz
Magaifia, Eclesiologia en la teologia de la liberacion (Salamanca 1983); y el mas
acabado intento: I. Ellacuria-J. Sobrino, Mysterium Liberationis. Conceptos fundamen-
tales de la teologia de la liberacion (Madrid 1990) (temas directamente eclesiolégicos
en vol. I, pag. 253-272 [A. Quiroz Magaia]; vol. II, pag. 127-445 [Ellacuria, Moreno,
Estrada, Sobrino, Azevedo, Codina, Castillo, Parra, Irarrazaval, Suess, Damen]).

De todo este cimulo de vida y reflexiones surge lo que podriamos llamar pro-
piamente una “Eclesiologia de la Liberaciéon”. En ella, aunque desde contextos
histérico-sociales diversos y con preocupaciones y énfasis diferenciados, se puede re-
conocer una unidad bédsica que nos permite una mirada de conjunto. No todos los
autores tratan los mismos temas, ni todos los temas, ni los tratan de la misma manera.
Pero todos se confiesan deudores de una praxis y una experiencia eclesial que se
reconoce como parte de lo que se llama TL. Pero ese “conjunto procesual de reflexio-
nes” (21) sobre el ser y la misiéon de la Iglesia es parte de un todo mas general que
es la TL como teologia hermenéutica o teoria del conocimiento. Por eso, la misma
EdL estd convencida que su reflexién ha de ser comprendida desde su unidad interna,
desde su propia perspectiva y epistemologia particular. De lo contrario, a partir de una

(20)  A. Quiroz Magaia, Eclesiologia en la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis, 1, 259.
(21)  A. Quiroz Magaia, Eclesiologia en la teologia de la liberacion (Salamanca 1983), 17.
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eclesiologia clasica, muchas —sino la mayoria— de sus afirmaciones pueden ser consi-
deradas claramente como inadecuadas o falsas; pero en justicia —piensan—, ellas deben
ser comprendidas desde donde han sido construidas y tiene su propia validez; y sélo
desde alli hacer su evaluacion critica. Sobre esta afirmaciéon —cuestionable ciertamen-
te— volveremos. En todo caso permite comprender por qué no es facil desligar unos
elementos de otros en la EdL en particular, y en la TL en general.

Con todo, en ese mismo contexto, la EdL —al menos explicitamente— no quiere
ser un discurso al margen de la tradicién teoldgico-eclesioldgica, sino una reflexion
que avanza en la comprension de esa misma Iglesia. A partir de las intuiciones del
Vat II, de Evangelii nuntiandi, y particularmente de las Conferencias del Episcopado
Latinoamericano y del Caribe realizadas en Medellin y Puebla, se desarrolla —en
torno al proceso histérico de la Iglesia Latinoamericana— el concepto de “Iglesia
de los pobres”. Esta terminologia explicita dos aspectos fundamentales vividos en
Latinoamérica: la solidaridad de la Iglesia con los pobres y su proceso liberador,
como expresién de la actuaciéon de Dios en el mundo; y la irrupcién de los pobres
como sujetos de la historia (=sociedad) y de la Iglesia (22). A partir de esa formu-
lacién la EdL desarrolla —a mi modo de ver— tres ejes fundamentales de reflexion,
desde los cuales se construye todo su edificio conceptual eclesioldgico. Estos ejes
son: el concepto de Iglesia como sacramento historico de salvacién, en donde lo his-
torico refocaliza el concepto de sacramento; la categoria de Pueblo de Dios entendida
como “Iglesia de los pobres” y en relaciéon a su condicién de sacramento histérico;
y una comprensioén particular, tanto de la categoria de reino de Dios —a partir de la
radical valoracién de Jesds historico de Nazaret—, como de la relacién con la Iglesia
y el mundo. Y luego, en torno a esos ejes de comprension y como consecuencia de
ellos se desarrolla —aunque también ha sido previamente una praxis que ha permiti-
do la subsecuente reflexion—, por una parte, la praxis de las comunidades eclesiales
de base como la estructura mds adecuada para esta nueva comprension eclesioldgica;
y la formulacién de nuevas formas de ministerios no ordenados con el subsecuente
redimensionamiento de los ministerios ordenados y de los sacramentos en general.
Revisemos estos tres ejes en forma mds detallada. Comencemos con dos elementos
previos de su autocomprension.

5. La perspectiva asumida determina la eclesiologia

Siendo la perspectiva desde la cual se elabora lo que radicalmente caracteriza
a la TL -la praxis de liberacién y la dptica del pobre—, esta perspectiva ha de influir
sustancialmente sobre su eclesiologia. La EdL tiene, en consecuencia, una intencio-
nalidad critica y transformadora: critica de si misma y de sus fundamentos, de sus
propios condicionamientos y de la practica eclesial en general; y orientadora de una
determinada préctica y experiencia eclesial en consonancia con sus objetivos priori-
tarios. Tal intencionalidad, como es 16gico, determinard luego las prioridades mas ur-
gentes y configurardn su desarrollo posterior.

