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SECAO TEMATICA

Medellin: del cristianismo colonial
al cristianismo liberador

Medellin: from Colonial Christianity
to Liberating Christianity

Juan-José Tamayo*

Resumem: El articulo problematiza la Conferencia de Medellin a partir del supuesto de que, en este
evento, se pasé del paradigma de una Iglesia colonial a una Iglesia liberadora. En ese sentido, los
documentos de Medellin siguen siendo, todavia hoy — y lo serdn mds en el futuro —, una buen pro-
grama para la renovacién de las instituciones eclesiales. El articulo demuestra que la Conferencia de
Medellin tuvo dos grandes impactos: en la pastoral, al renovar las précticas pastorales y orientarlas hacia
el oficio de las comunidades eclesiales de base; en la teologfa llevando a la Iglesia latino-americana a
descubrir la importancia del lugar social de la teologfa, cuestién casi descuidada hasta entonces por
considerarlo irrelevante, ya que lo que importaba era elaborar una teologia formalmente rigurosa.

Palabras claves: Concilio Vaticano II. Cristianismo colonial. Cristianismo liberador. Medellin.

Abstract: The article problematizes the Medellin Conference based on the assumption that, in this
event, the paradigm of a colonial Church was changed to a liberating Church. In that sense, the
documents of Medellin continue to be, still today —and will be more so in the future —a good pro-
gram for the renewal of ecclesial institutions. The article demonstrates that the Medellin Conference
had two major impacts: in the pastoral, by renewing pastoral practices and orienting them towards
the office of the basic ecclesial communities; in theology leading the Latin American Church to
discover the importance of the social place of theology, a matter almost neglected until then and
deemed irrelevant, since what mattered was to elaborate a formally rigorous theology.
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Medellin: cambio de paradigma eclesial
JAcontecimiento perdido en la noche de los tiempos?

Han pasado cincuenta afios de la celebracién de la II Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano, que tuvo lugar en Medellin (Colombia). Algunos pensardn
que se trata de un acontecimiento del pasado, perdido en la noche de los tiempos, que
nada tiene que aportar o decir hoy, y menos ain de cara al futuro. Y lo mejor que puede
hacerse es dejarlo en manos de los historiadores para que lo incluyan en sus historias
de la Iglesia latinoamericana como momentos puntuales de su itinerario, pero nada
mds. Quienes asi opinan creen que hay que olvidarse de dicha efemérides y mirar hacia
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adelante intentado responder a los nuevos desafios que nos depara el cambio de época
que estamos viviendo. Asi piensan algunos sectores cristianos posmodernos.

;Pesadilla de la que hay que liberarse

Habrd quienes crean que Medellin fue una pesadilla que ha durado demasiado tiempo
y de la que ya es hora de liberarse, o de una pdgina incémoda del calendario “liberacio-
nista” que hay que arrancar o pasar deprisa, para volver a la Iglesia de Cristiandad, donde
todo estaba en su sitio: los religiosos y religiosas practicaban la obediencia; los teélogos
seguian las orientaciones del magisterio eclesidstico; los cristianos acataban sumisamente
las directrices de sus pastores hasta en sus mds minimos detalles; las verdades de la fe
eran incontrovertibles; la Iglesia se dedicaba a cultivar su parcela religiosa, sin injerirse
en la vida politica y social, y menos adn en la economia, como hace ahora sin ton ni
son. Asi pensardn algunos sectores cristianos que identifican — o al menos asocian — el
cristianismo con el modelo de cristiandad.

;Control de la aplicacion de Medellin?

No faltardn quienes sigan recordando y citando a Medellin con profusién, pero
haciendo de dicho acontecimiento una interpretacién preconciliar y antiliberadora y
controlando su aplicacién para evitar -dicen- que se vaya mds alli de donde quiso llegar
aquella Conferencia. Es una posicién netamente eclesidstica, que consiste en citar los
documentos reformadores del magisterio papal y episcopal, pero ddndoles hédbilmente
la vuelta y haciéndoles decir justamente lo contrario a lo que dicen. Asi opera un im-
portante sector conservador dentro de la Iglesia hoy.

Importancia de Medellin, ;solo para América Latina?

Otros reconocerdn la importancia y significacién especiales de Medellin, pero li-
mitdndolas a América Latina y creyendo que sus planteamientos poco o nada pueden
aportar a otros continentes donde la problemdtica y los desafios son diferentes. En el
fondo se trata de una postura autosuficiente que no admite lecciones de nadie, porque
cree que las suyas son las mejores. Y, en el caso de América Latina, con mds motivo, ya
que — se dice — fue un continente “descubierto” (;?) y “evangelizado” por nosotros (;?).
Ademis, es pobre en todos los aspectos y poco puede ensefarnos en ninguna materia.
Vuelve a repetirse la reaccién de sus conciudadanos ante Jesus: “;De Nazaret puede
salir algo bueno?”.

Medellin, entrada en la mayoria de edad de la Iglesia latinoamericana

Mi punto de vista difiere sustancialmente de las posiciones que acabo de describir.
Medellin es uno de los acontecimientos mas relevantes del cristianismo latinoamericano
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en toda su historia. Es la entrada en “la mayoria de edad de la Iglesia latinoamericana”. . .,
el acta de nacimiento de una Iglesia adulta. Las viejas cristiandades protectoras deberdn
tomar nota de este acontecimiento. América Latina se ha descubierto a si misma, ha
comprobado el vigor interno y la radical originalidad que ya intuia, y es de esperar que
en adelante querra ver respetado el gozoso descubrimiento de su propia personalidad

(Camps, 1969, p. 8).

Cambio de rumbo

En Medellin se pasé del paradigma de una Iglesia colonial a una Iglesia liberadora.
A ello cabo afadir como elemento fundamental de su significacion histérica que tuvo
importantes repercusiones en todos los dmbitos de la vida de ese continente mds alld
de la esfera religiosa: social, politico, econémico, cultural, étnico, y en otros entornos
religiosos geoculturales y politicos, mds alld de América Latina.

En otras palabras, cambié el rumbo de la Iglesia latinoamericana, que venia de
una larga etapa de cristiandad colonial, orientdndola hacia la liberacién y el didlogo
interreligioso en un continente caracterizado por un amplio pluriverso étnico y reli-
gioso. La liberé de la vieja hipoteca colonial y le devolvié la faz profética de los grandes
evangelizadores defensores de las comunidades indigenas: Bartolomé de Las Casas,
Antonio Montesinos, Antonio Valdivieso, Vasco de Quiroga, etc. Se dejaron oir en toda
su radicalidad las voces de estos profetas a través de las intervenciones de los proféticos
obispos latinoamericanos reunidos en aquella memorable Asamblea, que inauguraron
un nuevo magisterio social bajo la guia ético-evangélica e la opcién por los pobres.

Medellin constituye una referencia obligada para los paises latinoamericanos porque
defiende sin ambages los derechos humanos al tiempo que denuncia sus violaciones,
propicia la democratizacién del continente al tiempo que critica las tendencias dictato-
riales, aboga por un modelo de desarrollo solidario al tiempo que critica al capitalismo,
devuelve a esos paises a sus propias raices e identidades culturales, al tiempo que los
orienta hacia la nueva civilizacién que entonces estaba gestdndose.

Vigencia de Medellin

El mensaje de Medellin no sélo no estd superado, sino que en muchos aspectos se
ha quedado en el papel y no se ha puesto en préctica. Peor adn, el propio Vaticano, con
el apoyo de influyentes sectores de la jerarquia eclesidstica latinoamericana, e incluso del
Pentdgono, no cesaron de obstaculizar su proyecto liberador y de denunciar a quienes,
fieles al magisterio episcopal latinoamericano y al Vaticano II, intentaron convertirlo
en criterio de su reflexion teoldgica y de su actuacién pastoral.

