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progresiva del corpus Aristotelicum y sus comentadores. Y finalmente la
aparicion del corpus Platonicum y del corpus Hermeticum.

Las criticas de los humanistas en pos de una pureza de la lengua
latina no afectaron al latin medieval que ya se habia convertido en lengua
universal del saber. Esos sus neologismos y transcripciones o, en términos
humanistas, barbarismos y helenismos, conformaron un vocabulario
técnico con el que se escribira filosofia y ciencias hasta por lo menos el
s. XVII (Fattori, 1997: 255). Ese vocabulario, finalmente, es el que
heredaran las lenguas romances (de Libera, 1997: 3-4), y las germanicas
crearan, tomandolo como modelo, otro vocabulario paralelo al latin
cuando sus posibilidades lo permitan, y cuando no, transcribiran
directamente el término latino.
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Ethos religioso y modernidad
en América Latina

por Gustavo Ortiz
Conicet

En su interesante, y por momentos, apasionante libro 4 la
husqueda de si mismo. Didlogo sobre el sujeto, Alain Touraine analiza la
sociedad postindustrial contemporanea, habla del proceso de objetivacién
sufrido a lo largo de la modernidad, del consiguiente olvido del sujeto y
de su trabajosa emergencia y recuperacion'. Confiesa que en los afios
ochenta, cuando escribe La Critica de la modernidad, se percata que su
intencién fue siempre reemplazar una sociologia del sistema social
(presente en los dos paradigmas dominantes en la sociologia occidental,
¢l estructural-funcionalismo y el marxismo) por una sociologia del actor
social. Hace, después, un esbozo inicial de lo que seria un largo proceso
de afinamiento y sustitucién tedrica. Asi, recuerda que, quince afios atras,
escribia un libro al que titulaba Production de la societé, y en el que
definia la accién "mo como determinada por normas y formas de
autoridad”, sino "en su relacién con el sujeto, es decir, con la produccién
del actor por si mismo". Un sujeto que es tal porque actia, pero que se
distingue, por un lado, del actor social, y por el otro, del individuo
concreto "manojo de gustos, normas, conocimientos, recuerdos". Se trata
de un sujeto que se vuelve capaz de individuarse, "reconociendo a los
demas como sujetos, en la misma medida que también ellos realizan un
esfuerzo de individuacién andlogo™.

A lo largo de un didlogo en el que se pone de manifiesto su
notable competencia socioldgica para armar y desarmar tramas sociales
y construir y reconstruir urdimbres histéricas, descubriendo nuevas
conformaciones y divisando la aparicién de fenémenos y acontecimientos

' Alain Touraine - Farhad Khosrokhavar, 4 la biusqueda de si mismo.
Didlogo sobre el sujeto, ed. Paidos, Bs. As. 2002. El libro tiene el formato de
un largo didlogo -tal como lo indica el subtitulo- entre el autor y Khosrokhavar.
En la madurez de su vida y de su produccion intelectual, el texto reconstruye la
biografia personal e intelectual de Touraine,

? Ibidem, p. 9.

* Ibidem, p.12. Las mismas ideas aparecen en otras obras de Touraine, por
ejemplo, en Critica de la modernidad, ed. Fondo de Cultura Econdmica, Bs. As.
1994, p. 201 y ss., pero sin lograr disipar una ambigiiedad de fondo con respecto
al sujeto.
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todavia por venir, Touraine va tejiendo, con trabajosas puntadfis, 1(')' que
significa este esfuerzo de individuacion que conduce al sujeto "a la

’ ’ . 4
bisqueda de si mismo"*.

Pero no es mi objetivo concentrarme en 91 tema .del libro, aunque
reaparecera en las conclusiones a este texto. Si }o traje a f:qlamon,. es
porque Touraine, que ha tenido prolongadas estadias en Amenga_ Latina,
continente al que lo unen afectos personales e intereses teoricos, lo
introduce en una parte de sus conversaciones,.en la§ que contesta acerca
del lugar del sujeto en esta parte del continente”, A este propdsito,
reconoce que en los ultimos treinta o cuarenta afios no ha habido tal lugar
para el sujeto, ni en la teoria ni en las practicas socu'ilres.'La ausencia de
gravitacion la adjudica, en el ambito (’ie la produccion intelectual, a la
fuerte y prolongada presencia de la teoria de la dep'ende_n’c1a. Influidos por
el marxismo, los dependentistas, dice, achacan la situacién d; e;p.lotacmn
y de injusticia de la region a las relacion’e's estructurales asimétricas con
los paises centrales; en este contexto polmco~ y cultural, la preocupacion
por el sujeto aparece como netamente pequeqo-burguesa. .

Pero habria excepciones; éstas, todavia ponosamentg anticipadas
en la practica social, las descubre en dos regls_tros: el primero, en la
actividad de mujeres pertenecientes a las barriadas populares def las
grandes ciudades latinoamericanas, obligadas, por ausencia del varén, a
criar solas a sus hijos y a construirse como sujetos autonomos, precisa-
mente a causa de la dificil lucha por la sobrevivencia. o

El segundo, que es el que me interesa retener, en los mov1mlentcl)s
religiosos protestantes. Touraine introduce,_de est.a’ manera, e'l tema df: a
funcién de lo religioso en el proceso de liberacion en América Latina.
Inicialmente, aclara que se esta refiriendo a los grupos _rellglosos a los que
se denomina "cultos" -parece distinguirlos de las Iglesias que nacieron de
la Reforma Protestante- y que se reinen en torno a un prec_ilcador; en
ellos, la conversién, la posesion y el prgfetlsmo, son los mdlcadore.s' de
un fuerte proceso religioso de individuacion y las claves de su expansion.

Por el contrario, piensa que el catqllclsmo, fuertemen?e institucio-
nalizado y atado a formas rurales tradicionales, no ha sabl.do o no ha
podido adaptarse a los contextos urbanos, en donde el anonimato de las
grandes ciudades exige experiencias religiosas de individualizacion, con
caracteristicas de aventura religiosa y moral personales y en el contexto

4 La expresion "a la busqueda de si mismq", 'indica una tarea y una
ocupacion del sujeto. Tanto la expresion como sus significados, tienen una cierta
semejanza con el "cuidado de si mismo" del que habla Foucault, autor por el que
Touraine manifiesta simpatia.

3 Touraine, 4 la busqueda de si mismo.., pp. 77 y ss.
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de pequefias comunidades, mejor interpretadas por los cultos protestantes®.
Ni siquiera el catolicismo popular, que ha conocido fuertes procesos
sincretistas, habria superado este escollo. Sus comunidades se mantendrian
ligadas a formas de organizacién institucional y eclesiastica tradicionales,
que se han disuelto y se han hecho afiicos, hasta llegar a la anomia, al
instalarse en las grandes ciudades. Sus "sobrevivientes" fueron captados
por los "cultos", en donde las relaciones entre los integrantes, como se ha
dicho, son directas, y la autoridad y la heteronomia muy fuertes,
favoreciendo procesos profundos de individuacién.

La intensidad de la expansién tampoco estd relacionada con el
testimonio de vida de sus representantes o con la sensibilidad que
muestren respecto a los problemas sociales y politicos. Asi, por ejemplo,
en los "cultos" hay, con frecuencia, un enriquecimiento personal de los
pastores y una ideologia francamente conservadora. Por el contrario, la
Iglesia Catélica Latinoamericana, que tiene -al menos, en amplios sectores
del continente- una presencia claramente progresista y un compromiso
real con los sectores mas carenciados, ha perdido influencia; esto se haria
patente, segin nuestro autor, en la teologia de la liberacion. Touraine
confiesa su "gran admiracién por el Padre Gutiérrez" y reconoce la
amistad que se profesan, pero piensa que la reflexion y la practica que la
teologia de la liberacién propone, en realidad, "camina en direccién
opuesta a la liberacién"’; es claro que la liberacion a la que Touraine se
refiere, es sindnimo de individuacion.

En otros capitulos, reconoce que en su produccién teédrica no le
concedid importancia a lo religioso, interesado como estaba en estudiar
las relaciones entre los social y lo politico, en América Latina, entre 1950
y 1990. En su descargo, afirma que la incidencia de lo religioso en lo
socio-politico fue irrelevante; "el mundo politico latinoamericano ha sido
un mundo laico", dice?®.

El tema de lo religioso aparece, pues, a lo largo del libro de
Touraine, de manera, asistematica y fragmentaria, propias del género
literario adoptado, con intuiciones notables y debilidades evidentes; no es
mi prop6sito discutir la totalidad de sus opiniones. Si a pesar de estos
condicionamientos, lo he comentado, es porque alude a un problema que
me interesa analizar y confrontar: el del lugar de lo religioso -con una
referencia especial a la Iglesia Catdlica- en los procesos sociales
latinoamericanos, mas especificamente, el de sus relaciones con la
modernidad. En su descripcién y en su pronéstico de la situacion,

8 Ibidem, p. 80.

7 Ibidem, p. 81. La referencia, por cierto, es a Gustavo Gutiérrez, autor de La
teologia de la liberacion, obra pionera y paradigmatica en la renovacién
teologica y pastoral de la Iglesia Catélica Latinoamericana.

¥ Ibidem, p. 82.
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Touraine sugiere un futuro posible: sélo sobrevivirdn los movimientos
religiosos que se "liberen" de las "objetivaciones" propias de la moderni-
dad y apuesten por el individuo, tal como él lo entiende; yo pienso de
otra manera, aunque valore aspectos subrayados en sus opiniones.

A continuaciéon voy a explicitar la perspectiva desde la que
trabajaré la cuestion, compleja y polifacética; inevitablemente, me veré
compelido a tomar ciertas decisiones metodoldgicas conducentes a definir
el problema. Esto significa que hay aspectos importantes objetivamente
(es decir, al margen de mi personal reconstruccién del asunto) que no
trataré y ni siquiera mencionaré. Significa también que tendré que
explicitar supuestos subyacentes, definir una terminologia basica y apuntar
directamente al objetivo, en la medida de mis posibilidades. Primero,
pues, quisiera enunciar la perspectiva y los alcances de mi posicion.