(22) Cf. S. Lopes, Liberationis Mysterium. O projeto sistemdtico da teologia da liberta¢do. Um estudo
teologico na perspective da regula fidei (Roma 1997), 217-284.
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En segundo lugar, la EdL piensa que siendo la existencia humana radicalmente
histérica, la Iglesia —como realidad humana, aunque no solamente humana— para ser
bien comprendida en su dindmica propia, ha de ser comprendida desde una 6ptica his-
torica. De ahi deduce que es indispensable tomar conciencia de esa historicidad y por
lo tanto del carécter construible de la Iglesia como construible es la historia en gene-
ral. Esto —continta la reflexiéon de la EdAL— implica que la Iglesia situada en América
Latina, habiendo tomado conciencia de estar inserta en el proceso latinoamericano de
liberacién, se comienza a comprender a si misma y su misién desde abajo, desde la
Optica del pobre, desde el reverso de la historia —que se entiende como expresién de
la mirada divina descubierta en la Sagrada Escritura— y re-descubre a los destinata-
rios privilegiados del reino de Dios —los pobres— y a Cristo sufriente identificado con
los despojados de este mundo. Y si quiere tomar en serio su historicidad piensa que
tiene que hacer un esfuerzo por comprender mas adecuadamente esa historia y por
conducirla segiin el querer de Dios, ya que “una eclesiologia determinada puede actuar
de hecho como promotora o inhibidora de un proceso de liberacién en curso... La
autoconciencia eclesial no es indiferente al presente y al futuro de un pueblo mayori-
tariamente oprimido” (23). De lo anterior se deduce la necesidad de una visién critica
de la realidad a partir del pobre, una comprensiéon mas licida de la realidad eclesial
y su relacién de influencia y dependencia con el tejido y los movimientos sociales.
El recurso a las ciencias sociales entonces es evidente y conocido, pero esto, por lo
demds —afirman—, ha sido siempre asi, s6lo que ahora se hace consciente y critico.
Una comprensién de la realidad actual -mas o menos explicita— subyace siempre a
toda elaboracién eclesioldgica. “Toda eclesiologia se elabora con base a una compren-
sion determinada de la realidad actual —histérico-social- en que vive la Iglesia” (24).
Y finalmente el sujeto que estd detrds de esa praxis y reflexién es el pueblo pobre,
explotado y creyente como protagonista histérico de su propia liberacién. Solamente
con este protagonismo se puede dar una verdadera liberacién. Un protagonismo en la
elaboracién teoldgica y que es experiencia vivida, ya que los pobres son comprendi-
dos como mediacién privilegiada de la presencia del Sefior en la historia. El derecho
a la vida incluye el derecho a pensar. Esta experiencia de renovacién eclesial que se
enraiza en la destinacién privilegiada del reino a los pobres, constituye el medio vital
—en aquellos grupos en donde se toma conciencia de esto— en donde surgen las co-
munidades eclesiales de base por la fuerza del Espiritu y que se lleva a cabo no sin
conflictos por cuanto supone una apropiacién social del Evangelio. Surge asi una ver-
dadera Iglesia de los pobres o Iglesia del pueblo —una eclesiogénesis— que no quiere
explicitamente oponerse a la larga historia eclesial, sino simplemente hacerla relevante
hoy aqui. Este es el desarrollo de la conciencia genética que la EdL tiene de si misma.

6.  Sacramento historico de salvacion
Siendo esa la perspectiva y la autoconciencia fundamental de la EdL, se plantea

ahora la pregunta por el sentido y misién de la Iglesia. En esta pregunta el centro estd
puesto en la misiéon. Desde el comienzo hay un claro descentramiento eclesiologico

(23) A. Quiroz Magaia, Eclesiologia en la teologia de la liberacion (Salamanca 1983), 47s.
(24)  A. Quiroz Magaia, Eclesiologia en la teologia de la liberacion (Salamanca 1983), 55.
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en la conciencia de la EdL. Se afirma meridianamente la necesidad de terminar con
un asi llamado eclesiocentrismo largamente histérico. Este cambio de perspectiva
lo ve ya la EdL en los lineamientos bdsicos del Vat II, particularmente en Lumen
Gentium, cuando se habla de la Iglesia como sacramento. Desde los inicios se adopta
este concepto de sacramento como base de la EAL que se comienza a elaborar, ya
que es muy funcional a esa reflexién. G. Gutiérrez, por ejemplo, en su Teologia de
la Liberacion planteaba que el concepto de sacramento tenia dos significados funda-
mentales estrechamente relacionados: el de cumplimiento y manifestacion del designio
salvifico, en linea con San Pablo; y el de signo eficaz de la gracia, en linea con
el desarrollo posterior de la teologia sacramental (25). Pero, alejandose ahora de lo
planteado por LG, Gutiérrez distingue ambos sentidos y afirma que el significado pri-
mordial es el primero: su calidad de signo visible que remite a la realidad que ella
anuncia. Por eso —afirma— “su existencia no es un ‘para si’, sino un ‘para los otros’.
Su centro estd fuera de ella: en la obra de Cristo y de su Espiritu” (26). Con eso deja
en un segundo plano la realidad instrumental de la Iglesia, que en LG 8 si tiene un
papel muy relevante. Y de alli concluye certera y ‘progndsticamente’ que “esto nos
pone en la pista de una nueva manera de concebir la relacién entre la Iglesia histérica
y el mundo” (27). En esa direccidén avanzo toda la reflexién eclesioldgica posterior.

Habiendo sido definida la Iglesia como sacramento de salvacién y entendiendo
la sacramentalidad como existencia ‘para los otros’, la cuestién se transformé entonces
en cémo debe ser y qué debe hacer la Iglesia hoy en América Latina para ser efecti-
vamente sacramento de salvacion en la situacién actual de opresion/liberacién (28). Lo
importante no es la Iglesia sino la salvacién. Pero la pregunta es todavia mas aguda:
(De qué salvacién se trata? No de una salvacion a-histdrica, escatologizante e indivi-
dualista —afirman—, sino de una salvacién que siendo mayor que la historia, se realiza
sin embargo ya en la historia, y en América Latina se realiza bajo la forma de libe-
racién (29). Por lo tanto la Iglesia ha de ser sacramento histérico de liberacién, en
donde el acento estd puesto en el adjetivo historico. Ella se hace solidaria con las
aspiraciones y luchas por la liberacién. Hasta tal punto es importante la historicidad
de la salvacién —que es siempre de alguien y, en ese alguien, de algo— “que las ca-
racteristicas del salvador se deberdn buscar desde las caracteristicas de lo que hay que
salvar” (30). Esto no ha de entenderse —se afirma— como reduccién, sino como una
concretizacién de la salvacién-liberacién. Se podria afirmar ‘con cierto cuidado’ que
ya no es primordialmente la Iglesia la que indica al mundo qué salvacién trae, sino
que es la necesidad concreta del mundo la que indica a la Iglesia qué salvacién debe
traer, para ser significativa al mundo de hoy, porque Dios actia en y desde la historia.
La “trascendentalidad” de esa teologia es a todas luces evidente.

(25) Cf. G. Gutiérrez, Teologia de la liberacion. Perspectivas (Lima 1971), 319-324.

(26) G. Gutiérrez, Teologia de la liberacion. Perspectivas (Lima 1971), 322.

(27)  G. Gutiérrez, Teologia de la liberacion. Perspectivas (Lima 1971), 322.

(28) Cf. A. Quiroz Magafia, Eclesiologia en la teologia de la liberacion (Salamanca 1983), 81.

(29) Cf. A. Quiroz Magafia, Eclesiologia en la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis,
1, 262.