Yo creo que los documentos de Medellin siguen siendo, todavia hoy — y lo serdn
mds en el futuro —, una buen programa para la renovacién de las instituciones eclesia-
les, un aliciente para continuar la reflexién teoldgica de la liberacién en sus diferentes
y creativas tendencias y una buena guia para la regeneracién de la vida politica y de la
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actividad econémica en América Latina. Conserva, por tanto, la misma actualidad o
mayor que cuando se celebrd. Eso si: sus textos deben ser leidos, interpretados y ac-
tualizados mirando al futuro y atendiendo a los cambios producidos en el mundo y en
las propias sociedades del continente en los cincuenta afios siguientes a su celebracién.

Dirfa més: Medellin anticipé en treinta afios la entrada de la Iglesia latinoamerica-
na en el siglo XXI. De no haber sido por aquel encuentro episcopal, aquella Iglesia se

hubiera quedado no ya en el siglo XX — donde cultural y religiosamente apenas estuvo
—, sino en el XIX.

Lectura del Concilio Vaticano II a luz de la realidad latinoamericana

Juan XXIII: Iglesia de los pobres

Al finalizar el Concilio Vaticano II, el obispo chileno Manuel Larrain, entonces
presidente del CELAM, tuvo la feliz idea de celebrar un encuentro de obispos latinoa-
mericanos para analizar la realidad del continente desde la perspectiva del Vaticano
II. “Lo que hemos vivido —afirmaba, es impresionante, pero si en América Latina no
estamos atentos a nuestros propios signos de los tiempos, el Concilio pasard al lado de
nuestra Iglesia y quién sabe lo que vendrd después”.

Aquella idea se materializ6 en la celebracién de la IT Conferencia del Episcopado
Latinoamericano celebrada en la ciudad colombiana de Medellin en1968, que tuvo
el acierto de asumir la propuesta que hiciera Juan XXIII en visperas del Concilio: “La
Iglesia se presenta para los paises subdesarrollados, como es y quiere ser: como la Iglesia
de todos y, particularmente, la Iglesia de los pobres”. Fue en Medellin donde cobraron
sentido y tuvieron su concrecién histérica la opcién por los pobres y el disefio de una
Iglesia de los pobres.

De hecho, la intencién de la Conferencia de Medellin era aplicar la reforma con-
ciliar de la Iglesia a la realidad latinoamericana, como estaban haciendo otras iglesias
nacionales. Pero en el caso de América Latina, observa certeramente Gustavo Gutiérrez,
el contacto con la realidad invirtié la orientacién de la Asamblea episcopal y el resultado
fue: la Iglesia del Vaticano II a la luz de la realidad latinoamericana” (Gutiérrez, 1987,

pp- 213-237).

Aplicacion creadora del Vaticano 11

Sucedié entonces que Medellin acogié y aplicé el Concilio no miméticamente, sino
con fidelidad creadora, extraordinaria madurez y e inusitada originalidad. Siguiendo
el andlisis de Jon Sobrino, puede afirmarse que el Vaticano II hizo posible Medellin
y este a su vez potencié a aquel, lo enriquecié e incluso lo transformé al descubrir y
hacer realidad sus virtualidades, algunas de ellas previstas y otras imprevistas (Sobrino,
1985, pp. 104-134).

Gracias a Medellin, el Vaticano II tuvo en América Latina una buena acogida en el
pueblo creyente que vio en el Concilio una esperanza popular para la transformacién
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eclesial y la liberacién de los pueblos oprimidos. Medellin interpret6 el Concilio como
una llamada a la mayoria de edad eclesial y como una invitacién a asumir la propia
realidad, a vivir la fe en su propio entorno y momento histérico y a hacer teologia

contextual.

Injusticia estructural y dolorosa pobreza

En su andlisis de la realidad, constata “la existencia de tremendas injusticias sociales
en América Latina, que mantienen a la mayoria de nuestros pueblos en una dolorosa
pobreza cercana en muchisimos casos a la inhumana miseria” (La pobreza en la Iglesia,
n. 1). Son millones los seres humanos que se encuentran marginados y excluidos de la
sociedad y no son duefos de su propio destino. Se trata de un hecho colectivo de gran
magnitud que Medellin califica de “injusticia que clama al cielo” (Justicia, 1), de un
“sordo clamor” que “brota de millones de hombres (sic)” que esperan “una liberacién

que no les llega de ninguna parte” (La pobreza en la Iglesia, n. 2).

Anbelo de liberacion de toda servidumbre, en el umbral de una nueva época histérica

La constatacion de la injusticia estructural, empero, no impide ver los signos de
esperanza. Muy al contrario. Medellin es consciente de que América Latina se encuentra
“en el umbral de una nueva época histérica. .. llena de anhelo de una emancipacién total,
de liberacién de toda servidumbre, de madurez personal y de integracién colectiva”. Si
de la situacién de pobreza dice proféticamente que es una injusticia que clama al cielo,
de los signos de esperanza de liberacién afirma que son “un evidente signo del Espiritu”
y descubre en la voluntad de transformacién “las huellas de la imagen de Dios en el
hombre (sic) como un potente dinamismo”. Por eso sus andlisis criticos de la realidad

no son iconoclastas ni catastrofistas, sino abiertos a la esperanza de transformacién.

Autocritica

Los obispos reunidos en Medellin fueron sensibles a dicha situacién e hicieron
autocritica reconociendo su responsabilidad no pequena en dicha situacién por el
anti-testimonio de la jerarquia, el clero y los religiosos, a quienes los pobres ven como
“ricos y aliados de los ricos” y “sienten que sus obispos, sus parrocos y religiosos no se
identifican realmente con ellos, con sus problemas y angustia, que no siempre apoyan
a los que trabajan con ellos o abogan por su suerte” (La pobreza en la iglesia, n. 3).

No puedo ocuparme aqui de los aportes de Medellin en todos los campos. En los
préximos articulos me centraré en tres: las Comunidades eclesiales de base (CEB), la

reflexién teoldgica y la critica del colonialismo.
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Carta de ciudadanias de las comunidades eclesiales de
La Iglesia se articula en torno a las comunidades de base

Medellin ha tenido una importancia fundamental en el desarrollo y evolucién de
las CEB. Mientras estas eran consideradas un movimiento marginal y subterrdneo en
Europa y U.S.A., e incluso estaban perseguidas por sus jerarquias, la Conferencia de
Medellin reconocié su plena eclesialidad y las convirti6 en el quicio de la accién pas-
toral. Desde entonces fueron en muchas didcesis el elemento comunitario enucleador
que sustituy6 a la estructura jerdquico-patriarcal de la Iglesia latinoamericana.

Antes de Medellin, las comunidades de base constituian ya un fenémeno socio-
l6gico, teoldgico y pastoral ampliamente difundido, con una presencia significativa
en la Iglesia y la sociedad latinoamericanas. Algunos obispos las habian promovido,
animado e incluso privilegiado como motor de renovacién eclesial y cauce prioritario
de evangelizacién liberadora. Veamos un ejemplo. En el encuentro de pastoral de la
didcesis brasilefia de Cratets celebrado en 1967, siendo obispo Dom Antonio Fragoso
—uno de los firmantes del “Pacto de las Catacumbas” en 1965-, se aprobd la siguiente
propuesta: “La comunidad de base es una respuesta a las exigencias de renovacién de
la persona. La educacién y la responsabilidad s6lo son posibles en grupos pequenos”.

Partiendo de este principio, la diécesis de Crateus se propuso tres prioridades pas-
torales: a) la Iglesia se articula en torno a las comunidades de base; b) la educacién en la
fe tiene lugar en el seno de esas comunidades; c) la vida de las comunidades comporta
la creacién de ministerios eclesiales que han de ser ejercidos por los cristianos de cada
comunidad.