Lo mio no es una apreciacion teoldgica o pastoral de la Iglesia
Catélica Latinoamericana o de otras confesiones religiosas, aunque en mi
exposicion aparezcan elementos de ese tipo. Si tuviera que borronear mi
forma de tratamiento del problema, diria que lo hago desde una teoria de
la racionalidad. Al formularlo de esta manera, estoy suponiendo una
nocién practica de racionalidad, diciendo que la misma se predica de las
creencias y acciones de los sujetos y de las instituciones, de sus formas
de relacionarse y de la manera como enfrentan la resoluciéon de las
situaciones y conflictos con los que se encuentran. Mas todavia: estoy
postulando, porque la encuentro convincente y adecuada, una teoria de la
racionalidad que se articule comunicativamente’ y que, en consecuencia,
otorgue, un lugar central a los sujetos de la accién, a los que denominaré
"personas”, en un sentido que se aclarard mas adelante. Y estoy adelantan-
do que una teoria de la racionalidad, asi, torpemente esbozada, puede ser
aplicada, metodoldgicamente, también a las comunidades e instituciones
religiosas, a sus creencias, acciones y lenguaje, y entre otras, por cierto,
a la Iglesia Catélica y a su modo de presencia en América Latina. Y
ademas, estoy sosteniendo que una teoria semejante recupera criticamente
la modernidad y estoy suponiendo que la Iglesia Latinoamericana
procederia con racionalidad si resuelve acertadamente esta confrontacion,
largamente negada o postergada y para lo cual, reune condiciones
necesarias y suficientes. De esta manera, mis conclusiones diferiran con
las de Touraine: segun mi opinidn, solo resolverian exitosamente los
desafios y contradicciones de la modernidad, las comunidades religiosas
que valoren a las personas -no exactamente, a los individuos- y a sus
relaciones intersubjetivas o interpersonales, comunicativamente articula-

% Es claro que al expresarme en estos términos, muestro mi simpatia por la
perspectiva de J. Habermas, con la cual, de todas maneras, difiero en algunos
aspectos, especialmente, en esa fuerte dosis de optimismo ilustrado que se detecta
en su teoria de la comunicacion.
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das, y en consecpengia y a partir de esta valoracion, recuperen la
importancia de las instituciones en cuanto sedimentacién de valores como
los de la fraternidad, la justicia y la libertad.

1. Cuando las creencias adquieren eficacia histérica

Dicho lo anterior, me parece importante aclarar el marco tedrico
desdt_al el que, metodolégicamente, voy a encarar el problema de la
relacion entre religion y sociedad en el contexto de la modernidad. Al
respe_c,to, Max Weber es un clasico; para enmarcar el tratamiento de la
cuestion, lo voy a tomar como referencia primera. Hay muchas razones
que podrian respaldar esta decision; me importa remarcar las siguientes.

En primer lugar, porque Weber considera lo religioso, por lo
menos hasta la modernidad, como uno de los nucleos de la cultura y a
la cultura como el factor decisivo en la orientacién de las acci,ones
humanas, finalmente, generadoras de lo que llamamos sociedad'®. En
segundo lugar, porque lo religioso, especificamente, el calvinismo, habria
Jugz.ido‘ un papel fundamental en el surgimiento de la sociedad moderna
capltal.lsta europea''. En tercer lugar, porque lo religioso, en la perspectiva
webenana_, es una de las instancias dadora de sentido, de identidad y de
pertenencia en la vida de los hombres, que sufre un vaciamiento
(pareciera que inevitable) durante el proceso de secularizacién, agudizado
hasta el limite de lo insoportable en la modernidad; y que en la moderni-
dad tardia, -0 postmodernidad, esta vez, mas alla de Weber y segiin
quienes parecieran inspirarse en esta forma de mirar las cosas-, dispararia
y alimentaria expresiones distintas de nihilismo'>, que amenazarian

'® Max Weber, "La objetividad cognoscitiva de la ciencia social y de la
politica social", en Ensayos sobre metodologia sociologica, ed. Amorrortu, Bs.
As., p. 70. Los valores subjetivos cumplen una funcién trascendental en la
constitucion de las ciencias de la cultura. Somos seres creadores de sentido y de
valo.res; €stos no poseen una validez ontolégica independiente (Rickert), sino que
son irremediablemente subjetivos, a lo sumo, basados en el consenso de una o
mas generaciones de investigadores.

. .” La relacion entre fe religiosa y conducta econémica no es una intuicién
originariamente weberiana. Habia sido sefialada ya por Montesquieu y Sombart
y €ra un lugar comun en la literatura, como el mismo Weber lo subraya; véase
La ética protestante y el espiritu del capitalismo,, ed, Peninsula, Barcelona 1975
p-40; Ensayos sobre sociologia de la religion, ed. Taurus, Madrid 1984, vol 1,
p. 26 y ss. T

' La relacién entre Nietzsche y Weber se puede constatar en citas puntuales
y Fambién en posiciones de fondo compartidas; véase Mariana Farinetti
"Nietzsche en Weber: las fuentes del sentido y del sinsentido de 1a vida humana",
en Francisco Naishtat, (comp.), La accion y la politica: perspectivas ﬁloso'ﬁcas:
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radicalmente las experiencias religiosas. Todo lo cual autorizaria a
preguntarse, situando la cuestion en el contexto latinoamericano, acerca
de si no hay alternativas de articulacion posible entre ethos religioso y
modernidad. A continuacion, voy a ampliar los aspectos enunciados.

1.1. Weber y la religion

Desde una perspectiva que caracteriza como socioldgica,
interpretable en el marco de la disputa por el método que sacude a las
ciencias socio-histdricas en la tradicién alemana de la segunda mitad del
siglo 19 y primeros afios del siglo 20, Weber intenta comprender, para
explicar, la funcién de la religién en la historia de la humanidad. La
postula, en un claro gesto kantiano, como la primera condicién de
posibilidad o de inteligibilidad de las imagenes que los hombres se
construyen para conocer la realidad y orientar sus acciones. Dentro de la
misma tradicion, no oculta tampoco que el socidlogo construye su objeto
de conocimiento a partir de valoraciones, y éstas, dira Weber con un
marcado tinte nietzscheano, son irremediablemente subjetivas. De todas
maneras, la sociologia, valiéndose de este acceso "valorativo" (Wertbe-
ziehung) procede respetando la especificidad e individualidad de los
fendmenos historicos, pero no emprende fugas idealistas ni se permite
juicios encubiertos de valor, sino que se aferra, con rigor empirico y
salvaguardas metodologicas, a lo que la realidad -valorativamente
constituida-, es, o a lo sumo, a lo que los actores sociales quisieran que
fuera. Asi pues, ateniéndose a los hechos, supone que lo religioso puede
comprenderse y explicarse, genéticamente, como el primer intento
racional por dar cuenta de las asimetrias, evidentes, en la distribucién de
bienes entre los hombres. Esos bienes son, inicialmente, la salud, el
alimento y todo lo que el hombre necesita para vivir, marcados por una
escasez insuperable; pero, mas radicalmente, son la libertad, la fraternidad
y en definitiva, la vida, amenazados por las contingencias de la existencia
humana, en especial, por la muerte'*.

ed. Gedisa, Barcelona 2002, p. 121. La primacia del valor en el conocimiento de
lo que se tiene por realidad, el perspectivismo que se deriva de ella y que
desemboca en el nihilismo nietzscheano y en la secularizacién weberiana, son
vistos como expresiones criticas del universalismo y de la objetividad modernas,
y como preludios de actitudes postmodernas. Por 1ltimo, no necesariamente el
nihilismo y la secularizacién provocan la desaparicion del fendmeno religioso,
sin mas. En la modernidad tardia o postmodernidad, la religiosidad asume formas
diferentes, pero se mantiene; véase José Maria Mardones, Postmodernidad y
cristianismo. El desafio del fragmento, ed. Sal Terrae, Santander 1988.

13 Max Weber, "La objetividad cognoscitiva....", op. cit., pp. 99-100.

14 Max Weber, Ensayos sobre sociologia de la religion, op. cit., v. 1, p., 556.
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En realidad, revisando el pasado, Weber encuentra que el mito ha
sido el primer amago de respuesta a estas indigencias inerradicables de
los hombres. Pero el mito arrojaba una imagen confusa de lo real,
mezclando indebidamente niveles ontolégicos: el mundo de los dioses, el
de la naturaleza y el de los hombres. La aparicién de la religion, tenderia
a la sustitucién progresiva de esta representacién primera y enmarafiada
de la realidad".

En efecto, con el surgimiento de las religiones, especialmente las
monoteistas y soteriol6gicas, como la judeo-cristiana, comienza el proceso
de desencantamiento, que conlleva una distincién de niveles y un ajuste
y reajuste progresivos de las percepciones de la realidad, proyectadas en
iméagenes con un creciente alcance cognitivo y normativo. En otras
palabras, las iméagenes religiosas, por un lado, presumen conocimiento, al
imputar existencia a determinadas entidades que pasan a constituir la
realidad; por el otro, en funcién de ese conocimiento acerca de la
naturaleza de la realidad, deducen normas de comportamiento para los
sujetos. El proceso de desencantamiento se configura, pues, gracias a una
sustitucién de las imégenes y representaciones miticas por simbolos y
conceptos cada vez mas rigurosamente definidos; esto se logra por medio
de una articulacién entre la imagen religiosa y la imagen metafisica, tal
como se da durante el periodo medieval, lo que conduce, consecuente-
mente, a una conceptualizacion creciente de la realidad'e.

En este sentido, Weber piensa que el caracter cognitivo de la
ciencia empirica moderna, estaba ya presente en las imégenes religiosas
y metafisicas medievales, aunque supone una secuencia conformada por
registros diferenciados y por rupturas entre los niveles, a saber, el
religioso, el metafisico y el cientifico. La diferencia residiria en lo que
cada una de estas representaciones dicen acerca de la realidad y sobre
todo, en el modo como lo dicen, en definitiva, en la forma como validan
sus presuntos conocimientos, es decir, en la racionalidad con la que
operan. Todo lo cual, a su vez, se configura como un proceso creciente
de racionalizacion, o en otras palabras, va reforzando la conviccion segun
la cual, lo existente es cognoscible y dominable racional o conceptual-
mente. La reconstruccion que lleva a cabo Weber del proceso de
racionalizacién moderna, estd enraizado, pues, en el proceso de "desen-
cantamiento” que se descubre en las imagenes religiosas y que actia
como su condicion interna de posibilidad.

Ahora bien, se trata de una representacién conceptual o racionali-
zacién que implica niveles cada vez mds crecientes de formalizacién. El
de la formalizacién es un fendémeno directamente vinculado a la

'S Max Weber, Economia y sociedad. Esbozo de una sociologia comprensiva,
ed. FCE, México 1984, p. 331.
' Max Weber, Ensayos sobre sociologia de la religién, op. cit. v. 1, p..247.
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conceptualizacién, pero que a partir de la modernidad, conoce una
peculiar inflexion que lo instala en el ambito del conocimiento practico.
Este giro tiene que ver con el proceso de desfundamentacion, propio de
la modernidad; la pérdida de una fundamentacion nica conduce, en el
ambito del conocimiento practico, al pluralismo valorativo, y lo que se
demanda, dado ese pluralismo valorativo, no son tanto los contenidos,
cuanto las formas de validarlos. Precisamente, el formalismo se relaciona
con los procedimientos para validar las distintas orientaciones practicas,
o en otras palabras, las distintas valoraciones, propias de la modernidad.
El formalismo de la modernidad, a su vez, viene acoplado al esquema de
la racionalidad teleoldgica en su concrecion instrumental y estratégica,
propio de la ciencia modema, lo que agudiza la secularizacién. En efecto,
los valores son formalizados, vaciados de sus contenidos, y transferidos
a operaciones de calculo, en las que el criterio exclusivo es el del
rendimiento'’.