(30) 1. Ellacuria, La Iglesia de los pobres, sacramento historico de liberacion, en Mysterium Liberationis,
I, 128.
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“Pero la sacramentalidad se basa en una realidad anterior: la corporeidad de
la Iglesia” (31). Recurriendo ahora al concepto de Cuerpo de Cristo —nocién central
en la eclesiologia de San Pablo y retomada también por LG 7, pero ahora entendida
desde una perspectiva particular (J.A.T. Robinson; X. Zubiri)—, se comprende la sacra-
mentalidad de la Iglesia como que en la Iglesia “tome cuerpo la realidad y la accién
de Jesucristo para que ella realice la incorporacion de Jesucristo en la realidad de la
historia” (32). ‘Tomar cuerpo’ significa “que algo se hace presente corporalmente y
asi se hace realmente presente para quien sélo una presencia corporal es realmente
una presencia”, es decir, el hombre corporal necesitado de liberacién. Y la ‘incorpora-
cion’ “es el formar cuerpo con ese cuerpo global y unitario que es la historia material
de los hombres”, como “condicién indispensable para la efectividad en la historia”. Es
“adherirse al cuerpo Unico de la historia” (33). Jesis tomé cuerpo en la historia —“el
Verbo se hizo carne” (Jn 1,14)- y se incorporé a la historia del hombre al asumir la
causa del reino. Desaparecida luego la visibilidad histérica de Jestis corresponde a la
Iglesia —su continuacién— seguir tomando cuerpo e incorpordndose a la historia, que
no es cualquier historia, sino —en continuidad con Jesus— la historia de liberacién de
los pobres y oprimidos. “Tomar cuerpo e incorporarse, es comprometerse concreta-
mente en la complejidad de la estructura social” (34). La Iglesia es mas de lo que
en ella se ve, pero —concluyen— ese mas se debe dar necesariamente en lo que se ve,
para que sea realmente verdadero.

Esta sacramentalidad —entendida como tomar cuerpo e incorporarse— significard
entonces servir al reino en la prictica mesidnica de Jestis y hacerse Iglesia de los
pobres para ser verdaderamente cuerpo histérico de Jesus, siervo sufriente. En efecto,
para determinar el modo de ser de la Iglesia —cuerpo de Cristo—, ella ha de recurrir,
ya no segin lo entiende San Pablo como Cuerpo sacramental, sino a la trayectoria
histérica de Jests de Nazaret. Y si Cristo adopté la figura del siervo sufriente, la
Iglesia ha de ser Iglesia de los pobres y oprimidos, como presentizacién de ese Jests
de Nazaret. De ahi que la corporeidad deba entenderse en clave de seguimiento, de
asuncién y continuacién de la vida y misién de Jests. Si Cristo estd doblemente pre-
sente en el pobre: como el pobre amado y servido (=Mt 25) y como el pobre que
libera y se empefia en rehacer la historia (=el crucificado por causa del reino); la
Iglesia debe configurarse igualmente como su cuerpo, en ambos sentidos. Una Iglesia
de los pobres que opta por los pobres, pero a la manera del siervo de Yahvé que
lucha por ‘implantar el derecho en las naciones’ y muere (=lo matan) por esa causa.
Asi la Iglesia, como continuadora de la obra de Jesus, debe entenderse como Iglesia
del pueblo crucificado y asi sacramento de salvaciéon. Todo lo cual —piensan— no
acaba con su sacramentalidad mistica —al no seguir la teologia paulina—, sino que pre-
cisamente la realiza ‘en la historia’ al realizar el reino de Dios en la historia.

(31) 1. Ellacuria, La Iglesia de los pobres, sacramento historico de liberacion, en Mysterium Liberationis,
11, 129.

(32) 1. Ellacuria, La Iglesia de los pobres, sacramento historico de liberacion, en Mysterium Liberationis,
11, 129s.

(33) 1. Ellacuria, La Iglesia de los pobres, sacramento historico de liberacion, en Mysterium Liberationis,
11, 130.

(34) 1. Ellacuria, La Iglesia de los pobres, sacramento historico de liberacion, en Mysterium Liberationis,
I, 131.
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7. Reino de Dios e Iglesia

Como se puede apreciar, la nocién biblica de ‘reino de Dios’ pasard a ser clave
para comprender la misién de la Iglesia y, finalmente, su propio ser. Si la salvacién
es el reino de Dios que se acerca, y la Iglesia es sacramento de salvacién, entonces
la Iglesia debe hacer presente el reino de Dios. Ella ha de ser signo del reino. Para
la EdL. —asumiendo una cierta exégesis histdrico-critica liberal- “que Jests centra su
accién y su anuncio no en si mismo ni siquiera en Dios, sino en el reino de Dios, es
cosa fuera de discusién” (35), y aunque es mds complejo determinar su contenido,
sigue siendo indiscutible que ‘reino de Dios’ implica un determinado mundo hist6-
rico. Por lo tanto, para comprender el contenido de esta nocidén —aisldndolo ya del
acontecimiento de la resurreccidon— es clave revisar la practica de Jesds. Asi hecho, y
desde sus perspectivas particulares, la EAL afirma que para Jesus el reino se entendia
como la implantacién por Dios del derecho de los pobres (36). A continuacién extrae
sus conclusiones. El reino de Dios ha de comprenderse como una realidad dindmica,
generadora de cambios. Por eso, continuando con la vida y obra de Jests, el reino de
Dios se va realizando a través de mediaciones histdricas, que no agotan ni se identi-
fican con el reino de Dios, pero que son verdadera realizacién de ese reino. Y si son
mediaciones histdricas es porque pertenecen al ya de la salvaciéon y son obra de la
liberacién humana. Por eso la relacién entre el reino de Dios y la historia hay que
plantearla en términos de liberacion. El reino de Dios se acerca cuando la liberacién
avanza, ya que reino de Dios es ‘comunién’ como obra de Dios. En ese contexto
se comprende que el reino de Dios rebasa las fronteras de la Iglesia. Siguiendo el
Concilio Vat II afirman que la Iglesia es germen del reino (LG 5), pero —agregan— no
es el unico germen (L. Boff). Donde opere el reino la Iglesia debe detectarlo y po-
nerle nombre. La centralidad del reino —asi entendida— determinard finalmente la tarea
evangelizadora de la Iglesia como servicio al reino, como un asumir la prictica de
Jests y, a través de ella, crear las relaciones de fraternidad queridas por Dios. Es una
evangelizacién interpeladora, que descubre sentido, que concientiza, que se pone al
servicio del mundo. La Iglesia es entonces cuerpo histérico de Cristo porque se hace
presencia efectiva de la continuidad de la practica de Jests en la historia. La Iglesia
estd al servicio del reino que irrumpe en la historia y que, a la vez, es revelacién y
misterio inagotable. Es revelacién y misterio a partir y en la historia, no mas alld de
la historia (37).