Segtin el certero andlisis de José Marins, gran conocedor y animador de las CEB
en América Latina, lo que marcé realmente su nacimiento fue “la preocupacién de
evangelizar en un continente de bautizados, sin contacto permanente con la vida sa-
cramental, con la palabra de Dios, y contacto comunitario de los bautizados entre ellos
[...]. Juntamente con esa preocupacion evangelizadora y partiendo de ella, se sintié la
responsabilidad de mirar a la realidad global del mundo haciendo que los cristianos
entrasen en la tarea de liberacién del mundo, comprometiéndose con los mds pobres e
injusticiados. Por eso también aparecieron comunidades eclesiales de base y de modo
mds intenso en las dreas mds desafiantes, cuando el hombre (sic) estaba aplastado por

las condiciones adversas” (MARINS, 1975, p. 33).

Las comunidades eclesiales de base, “factor primordial de promocion humana”

El acto magisterial mds explicito y de mayor autoridad pastoral que dio carta de
ciudadania eclesial y reconocié a las CEB fue precisamente Medellin, que define la
vivencia cristiana de la comunidad no de manea abstracta e idealista, sino a partir de
la “comunidad de base” en estos términos: “La vivencia de la comunién a que ha sido
llamado debe encontrarla el cristiano en su ‘comunidad de base’, es decir, una comu-
nidad local o ambiental , que corresponda a la realidad de un grupo homogéneo, que
tenga una dimensién tal que permita el trato personal fraterno entre sus miembros”
(Pastoral de Conjunto, n. 10).
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La accién pastoral propuesta por Medellin se orienta al fomento de dichas comu-
nidades: “El esfuerzo pastoral de la Iglesia debe estar orientado a la transformacién de
esas comunidades en ‘familia de Dios’, comenzando por hacerse presentes en ella como
fermento mediante un nicleo, aunque sea pequeno, que constituya una comunidad de
fe, de esperanza y de caridad” (Pastoral de Conjunto, n. 10).

Entre las tareas eclesiales y sociopoliticas a asumir por las CEB cita las siguientes:
responsabilizarse de la riqueza y expansién de la fe y del culto; ser “célula inicial de
estructuracién eclesial y foco de evangelizacién”; actuar como “factor primordial de pro-
mocién humana y desarrollo”. Medellin resalta la funcién de los lideres y dirigentes de
las comunidades, que pueden ser sacerdotes, didconos, religiosos/as o laicos y que han
de asumir responsabilidades “en un clima de autonomia” (Pastoral de Conjunto, n. 11).

Las comunidades cristianas de base han de estar abiertas al mundo y plenamente
insertas en él, sin caer en los dualismos Iglesia y mundo, historia humana e historia
de la salvacién. En consecuencia, han de ser “el fruto de la evangelizacién, asi como el
signo que confirma con hechos el Mensaje de Salvacién” (Catequesis, n. 10).

Medellin afirma la necesidad de formar el mayor niimero de comunidades en las
parroquias, especialmente rurales, o en zonas urbanas de marginacién, con estas carac-
teristicas: estar basadas en la palabra de Dios; realizarse en la celebracidn eucaristica, en
comunién con el obispo y bajo su dependencia; tener sentido de pertenencia y conciencia
de una misién comun; participar activa y conscientemente en la vida litdrgica y en la
convivencia comunitaria. El apostolado de los laicos tendrd mayor transparencia de signo
y mayor densidad eclesial si estd apoyado en comunidades de fe, a través de las cuales
acontece la Iglesia “en el mundo, en la tarea humana y en la historia” (ibid., n. 12).

A partir de Medellin, las CEB ocuparon un lugar relevante —preferente, dirfa mejor-
en la eclesiologia latinoamericana de la liberacién. Ellas han asumido una doble tarea:
re-inventar, re-engendrar nuevamente la Iglesia como comunidad de comunidades desde la
experiencia de los pobres e integrarse en los procesos de liberacion.

“Focos de evangelizacion y motores de liberacion”

Once afios después, la II1 Conferencia del Episcopado Latinoamericano celebrada
en Puebla de los Angeles (México) continué el magisterio de Medellin y constaté la
multiplicacién y maduracién de las CEB, que “se han convertido en focos de evange-
lizacién y en motores de liberacién y desarrollo” (Documentos de Puebla, n. 56). Ve en
ellas “una de las fuentes de nacimiento de ministerios laicales: presidentes de asambleas,
responsables de comunidades, catequesis, misioneros” (n. 57).

Entre las funciones que Puebla asigna a las CEB, he aqui las mds importantes:

 Constituyen un ambiente propicio para el surgimiento de nuevos servicios laicos;

* En ellas se difunde la catequesis familiar y la educacién en la fe de los adultos

en formas mds adecuadas al pueblo sencillo;

e Seacentiia el compromiso con la familia, el trabajo, el barrio y la comunidad

local;

* Los cristianos pueden vivir una vida mds evangélica en el seno del pueblo;
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* Interpelan las raices egoistas y consumistas de la sociedad y ofrecen un valioso
punto de partida en la construccion de la nueva sociedad;

* Son expresion del amor preferente de la Iglesia por la gente sencilla;

* En ellas se expresa y purifica la religiosidad;

* Posibilitan la participacién en la accién eclesial y en el compromiso de trans-
formacién del mundo;

* Deben constituir un ejemplo de convivencia donde se adnen libertad y solida-
ridad, se viva una actitud diferente ante la riqueza, se ensayen formas nuevas
de organizacién y estructuras mds participativas.

Comunidades eclesiales de base, aplicacion creativa de la eclesiologia comunitaria
del Concilio Vaticano 11

Efectivamente, el reconocimiento de Medellin a las CEB ha tenido importantes y
muy positivas repercusiones en el cambio de estructuras dentro de la Iglesia catlica,
que comenz6 a articularse en torno a los carismas, y no desde la jerarquia, que otrora
constitufa su principio rector y vertebrador. Era la aplicacion creativa de la eclesiologia
comunitaria formulada por el Concilio Vaticano II en el capitulo II de la constitucién
Luz de las Gentes: “Quiso... el Sefor santificar y salvar a los hombres (sic) no indivi-
dualmente y aislados entre si, sino construir un pueblo que le conociera en la verdad
y le sirviera santamente” (n. 9).

La Iglesia latinoamericana deja de girar en torno a los binomios clérigos/laicos,
Iglesia docente/Iglesia discente, jerarquia/pueblo y se articulé en torno al binomio co-
munidad/ministerios. Los seglares asumen el protagonismo dentro de las CEB y ejercen
los diferentes carismas al servicio del pueblo y de la comunidad. Un protagonismo
que no debe entenderse como concesién graciosa de la jerarquia al pueblo cristiano o
del clero a los laicos, sino que emana de la igualdad de los cristianos y cristianas por
el bautismo, de la comin pertenencia a la misma comunidad de fe y de la necesaria
corresponsabilidad.

El capitulo II de la Lumen gentium, que, al decir de monsefior Suenens, cardenal-ar-
zobispo de Brujas-Malinas (Bélgica) y uno de los principales impulsores de la reforma
eclesial, supuso una “revolucién copernicana” en la eclesiologia, apenas contaba con
cauces eficaces de participacién de los seglares, ya que se vefan obstruidos por el capitulo
III de la misma Constitucién, que destacaba la “indole jerdrquica de la Iglesia”. Volvia
a reproducirse el paradigma jerdrquico-piramidal anterior al Concilio.

Creo que puede afirmarse que la “revolucién copernicana” de la que hablaba el
cardenal Suenens se hizo realidad con el movimiento de las comunidades cristianas de
base surgidas primeras en América Latina y desarrolladas muy pronto en otras Iglesias
locales de todo el mundo.

La eclesiologia de comunién de las CEB lograba desbloquear el doble registro de
la eclesiologia conciliar y evitaba las rupturas y desencuentros producidos en las igle-
sias europeas entre la jerarquia eclesidstica y los movimientos cristianos comunitarios
de base. La opcién de Medellin por las comunidades de base como elemento eclesial

REVER ¢ v. 18 * n. 2 * mai/ago 2018



Medellin: del cristianismo colonial al cristianismo liberador 21

fundamental, focos de evangelizacién y motores de evangelizacién evitaba tanto la rup-
tura jerarquia/base como la yuxtaposicién de dos paradigmas enfrentados u opuestos.