Decia, al momento de introducirlo, que utilizaria a Weber como
referencia en el abordaje al problema de lo religioso y la modernidad en
América Latina; voy a explicitar algunas cuestiones que surgen, al
plantear el asunto de esta manera. La primera de todas se refiere a la
aceptabilidad que merece la posicion weberiana. Al respecto, mas alla del
reconocimiento que concita en la comunidad de especialistas, donde se lo
tiene, merecidamente, como un clasico, sus escritos sobre el tema cuentan
con adhesiones y disensos, parciales o totales, como es de esperar'®. Pero
lo interesante de Weber es su posicion metodologica, que lo aleja de todo
dogmatismo y convierte a sus teorias, en las que juegan un papel central
los valores subjetivos, en construcciones conjeturales necesitadas de
validacion. Una validez, por otra parte, que suministrard un conocimiento
probable acerca de posibles conexiones causales o nexos significativos
entre hechos, lo que otorgaria inteligibilidad a los procesos sociales

'” Yolanda Ruano de la Fuente, Racionalidad y conciencia trdgica. La
modernidad segun Max Weber, ed. Trota, Madrid 1996, pp. 100 y ss.

"® Ya en la tltima edicién de La ética protestante y el espiritu del capitalis-
mo, publicada como parte introductoria de Ensayos sobre sociologia de la
religion, op. cit., tomo 1, nota 115, p. 202, Weber responde algunas criticas
suscitadas por la publicacion de su obra. En América Latina, Weber tuvo un
ingreso notablemente rapido: Medina Echeverria tradujo Economia y sociedad en
1940, aun antes que aparecieran las traducciones inglesa y francesa, véase
Nikolaus Werz, El pensamiento sociopolitico moderno en América Latina, ed.
Nueva Sociedad, Caracas 1995, p. 110. Muchos lo conocieron a través de
Germani y de sus planteos de la modernizacion en América Latina, y le
imputaron un evolucionismo con alcances universales que, en mi opinion, es una
lectura parcial y descontextualizda de Weber. Véase Ignacio Sotelo, Sociologia
de América Latina. Estructuras y problemas, ed. Tecnos, Madrid 1975, p.23.
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conformados por aquéllos. Asi, pues, mi suposicion inicial es que la
metodologia es acertada, y la relacion que Weber encuentra entre la ética
protestante y el ethos del capitalismo, convincente.

Pero habria una segunda cuestion, ya que mi ambito de analisis
y de reflexién es América Latina: el que en la regién se haya dado,
también, el proceso de modernidad capitalista que en Europa y en los
I'stados Unidos conocié un desarrollo sostenido. Ateniéndome a la
conceptualizacién weberiana, dirfa que el proceso de modernidad quedé
afincado en Europa y en Estados Unidos; en otras palabras, la modernidad
¢s un hecho historico, que se produce por convergencia, a veces casual,
de innumerables factores, y con alcances espacio-temporales limitados.

Lo que algunos piensan, sin embargo, es que la reconstruccion
weberiana permite apreciar niveles crecientes de racionalizacion,
especialmente en la etapa de la modemidad, y en consecuencia, niveles
crecientes de formalizacidn, en el sentido que fue descrito mas arriba. Esa
racionalidad formalizada, que tiene que ver con el modo como se validan
cada uno de los subsistemas corporeizados en la modernidad, seria
universalizable; por ahora, dejemos planteado el problema y volvamos a
la pregunta acerca de la modemidad capitalista en América Latina.

Siempre cifiéndonos a las propuestas metodoldgicas weberianas,
dirfa que el problema acerca de si se ha dado o no la modernidad
capitalista en América Latina, tiene que ser contestado empiricamente, lo
que cae fuera de mis propdsitos. De todas maneras, siguiendo a Weber,
se puede decir que, sociolégicamente, un hecho se transforma en empirico
desde ciertas perspectivas valorativas, que terminan configurandose como
marco tedrico. Al modo de un juego y valiéndome del caracter universali-
zable de la racionalidad formal que Weber pone al descubierto en la
modernidad europea, voy a utilizar su teoria, para ver cudl es el resultado
que arroja. Sobre todo, me voy a fijar en el siguiente problema.

Voy a suponer, como lo hizo Weber, que las ideas y los ideales
de la religién cristiana pueden tener una formidable eficacia social'®. En
el caso que él estudia, se trata de la é€tica calvinista, a la que considera
condicion interna o inmanente para la aparicion del capitalismo. Para
reafirmar que se trata de un vinculo histérico, y en consecuencia,
contingente, piensa que entre esa ética calvinista y el ethos capitalista, se
da una afinidad electiva. Cree que esta fusién termindé vaciando la
dimension religiosa, en parte, debido a la capacidad secularizadora de la
racionalidad instrumental, operante en la ciencia, en el modo de produc-
cidén econdmica, en la burocracia y en el arte; y en parte, debido a que los
valores de la ética calvinista estaban cortados segun un modelo individual,
ordenados en torno a la salvacion del sujeto y a la ampliaciéon de su

19 Max Weber, Ensayos sobre sociologia de la religion, op. cit., tomo 1, p.
73.
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libertad. Asi, los valores de la fraternidad y de la solidaridad, la dimen-
sién intersubjetiva y comunitaria, al no conformar medularmente la ética
calvinista y al no encontrar contextos adecuados que permitieran procesos
firmes de socializacion e internalizacién, quedaron marginados. Finalmen-
te, lo sabemos, Weber evidencia su profunda decepcién por la pérdida del
sentido y de la libertad que se produjo en la modernidad. Objetivamente,
cree no encontrar salidas a esta presion del sistema, excepto el de una
adaptacion sumisa. Aunque no reniegue -si asi lo hubiera hecho, habria
ido en contra de sus mas caras convicciones- de la capacidad de
invencion y de creacion que tenemos los hombres.

Si se mantiene la tesis weberiana acerca de que la experiencia y
las ideas religiosas, por su misma naturaleza, pueden alimentar los valores
culturales que orientan las acciones humanas y sociales, cabe preguntarse,
en el caso de América Latina, si una ética religiosa, en la que se afirman
la fraternidad, la justicia y la solidaridad, pudiera dar lugar a una
organizacion del Estado, de la sociedad y de la economia diferentes a
aquella que gener6 un capitalismo voraz e inmisericorde. Lo que
mantengo del planteo weberiano, en este caso concreto, es el caracter
formal de la dimensién religiosa, que por su "l6gica interna"- es decir, por
la capacidad de sus valores y de sus ideas de traducirse en normatividad
ética y orientar las acciones sociales- incida en la organizacién de la
sociedad y del Estado, y alcance una funcién reguladora diferente de la
produccién econdémica.

2. Ethos religioso y modernidad en América Latina

Ademas de situar la problematica enunciada en América Latina,
vuelvo a Touraine y a la teologia de la liberacién. A Touraine, para
recordar sus puntos de vista acerca de la Iglesia Catélica, de la que opina,
todo lo indica, simplemente como soci6logo. En resumen, Touraine dice
que la Iglesia Catélica en América Latina posee todavia una organizacién
e institucionalizacién marcadamente conservadoras, adecuada, en todo
caso, a la vida rural. En el fuerte proceso de urbanizacion llevado a cabo
en el continente, habria quedado "desactualizada", simplemente porque no
respondia a las expectativas y necesidades de sus fieles. Cuando hace esta
afirmacién, Touraine estd utilizando un lenguaje socioldgico, en el que
identifica a la vida rural con la tradicién, y a la vida urbana, con la
modernizacién. No voy a cuestionar esta conceptualizacién, que aparece
empleada, entre otros, por Germani®, y que goza de una elaboracién
cuidada. Y ademas, porque Touraine cree que el problema no radica en
la falta de actualizacion institucional y organizativa de la Iglesia Catélica

* Gino Germani, Politica y sociedad en una época de trarsicion. De la
sociedad tradicional a la sociedad de masas, ed. Paidés, Bs. As. 1962, p. 147.
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a la vida urbana, sino, mas radicalmente, en la misma institucionalizacion;
al menos, eso es lo que se infiere de sus palabras, dichas en un contexto
de clara afirmacién del individuo.

Para continuar con mi argumentacién, yo no convengo ni con lo
primero, ni con lo segundo. No convengo con lo primero porque, aun
cuando se puedan constatar, empiricamente, manifestaciones institucio-
nales y pastorales tradicionales, no se puede ignorar, también sociologi-
camente, el formidable intento de reactualizacién encarado por la Iglesia
a partir de los afios 60 del pasado siglo, antes que nada, por medio del
Concilio Vaticano II, y después, por los sinodos de Medellin y de Puebla,
a lo que hay que sumar innumerables emprendimiento regionales y
nacionales. Dicho répidamente, no se puede decir, con seriedad, que la
Iglesia Catolica, vista desde una perspectiva sociolégica, no se haya
actualizado en todas sus dimensiones de una manera mids o menos
efectiva. Lo dicho con respecto a la actualizacién, muestra también
evidencias empiricas en el fenémeno de la religiosidad popular, que ha
asumido notablemente elementos culturales autéctonos.

Finalmente, la sospecha de que no es un problema de falta de
actualizacidn institucional, sino la misma institucionalizacion lo que lleva
a Touraine a opinar como lo hace, queda confirmada cuando habla de la
teologia de la liberacion y de Gustavo Gutiérrez. En efecto, alli las
objeciones apuntan a su fuerte orientacién social y politica y a una
presunta influencia del marxismo. Touraine no objeta el ateismo del
marxismo, ni otros aspectos "anti-humanistas" que han sido criticados
desde posiciones conservadoras; decididamente, él no es un conservador.
Mas bien, la critica esta dirigida a las dimensiones sociales y politicas,
que vendrian a vaciar lo religioso.

Me centraré, pues, en la teologia de la liberacién y voy a
prescindir, para hacer més claro el planteo del problema, de la cuestién
acerca de si tiene, y en qué medida y naturaleza, una influencia del
marxismo. Ademas, me referiré, puntualmente, a la teologia de la
liberacién de Gustavo Gutiérrez, a su conocido libro, del mismo nombre
y a sus posiciones actuales, reflejadas en el Prélogo a la 14 edicién?'. Lo
haré de una manera casi esquematica, subrayando aspectos que tienen que
ver con la cuestién inteligentemente planteada por Touraine.