8. Iglesia de los pobres

La Iglesia como sacramento de liberaciéon al modo como Jesds lo fue, por su
caricter esencialmente (=antropolégicamente) institucional, necesita de acomodaciones
histéricas. La cuestion —a partir de las premisas antes expuestas— es saber cudl es la

(35) 1. Ellacuria, La Iglesia de los pobres, sacramento histérico de liberacion, en Mysterium Liberationis,
11, 134.

(36) J. Sobrino, Centralidad del reino de Dios en la teologia de la liberacion, en Mysterium Liberationis,
1, 467-510.

(37) Cf. A. Quiroz Magafia, Eclesiologia en la teologia de la liberacion (Salamanca 1983), 132-152.
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forma histérica mas acomodada a lo que fue la prdctica de Jesds. Sin necesidad de
especiales reflexiones la EdL ve claro que la Iglesia sigue a Jestis cuando se hace
pobre y opta por ellos. Es la Iglesia de los pobres en cuanto se encarna en los pobres,
dedica su vida y muere por ellos y asi se hace ciertamente signo eficaz de salvacién
para todos los hombres. Es asi la Iglesia de los pobres la portadora privilegiada de sa-
cramentalidad eclesial y de evangelizacién. Lo cual no significa oponerse a una cierta
institucionalidad eclesial, al menos tedéricamente, sino por el contrario, reflexionar a
fondo sobre cémo debe ser su institucionalidad. Es una Iglesia que se identifica con
la causa de liberacién de los oprimidos de este mundo.

Si Dios opta por el pueblo (“He visto la afliccion de mi pueblo” [Ex 3,7]) —se
identifica con su causa— la Iglesia ha de ser del pueblo. Se afirma que es esta la forma
como en América Latina la Iglesia puede ser verdaderamente pueblo de Dios y pre-
sentarse como servidora del reino. En América Latina el pueblo serd el pueblo pobre
y oprimido, las clases marginadas y los que optan por ellos. Pero no es una masa a-
critica, sino un pueblo mediado por la vida de comunidades de base con conciencia
critica, con organizacién y abiertas al servicio del reino. Por eso es que a partir de
la experiencia formativa y dignificante (=humanizante) de las comunidades de base el
pueblo llega a ser auténticamente ‘pueblo de Dios’: porque se identifica con (=hace
suya) la causa de Jesus. Y a su vez la Iglesia se hace pueblo de Dios en la medida
que se hace del pueblo. Esto recibe su fundamentaciéon cuando vemos que es la libe-
raciéon de Egipto llevada a cabo por Dios, lo que constituye a Israel como pueblo de
Dios; y sobre todo, es claro a la luz de la dimensién histérica del proyecto de Jesus.
El Mesias convoca a su nuevo pueblo a partir de los pobres y humildes. Es siempre el
mismo punto: la ‘reduccién’ de la ‘misiéon’ de Jests a su ‘practica’ histdrica.

De lo anterior se extraen las consecuencias. Las comunidades de base son un
nuevo modo de ser y de actuar como Iglesia. Son el rostro concreto de la Iglesia de
los pobres. A partir de una renovada experiencia de fe, de amistad y participacion; de
una apropiacién existencial de la Biblia; y de una conciencia social y politica ade-
cuada, las comunidades se perciben como un fruto prometedor y muy pertinente para
llevar a cabo la renovacién de la conciencia eclesial. No es una modalidad rigida sino
una experiencia fecunda. No pretende en teorfa agotar la experiencia eclesial. Pero
tampoco es una experiencia pasajera sino un nuevo modo de concebir la vida eclesial.
Allf se da una igualdad entre sus miembros. Por eso no quieren reemplazar directa-
mente la institucionalidad vigente, pero si son una interpelacién constante al modo de
ser y ejercer la autoridad. Finalmente por su condicién de base, es decir, de laicos y
pobres, que viven una experiencia comunitaria basada en la Palabra accesible a todos
y con un compromiso por la liberacién integral, se muestran como un potencial evan-
gelizador —en el sentido ya expuesto— de cara al futuro en América Latina (38).

Esto es lo que se ha comprendido como una Iglesia que ‘nace del pueblo’.
No es —en linea tedrica— negacién del origen trinitario de la Iglesia, sino que quiere
ser concrecién de su cardcter de acontecimiento. El pueblo de Dios se ha consti-
tuido siempre esencialmente a partir de la respuesta permanente de fe de cada uno
de sus miembros. Respuesta que se renueva siempre y que hace de la Iglesia un

(38) Cf. M. de C. Azevedo, Comunidades eclesiales de base, en Mysterium Liberationis, 11, 245-265.
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acontecimiento que estd aconteciendo siempre. Por lo tanto hablar de una Iglesia que
nace del pueblo, querria significar una Iglesia que renueva su fidelidad a Dios, hist6-
ricamente situada en América Latina, al asumir la causa liberadora de los oprimidos.
Pero, dadas las premisas sobre las que se sustenta esta renovacioén, queda planteada la
pregunta: ;jes realmente sélo una renovacién, o es una nueva forma de ser (=origen
de la) Iglesia? En este ‘nacer’ de la Iglesia la EdL comprende que son los pobres el
centro integrador de la vida eclesial y el cauce estructural de la donacién del Espiritu.
La masa se hace pueblo al hacerse comunidad. Esta renovacién puede ser llamada
eclesiogénesis, surgimiento de la ‘Iglesia popular’ o de la Iglesia del pueblo, pero ha
de ser comprendida —como fruto de un lenguaje analégico— como la realizacién de su
vocacion de siempre: respuesta de fe, Ecclesia semper reformanda (LG 8) y aconteci-
miento que acontece, pero situada en una Optica bien determinada (39).