Jerarquia y CEB son dos dimensiones de la tnica Iglesia, que se interpelan
evangélicamente, se fecundan, enriquecen y convergen en el horizonte del Reino de
Dios y en el servicio liberador a las personas y colectivos empobrecidos.

“Eclesiogénesis: las comunidades de base reinventan la Iglesia”

Una década después de Medellin y tras el crecimiento y la consolidacién de la
experiencia de las comunidades eclesiales de base, Leonardo Boff desarrollé teolégicamente
el nuevo paradigma eclesial comunitario bajo el titulo “Eclesiogénesis: las comunida-
des de base reinventan la Iglesia” (Boff, 1979). Estas comunidades representaron una
nueva experiencia de comunidad y fraternidad cristianas, que no solo no se distancian
del movimiento igualitario de Jests de Nazaret y del cristianismo originario, sino que
se sitGian “dentro de la mds legitima y antigua tradicién”, como reconoce Boft.

Las comunidades de base no responden a una moda pasajera, sino que consti-
tuyen una respuesta especifica a los nuevos desafios culturales y politicos y a la nueva
conciencia eclesial. Nueva conciencia eclesial que ya no tiene su base en el clero, “esa
especie que desaparece”, como dijera Ivan Illich en su memorable articulo de 1965,
ni tampoco en un sacramentalismo desvinculado de la lucha por la justicia, sino en la
dimensién comunitaria, constitutiva de la Iglesia, y en el compromiso por la liberacién.
En sus andlisis de la década de los setenta y ochenta del siglo pasado, Boff distinguia
con gran lucidez socioldgica y teolégica dos modelos de Iglesia: el integrado en la clase
hegeménica y el encarnado en las clases oprimidas. En el primer modelo, la Iglesia en
su doble dimensién: religiosa-eclesidstica (institucién) y eclesial-sacramental, se ajusta
a los intereses de las clases hegemonicas y ejerce la funcién ideolégica legitimadora de
los diferentes poderes: econdémico, juridico-politico y cultural, que conforman el orden
o0, mejor, el desorden imperante.

En el segundo modelo, la Iglesia deslegitima a las clases dominantes, se pone del
lado de las personas, clases sociales y colectivos oprimidos y acompana sus luchas de
liberacién haciéndolas suyas, respetando, eso si, el protagonismo del pueblo organizado.
A su vez lleva a cabo una restructuracién interna conforme al ideal evangélico. Ello
exige una ruptura con las tradiciones eclesidsticas hegemonicas.

Boff habla de la “emergencia de una Iglesia popular con caracteristicas populares”.
Es a este fenémeno es al que Boff llama “una verdadera eclesiogénesis”, que se realiza
en las bases de la Iglesia y en las bases de la sociedad, es decir, entre las clases oprimidas,
depotenciadas religiosamente (sin poder religioso) y socialmente (sin poder social)” (p.
62).

:Dénde radica la novedad del fenémeno de las comunidades eclesiales de base?
En que rompen con el monopolio del poder social y religioso e inauguran un nuevo
proceso religioso y social de estructuracién de la iglesia y la sociedad. Ahora bien, Boff
matiza que “la génesis de una nueva iglesia no es diversa de la de los Apdstoles y de la
Tradicién”.
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Las caracteristicas de la Iglesia de base encarnada en las clases oprimidas son, segin
Bofl, las siguientes: pueblo de Dios, Iglesia de los pobres y débiles, de los expoliados,
de los seglares, o koinonia de poder, toda ella ministerial, de didspora, liberadora, que
sacramentaliza las liberaciones concretas, prolonga la Gran Tradicién, estd en comunién
con la gran Iglesia, construye la unidad a partir de la misién liberadora, con una nueva
concrecion de su catolicidad, toda ella apostélica y realizadora de un nuevo estilo de
santidad (Eclesiogénesis. Las comunidades de base reinventan la Iglesia, 61-73).

Hoy es necesario ampliar el andlisis socio-econémicio-eclesial de Boff visibilizar
y luchar contra las diferentes discriminaciones de que son objetos las personas mds
vulnerables y los grupos humanos marginados por razones de género, etnia, cultura,
clases social, identidad afectivo-sexual, pertenencia religiosa, procedencia geografica,
etc. Hay que crear comunidades eclesiales inclusivas de las personas y los colectivos
afectadas por las discriminaciones indicadas.

Impulso a la teologia de la liberacién naciente
Gustavo Gutiérrez, ‘el tedlogo del dios liberador”

Un mes antes de la celebracién de la Asamblea episcopal de Medellin, en el II
Encuentro Nacional del Movimiento Nacional de Sacerdotes (ONS) celebrado del
21 al 26 de julio de 1968 en la ciudad peruana de Chimbote el sacerdote Gustavo
Gutiérrez pronuncié una conferencia que, reelaborada un ano después en un encuentro
de SODEPAX en Cartiny (Suiza) sobre Teologfa del Desarrollo, se publicé con el titulo
“Hacia una teologia de la liberacién” (Gutiérrez, 1969).

A la conferencia asisti6 su compatriota el escritor y antropdlogo José Maria Arguedas,
que en El zorro de arriba y el zorro de abajo define a Gutiérrez como “el tedlogo del Dios
liberador” y lo contrapone al “cura del Dios inquisidor” de su propia novela Todas las
sangres. En un texto fechado en Santiago de Chile el 20 de agosto de 1969, Arguedas
recuerda a Gutiérrez que le habia leido en Lima las “pdginas de Todas las sangres en
que el sacristin y cantor de San Pedro de Lahuaymarca, quemada ya su iglesia y refu-
giado entre los comuneros de las alturas, le replica a un cura del Dios inquisidor con
argumentos muy semejantes a los de las lucidas y patéticas conferencias pronunciadas,
hace poco, en Chimbote”.!

Llega, incluso, a establecer una similitud entre esa conferencia y las palabras y
actitudes del sacristin y cantor de San Pedro de Zodas las sangres. El propio Gutiérrez
considera al sacristdn de San Pedro “precursor de la teologia de la liberacién” y dedica a
José Maria Arguedas el libro Teologia de la liberacion, que se abre con el siguiente texto
de Todas las sangres al que se referia el escritor peruano.

Nunca quiso ayudar a la misa en las fiestas principales de la comunidad. El cura de
un distrito vecino que venia a celebrarlas le pidi6é que hiciera de sacristdn, le exigié
muchas veces. Lahuaymarca tenfa un sacristdn indio.

1 Para un andlisis de la relacién entre Arguedas y Gustavo Gutiérrez, cf. Tamayo (2013).
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— Ese no sabe. Repite las palabras como loro, no entiende; casi no es cristiano. Ta
eres mestizo, organista, contestas en latin. La misa serd mds grande contigo — le dijo
el cura en la vispera de una fiesta grande.

— Quemado yo padre. Mi iglesia dentro de mi pecho, quemado. ;Cémo voy a cantar?
La Gertrudis igual que dngel canta. El sacristin contesta.

— La Gertrudis no piensa en Dios; canta triste, si, porque es deforme

— Padrecito, td no entiendes el alma de indios. La Gertrudis, aunque no conociendo
a Dios, de Dios es. ;Quién, si no, le dio esa voz que limpia el pecado ; Consuela al
triste, hace pensar al alegre; quita de la sangre cualquier suciedad.

— Bueno, terco. No puedo obligarte. Esa ‘Kurku’ tiene algo, algo extrano, duele.

— El Dios, pues, padrecito. Ella ha sufrido entre los sefiores. Dios de los sefiores no es
igual. Hace sufrir sin consuelo.

Ha llegado amarillo, rotoso, sin chullu siquiera. Ha regresado igual de su ropa, pero
en su ojo habia Dios...

- Qué Dios? ;Cémo sabes?

— Dios es esperanza, Dios alegria. Dios dnimo. Llegé ‘unpu’, enjuermo, agachadito,
salid ileso, juirme, dguila. Era mozo no mds. Dios hay aqui, en Lahuaymarca. De San
Pedro se ha ido, creo que para siempre.