*! Gustavo Gutiérrez, Teologia de la liberacion. Perspectivas, edic. Sigueme,
Salamanca 1988. Me concentro en la obra de Gutiérrez por su caracter
paradigmatico en el ambito de la bibliografia sobre la tematica, y por la
referencia directa contenida en el libro de Touraine. Por cierto, la teologia de la
liberacién tiene otros representantes de mucho prestigio.
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2.1. La teologia de la liberacion

Habiendo leido el texto en ediciones anteriores, lo primero que
llama la atencién en el Prologo mencionado, es su talante autocritico.
Gutiérrez adopta esta posicion, segin dice, basicamente por dos razones:
primero, porque en el libro se tratan temas conflictivos que se han ido
clarificando con el tiempo, a través de la discusién y la critica, y
encontrando una conceptualizacién y un lenguaje cada vez méas ajustados;
segundo, porque ha habido, en los 20 afios transcurridos desde la primera
edicion, documentos del magisterio que han contribuido a definir y aclarar
esas cuestiones®. Esta capacidad de autocritica, en cuanto discurso
teologico, es altamente valorable. Y entre los aspectos susceptibles de
critica, Gutiérrez sefiala alguna tendencia, en las teologias de la liberacién,
a acentuar "casi exclusivamente -en contra de las intuiciones originales-
el aspecto social y econdmico de la pobreza". Por eso, comenta, habria
que revisar el lugar preeminente otorgado, durante las pasadas décadas,
a la teoria de la dependencia, la que resulta "una herramienta corta...por
no tener suficientemente en cuenta la vastedad que presenta el mundo del
pobre", del que originariamente parte la teologia de la liberacion®. Y
darle mayor relevancia a las ciencias humanas, especialmente a aquellas
que tematizan los factores culturales y las cambiantes situaciones
historicas.

Asi pues, las intuiciones originales de las que Gutiérrez habla,
tienen que ver con el pobre y las situaciones de pobreza, que se convier-
ten, de esta manera, en el lugar hermenéutico privilegiado de la reflexién
teologica. Pero lo decisivo parece ser que el pobre (la persona del pobre),
que esta a la base de la teologia de la liberacién, no resulta, en tltima
instancia, de un descubrimiento de las ciencias humanas o sociales, sino
de una opcién de fe, que como toda opcién, nace de la libertad y conlleva
una dimensién irrenunciablemente personal. La opcién por el pobre, pues,
"es teocéntrica y hunde sus raices en la gratuidad del amor a Dios"*. Lo
relevante, en el contexto, es la caracterizacion prioritariamente personal
del pobre, nacida de una experiencia religiosa e integrada, por cierto, en
complejas redes sociales, econdmicas, politicas y culturales, es decir,
institucionales. Esta caracterizacién personal supone distinguir, entonces,
entre la condicion de persona, que corresponde a todo hombre y que el
cristiano reconoce en todo ser humano, y la opcién preferencial por la
persona del pobre. El reconocimiento de la dignidad personal que le cabe
a todo hombre (mujer o varén) es de caracter ético, fundamentable en

2 Gustavo Gutiérrez, Teologia de la liberacion. Perspectivas., op. cit., pp.
19-20.

B Ibidem, p. 25.

* Ibidem, p. 30.
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razones, y en el caso del cristiano, potenciado por la fe. Y es esta misma
fe, en una muestra auténtica y profunda del espiritu evangélico®, -y que
no resulta de una imposicion de la naturaleza, ni de la ley positiva, ni de
la razdn, sino que nace de la libertad y de la gracia-, la que le permite al
cristiano la opcidn preferencial por la persona del pobre. Afiade Gutiérrez
que esta opcidn de fe no es solo de un cristiano individual, sino de toda
la Iglesia, lo mismo que la fraternidad y la esperanza; dicho en un
lenguaje socioldgico, se trata de valores compartidos. Ahora bien, si la
opcidn por los pobres tiene esta dimension personal, también la posee la
liberacién, hacia la cual tiende; una liberacién que supone, como su
condicién de posibilidad, transformaciones institucionales.

Me gustaria recordar que la nocién de persona, que aparece con
frecuencia en el texto de Gutiérrez, pertenece al vocabulario de la teologia
catélica como una categoria central. La idea de persona tiene una larga
historia en el cristianismo; se remonta a la escritura y esta trabajada, a lo
largo de los primeros siglos de la Iglesia, en el contexto de los concilios
que definieron los dogmas trinitario y cristologico, desde los cuales se
predica, analdgicamente, de todo hombre, considerado hijo de Dios. Esta
"radicacion" de la nocién de persona humana en Dios, un Dios que crea
y salva al hombre, en lugar de provocar efectos de exclusion, es garantia
de universalidad: todo hombre (varén y mujer), cualquiera sea su
condicién social, politica o cultural; cualquiera sean sus creencias y
convicciones, es hijo de Dios, y posee, en cuanto tal, una dignidad
incondicionada; incluso, lo sepa €l o no lo sepa. Su dignidad de persona
no depende, en consecuencia, del reconocimiento de ninguna instancia
humana. Por constitucién (en el lenguaje teoldgico, por creacién) el
hombre es un ser personal; y aquello que es, tiene que llegar a realizarlo
en el tiempo, con los otros y en el mundo.

Asi pues, la teologia catdlica supone que la nocidén de persona
tiene una caricter universal; ahora bien, esa universalidad posee una
segunda implicancia: es cognoscible y exigible racionalmente, como
condicion de posibilidad del comportamiento moral, y en consecuencia,
es susceptible de conocimiento y de consentimiento por todos los
hombres, sean o no creyentes. La exigibilidad racional que convoca el
consentimiento universal, supone, como un minimum compartible
intuitivamente, el que la dignidad de persona le cabe a cada ser humano
de por si; y que esa dignidad llega a efectivizarse en la relacion del
hombre con la naturaleza, con la sociedad y consigo mismo. Por su parte,
la relaciéon con Dios seria una dimensién reconocida desde la fe,
sustentable en razones, pero no inmediatamente intuible.

Creo que el reconocimiento de la dignidad de persona que, de por
si, posee el pobre, tomado como punto de partida de la teologia de la

3 Ibidem, p. 29.



274 Ortiz

liberacion, sefiala una diferencia decisiva tanto con el marxismo como con
el liberalismo; y es una diferencia no registrada por Touraine. La de
persona, en este contexto, €s una categoria prioritariamente ético-religiosa,
no socioldgica ni psicoldgica, ni politica. No se reduce al individuo
(tampoco al individuo metodologico de Max Weber) porque sus relaciones
con los otros le son constitutivas, ni a la colectividad, porque reivindica
al sujeto libre y responsable. La libertad y la autonomia que lo asisten no
son omnimodas, sino las de un existente finito. En la nocidn cristiana de
persona, juega un papel central la idea de creacién, que introduce una
relacion de dependencia en la idea misma de existencia. La libertad y la
autonomia de la persona creada consisten en asumir como tarea una
condicién que ya le viene dada. La construccién de la existencia personal
viene preformada y no es una creacién incondicionada de cada uno de
nosotros. Pero no quisiera enfrascarme en este tipo de planteamientos,
sino volver al tema que me preocupa: reflexionar sobre la religion y la
modernidad en América Latina, en el marco de la teoria weberiana y
tomando el caso de la teologia de la liberacién. Y es en ese marco, como
sujeto de la accién, auténomo, libre y responsable, tal como lo he
caracterizado, en el que el concepto de persona adquiere una significacién
central; veamoslo.

Intuitivamente, pareciera que en América Latina se da el
fenomeno de la modernidad al menos, algunos de sus rasgos, segun la
presentacion que del mismo hace Weber?®. Los procesos independentistas,

% Utilizo el término "intuitivamente" como un recurso metodolégico y para
evitar un tratamiento especifico del asunto que, aunque mereceria la pena
considerarlo, se ubica en un registro diferente al del tema que nos ocupa. En
efecto, la teoria de Weber sobre la modernidad tiene la forma de un modelo ideal
que, sin embargo, requiere confrontacion empirica, una condicion que escapa a
los propésitos de este texto. En consecuencia, el término "intuitivamente" esta
cargado de presuposiciones y posiblemente una investigacion empirica acusaria
desviaciones importantes de las mismas respecto al modelo ideal. De todas
formas, pienso que, aunque de manera asincronica y estructuralmente heterogé-
nea, el modelo weberiano tiene cumplimiento en América Latina. La afirmacién
posee un alcance empirico y como tal, enteramente conjetural y no conlleva
valoraciones acerca de la modernidad como proceso histérico. La aclaracidn es
pertinente, porque en la Iglesia Catdlica hay posiciones claramente opuestas a la
modernidad, pero desde una perspectiva prioritaria y exclusivamente valorativa.
Y una cosa es el orden de los hechos y otro el de los valores. Los enclaves de
modernidad no desaparecen por mas que no se los apruebe; es como querer
eliminar el sol con un gesto de la mano, parafraseando a Hegel. La discusion esta
bien planteada por Jorge Larrain, en Identidad y modernidad en América Latina,
ed. Océano, México 2004, p. 187 y ss., bajo el acdpite El fundamentalismo

"
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que se eslabonan desde los comienzos del siglo 19, repercuten en la
relacion entre la religion catdlica y los nacientes Estados, que se
autonomizan progresivamente. Lo mismo sucede con la economia, la
cultura y el arte. Intuitivamente, también, pareciera que la Iglesia Catdlica
Latinoamericana, desde una perspectiva socioldgica, cultural e institucio-
nal, permanecié aferrada a la premodernidad. Trabajosamente -la situacién
difiere de pais a pais- renuncid o fue obligada a renunciar al gjercicio de
un tutelaje del Estado. Después del Concilio Vaticano I, propuso la nocién
de sociedad perfecta, distinta al Estado, pero mantuvo la conciencia y la
practica de un poder que se ejercitaba sin vacilacién cuando sentia
conculcados algunos de sus derechos o privilegios. La misma actitud la
mantuvo frente a los avances de la ciencia, a la aparicion de filosofias
alejadas del paradigma escolastico y a la irrupcion de un arte auténomo.
Politica y socialmente, aparecié vinculada, la mayoria de las veces, a
posiciones tradicionalistas y conservadoras.

En definitiva, la Iglesia Catdlica Latinoamericana tuvo una actitud
distante y por momentos hostil con la modernidad; nunca la comprendid
ni amag6 con hacerlo. Fue s6lo con el Concilio Vaticano II y los Sinodos
de Medellin y de Puebla cuando la Iglesia formula una teologia y una
pastoral para el mundo contemporineo y pondera debidamente la
significatividad del fenémeno de la modernidad en América Latina, sus
eventuales alcances y el modo de su presencia en una cultura alcanzada
por sus "rafagas"?. Entretanto, la modernidad, con las caracteristicas que
Weber le adjudico, pero de una manera estructuralmente heterogénea,

catdlico y en el que expone y discute sobre la modernidad en América Latina,
s1 bien el tema no esta relacionado directamente con Weber. El rechazo de la
modernidad ha venido, también, desde posiciones filosoficas que, generalmente,
se mueven en un nivel normativo que hace abstraccion total de la realidad, por
ejemplo, algunas variantes de la filosofia de la liberacion.