A partir de una eclesiologia de ese talante, es claro que surgird un redimensio-
namiento de los ministerios y sacramentos en la Iglesia. Un cambio en la imagen de
la Iglesia implicard siempre modificaciones significativas en la forma como se estruc-
tura la autoridad. La EdL sostiene —sin comprender bien el desarrollo y el sentido de
los documentos— que el Vaticano II puso las premisas pero no sacé las consecuencias
con respecto a los ministerios. Afirmé una comprensién comunitaria de la Iglesia, un
talante igualitario de los fieles y un derecho a la participaciéon de todos en la vida
eclesial. Queda, por tanto, extraer las consecuencias con respecto al ejercicio de la
autoridad, de una eclesiologia de cufio comunitario-participativo. Es lo que ha que-
rido hacer la EdL en Latinoamérica. Ademas, desde la situacién sociopolitico vivida
en América Latina y la experiencia eclesial que alli se desarrolla —la denominada
eclesiogénesis— se han suscitado nuevos ministerios mas adecuados a la vivencia y
objetivos de la praxis eclesial y evangelizadora en desarrollo. Todo esto deja planteada
la necesidad de una definicién de los nuevos ministerios que surgen —entendidos como
carismas— y su coordinacién con los ministerios ordenados. Pero fundamentalmente
deja abierta la pregunta por la comprension interna del ministerio ordenado, y no sélo
su correcto y evangélico ejercicio; y por la real distincion entre ministerio ordenado y
no ordenado y las consecuencias que de ella se derivan. Algo parecido sucede con el
resto de los sacramentos. Se redimensionan de acuerdo a la perspectiva de los pobres.
Se privilegia su caracter de signos del reino. Pero no queda clara todavia la diferencia
real entre sacramentos, sacramentales y nuevas formas de sacramentos.

Por la extensidén del presente trabajo, no podemos ahora profundizar sobre los
ministerios y sacramentos en la EdL. Lo que si es claro que la reflexion de la EdL, a
este respecto, no ha alcanzado un desarrollo suficiente y parece que se encuentra con
escollos teoldgicos relevantes que no s6lo plantean cuestiones de fondo a su reflexién
sacramentaria, sino que se vuelven preguntas de corte radical a la misma eclesiolo-
gia que sustenta dicha teologia sacramental-ministerial. Algo de esto ultimo veremos a
continuacion.

(39) Cf. A. Quiroz Magafia, Eclesiologia en la teologia de la liberacion (Salamanca 1983), 165-189.
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II. BALANCE CRITICO DE LA ECLESIOLOGIA DE LA LIBERACION

Habiendo expuesto sintéticamente los conceptos centrales de la EdL, sus funda-
mentos teoldgicos y algunas de sus consecuencias, a continuacién haremos un balance
critico. Nuestro punto de discernimiento es necesariamente la eclesiologia del Concilio
Vaticano II. Algunos cuestionamientos ya hemos hecho a lo largo de la misma exposi-
cion, pero ahora ahondaremos en los puntos que me parecen centrales.

9.  (Es posible una Eclesiologia de la Liberacion asi concebida?

Surge inmediatamente la pregunta acerca del desarrollo histérico de esta EdL,
como tal. Se trata del caminar que ha tenido la TL en general, y la EdL en particu-
lar, como parte de ella. Es evidente que los acontecimientos histéricos en torno a
1989 en Europa del Este (la caida del socialismo real), el desarrollo de los procesos
politico-econémicos en Latinoamérica (el dominio casi sin contrapeso de un sistema ca-
pitalista-liberal globalizado) y los debates teoldgicos en torno a la propuesta teoldgica
de la TL (v.gr. el concepto de liberacién, el recurso a las —y a cudles— mediaciones so-
cioanaliticas, la posibilidad de una teologia hermenéutica de cufio mas radical, el punto
de partida elegido por la TL) han influido decisivamente en su reformulacién actual.

Sabemos que luego de sus afios de gestacion, en torno a la década de 1960, con
los aportes sustantivos del Concilio Vaticano II y de la Conferencia del Episcopado
Latinoamericano realizada en Medellin, surgié propiamente como ‘Teologia de
la Liberaciéon’ en torno al afio 1970. Continué desarrolldndose fuertemente hasta
la Conferencia de Puebla (que intentd, en torno al discurso programatico de SS
Juan Pablo II, asumir adecuadamente todo lo que era posible de la TL), llegando-
se a consolidar en la década de 1980 como una propuesta teoldgica sistemadtica, con
pretensiones de universalidad (llegando a tratar casi todos los temas cldsicos de la
teologia), aunque con la fuerte conciencia de ser una teologia contextual. En buena
medida esa afirmacion era sustentada por la conviccién de que toda teologia es si-
tuada. Es la época de Mysterium Liberationis, de la coleccion Teologia y Liberacion,
que finalmente no logré ser realizada en su forma original, y la Coleccién Historia
General de la Iglesia en América Latina (dirigida por Enrique Dussel). En ese mismo
periodo, se vio enfrentada, sin embargo, a los cuestionamientos mds fuertes a nivel
teolégico, que fueron luego retomados fundamentalmente por las dos Instrucciones de
la Congregacion para la Doctrina de la Fe, Libertatis Nuntius y Libertatis Conscientia,
de 1984 y 1986 respectivamente.

Entonces, a partir de todos estos acontecimientos, desde la década de 1990 ha
venido habiendo un cambio importante en la TL. Por una parte, han surgido nuevos
y radicales problemas. El colapso del socialismo real, el fin de la guerra fria y por lo
tanto el surgimiento de una hegemonia de los EE.UU., han hecho plantearse si acaso
no ha llegado “el fin de las utopias” o “el fin de la historia”. Se ha dado, ademads,
un auge incontestado de una economia de corte liberal, muy globalizada, unido a
un desarrollo espectacular de nuevas tecnologias en lo que se ha llamado la “tercera
revolucién tecnoldgica”, que ha llegado a plantear la existencia de sistemas funcio-
nales auténomos (N. Luhmann). Estas y otras problemdticas han hecho pensar “que
mucho de lo que era el fuerte de la TL en su fase anterior —el saber, la nitidez y
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la radicalidad de sus concepciones— pasé a ser percibido como una debilidad o li-
mitaciéon en un escenario cambiante: el andlisis social, su horizonte de esperanza, su
espiritualidad, su eje hermenéutico” (40). Con todo, la misma TL piensa que “atin asi
se puede afirmar, de una manera general, que la nueva postura requerida de la TL por
los cambios recientes en el escenario mundial consiste no en un abandono o substitu-
cién de sus percepciones originarias, sino en un alargamiento y profundizacién de su
horizonte conceptual, metodolégico y tematico” (41).