— T tampoco eres cristiano verdadero, hijo. Tantos afios de sacristdn! Y piensas como
brujo. Dios estd en todas partes, en todas partes...

El viejo sacristdn de San Pedro movia negativamente la cabeza.

— ;Habia Dios en el pecho de los que rompieron el cuerpo del inocente maestro
Bellido? ;Dios estd en el cuerpo de los ingenieros que estdn matando ‘La Esmeralda’
:De sefior autoridad que quité a duefios ese maizal donde jugaba la Virgen con su
Hijito, cada cosecha? No me hagas llorar, padrecito. Yo también muerto ando. Don
Demetrio tiene Dios, en la ‘Kurku’ estd Dios, cantando; en don Bruno pelea Dios
con el demonio; para mi no hay consuelo, de nadies”.

Arguedas afirma que quizd con él se cierra un ciclo y se abre otro en Pert: “se cierra
el de la calandria consoladora, del azote, del arrieraje, del odio impotente, de los fane-
bres ‘alzamientos’, del temor a Dios y del predominio de ese Dios y sus protegidos, sus
fabricantes” y se abre el ciclo “de la luz y de la fuerza liberadora invencible del hombre
de Vietnam, el de la calandria de fuego, el del Dios liberador”.

En la conferencia de 1968 Gutiérrez hablé de la teologia como inteligencia del
compromiso. En Teologia de la liberacion. Perspectivas define la teologia como reflexién
critica de la praxis histérica a la luz de la Palabra, como teologia de la transformacién
liberadora de la historia de la humanidad, que no se limita a pensar el mundo, sino
que constituye un momento del proceso a través del cual el mundo es transformado,
abriéndose al don del reino de Dios. Y lo hace “en la protesta ante la dignidad humana
pisoteada, en la lucha contra el despojo de la inmensa mayoria de los hombres, en el amor
que libera, en la construccién de una nueva sociedad justa y fraternal” (1973, p. 41).

La asamblea de obispos latinoamericanos celebrada en Medellin no fue una
Conferencia teoldgica en sentido estricto. Tanto las ponencias como la orientacién
general tuvieron un cardcter socioldgico y pastoral, pero bajo la guia de un importante
grupo de tedlogos que asesoraron a los obispos y participaron en la elaboracién de los
documentos finales. El método seguido fue el inductivo. La primera ponencia estuvo a
cargo del soci6logo brasilenio Alfonso Gregory, quien ofrecié una “Visién socio-gréfica
de América Latina”. En su andlisis socioldgico Gregory destacé tres fenémenos que iban

2 En Elzorro de arriba y el zorro de abajo Arguedas dice que él mismo ley6 a Gustavo en Lima el texto de
Todas las sangres con que abre el libro Teologia de la liberacion, pp. 11-12.
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a marcar las prioridades a seguir en el trabajo pastoral: la marginalidad en la que vivia
la mayoria de la poblacién, sobre todo en el continente dentro del contexto mundial,
la consiguiente violencia institucional del sistema y la contra-violencia por reaccién.

Superacion de la iglesia colonial

Con Medellin la Iglesia catélica superé tanto la larga etapa colonial, durante la que
teoldgicamente, salvo excepciones, fue el remedo de una teologia neo-escoldstica deca-
dente, como la etapa desarrollista, que entonces estaba gestindose, y entré en la érbita
de la liberacién como respuesta al principal desafio del continente latinoamericano,
que era la necesidad de transformar las estructuras injustas generadoras de pobreza y
opresién entre las mayorias populares. Era la respuesta al “sordo clamor de millones
de hombres (sic), pidiendo a sus pastores una liberacién que no les llega de ninguna
parte” y “a las “quejas de que la jerarquia, el clero, los religiosos, son ricos y aliados con
los ricos” (La pobreza en la Iglesia, nn. 1y 3).

Si el Concilio Vaticano II instaba a los cristianos y las cristianas a estar presentes
en el mundo como levadura en la masa y a hacer creible la fe testimonialmente entre
las personas no creyentes, Medellin llamaba al cristianismo latinoamericano a estar
presentes en el mundo de la pobreza y hacer creible la fe optando por los pobres a
través de la presencia en los movimientos de liberacién. Fue la impronta de los pobres,
sefa de identidad de Medellin, la que hizo suya las décadas siguientes la teologia de la
liberacién, que logrard reconocimiento y credibilidad no solo en América Latina, sino
en otras latitudes, no solo en el entorno eclesial, sino también el social, no solo en la
teologia, sino en otras disciplinas como las ciencias sociales.

Con Medellin la teologia latinoamericana recuperé amplios espacios de libertad,
se encaminé por la senda de la liberacién y se abrié al pensamiento critico en la linea
del Vaticano II: “El espiritu critico més agudizado la purifica (a la vida religiosa) de
un concepto mdgico del mundo y de residuos supersticiosos, exigiendo cada vez mds
una adhesién verdaderamente personal y operante de la fe, lo cual hace que muchos
alcancen un sentido mds vivo de lo divino” (Constitucion Pastoral sobre la Iglesia en el

Mundo Actual, n. 7).

Dolorosos procesos por repensar criticamente la fe en el contexto histdrico latinoamericano

Ser te6logo o tebloga no puede reducirse a corear las consignas del magisterio ecle-
sidstico, ni a glosar acriticamente los documentos episcopales o papales, sino que lleva a
repensar criticamente la fe para dar razén de ella en cada contexto histérico. Sucedid, sin
embargo, que cuando las tedlogas y los tedlogos latinoamericanos comenzaron a ejercer
dicha funcidn, la Sagrada Congregacién para la Doctrina de la Fe, bajo la presidencia
del cardenal Ratzinger, puso en marcha rigidos controles, sospechas y procesamientos
que terminaron en dolorosas condenas y sanciones, pero nunca en rupturas por parte
de las personas sancionadas.
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Dos de los casos mds significativos fueron las dos condenas al tedlogo brasileno
Leonardo Boff por la Congregacién para la Doctrina de la Fe. La primera fue en 1984
con la imposicién de un tiempo de silencio. La segunda, 1992, que Boff califica de “mis
humillante que la primera”, ya que le impusieron una censura previa a todos sus escri-
tos, le separaron de la cdtedra por tiempo indefinido, destituyeron a toda la direccién
de la revista Vozes y le impusieron una censura a ella y a sus revistas. “Me dejaron sin
palabra, sin voz. Y eso para un tedlogo, para un intelectual, es como una mutilacién de
los érganos genitales. Me condenaban al silencio, a la invisibilidad. Era como retirarme
el aire para respirar. Y no acepté” (Tamayo, 1999, p. 147).

Quien condend al tedlogo brasileno fue el cardenal Ratzinger, que, en apenas tres
lustros pasaba de mecenas a detective, ya que, como el propio Boff confiesa, cuando
termind la tesis doctoral en Munich, Ratzinger le dio 14.000 marcos para su publica-
cién porque la consideraba una gran aportacién teolédgica en eclesiologia y sacramentos.
“Después, me impone silencio y me prohibe publicar —recuerda con sorpresa Boff- Son
las paradojas tan frecuentes en las relaciones entre las personas” (Tamayo, 1999 p. 147).

Con dichas condenas se estaba amonestando a cuantos te6logos y tedlogas -también
europeos, norteamericanos, asidticos y africanos- transitaban por las sendas de la liber-
tad y la liberacién abiertas por el Concilio Vaticano II y Medellin. Efectivamente, no
tardaron en llegar las condenas de otras tendencias teoldgicas como la teologfa feminista
y la teologia de las religiones. Antes se habia producido la retirada del reconocimiento
como “tedlogo catélico” a Hans Kiing y otros colegas europeos.