27 De todas maneras, en el Documento de Puebla se habla del sustrato
catdlico de la cultura latinoamericana y de la fe, a la que se considera "constituti-
va de su ser y de su identidad"; se trata de una fe que "ha sellado el alma de
América Latina, marcando su identidad histérica esencial...". La apreciacion
deberia caer en el ambito de las ciencias de la cultura, de las ciencias humanas
o sociales, pero aqui, el vocabulario utilizado es de tipo filosofico esencialista:
de nuevo, una confusion de niveles, metodoldgicamente incorrecta. Aun asi, las
formulaciones filosoficas deberian validarse. La utilizacion, en el lenguaje
religioso del magisterio o de la teologia, de términos y teorias extraidos de la
filosofia y de la ciencia, es indispensable, pero se tendria que saber que no por
eso quedan canonizados. Aunque no es de mi incumbencia disciplinar, creeria
que también hace falta discutir sobre los alcances cognoscitivos y en consecuen-
cia, sobre las condiciones de aceptabilidad del lenguaje del magisterio y de la
teologia.
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sigui6 avanzando. Creo que la teologia de la liberacién es uno de los
intentos mas serios y honestos que se formularon, buscando responder a
problemas que se presentaban en el continente y que tienen que ver con
el fendmeno de la modemidad. Por otro lado, su impacto no quedé
reducido al 4mbito académico, sino que ha dado lugar a una transforma-
cion pastoral profunda, a nuevas maneras de vivir la fe cristiana,
importante por su penetracion en los sectores mas desprotegidos de la
sociedad. A continuacion, voy a intentar delinear sus relaciones frente a
la modernidad; tomaré como referencia el texto de Gustavo Gutiérrez,
sobre todo, las reformulaciones que introduce en el Prélogo al que hacia
mencion.

2.2. Teologia de la liberacion y modernidad
2.2.1. Pobreza y poder

En primer lugar, la teologia de la liberacion, coherente con los
Documentos de Medellin y de Puebla, habla de una Iglesia pobre, como
expresion de una opcidn preferencial que se externaliza institucional-
mente. Creo que esta actitud tiene decisivas repercusiones en sus
relaciones con el fendmeno de la modernidad y sus expresiones en los
ambitos politicos, sociales, culturales, econdémicos y especificamente
religiosos.

En el ambito politico, la opciéon por la pobreza implica una
renuncia a toda forma de poder. Si quiere ser coherente con sus opciones,
se infiere que la Iglesia, institucionalmente, tendria que cortar cualquier
relacion de privilegio con el Estado y darse a si misma una forma de
organizacion con una fuerte participacion del laicado y un modo de
ejercer la conduccion en la que primara el servicio, la preservacién de las
diferencias en el marco de la unidad y la desaparicién de las relaciones
internas de dominio. Una de las caracteristicas de la modermidad,
internalizada por todos los creyentes, es la de la adultez y la responsabili-
dad que supone la condicidn de persona; por cierto, se trata de una nocién
secularizada de persona, que es la que estd a la base de los derechos
humanos defendidos por la legislacion internacional contemporanea. La
Iglesia Latinoamericana, si es fiel a sus convicciones e intérprete atenta
de la cultura de su tiempo, tiene una tarea formidable por delante: educar
en la fe responsable y adulta y dejar vivir y pensar a sus fieles en la
libertad y en el amor, sin que se resienta su propia identidad.

Si no procede de esta manera, sociologicamente es previsible el
surgimiento de fracturas o abandonos, basicamente por dos motivos. En
primer lugar, porque la modernidad y sus reivindicaciones de emancipa-
cioén para el sujeto, con sus consecuencias, penetrd en las comunidades
cristianas ya antes, pero sobre todo, después del Concilio Vaticano II,
cuando la Iglesia levanté su abroquelamiento "frente al mundo". Y en
segundo lugar, porque la modernidad ha erosionado el fundamento
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religioso y metafisico del conocimiento y de la praxis humana; en otras
palabras, trajo consigo la secularizacidn, y ésta ha penetrado en la Iglesia
de muchas maneras.

2.2.2. Secularizacion y crisis de legitimidad

Una de esas formas, que quisiera destacar, tiene que ver con la
ortodoxia y la ortopraxis: el cristiano adulto de la modernidad, porque la
misma Iglesia lo ha posibilitado y porque la ciencia, la cultura y la
filosofia lo han estimulado, es consciente de que muchas creencias,
normas, reglas, practicas y formas de vida que no constituyen el ntcleo
del Evangelio o de la salvacion, y para cuya aceptacion se apelaba a la
revelacion y a la autoridad infalible, carecen de ese fundamento y han
sido adoptadas en funcién de contextos historicos y culturales. Es decir,
ese conjunto de creencias y de précticas han perdido la legitimidad que
proviene de la revelacién y la credibilidad que les vienen aparejadas, y
con ello, han perdido efectividad los mecanismos de control a los que se
apelaba para su cumplimiento.

Esta percepcion del catdlico se ha visto radicalizada por la
experiencia del ecumenismo y de la apertura al mundo, que como efecto
no buscado, ha provocado el descubrimiento de otras formas de vivir la
fe, a las que puede apreciar como auténticas y serias, o de otras formas
de vivir la vida, tan serias y auténticas como la suya, también entre los
agnosticos. En definitiva, pareciera que la fe del cristiano en el mundo
secularizado y pluralista de la modernidad -y en Ameérica Latina, con
marcados rasgos postmodernos- exige ser vivida de una manera personal
y responsable, pero comunitaria®®. Las asi llamadas "comunidades de
base" parecieran constituir un adelanto de la Iglesia del futuro.

Puede no compartirse el diagnostico acerca de la penetracion

* Las criticas a la modernidad y a la Iglesia son cada vez mas frecuentes, y
provienen también de catélicos inicialmente influidos por la lectura de Nietzsche
y de autores como Foucault, Lyotard, Derrida o Vattimo, a los que se suele
denominar "postmodernos" o "postestructuralistas", de una manera que mereceria
mayores distinciones; también es notable la entrada de Rorty. El hecho es
auspicioso e indicativo de la aparicién de nuevos espacios de discusion.
Personalmente, reivindico criticamente a la modernidad europea, a la que
considero operante entre nosotros; pienso que América Latina tiene que buscar
corregir sus desviaciones ¢ insuficiencias, y que las posibilidades para hacerlo
residen precisamente, en la naturaleza no homogénea y asincrénica de un proceso
que todavia admite posibles concreciones alternativas. En buena medida, se trata
de una invencioén politica y en la que tiene un peso decisivo la cultura, y de esa
manera, la Iglesia, que tendria que pensarse y actuar en el contexto de esta
situacion.
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profunda del fenémeno de la secularizacion en la Iglesia Latinoamericana;
quienes lo hacen, aducen el hecho de la religiosidad popular, perceptible
especialmente en la region. Se trata de un problema complejo, que no
admite un tratamiento rapido y superficial. De todas maneras, sostengo mi
conviccion acerca de la penetracion de la cultura moderna en la Iglesia
Latinoamericana, € incluso, y lo reitero, en formas posmodernas, o en
todo caso, propias de la modemidad tardia. Lo mio supone que la
modernidad actia sistémicamente, mas alld de nuestros deseos y
posibilidades de control, y que ha penetrado, multiplicada por los medios
masivos de comunicacion y en el contexto de la globalizacidn, en estratos
y niveles distintos del mundo de la vida latinoamericano, es decir, de su
trama cultural. Ciertamente, ha incidido en las capas medias y altas de la
sociedad, pero también lo ha hecho en sectores populares, en realidad,
mas permeables a su influencia. Si se alega la persistencia, innegable, de
la religiosidad popular, distinguiria distintos aspectos.

Uno primero, es el del mérito y la sinceridad de la experiencia
religiosa individual o masiva, a nivel de "conciencia", en la que no puedo
entrar. Pero dirfa, en segundo lugar, que como en toda experiencia
religiosa, también aqui hay un fuerte componente cultural, en este caso,
de una cultura popular. Esa experiencia religiosa, engarzada en una
cultura popular, si simplemente responde a un proceso de inculturacion
y si no es asumida de manera personal, estd especialmente expuesta a
muchas amenazas. A las que provienen de las contingencias de la vida (el
dolor, la injusticia, la muerte), que nos tocan a todos. A las generadas en
otras "ofertas" religiosas (téngase en cuenta la impresionante escalada de
las sectas)”. Finalmente, a las que trae consigo la cultura moderna, que
no reconoce fronteras, es decir, las que vienen con la aparicién de otras
imagenes de la realidad y sus dimensiones cognitivas y valorativas, que
presumen informarnos acerca del mundo y orientar nuestras acciones, en

¥ Ademas de la opinién de Touraine, expuesta anteriormente, véase J.
Larrain, Identidad y modernidad..., op. cit., p. 248, en donde da cifras que
permiten apreciar el crecimiento de los pentecostales en América Latina y el
nivel de penetracién que han alcanzado. En sus palabras, los pentecostales
"representan el surgimiento de una nueva identidad". Las explicaciones que se
han dado acerca del fenomeno pentecostalista, utilizando el esquema weberiano
y a las que hace referencia Larrain, fracasarian por cuanto el ethos pentecostal,
si bien se ajusta al modelo de accién afectiva y en algin sentido, a la accion
valorativa, no opera como impetu irracional en la busqueda disciplinada del
beneficio econémico, sino que se orienta a la conversion interior del creyente.
Una reorientacion de sus esfuerzos en ese sentido, implicaria exponerse a la
fuerza secularizadora del ethos capitalista, con el riesgo fuerte de vaciamiento.

o
—
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las que somos socializados y en las que constituimos nuestra personali-
dad*®.