De hecho, hay un “paso de una preocupacién centrada en lo econémico-social y
politico a lo cultural” (42). Se asume paulatinamente la religiosidad popular y la pre-
ocupacioén por evangelizar la cultura. Se desarrolla una preocupacién por la teologia
indigena, negra y feminista. En el fondo se ensancha la nocién de pobre como todo
aquel que es marginado o excluido de alguna manera de la “sociedad”. Se llega a la
nocién de victima, en donde se abre el campo incluso a la propia ecologia como otra
forma de opcién por lo pobres. Todo esto provoca un desarrollo de la antropologia
cultural y de la nocién de alteridad como denominador comiin a todos los tipos de
pobres (43).

En sintonfa con lo anterior, se mantiene la dialéctica, pero cambia el conteni-
do: de opresion-liberacion se pasa a muerte-vida. El amor de Dios por los pobres no
ha cambiado, pero si la perspectiva de Dios: Dios ya no vale s6lo en funcién de su
actuar liberador, sino en si mismo. Y el pobre es ahora el otro marginado, el sufrido,
la victima. Ademds se asume una racionalidad mds de tipo sapiencial, una teologia
entendida mas como sabiduria, en donde hay mayor cabida para la gratuidad y la ale-
gria del encuentro con Dios (44).

Pero, a pesar de la conviccién de la TL de la validez y pertinencia de la nueva
orientacion (45), producto de los acontecimientos descritos, me parece que queda en
pie la pregunta de fondo: ;Esto nuevo, sigue siendo TL? ;Qué es entonces lo que
constituye a una teologia en TL? (46) Es verdad que algunos aportes de la TL —lla-
mémosle ‘sus grandes intuiciones’— han sido asumidos por la teologia en general y
son hoy insoslayables en toda reflexion teoldgica: la contextualidad, es decir, poner
atencién en toda teologia desde dénde se hace; la OPP, como un elemento esencial

(40) W. Altmann, O. Bobsin, R. Zwetsch, Perspectivas de la teologia de la liberacion. Dificultades y nuevos
rumbos en un contexto de globalizacion: Cristianismo y sociedad 139 (1999) 49-57, aqui pag. 54.

(41)  W. Altmann, O. Bobsin, R. Zwetsch, Perspectivas de la teologia de la liberacion. Dificultades y
nuevos rumbos en un contexto de globalizacion: Cristianismo y sociedad 139 (1999) 49-57, aqui
pag. 54.

(42) S. Silva, La Teologia en América Latina entre 1945 y 2000, con especial atencion a la Teologia de
la Liberacion (Apuntes).

(43) Cf. S. Silva, Transformaciones de la teologia latinoamericana de la liberacion en la década del 90.
¢;Cayo la TL junto con el muro de Berlin? (Ponencia en un Congreso en Freising [Alemania] 15-
17.2.2008).

(44) Cf. D. Irarrdazaval, ;Adonde va la teologia latinoamericana?: Pasos 102 (2002), 1-4.

(45) Cf. P. Trigo, ;Ha muerto la teologia de la liberacion? La realidad actual y sus causas: Revista
Latinoamericana de Teologia 64 y 66 (2005) 45-74; 287-313; P. Richard, Futuro de la Teologia de la
Liberacion (Una vision desde América Latina): Carthaginensia 15 (1999) 325-345; C. de O. Ribeiro,
A Teologia da Libertagdo morreu? Um panorama da teologia latino-americana da libertagdo e ques-
tées para aprofundar o debate teologico na entrada do milénio: Revista Eclesidstica Brasileira 250
(2003) 320-353.

(46) Cf. A. Gonzélez, Hacia una nueva teologia: Mensaje 507 (2002) 56-60.
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del Evangelio y de la mirada de Dios; el pobre como sujeto en la vida y reflexién
de la Iglesia; la relaciéon mutua entre verdad y praxis; sus aportes a la teologia de la
historia al haber reflexionado sobre y desde los pobres, entendidos —mas o menos—
como lugar teoldgico; y, la excentricidad de la Iglesia en su relacién con el mundo.
Mis alld de la comprensién misma de todos estos tépicos y los cuestionamientos
a los resultados que muchas veces ha llegado en temas todavia en desarrollo, es
innegable que su contribucién ha sido poner estos temas sobre la mesa y tomarlos
verdaderamente en serio. Pero, esto no significa que como sistema se haya logra-
do. Hay intuiciones, pero no me parece que como ‘Teologia’ haya logrado integrar
esas intuiciones en una sintesis de cardcter universal. No me parece que haya sido
capaz de asumir fundamentalmente la reflexién histérica antecedente. Es claro que
ha cambiado enormemente en estos afios en sus acentos, pero precisamente con e€so
ha desperfilado sus intuiciones primeras, y por eso mismo, ha desestabilizado sus
propias bases sistemadticas.

Volviendo la mirada ahora a los temas mds propiamente eclesioldgicos, hay
también cuestionamientos importantes. A lo largo de esta presentacién han surgido
cuestiones que merecerian una reflexion mas honda. El uso del concepto de ‘modelo’
para entender una forma de ser Iglesia, abre la pregunta acerca de qué significa
realmente un modelo. (Es un simple paradigma interpretativo, que se complementa
con otros? ;O es un nuevo punto de partida para comprender-realizar la realidad asi
vista? Parece ser mds bien una verificacién: ‘la verdad se hace’. Parece que la EdL lo
comprende en este ultimo sentido y abre paso asi a un amplio subjetivismo. En esta
misma linea, la relectura de los conceptos clasicos de la eclesiologia (Pueblo de Dios,
Cuerpo de Cristo, Templo del Espiritu, Iglesia una, santa, catdlica y apostélica), ;qué
envergadura tiene? La mantencién de un mismo término no asegura la continuidad
fundamental de un concepto. Antes de realizar una relectura habria que explicar el
significado de esa relectura, y sobre todo, eso no dice nada todavia de la validez de
aquella relectura. En otro campo de preguntas, la crisis que se ve en torno a las CEBs
plantea una pregunta acerca de su lugar y fuerza dentro de todo el andamiaje especu-
lativo de la EdL. Es verdad que las CEBs, en el fondo, quieren expresar la calidad
comunitaria de la Iglesia y ayudar a constituir a sus miembros en fuerza —en cuanto
sujetos— de cambio en la Iglesia y la sociedad. Pero precisamente por ello su actual
disminucioén, si no desaparicién en muchos sitios, plantea una pregunta a la continui-
dad de una eclesiologia que basa al menos una parte de su ser y misién en ellas. El
tema de la centralidad de la Eucaristia en la vida de la Iglesia (SC 10; LG 11) plan-
tea igualmente, sin duda, una pregunta de fondo a una estructura asi pensada. Una
estructura eclesioldgica basilar que prescinde de la cualidad eucaristica de la Iglesia
simplemente no puede ser calificada como catdlica. A mayor abundancia, dentro de la
misma reflexién de la TL, se hace necesario un mayor discernimiento entre lo que se
entiende como ‘Iglesia de los pobres’ y ‘CEBs’, que a veces se ha tendido a confun-
dir. Por ultimo, la necesidad de entender la EdL desde su suelo constitutivo (=desde
su propia perspectiva y epistemologia particular), es parte de lo que podemos concebir
como teologia contextual, pero ;cémo una teologia (=eclesiologia) contextual entra en
contacto diacrénico y sincrénico con la Tradiciéon de la Iglesia? ;Como no caer en un
relativismo sin salida si no puedo discernir desde algiin lugar (=Iglesia en su conjun-
to) la construccién sistematica de cualquier tiempo y lugar que sea?
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Otras preguntas se podrian todavia formular, pero me interesa aqui detenerme en
tres preguntas que me parecen las mas centrales. Se refieren precisamente a los tres
ejes sobre los cuales —a mi modo de ver— se fundamentaba toda la EdL.