La teologfa latinoamericana, en buena medida por influencia de Medellin, dejé
de ser simple remedo de la teologia europea —fuera esta conservadora o progresista-,
adquiri6 identidad propia y fue capaz de responder con rigor metodolégico, herme-
néutica liberadora, epistemologia socialmente ubicada en el mundo de las personas y
los colectivos empobrecidos, fuerza profética y respuesta a los desafios de la realidad
latinoamericana, entre los cuales cabe citar: la pobreza estructural, la multiple opresién
de las mujeres, la multisecular marginacién de las culturas indigenas, campesinas y
afrodescendientes, el colonialismo interno y el neocolonialismo externo.

Medellin ayudé a descubrir la importancia del lugar social de la teologia, cuestién
casi descuidada hasta entonces por considerarlo irrelevante, ya que lo que importaba era
elaborar una teologfa formalmente rigurosa. El lugar social condiciona la orientacién, la
epistemologia, la metodologia y los propios contenidos de la teologfa. Ciertamente, no
todos lugares sociales son igualmente vélidos para hacer teologia. Hay uno privilegiado,
el de los pobres y excluidos, y no caprichosamente, sino porque es el lugar donde se
ubican la revelacién de Dios en la historia y el mensaje y la praxis histérica de Jests de
Nazaret, el Cristo Liberador.

La reflexién teoldgica no arranca de 0 ni se hace desde las nubes, sino que parte de
una determinada pre-comprensién, de una opcién fundamental y responde siempre
a unos intereses, en este caso emancipatorios. Lo que hicieron Medellin y posterior-
mente la teologia latinoamericana de la liberacién fue explicitarlos y concretarlos en
el compromiso ético-evangélico por la opcidn por los pobres y en la emancipacién de
los pueblos oprimidos.
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Los cincuenta afios posteriores a Medellin han sido, sin duda, los mds fecundos
y creativos, teoldgica y eclesialmente hablando, del cristianismo latinoamericano con
el nacimiento de la teologia de la liberacién como nueva manera de hacer teologfa, su
evolucién y el desarrollo de las nuevas tendencias en los nuevos escenarios religiosos,
culturales, sociales, politicos, econémicos globales y locales a partir de los nuevos sujetos
histéricos de transformacién: teologia feminista, teologia indigena, teologfa afrodescen-
diente, ecoldgica, teologia campesina, teologia del pluralismo religioso, teologia, gueer,
teologia econdémica de la liberacién, teo-poética de la liberacién.?

Nuevos desafios, cincuenta afios después
Las religiones y sus teologias, respuesta a los nuevos desafios

Cincuenta anos después, el cristianismo latinoamericano debe responder a los nuevos
desafios, como lo hizo en su momento la II Conferencia del Episcopado Latinoamericano
en Medellin. Las religiones y sus respectivas teologias no son aerolitos caidos del cielo,
ni fendmenos intemporales, ni realidades ahistéricas. Son construcciones humanas,
fenémenos sociales y culturales que surgen en un determinado momento histérico
como respuesta a los problemas planteados en cada época y en la busqueda del sentido.

Como tales, son objeto de estudio por parte de las diferentes ciencias de las reli-
giones. La filosofia de la religién analiza la racionalidad o irracionalidad de las afirma-
ciones religiosas. La fenomenologia de la religién estudia los elementos comunes de la
experiencia religiosa a partir de las plurales y complejas manifestaciones del fenémeno
religioso: lo sagrado, el misterio, la actitud religiosa del sujeto, etc. La psicologia de la
religién estudia el impulso religioso, su origen y evolucién y sus motivaciones: consuelo,
necesidad de proteccién, anhelo de trascendencia, bisqueda de sentido.

La historia de las religiones muestra la gran creatividad mitica y simbdlica de la
humanidad y su capacidad para plantear las preguntas sobre el origen y destino del
mundo, el sentido y sinsentido de la vida y de la muerte, y buscar caminos de salvacién,
tanto histérica como trascendente. La antropologia de la religién estudia la religién
como sistema cultural, simbdlico, moral, de creencias y de accidn. La sociologia de
la religién analiza la relacién de las creencias religiosas con la sociedad, asi como sus
funciones sociales.

Las religiones tienden a dar respuestas del pasado a preguntas del presente sin ser
conscientes de que cuando sabian todas las respuestas les cambiaron las preguntas. De
esa manera corren el peligro de tornarse irrelevantes. Si quieren tener significacién
histérica e intervenir en los procesos socio-culturales de la humanidad con un mensaje
ético liberador, deben estar atentas a las nuevas preguntas y a los nuevos desafios y mirar
al futuro sin olvidar, eso si, su genealogfa, pero sin intentar reproducir el pasado mi-
méticamente, sino recredndolo y descubriendo las vetas de utopfa insitas en la realidad
histérica y los caminos de esperanza abiertos por los visionarios.

3 Para un desarrollo de estas tendencias teologfas, cf. Tamayo, 2011.

4 He analizado de manera mds pormenorizada el horizonte de estudio de cada una de las ciencias de las
religiones, en el capitulo “Teologia y ciencias de las religiones” (Tamayo, 2009).
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Cardcter dialéctico y estudio interdisciplinar de los nuevos desafios

Ahora bien, la atencién a los desafios no puede ser unidimensional, sino que ha de
tener cardcter dialéctico, sin caer en el catastrofismo, que generalmente desemboca en
pesimismo existencial y fatalismo histérico, pero tampoco en el triunfalismo, que suele
traducirse en activismo irreflexivo y optimismo ingenuo. Los desafios deben ser anali-
zados en toda su complejidad, no queddndose en la superficie, sino yendo a las raices,
a las causas mds profundas. Hay que atender a los diferentes factores que intervienen:
personales y estructurales, politicos y econémicos, sociales y culturales, religiosos y
medioambientales, diacrénicos y sincrénicos, éticos y simbdlicos.

Los desafios no se producen aisladamente, sino en interrelacién, interaccién e
interdependencia. No es posible analizar las relaciones politicas sin tener en cuenta las
relaciones econémicas, como tampoco se pueden estudiar las relaciones con la naturaleza
sin vincularlas con la economia y la politica. Por lo mismo, los andlisis econémicos,
politicos y ecolégicos no pueden llevarse a cabo sin la critica del patriarcado, sistema de
dominacién omnipresente. Las reflexiones y los andlisis sobre las religiones no admiten
un tratamiento aislado, cual si de ménadas auténomas se tratara. Deben atender a la
funcionalidad politica y econédmica que ejercen y a su estructura en la mayoria de los
casos jerdrquico-patriarcal.

A su vez, los desafios deben ser estudiados interdisciplinarmente. No hay ciencia
alguna que agote el estudio de todos los fenémenos que se producen en las diferentes
sociedades del planeta. Son necesarias todas las disciplinas si se quiere tener una visién
de conjunto. Hay que evitar que una disciplina domine sobre las demds e imponga
su metodologfa, hoy, por ejemplo, la economia, que, sometida al asedio del mercado,
pretende dominar todos los dmbitos de la existencia.

Nuevos paradigmas teoldgicos

He aqui algunos de los desafios que conforman el cambio de era que estamos vi-
viendo que son especialmente significativos para el presente y el futuro de las religiones
y de las teologias, muy especialmente para las religiones y teologias del Sur Global:

e La pobreza estructural y la creciente desigualdad, que constituyen “el mal co-
mun” y dan lugar al Estado de malestar, y los movimientos de lucha contra la
pobreza. A dicho desafio debe responder una teologia profética desde la opcién
por los pueblos oprimidos.

e Lacrisisy el letargo de la democracia, sometida a la dictadura de los mercados,
y los movimientos de despertar de la democracia participativa. A este desafio
corresponde una teologia que defienda la democracia participativa de base en
las religiones y critique la religién “monoteista” del mercado.

* La globalizacién neoliberal excluyente, la globalizacién posliberal y contrahe-
gemonica y los movimientos alterglobalizadores. La respuesta es una teologia
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contrahegemonica que supere el universalismo abstracto de la salvacién, traduz-
ca esta en liberaciones histéricas e incluya a quienes la globalizacién existente
excluye.