2.2.3. Modernidad y escasez de sentido

Relacionado con lo anterior, el mayor desafio de la modernidad,
o de la modemidad tardia, a la fe cristiana, es el vaciamiento de la
experiencia del sentido, que se registra a diferentes niveles y que pone a
prueba su dimensién salvifica y su orientacién escatolégica. Un primer
registro, propio de la modernidad, se da en el reemplazo del sentido por
el interés, como orientador de las conductas. La racionalidad instrumental,
que cala hondo en los sujetos de la accion y se proyecta a las institucio-
nes de la modernidad, provoca esta sustitucion. El interés, como categoria
sicosomatica o politico-social, pasa a integrar el nucleo de la praxis
moderna y termina engullendo las orientaciones con sentido. En este
contexto, hablo de las acciones con sentido como sinénimo de acciones
des-interesadas, llevadas a cabo sin buscar réditos o beneficios, y
liberadas de las pulsiones y deseos del poder. Son las que Weber
denomina "valorativas", que encuentran su maxima expresion en la moral
del Sermén de la Montafia y que alimentan las vidas de los santos y de
los mértires, impulsadas por el amor oblativo. También son las propias de
una fe cristiana -absolutamente "inutil" e "innecesaria" en los términos de
la racionalidad instrumental. Sin ese sentido que imprime la fe en Cristo,
no necesariamente desaparece la institucion religiosa; puede mantenerse
cumpliendo funciones de consuelo, o de contencion frente a las contingen-
cias de la vida®'. Persiste el sistema, pero vacio de sentido, o admitiendo
cualquier sentido. La religion cumpliria esas funciones y sélo importaria
como lo haga, sin que interese el para qué, ni el qué. Las religiones serian
intercambiables € incluso tendrian mas adeptos aquellas que manipularan,
con mayor acierto, los sentimientos y emociones de los fieles. La
religiosidad popular, atada a la cultura y a la institucion, puede sufrir
fuertes embates desde ese flanco®.

Pareciera, en consecuencia, que el problema de las relaciones de
la Iglesia Latinoamericana con la modemidad, demanda dos tareas
urgentes. Por un lado, pensar teoldgicamente cémo es posible que el
cristianismo encuentre una nueva articulacién con el mundo secularizado

* Véase P. Berger y Th. Luckmann, Modernidad, pluralismo y crisis de
sentido, ed. Paidos, Barcelona 1997.

' Luhmann ha estudiado con perspicacia el tema. Véase Funktion der
Religion, Frankfurt 1977, Soziologie des Risikos, Berlin, Gruyter 1991.

2 El caso de México, especialmente interesante en lo que respecta al tema
de la religiosidad popular, es tratado por José Legorreta y Eduardo Sota Garcia
en "Cultura y proceso de secularizaciéon en el México contemporaneo”, en
Intercambio, Anuario del Icala, Tubinga 1998-9, p.121 y ss.
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de la modernidad latinoamericana, lo que trae aparejado un trabajo a
distintos niveles. Por el otro, en su accién pastoral, ensanchar espacios,
crear ambitos, "enredarse" con la vida de los hombres; discemnir,
incorporar y desechar. Se supone que la accidn pastoral, para ser tal, debe
ser una accion inteligente; la "inteligencia" a la que se hace referencia, es
la inteligencia practica, la que ensefia como orientar la accion, en el caso
que nos ocupa, la inteligencia de la fe. La praxis, asi concebida, parece
ser la Unica forma de acceso al mundo de la vida, la unica manera de
apropiarse de esas peculiares entidades que son los valores, conformado-
res de cultura, de modos de ser y de habitar. Esta no es una tarea facil nt
rapida, y encuentro que tiene muchos parecidos con la que encard la
Iglesia primitiva.

Encuentro, también, que la Iglesia postconciliar esta en inmejora-
bles condiciones para llevarla a cabo si es que se mantiene coherente con
su opcién preferencial por los pobres. En esta opcién, despunta el amor
oblativo, desprovisto de toda ambicién de poder y de dominio. Es
precisamente desde esa perspectiva, de absoluta gratuidad, desde la cual
el cristianismo y la iglesia pueden interpelar al hombre y a la cultura de
la modernidad. La novedad que viene con la gratuidad no implica ruptura
con el pasado; en el &mbito de la praxis historica, resulta que el presente
esta inextirpablemente relacionado con el pasado, al que puede recrear,
pero no eliminar’.

Forma parte de este desafio a la Iglesia el crear nuevas formas de
experiencias de la fe, en las que se articulen lo personal y lo comunitario.
En este aspecto, la Iglesia Catdlica posee indudables reaseguros en las
afirmaciones centrales de su fe, especialmente en las referidas a Cristo,
al que tiene por verdadero Dios y verdadero hombre, y a la comunidad
llamada Iglesia. A partir de ellas, la expresion de la fe articula lo personal
y lo comunitario, la identidad y la diferencia, la libertad y la norma, lo
privado y lo publico.

2.2.4. Articulacién de las imagenes sobre la realidad: lo religioso, lo
cientifico, lo politico

Las consideraciones de Weber acerca de la imagen metafisica y
religiosa medieval como antecedentes de la imagen cientifica construida
en la modernidad, sorprenden, pues generalmente se piensa en las mismas

33 La opcién por los pobres, vivida con hondura y sentido religioso, adquiere
una dimension critica certera del ejercicio desmesurado del poder en sus diversas
manifestaciones. Como se sabe, el fenomeno del poder como ntcleo de la
modernidad ha sido muy trabajado por el pensamiento contemporaneo y ha
tenido una recepcion importante en los sectores universitarios de América Latina;
pienso en al caso de Foucault.
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como contrapuestas®®. Para Weber, por el contrario, las tres conformarian
una secuencia caracterizada por el comun denominador de la conceptuali-
zacion, pero se distinguirian entre si, especialmente las dos primeras de
la Gltima. Habermas sugiere que la diferencia no residiria principalmente
en lo que dicen, ni en el armado logico o la consistencia tedrica que
muestran cada una de ellas por separado, sino en la forma como lo dicen,
0 en otras palabras, en la forma como validan lo que dicen. En la primera,
la fundamentacién de lo que se dice radicaria en la verdad de ciertos
principios, cuya evidencia se impondria al entendimiento. En la segunda,
seria la autoridad de Dios que se revela, el que impondria un asentimiento
incondicionado. En la tercera, por su misma naturaleza empirica, se
apelaria a controles intersubjetivos, los que nunca podrian suministrar
certezas absolutas. Es este caracter conjetural y falible, que busca validez
intersubjetiva, propio de la ciencia empirica, el que ha terminado
devalorizando el tipo de conocimiento involucrado en las imagenes
metafisica y religiosa. Quisiera recordar que la imagen religiosa a la que
Weber se referia en el contexto, era la trabajada por la teologia medieval,
admirable en su arquitectura, con una trabazén férreamente metafisica y
adecuada para la cultura de su tiempo.

Seria importante tener una historia de la teologia catélica en
América Latina, encaminada a una reconstruccién de las corrientes que
la atraviesan y de sus sistemas conceptuales, pero sobre todo de la forma
como esos sistemas conceptuales, a través de las ensefianzas del catecismo
y de la teologia ascética y moral, orientaron cognitiva y normativamente
la conducta de los fieles. Lo cierto es que en toda América Latina,
especialmente desde la época de la colonia, pasando por las gestas
independentistas y hasta la organizacién nacional, hubo una fuerte
presencia de la Iglesia, de sus sacerdotes y obispos. Fue en el ambito de

* Weber ve la religion, especialmente en la versién soterioldgica, como
portadora de fuerza secularizadora. En su versién medieval y utilizando la
filosofia griega, habria construido una imagen fuertemente racionalizada de la
realidad, que tuvo sus derivaciones intelectualistas también en el ambito de la
¢tica. En otras palabras, habria provocado una objetivacién de la realidad como
ambito del ser racionalmente descifrable y un principio de desencantamiento de
la accién humana, como ambito susceptible de transformacion segun principios
¢tico-racionales. Véase Max Weber, Ensayos sobre sociologia de la religion, 1.,
op. cit. 553. Alli menciona a Atanasio y a sus esfuerzos por imponer a los
filésofos griegos una formula, "absurda sencillamente desde el orden racional",
quiza porque buscaba "un limite a la discusién racional"; y afiade, no sin ironia:
"poco mas tarde, la Trinidad misma fue fundamentada y discutida racionalmen-
te". Sin embargo, a pesar de considerar a los esfuerzos racionalizadotes de la
religién como antecedentes de la modernidad, sefala las contradicciones que
finalmente se dan entre las dos.
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la cultura y de la sociedad en donde esta presencia se manifiesta de una
manera mas clara, continuada y persistente, pero en los momentos mas
decisivos para la emancipacion de los paises, esa presencia se advierte
nitidamente también en la vida politica. Las dos posiciones que personifi-
caron, en el inicio, de Las Casas y Sepulveda, se prolongaron, no siempre
con la misma nitidez, a lo largo del tiempo. Y en el orden estrictamente
institucional, las relaciones entre la Iglesia y el Estado, sufrieron distintos
tipos de avatares. Excede mis propositos prolongar estas consideraciones
generales sobre el tema, pero afiadiria la siguiente anotacion, solo
metodoldgica, para un emprendimiento de ese tipo.

Pienso que seria desacertado, metodolégicamente, suponer que
para explicar el comportamiento religioso, se apele, en primera instancia,
a factores politicos o econémicos. Lo religioso tiene una autonomia que
lo constituye, dada precisamente por el sentido, que en el caso que nos
ocupa, infiltra la accién social de los individuos. Si con Weber se
considera al hombre como creador de sentido, lo religioso es una de sus
primeras y fundamentales expresiones; en mi opinion, alli se encuentran
radicados los principales motivos o razones que orientan las conductas
individuales y los comportamientos institucionales de los miembros del
clero. Se podré considerar que estos motivos y razones son mas 0 menos
validos, més o menos correctos 0 mas o menos honestos y sinceros, pero
desde un punto de vista metodoldgico, lo reitero, es dificil sustentar una
hip6tesis que haga depender lo religioso de factores que le sean extrinse-
cos®. Incluso cuando la motivacion religiosa dadora de sentido termine
implementandose instrumentalmente, conservara su identidad. Téngase en
cuenta que me estoy refiriendo a los actores sociales, no a los sujetos
sicologicos; esto implica que me muevo en el ambito de la sociologia, no
en el de la sicologia. Y la accion social, en Weber, estd motivada por el
sentido que el sujeto le imprime, aun cuando, una vez que ingrese al
"trafico social", puedan seguirse, para la misma, consecuencias no
deseadas. De todas maneras, la accién social es siempre irreductible a
instancias externas. En Habermas, que corrige a Weber en este y en otros
puntos, el sentido de la accién social proviene de las reglas que la
constituyen y la regulan y que en las acciones religiosas habria que inferir
-Habermas no dice nada, al respecto- terminan remitiéndose al mundo de

3 Weber se opuso a toda reduccion de lo cultural -y especificamente de la
religion- como dador de sentido, a explicaciones que trabajan con factores
externos (econdmicos o sicoldgicos). En esta misma linea de argumentacion, se
opone a la interpretacion nietzscheana de la genealogia de la ética de salvacion
como una sublimacidn de la "rebelion de los esclavos". La religion, para Weber,
actia mas bien como condicién trascendental en la busqueda del hombre de un
sentido, frente a la escasez de sentido del mundo. Véase Ensayo sobre sociologia
de la religion, op. cit.
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la vida y al sistema respectivo; sobre este aspecto, volveré méas adelante.