10.  Conclusion: ;Una eclesiologia concebida en continuidad con el Concilio Vati-
cano 1I?

En primer lugar me refiero al concepto de Iglesia como sacramento histdrico
de salvacién, en donde lo histdrico refocaliza el concepto de sacramento. El concep-
to de sacramento en LG es bien preciso. Mantiene en su plena significacién tanto su
calidad de signo, como su calidad de instrumento; ademds de la unidad y mutua com-
plementariedad de ambos aspectos. El Concilio Vat II deduce esta doble significacién
del concepto de sacramento, tanto de la nocién de misterio proveniente de la teologia
de San Pablo y la patristica posterior, como de la teologia sacramental desde Tertuliano
y San Agustin en adelante. La analogia fundante es siempre el Verbo hecho carne, en
donde el analogado principal es, evidentemente, el Verbo encarnado, entendida su huma-
nidad como instrumentum coniunctum; y donde —desde la teologia sacramental— el signo
es eficaz, precisamente en cuanto significa. De tal manera que me parece ver que en la
focalizacién de un aspecto, en desmedro del otro, hay un alejamiento de la eclesiologia
propuesta por el Vat II. Esta focalizacién en el aspecto manifestativo del designio salvi-
fico en la Iglesia, hace comprender la excentricidad de la Iglesia y su condicién relativa
(=en relacién) de una manera que hace mads dificil ver su importancia, su pertinencia y
validez como sociedad visible, con una estructura permanente que es instrumento eficaz
de salvacién, y que subsiste (=permanece) en una determinada comunidad concreta. En
rigor, una comprensién auténtica del concepto de sacramento implica precisamente un
cierto “eclesiocentrismo” en el sentido de la “necesidad de esta Iglesia peregrina para
la salvacién” (LG 14). La Iglesia es efectivamente ‘centro’ en cuanto gozne ‘relativo’:
en relacién a y desde. Es nada en si misma, pero es ‘todo’ en cuanto hace presente
al Todo. Esa es precisamente la riqueza y a la vez la pobreza de la Iglesia. Por una
parte, la Iglesia —como sacramento— no es un simple indicador de la salvacién sino que
la salvacién acontece en ella y a través de ella; pero al mismo tiempo, ella tampoco
es simplemente la salvacion, el Cristo presente o el reino de Dios consumado. Lo que
en verdad ocurre es que “la salvacién ofrecida por Dios en Jesucristo y en el Espiritu
Santo se nos da como tal en el signo finito y pecador de la Iglesia” (47). Y la universa-
lidad de la salvacién de Cristo hace que su sacramento sea igualmente universal, ya que
actualiza la salvacién en toda su plenitud, aunque todavia de modo imperfecto (totum,
sed non totaliter). En todo esto la EdL se aleja del Vat II, y en el fondo, acaba con la
necesidad de la Iglesia.

Lo mismo vale decir de la focalizacién en el concepto de salvacién-liberacion
para definir las coordenadas del Salvador y de su presencia hoy: una salvacién es per-
cibida como tal, si realmente viene a salvar lo que se percibe como necesitado de
salvacién. Pero el Salvador no sélo salva de lo que se ve como necesitado de salva-
cién, sino que también la salvacion es revelacion de la misma salvaciéon que se ha

(47) M. Kehl, La Iglesia. Eclesiologia catolica (Salamanca 1996), 74.
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de esperar y buscar. Esta es otra arista del mismo problema: la Iglesia no es sélo
signo sino también instrumento, realidad divina presente (aunque en forma sacramen-
tal, fragil). La salvacién es también revelaciéon y la revelaciéon como tal es salvacién
porque es presencia de Dios, autocomunicaciéon de Dios mismo. Dios no sélo hace
cosas en el mundo, sino que se hace presente €l mismo en el mundo y a través de la
realidad creada (=Iglesia). Digase lo mismo de la interpretaciéon como “tomar cuerpo”
o “incorporarse” de la teologfa paulina del Cuerpo de Cristo. El concepto en la teo-
logia paulina se refiere, en primer lugar, a la posibilidad de relacionarse con Dios
mismo en Cristo y por lo tanto en su Iglesia. Me parece que en todo esto se juega un
tema eclesiolégico de importancia: la realidad mistérica de la Iglesia, concepto funda-
mental de Lumen gentium, como de toda la teologia patristica.