* La pervivencia del patriarcado, en alianza con otros sistemas de dominacién, las
discriminaciones de género que desembocan en violencia contra las mujeres, y
la alternativa que proponen de los diferentes feminismos, tanto los occidentales
como los periféricos. La respuesta es una teologia feminista que cuestione el
sexismo, la homofobia y la violencia de género y apueste por una comunidad
fraterno-sororal.

e La depredacién de la naturaleza, el eco-cidio, y la nueva conciencia ecoldgica
que da lugar al paradigma holistico eco-humano. La respuesta es una teologia
ecolégica en defensa de la dignidad y de los derechos de la Tierra.

e El armamentismo, el terrorismo global, y la construccién de una cultura de
paz. La respuesta es una teologia de la paz basada en la justicia.

 El choque de civilizaciones, la diversidad cultural y el didlogo simétrico entre
cosmovisiones, culturas y saberes. La respuesta es una teologfa intercultural de
la liberacién.

* Laproliferacién y el fortalecimiento del fascismo social, el debilitamiento de los
procesos democraticos y la democratizacién de la democracia como alternativa.

e Elimperialismo cultural, que desemboca en epistemicidio, y la reconstruccién
cultural alternativa. La respuesta es una teologfa interétnica que reconozca las
identidades de las culturas originarias.

* La mercantilizacién de la vida, la cosificaciéon del ser humano, la depredacién
de la naturaleza y la desmercantilizacién de las relaciones humanas y con la
naturaleza. La respuesta es una teologia de la gratuidad.

* Los fundamentalismos religiosos y los deicidios, el pluriverso religioso y el didlogo
entre religiones y espiritualidades. La respuesta es una teologia hermenéutica
interreligiosa de la liberacién.

* La cultura de los derechos humanos y su sistemdtica transgresion. La respuesta
es una teologia que defienda los derechos humanos y la igual dignidad de todas
las personas.

* Lasdiferentes formas de increencia religiosa, la idolatria y el despertar, con fre-
cuencia patoldgico, de las religiones. La respuesta es una teologia anti-idoldtrica.

* La posmodernidad, la cultura, la sociedad y la vida bajo el signo de la liquidez
y la teoria de la complejidad como alternativa. La respuesta es una teologia no
dogmitica, no enrocada en imposibles certidumbres, sino en bisqueda, abierta
a la duda y en didlogo con otros saberes.

e Las migraciones y sus respuestas: la xenofobia y el racismo o la hospitalidad y
la acogida. La respuesta es una teologia de la alteridad, de la hospitalidad.

* Lainjusticia cognitiva global y la justicia cognitiva alter-globalizadora. La res-
puesta son las teologias post- y de-coloniales del Sur.

* Fl colonialismo, el neocolonialismo, los movimientos descolonizadores y las
teorias poscoloniales y decoloniales. La respuesta son las teologias pos- y deco-

loniales del Sur global.

REVER ¢ v. 18 * n. 2 * mai/ago 2018



Medellin: del cristianismo colonial al cristianismo liberador 29

Después de Medellin: pervivencia del colonialismo, estudios post-y de-co-
loniales y teologias del Sur Global
Critica de Medellin al colonialismo y al imperialismo

Influencia especial han tenido en la elaboracién de una teologia post y de-colonial
los andlisis de Medellin sobre el “colonialismo interno” y el “neocolonialismo externo”.
Del “colonialismo interno” destaca los siguientes fenémenos:

* las desigualdades entre las clases sociales, sobre todo en paises caracterizados

por un “marcado biclasismo”;

* las diversas formas de marginalidad: socioeconémicas, politicas, culturales,
raciales, religiosas;

e las frustraciones crecientes por las desigualdades excesivas que impiden “sis-
temdticamente” a los sectores menos desfavorecidos satisfacer sus legitimas
aspiraciones;

* las diferentes formas de opresién de grupos y sectores dominantes y més favo-
recidos, insensibles a la miseria de los sectores marginados;

* laviolencia represiva de los sectores dominantes contra quienes quieren cambiar
las estructuras injustas, a los que acusan de subversivos;

* la creciente toma de conciencia de los sectores oprimidos (Pzz, nn. 2-7).

También es objeto de andlisis critico el “neocolonialismo externo”. Se refiere “a
las consecuencias que entrafia para los paises latinoamericanos su dependencia de un
centro de poder econémico, en torno al cual gravitan”, cuyo resultado es que “nuestras
naciones, con frecuencia, no son duefias de sus bienes ni de sus decisiones econdmicas”.
Entre las consecuencias del neocolonialismo interno Medellin destaca las siguientes
(Paz, nn. 8-9):

 distorsién crecente del comercio internacional por la depreciacién de las ma-
terias primas y la supervaloracién de los productos manufacturados, con el
consiguiente mantenimiento de los paises productores de materias primas en
la pobreza y el enriquecimiento cada vez mayor de los paises industrializados;

* fuga de capitales econémicos de los sectores acomodados de los paises latinoa-
mericanos y fuga de técnicos y personal competente en busca de seguridad y
de lucro personal;

* evasién de los sistemas tributarios establecidos y fuga de divisas y dividendos al
extranjero con renuncia a reinvertir en los propios paises de origen;

e sistema de créditos internacionales que no tienen en cuenta las necesidades
reales ni las posibilidades de los paises latinoamericanos, abrumados por los
endeudamientos progresivos;

e monopolios internacionales que, “inspirados en el lucro sin freno, conducen a
la dictadura econémica y al ‘imperialismo internacional’ del dinero” (P2z, n. 8).

Medellin denuncia el “imperialismo de cualquier signo ideolégico, que se ejerce
en América Latina, en forma indirecta y hasta intervenciones directas” (Pzz, n. 11), en
clara referencia a golpes de Estado del imperialismo, que todavia siguen produciéndose,
v. c., en Honduras, Brasil, Guatemala...
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Pervivencia del colonialismo

Cincuenta afios después de Medellin, el colonialismo interno y el neocolonialismo
externo siguen vivos y activos en todos los campos, incluso bajo formas mds sutiles de
dominacién. Lo expresa con gran lucidez la antropéloga Liliana Sudrez Navaz:

“El colonialismo no es un periodo histérico superado, un fésil inerme. Es una
semilla que atin da sus frutos, reproduciendo una caracteristica administracién del
pensamiento y sustentando un sistema de extraccién de la mayoria de explotacién del
planeta... Aunque el sistema politico de los imperios coloniales en sentido estricto quedé
felizmente en el pasado, sus secuelas estdn presentes en las nuevas formas de imperialis-
mo econdmico y politico {y religioso, afiado yo}, liderado por capitalistas neoliberales
en todos los rincones del mundo. Esta globalizacién tan trillada tiene efectos perversos
para las mujeres. Aunque ciudadanas, estas dindmicas nos estdén empujando hacia una
mayor pobreza, mds responsabilidades nuevas, formas de migracién, nuevas formas de
control y violencia” (Navaz, 2008, pp. 31-32).

Conforme a la interpretacién del proyecto Colonialidad-Modernidad, la colonia-
lidad pervive aun cuando el discurso politicamente correcto declare que ha terminado
el “periodo colonial”. Los sucesivos procesos de descolonizacién politica y juridica no
se tradujeron en procesos de decolonialidad.’ Recurriendo a la expresiéon de Habermas,
podemos afirmar que “el mundo de la vida” (Lebenswelt), formado por la cultura, la
sociedad y la personalidad, se torna cada vez menos independiente al someterse a la mo-
netarizacién y a la burocratizacién, y sigue estando colonizado por la 16gica del mercado
y por el sistema, que ejerce su poder sobre él (Habermas, 1987, pp. 169, 596 ¢ 572).

La pervivencia del proyecto cultural colonial se retroalimenta y refuerza con otros
sistemas de dominacién como el patriarcado, el capitalismo global, el desarrollo cien-
tifico-técnico de la modernidad, el antropocentrismo depredador de la naturaleza y los
diferentes fundamentalismos. Por eso es tarea prioritaria descolonizar, lo que significa
erradicar de las relaciones sociales toda forma de dominacién basada en la dialéctica
superioridad-inferioridad tanto a nivel individual como colectivo.