2.2.5. Iglesia y modernidad

Ahora bien, ;cudl es la diferencia entre la imagen religiosa con
la que se manejaba la Iglesia Latinoamericana antes y después del
Concilio? Se puede decir que la imagen preconciliar era conceptualmente
solida, porque estaba estructurada por la teologia escolastica (para
denominarla de alguna manera) y las ensefianzas del Concilio de Trento
(1545-1563) y del Concilio Vaticano I (1869-1870). Ciertamente, pues,
constituia una construccién armonica y consistente, pero decididamente
premoderna, y en algin sentido, antimoderna; el adjetivo "moderno" lo
utilizo, aqui, para designar caracteristicas de la modernidad tal cual la he
presentado en este texto. Sociedad perfecta, que poseia en si misma lo
necesario para alcanzar sus objetivos, sin embargo la Iglesia preconciliar
exigia del Estado, en América Latina, especialmente por razones
histéricas, un trato privilegiado. Pero al margen de sus relaciones con el
Estado, mantuvo institucionalmente, hasta el Concilio Vaticano II, un
pensamiento premoderno.

De todas maneras, la modernidad termind "infiltrandose" en la
Iglesia y fue aflojando la armazén de su imagen religioso-teolégica. En
realidad, para ser coherente con las suposiciones metodolégicas formula-
das con anterioridad, tendria que afirmar que fueron cambios producidos
en la misma Iglesia los que provocaron su "apertura" al mundo. Escapa
a mis posibilidades enumerarlos; esta dificultad tiene que ver, al menos,
con tres factores: en primer lugar, con mis propias limitaciones; en
segundo lugar, con una informacion dispersa, que comprende periodos
prolongados de tiempo y extensiones inabarcables, en los que la Iglesia
Latinoamericana, entendida como comunidad de fe y como institucién,
tuvo distintas formas de presencia, hasta ahora no convenientemente
reconstruidos, y en tercer lugar, con que esos cambios se produjeron,
segun mi suposicion, antes que nada en la praxis, y sélo después, en el
cuerpo explicito de creencias y en la formulacién conceptual de las
mismas®®

Con respecto a lo ultimo, todavia la siguiente consideracion:
cuando me refiero a la praxis, estoy pensando en la trama de acciones y
expresiones simbolicas de la comunidad de los creyentes vertebradas
institucionalmente, vividas en un tiempo histérico y en contextos

% He trabajado el tema, relacionado con esta problemdtica, acerca de la
percepcion de la realidad social latinoamericana en el Documento de Puebla, en
un articulo publicado originalmente en la revista Sromata, en 1988, e incluido
en mi libro El vuelo del biho. Textos filoséficos desde América Latina, ed.
UNRC, CEA, Cérdoba 2003, pp. 167-207.
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culturales diferenciados. Es en esa trama, especialmente en su "lado
oculto", en donde se localizan los cambios; éstos se dan de manera
silenciosa, subrepticia y solapada; implican incisiones profundas infligidas
en compactos de comportamientos y practicas, que articulan y desarticulan
complejos de creencias, las acomodan y desacomodan, las desplazan y las
transforman. Dadas ciertas condiciones, se puede intentar reconstruir esta
"historia secreta", pero siempre el resultado tendra la marca inextirpable
de las conjeturas. En todo caso, resulta imposible descansar en la
contrastacion de hip6tesis empiricas, aun cuando deba echarse mano a las
mismas. De todas maneras, finalmente, la reconstruccion tendra un sesgo
hermenéutico, sera plausible, si puede entregarnos una narracion
inteligible de los procesos en cuestion, que nos permitan su comprension
y explicacion.

Asi pues, si bien haya que hablar metodolégicamente de una
fluida relacion dialéctica entre los factores inmanentes al proceso religioso
y las instancias externas (econdmica, politicas, etc), propongo otorgarles
a los primeros el caracter de condicién necesaria, aunque no suficiente.
Mi suposicién se basa en la centralidad de los valores religiosos
(especialmente en el caso de las religiones soterioldgicas y es claro, en la
vida de creyentes comprometidos) en la guia de las conductas. Hablo de
las religiones soterioldgicas, pues son las que responden a preguntas
fundamentales del hombre, delinean su condicion histérica y prometen
una salvacién que otorga un sentido definitivo a la vida.

Sobre el lugar central que ocupa la religion en la orientacion de
las acciones, no cabe duda alguna si nos remitimos al largo tiempo de la
cristiandad. Es a partir de la modernidad, con el surgimiento de subsiste-
mas que desarrollan légicas inmanentes, cuando esta incidencia decrece.
La Iglesia, reactivamente, se cierra sobre si misma y s6lo comienza a
abandonar su ensimismamiento con el Concilio Vaticano II. Sostengo que
para explicar esta apertura, deben localizarse, primero, razones internas
a esa comunidad que actuaron como disparadores y ubicarlas en contextos
que favorecieron e incrementaron u obstaculizaron y neutralizaron su
efectividad.

En instituciones como la Iglesia Catélica, fuertemente jerarqui-
zadas, es probable que en los cambios decisivos, el impulso ejecutorio no
provenga desde las bases de la comunidad, sino desde la misma jerarquia.
Pareciera ser lo que ocurrié con el Concilio Vaticano II, con la figura
carismatica de Juan XXXIII y la notable lucidez de Pablo VI, acompaiia-
dos por un grupo de obispos de peso gravitante y de tedlogos que, en sus
reflexiones, habian comenzado a utilizar categorias provenientes de la
escritura y de la filosofia contemporanea (Rahner, Schillebeeckx, Congar).
Sin embargo, aun cuando atribuyo a miembros de la jerarquia y a
representantes de la "academia teoldgica” la funcién de "disparadores
institucionales" de una renovacion que se habria de expandir por toda la
Iglesia, sigo manteniendo la primacia de la experiencia religiosa o de la

v
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praxis de fe, por sobre la teoria, o en este caso, por sobre la teologia. Asi,
posiblemente encontrariamos en las biografias de los dos Papas y en la de
los tedlogos mencionados, en sus documentos privados y en sus cartas -en
la medida en que capturen la experiencia de sus "vidas vividas"- muchos
mas indicadores de los cambios que se avecinaban que en sus escritos de
teologia. Pareciera que en la praxis de la fe cristiana, en la experiencia
personal de la misma, y segun aparece en la biografias de la grandes
figuras carismaéticas, pueden darse momentos intensos de creacidn,
intuiciones que penetran y reconfiguran situaciones, abren horizontes e
introducen lo nuevo. Esto se da en el arte y también en la ciencia y en la
filosofia, sefialando el nacimiento de una nueva manera de vivir en el
mundo y de representarlo.

Un concilio es decisivo en una institucion como la Iglesia
Catolica, especialmente para sus funciones de magisterio y de gobierno;
y los documentos del Vaticano II lo fueron, e iniciaron un profundo
proceso de transformacion. La institucién operé como una aceitada correa
de transmisién y las nuevas maneras de ver y de vivir en el mundo que
ofrecian los textos del Concilio fueron siendo apropiadas por las
comunidades cristianas y puestas en practica por sus fieles. De todas
maneras, es desde las mismas comunidades, desde donde se habian
iniciado movimientos claros de renovacion. Por ejemplo, a través de los
grupos de laicos o de sacerdotes que se comprometen con los problemas
de los sectores obreros (la Juventud Obrera Catélica, los curas obreros)
o del nacimiento de comunidades de base, algunas de ellas decididas a
compartir la suerte de los més desheredados (los Hermanitos de Jests). En
este orden de cosas, la inyeccion que significan para la Iglesia Catélica
en América Latina los documentos de Medellin, termina por fortalecer el
nuevo rumbo. Y es entonces cuando los cristianos de este continente
comienzan a disponer y a configurar nuevas imagenes de la realidad e
inician un proceso profundo de compromiso, que ha encontrado fuertes
obstéaculos y generado agudos conflictos.

En efecto, la emergencia de un nuevo paradigma se condiciona
por las resistencias del antiguo’’. Pero a diferencia de los procesos

7 La fuerte embestida de los sectores mas conservadores de la Iglesia en
contra de los grupos "progresistas" -pienso en la "teologia de la liberacién"- en
América Latina, se prolongé en el tiempo, se instalé en instancia decisivas de
control y termin6, en algunos lugares, neutralizando las orientaciones del
Concilio Vaticano II, y en otros, vaciandolas, hasta hacerlas desaparecer. En su
ponderado anélisis sobre la situacién de la Iglesia Catélica en América Latina,
Larrain expresa las dudas "acerca de la verdadera extensién que alcanzé" el
movimiento de la teologia de la liberacién. Menciona a Berryman, quien opina
que se ha exagerado acerca de la influencia de las comunidades de base,
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reconstruidos por Thomas Kuhn referidos a las practicas cientificas,
inscriptas en comunidades perfectamente circunscriptas e identificables®,
las nuevas imagenes de la realidad arrastran todavia fragmentos de las
anteriores, se encuentran "desparramadas" y fragmentadas. y con un
instrumental teérico y un andamiaje practico todavia endebles. Quiero
significar lo siguiente; ademas de la resistencia inicial y de la contra-
ofensiva restauradora echada a andar y de cuya efectividad no caben
dudas, fue el mismo movimiento de la teologia de la liberacién el que
tuvo, segin mi opinién, junto a intuiciones notables, inteligentes
percepciones y, una fe y un amor realmente meritorios a la Iglesia,
algunos desaciertos propios de los grupos que abren nuevos senderos;
quisiera referirme a ellos, exclusivamente a alguno que tiene que ver con
aspectos tedricos y metodologicos.

2.2.6. Los avatares de la teologia de la liberacion

Los esquemas conceptuales provenientes de la teologia escolastica
y de los concilios de Trento y el Vaticano I que organizaban la experien-
cia de los cristianos antes del Concilio Vaticano II, otorgaban seguridad
y certeza. Inadecuados para comprender la modernidad, desaparecen o son
mantenidos marginalmente en los textos de Concilio Vaticano II. Una vez
que esos textos, mediatizados por Medellin, empiezan a nutrir la praxis
de los cristianos, les proveen de motivaciones enraizadas en la experiencia
y en la fe biblica, pero todavia sin una conceptualizacion teoldgica
suficientemente consistente. Huérfanos de herramientas tedricas, los
cristianos latinoamericanos comprometidos apelan, con frecuencia, al
instrumental de las ciencias sociales; tal el caso de la teologia de la
liberacién. Echan mano a este recurso no por una carencia coyuntural,
sino por una decision metodologica de base: piensan que las ciencias
sociales les permiten acceder a la comprensién del tiempo histérico, de
los "signos de los tiempos", lugar de la revelacion de Dios y punto de
partida para la reflexion teoldgica posterior. Esto lleva a una marginacién
de la filosofia, disciplina a la que tradicionalmente apelaba la teologia, y
a una priorizacién de las ciencias sociales. Pero no se trata de un mero
reemplazo nominal; mas bien, es un gesto epistemoldgico del que se
siguen algunas consecuencias, como lo veremos a continuacion.