En continuidad con la acentuacién recién presentada hay otro punto que me
parece relevante. Afirmar con I. Ellacuria que “Jests centra su accién y su anun-
cio no en si mismo ni siquiera en Dios, sino en el reino de Dios, es cosa fuera
de discusién”, no parece bien ponderado. Sin salir de sede estrictamente teoldgica,
SS Benedicto XVI en Jesiis de Nazaret (Santiago 2007), por ejemplo, afirma exac-
tamente lo contrario: “hablando del Reino de Dios, Jesis anuncia simplemente a
Dios... el mensaje de Jesus resulta muy sencillo, enteramente teocéntrico. El aspec-
to nuevo y totalmente especifico de su mensaje consiste en que El nos dice: Dios
actia ahora” (48). LG 5 ve presente el Reino de Dios en la persona de Jesus, pre-
cisamente por ser el Hijo, rostro visible de Dios invisible. Es el Reino de Dios. Es
un problema teocéntrico en donde entra en juego la condicién divina de Jesus: Jests
hace presente el reino de Dios, precisamente por ser Hijo de Dios. La estrecha rela-
ciéon que podemos afirmar entre Jesis y Reino de Dios es un tema cristolégico que
aqui no podemos profundizar. Pero es clara su repercusién eclesiolégica. Influye ne-
cesariamente en lo que se comprenderd luego como sacramento de la presencia de
Cristo. Y evidentemente, separado Cristo del Reino, a fortiori quedard separada la
Iglesia del Reino. Esto finalmente obligard a “definir” lo que se puede entender por
Reino de Dios, con recurso al Jestis de Nazaret ‘histérico’. Pero ;Podemos conocer
el mensaje de Cristo al margen del canon biblico completo? ;Al margen del actuar
de la Iglesia primitiva? Es decir, al margen de la predicaciéon del kerigma primitivo,
que vefa con verdad en la resurreccion de Jests precisamente la llegada del reinado
de Dios, que se identificaba con la presencia del mismo Cristo en la Iglesia por obra
del Espiritu Santo, manifestacién de Dios. El problema ‘teocéntrico’ de la cristologia
se traslada luego a la eclesiologia en torno a la misién de la Iglesia, y finalmente, en
torno a la especificidad de su mensaje cristolégico-teoldgico. La relacién de la Iglesia
con el mundo depende de esta cuestién, que por eso mismo no es menor. Detrds de
esta problemadtica se juega el lugar del anuncio cristolégico, la necesidad de conocer
explicitamente a Cristo, el lugar y la necesidad de la misién de la Iglesia. Si el reino
es separable simplemente de Cristo, ;qué importancia tiene finalmente la profesion de
fe cristolégica? ;|No es una simple secularizacién de la fe el recurso a ‘la causa de
Jesis’ en vez del anuncio de Jests? Por lo demds da cabida a todo tipo de subjetivis-
mos acerca de cudl fue la causa de Jestis.

(48) Péag. 83. Cf. todo el capitulo III, pp. 73-90.
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Finalmente la categoria de ‘“Pueblo de Dios” entendida como “Iglesia de los
pobres” y en relacién a su condicién de sacramento histérico, con lo que ello quiere
significar, no parece una identificacién facil. Por una parte, el mismo concepto de
“pobres” —se ha visto ya— no ha sido facil de definir y ha cambiado con el correr
del tiempo. Y, por otra, el concepto veterotestamentario de ‘“Pueblo de Dios” es un
concepto ‘relativo’ a (=en relacién con) Dios. La identificaciéon de ambos conceptos
viene en la EdL a través de la Optica semejante: Dios opta por el pueblo esclavo, se
hace pobre y lo hace su pueblo; la Iglesia en la medida que opta por los pobres, hace
suya su vida y causa, se hace Iglesia del Pueblo y de Dios. Mas alld de lo discutible
que pueda ser esa identificacién en cuanto no le hace justicia al concepto veterotes-
tamentario de Pueblo de Dios en su globalidad (propiedad de, pertenencia a Dios),
estamos otra vez frente a un problema semejante: ;Hay algo que constituya al Pueblo
de Dios como tal? ;O lo constituye como tal solamente su praxis? Si se ha enrarecido
la relacion Jesus-Reino de Dios, se hace mas dificil la instrumentalidad sacramental
de la Iglesia, y por lo tanto se redefine el modo de ser Pueblo de Dios. Es el com-
plicado tema de la relacién ontologia-historia. Me parece que un problema importante
detrds de esta teologia estd en la dificultad para constituir ontolégicamente la realidad
de la Iglesia. Un acento —como el que hace la EdL-, legitimo por cierto, pero muy
unilateral, en la validacién histérica de la Iglesia, deja en penumbra su constitucién
ontoldgica, la cual la hace permanecer en su identidad y a salvo de la arbitrariedad
por parte de sus propios miembros. Su constitucién depende finalmente del mismo
Jests (=su revelacién), que nos llega hasta hoy a través de su devenir histérico: lo
que se llama Tradicién. La Iglesia no se redefine cada vez segin la conciencia de sus
miembros, sino en fidelidad a sus origenes, que permanecen hoy a través de su nece-
saria institucionalidad.

Estos tres temas parecen ser nucleares y por lo tanto ponen en cuestién la base
dogmatica de una EdL. Junto a los acontecimientos histéricos y a los debates teoldgi-
cos, en parte importante también ha contribuido a la debilitaciéon de la TL, la propia
inconsistencia teoldgica de sus puntos de vista, entendidos como sistema teolégico.
En todo caso, las intuiciones y temas puestos por la TL siguen siendo vélidos y re-
quieren de ulterior reflexién. Han sido su aporte a la vida eclesial, con lo cual pasard
seguramente a la historia de la teologia. No asi —me parece— su intento sistemdatico-
eclesioldgico, que se aleja de lo propuesto por el Concilio Vaticano II, como norma
segura de comprension eclesiolégica.

RESUMEN

El articulo consta de dos partes. Primero hace una exposicion sintética de los ele-
mentos centrales de la Eclesiologia de la Liberacion, precedida de una revisién de los
elementos hermenéuticos que articulan la Teologia de la Liberacion. Luego hace un balance
critico a su propuesta eclesioldgica en torno a tres problemas fundamentales: la compren-
sién de la Iglesia como sacramento histérico de salvacion, la categoria de Pueblo de Dios
entendida como ‘Iglesia de los pobres’ y su comprension particular de la categoria ‘reino
de Dios! La conclusiéon es que la Teologia de la Liberacién, y en particular su eclesiologia,
se alejan de la eclesiologia presentada por el Concilio Vaticano Il, como norma segura de
comprension eclesioldgica.
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ABSTRACT

This article consists of two parts. First, the author elaborates a synthetic expo-
sition of the central elements of the Ecclesiology of Liberation, preceded by a review of
the hermeneutic elements that articulate liberation theology. Then he critically evaluates
its ecclesiological proposal with regard to three fundamental problems: the understanding
of Church as historical sacrament of salvation, the category of People of God understood
as “the Church of the poor, and its particular understanding of the category, “Kingdom of
God” The article concludes that liberation theology, and particularly its ecclesiology, distance
themselves from that ecclesiology provided by Vatican Council Il as a secure norm for ec-
clesiological comprehension.
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