Dirfa mds, la tarea de descolonizacién le afecta especialmente a Europa, que desde
siglos constituye el centro del colonialismo moderno. Su complejo de superioridad
en todos los 6rdenes la llevé a creer que tenfa una misién regeneradora-redentora del
mundo y la incapacité para descubrir los valores culturales, religiosos, éticos y estéticos
de otras cosmovisiones.°

Como respuesta a la pervivencia del colonialismo se han puesto en marcha im-
portantes procesos de descolonizacién en los diferentes campos: las religiones, la teoria
del conocimiento, el feminismo, la epistemologia, las ciencias sociales, los modos de
produccién, las formas de organizacién social y politica, los movimientos sociales, la
teoria de los derechos humanos, la teorfa critica, la ética, la estética, las teologias, etc.

5  Labibliografia de y sobre los estudios poscoloniales es ingente. Cito tres obras que me parecen para-
digmadticas al respecto: Mignolo, 2013; Santos, 2017; AA. VV,, 2008.

6 Cf. el excelente andlisis critico de eurocentrismo y de la violencia epistémica ejercida por Europa, fn:
Galcerdn, 2017.
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Discursos post- y de-coloniales

A su vez se estdn desarrollando importantes discursos post- y de-coloniales, entre los
que cabe destacar los siguientes: la descolonizacién de las ciencias sociales (Jack Goody,
André Gunder Frank, John M. Hobson), los Estudios de la Subalternidad (Ranajit
Guha, Gayatri Chakravorty Spivak, Dipesh Chakrabarty), los Estudios Africanos
(Achille Mbambe, Paulin J. Hountondji, Amina Mama), la filosofia latinoamericana de
la liberacién (Leopoldo Zea, Enrique Dussel, Arturo Andrés Roig), la filosofia Ubuntu
(Mogobe Ramose), el proyecto Modernidad-Colonialidad (Walter Mignolo, Anibal
Quijano, Ramén Grosfoguel, Santiago Castro Gémez), la teorfa del Encubrimiento del
Otro y de la Transmodernidad (Enrique Dussel), las epistemologias del Sur (Boaventura
de Sousa Santos), la critica del orientalismo (Edward Said) y los feminismos decolo-
niales y la interseccionalidad de etnia, cultura, religién, clase social, identidad sexual
(Chandra Talpade Mohanty, Gayatri Chakravorty, Maria Lugones).

Se estd produciendo una revalorizacién de los saberes, las formas de pensar y de
imaginar el mundo, la relacién con la naturaleza y los modelos de organizacién social
y politica de los pueblos del Sur global.

En América Latina hemos asistido en las dos tltimas décadas a importantes avances
en los procesos de descolonizacién, despatriarcalizacidon y desoccidentalizacién a través
de los cambios constitucionales, las nuevas formas de participacién politica, el reco-
nocimiento del protagonismo de las mujeres maltiplemente oprimidas, de los pueblos
indigenas, de las comunidades afrodescendientes y del campesinado como actores de
transformacién social y sujetos de ciudadania, de la que antes se veian privados.

La descolonizacién ha avanzado en estas décadas a buen ritmo y se ha concretado
en la liberacién de algunos paises latinoamericanos de la dependencia de las grandes
potencias, el reconocimiento de los saberes y vivires de los pueblos originarios, minus-
valorados por el paradigma colonial de la modernidad, la afirmacién de la dignidad
nacional de los pueblos, el reconocimiento de la plurinacionalidad de los Estados y el
cuestionamiento del sistema colonial-capitalista.

Ahora bien, el proceso de descolonizacién no estd terminado. Tiene no pocas caren-
cias y, ultimamente, importantes retrocesos por el acceso al poder de organizaciones y
partidos neoliberales y sometidos al Imperio. Por eso dicho proceso sigue constituyendo
un desafio fundamental y una tarea prioritaria. Sugiero algunas propuestas que pueden
contribuir a llevarlo a feliz término:

* Cuestionar las visiones que se han centrado en la descolonizacién politica y
econdmica, pero han descuidado la inter-seccionalidad del poder colonial:
etnia, género, sexualidad, cultura, religién, y tomar en consideracién el estre-
cho e indisociable vinculo entre racismo, imperialismo, pricticas e ideologias
patriarcales en los procesos de descolonizacidn.

* Elaborar teorias poscoloniales que incluyan las categorias antes indicadas y
ofrezcan nuevas herramientas de andlisis mds acordes con la diversidad cultural
de los pueblos.

* Crear nuevas estrategias de lucha para construir sociedades descolonizadas in-
clusivas, inter-culturales, inter-étnicas, inter-religiosas e inter-identitarias, sin
que ninguna cultura, religién o etnia sean hegemonicas.
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Reformulacion de la teologia de la liberacion bajo el signo descolonizador

Como respuesta a las transformaciones producidas en el nuevo escenario politico,
religioso y cultural, en alianza contrahegeménica con los movimientos sociales y apo-
ydndose metodoldgica y epistemoldgicamente en los discursos post- y de-coloniales,
la teologfa latinoamericana de la liberacién se estd reformulando hoy como teologia
decolonial. El resultado es un cambio de paradigma en el relato teolégico bajo el giro
descolonizador, que cuestiona el racismo epistemoldgico europeo, tiene en cuenta los
plurales escenarios geoculturales, politicos y religiosos y transita por los caminos del
didlogo simétrico entre diferentes cosmovisiones, saberes, religiones, espiritualidades
en el horizonte de las teologias del Sur.

Desde el punto de vista teolégico, remito a tres obras recientes que incorporan
los estudios post- y de-coloniales a la reflexién teolégica. Mi libro Zeologias del Sur. El
giro descolonizador hace un recorrido por las teologias del Sur Global: africana, asidtica,
latinoamericana y negra estadounidense, ubicadas en sus contextos socioculturales y en
sus mds significativas tendencias: feminista, ecoldgica, de la liberacién y de las religio-
nes. Son teologfas emergentes, contrahegemonicas y creadoras de discursos alternativos
que intentan responder a los grandes desafios actuales que dan lugar a los diferentes
sistemas de dominacién: capitalismo en su versién neoliberal, colonialismo en sus
versiones neocoloniales, patriarcado, racismo epistemolégico, modelo de desarrollo
cientifico-técnico de la modernidad depredador de la naturaleza, sometimiento de la
democracia a la dictadura del mercado, fundamentalismos, etc. Estas teologias transi-
tan, en actitud de bisqueda, por los caminos del didlogo intercultural, interreligioso,
interétnico e interdisciplinar Sur-Sur y Sur-Norte.

Provocagoes decoloniales & Teologia Cristd, de Carlos Cuhna, profesor de teologia
en la Facultad Jesuita de Filosofia y Teologia en Belo Horizonte (Brasil), me parece
especialmente iluminador por el recorrido que hace desde el Post-colonialismo al
Pensamiento Decolonial, por la clarificacién conceptual, las criticas y provocaciones
del pensamiento decolonial a la teologia cristiana y por la original propuesta de una
“Teologia del Reconocimiento”. Tuve oportunidad de compartir experiencias y reflexiones
enriquecedoras con el profesor Cuhna en el Foro Mundial de Teologia y Liberacidn,
celebrado en Salvador de Bahia del 12 al 17 de marzo de 2018.

El libro Decoloniality and Justice: Theological perspectives editado en tres lenguas:
castellano, francés e inglés bajo la direccién de Jean-Francois Roussell, profesor en el
Instituto de Estudios Religiosos en la Universidad de Montréal (Canadd), recoge las
conferencias del séptimo Foro Mundial de Teologia y Liberacién (FMTL) celebrado en
Montredl (Canadd) del 8 al 13 de agosto de 2016, cuyo titulo fue “Resistencia, espe-
ranza y creatividad: Otro Mundo Posible”. Es un didlogo riguroso y fecundo entre las
diferentes tendencias de las de teologias post- y de-coloniales (Tamayo, 2017; Cunha,
2017; Roussel, 2018).
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