Las categorias y conceptos que utilizan las ciencias sociales,

inspiradas por la teologia de la liberacion y quien sostiene, ademas, que han
desaparecidos, debido a que respondian mas a la radicalizacién politica de
algunos sacerdotes y tedlogos, que a las necesidades de las mismas comunidades;
véase, Larrain, op. cit., pp. 246 y ss.

*® Thomas Kuhn, La estructura de las revoluciones cientificas, FCE, México
1971.
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especialmente las que forman parte de teorias globales de la sociedad, han
surgido en la modernidad y adquieren su significacion en este periodo
histdrico. Tienen, pues, alcances sociohistoricos definidos y carecen de la
universalidad que presumen las categorias y conceptos filoso6ficos. Mas
todavia; inevitablemente, las categorias y conceptos que elaboran las
ciencias sociales refieren situaciones histéricas o acontecimientos que
ocurren una Unica vez; a diferencia, pues, de los conceptos y categorias
de las ciencias de la naturaleza, no intentan dar cuenta de regularidades
0 procesos recurrentes.

Una categoria socioldgica clave en la teologia de la liberacién, tal
como lo he dicho, fue la de dependencia. Esta categoria integraba teorias
que presumian explicaciones estructurales sobre la situacién de los paises
en proceso de desarrollo. Inicialmente, fue utilizada por la teologia, en
correspondencia con la categoria de liberacion: América Latina buscaba
liberarse de una situacion de dependencia. Se trataba de un concepto
interesante, fecundo y sobre todo, impactante. Parecia ofrecer explicacio-
nes satisfactorias, proveyendo, incluso, material empirico probatorio. No
puedo, en este contexto, exponer mis objeciones, mas que a la nocién de
dependencia, al uso que se hizo de la misma®.

En el mencionado Prélogo a su libro, Gutiérrez también explicita
sus reservas y sefiala limitaciones al concepto., pero es bueno recordarlo,
muchos afios después que comenzara a ser utilizada. Lo interesante es que
no lo hace por oportunismo ideolégico o politico, sino por honestidad
intelectual y coherencia metodolégica. En efecto, y en lo que atafie a la
coherencia metodolégica, Gutiérrez sabe que las categorias de la ciencia
son siempre provisorias y revisables. Ya sefiale hacia dénde se dirige su
critica; coincido con la misma y no es necesario abundar, al respecto;
quisiera, si, afiadir lo siguiente.

Pienso que la teologia de la liberacion, por motivos que habria
que identificar, mostr6 una "dependencia" desmedida, metodolégicamente,
respecto de la categoria de dependencia. Por "desmedida" entiendo una
relacién de subsidiaridad, prolongada en el tiempo, que ocasiond o
contribuyé decisivamente, a la aparicién de tres tipos de efectos no
deseados ni buscados. Primero, a pensar que la Ginica manera de liberarse
de la dependencia, era por medio de una revolucién que implicara ruptura;
segundo, identificando a la modernidad, sin mas ni mas, como la causante
de esa dependencia. Y en consecuencia, propiciando un rechazo de la
misma y derivadamente, de la democracia capitalista, a la que se la
asociaba. Tercero, cargando toda la responsabilidad de nuestra situacion
en los paises centrales y en sus intereses econémicos transnacionales.

Ethos religioso y modernidad...

¥ Véase Gustavo Ortiz, "El estatuto epistemolégico de la teoria de la
dependencia”, en Michelini (comp.) y otros, Saber, Poder, Creer, VI Jornadas
Internacionales Interdisciplinares, ed. Icala, Rio Cuarto 2001, pp. 27-32.
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Para entender la primera consecuencia, habria que recordar que
la teoria de la dependencia tuvo dos versiones: una, marxista, en la que
la liberacion se mediatizaba por la lucha de clases e implicaba grados
diferentes de violencia, y otra nacionalista, segun la cual la liberacién se
alcanzaba por la conformacion de frentes nacionales que incorporaran a
las burguesias nativas y que no descartaban la violencia armada. Me
parece que los cristianos que optaron por la militancia politica y enfilaron
su compromiso por este lado, motivados por los valores evangélicos, sin
experiencia politica previa y en una situacién inédita, muchas veces
desembocaron (como efecto no previsto ni buscado de nuestras acciones,
diria Weber), en estrategias militaristas que se mostraron totalmente
inviables. Para entender la segunda consecuencia es bueno tener en cuenta
que la teoria de la dependencia -que ciertamente tuvo aciertos tedricos
importantes y constituy6 el inicio de una forma diferente de hacer ciencia
social en el continente- surgid, en buena medida, como reaccion critica
a la sociologia cientifica de Gino Germani, a quien siempre se asoci6é con
una teoria de la modernidad. La critica frontal al primero, se extendio, sin
matices, a la modernidad. Para entender la tercera consecuencia, habria
que tener en cuenta que la responsabilidad que le cabe a los paises
centrales, no puede hacer desaparecer o disminuir la que nos corresponde,
ya sea en el mantenimiento de esa situacion, ya sea en la incapacidad para
proponer y comprometernos en alternativas realmente viables

3. Conclusiones

Opino, pues, que una de las tareas urgentes que tienen la Iglesia
y la teologia catolica latinoamericanas es pensar y articular un modo de
relacion con lo que hemos llamado la modemnidad; mas, incluso,
contribuir a la busqueda de procesos alternativos de modernidad, que
garanticen los valores de fraternidad, de justicia y de libertad. Weber da
lugar para plantear el problema en esos términos, al enfatizar la importan-
cia de la cultura y de los valores religiosos en la constitucién de la
modernidad europea. Es claro que advierte, en las tltimas paginas de La
Etica protestante y el espiritu del capitalismo, con penetrante lucidez, que
la modernidad capitalista ha construido "el grandioso cosmos del orden
econdémico moderno, que vinculado a las condiciones técnicas y economi-
cas de la produccién mecéanico-maquinista, determina hoy con fuerza
irresistible el estilo vital de cuantos individuos nacen en él (no sélo de los
que en €l participan activamente) y de seguro lo seguird determinando
durante mucho tiempo mas"*’. Echado a andar, el capitalismo opera
sistémicamente, cuasi mecanicamente, y lo Gnico que parece quedar, es
adaptarse a él y sobrevivir, o ser brutalmente marginado. Sin embargo, y

“ Max Weber, La ética protestante..., op. cit., p. 258.
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a diferencia de la actitud mencionada, en las dos conferencias sobre la
vocacion politica y cientifica, Weber recupera la capacidad del sujeto
como dador de sentido, su posibilidad de resistencia y de invencidn, su
anclaje en el mundo de la vida, y en consecuencia, la fuerza de la cultura
y de los valores para reconfigurar la realidad; para eso, "debemos actuar
de un modo distinto", mas que dedicarnos "a la profecia académica"*'.

Habermas piensa que es posible zafar de ese destino ineluctable,
tal como en el primero de los textos de Weber se presenta al capitalismo
"sin alma". Y al hacerlo, recurre al mismo Weber, que en uno de sus
textos alude al modo como el ideal de la fraternidad, presente en las
grandes religiones éticas, horad6 las adhesiones cldnicas y locales y
trasformé a todo hombre en un semejante*. En su desaparicién, no habria
dejado de tener responsabilidad el individualismo calvinista, que implico
objetivamente una especie de legitimacion del egoismo y un retroceso con
respecto a los tiempos de universalizacion de la fraternidad. Habermas va
mas a fondo y argumenta con Weber, en contra de Weber. En efecto, la
intuicién weberiana acerca del poder incontrolable del sistema, olvida la
capacidad de creacién y recreacion de los sujetos: "No es el caracter
irreconciliable de las esferas de valores culturales ni el choque entre los
érdenes de vida racionalizados en funcién de dichos valores lo que causa
modos de vida unilaterales y necesidades de legitimacién insatisfechas,
sino la monetarizacion y la burocratizacién de la vida cotidiana, tanto en
la vida privada como en la vida piblica"*. En definitiva, para Habermas,
como para Weber, la salida del atolladero viene del lado del sujeto. Y es
aqui donde se instala la auténtica distincién entre ambos: el sujeto
weberiano y el habermasiano no son intercambiables, asi como tampoco
lo son las nociones de sentido que ambos manejan. Mientras el weberiano
es un sujeto individual que orienta intencionalmente (con sentido) su
comportamiento transformandolo en accién, en Habermas la accién
individual queda articulada en la interaccién entre sujetos que comparten
un significado.*

“ Max Weber, Ensayos sobre sociologia contemporanea I, op. cit., p. 114.

“2El texto de Weber se titula "Consideracién intermedia", en Ensayos sobre
sociologia de la religion, op. cit., t. 3. J. Habermas, Teoria de la accién
comunicativa, t. 1., p. 252.

“ Jiirgen Habermas, Teoria de la accién comunicativa, op. cit., v. 12, p. 358.

“ Habermas habla de un Weber "oficial" y de un Weber "no oficial" respecto
a la noci6n de accion y de sentido, en Teoria de la accién comunicativa, op. cit.,
v. 1., p. 359-366. He trabajado sobre el problema en Sobre el sentido y el
significado, comunicacion presentada en el Congreso Nacional de Filosofia de
Salta. Véase, sobre el tema, la interesante lectura que hace Francisco Naishtat en
La teoria weberiana de la accion en clave pragmatica: del Weber "oficial” al
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En un certero gesto inicial, Habermas define el sentido como
significado lingiiistico; en relacién con Weber, el punto de referencia®® se
desplaza del sujeto a las relaciones intersubjetivas mediadas lingiiistica-
mente. Cuando Weber define la accién por el sentido mentado, lo que
hace, comenta Habermas, es relacionarlo con las opiniones e intenciones
de un sujeto. No define el sentido por el modelo del significado lingiiisti-
co, sino por la teoria intencionalista de la conciencia; parte de la accién
individual para desembocar en la accién social; una accién social que se
presenta como entrecruzamiento fictico de intereses y que sélo asi,
introduce mecanismos de coordinacién, casi exclusivamente de caracter
econémico o juridico.

Habermas procede a la inversa: parte de la accién social para
llegar a las acciones individuales. Lo que hace que una accion sea tal, es
su sentido, pero el sentido ha de ser entendido como el significado
intersubjetivamente compartido, o sea como el significado cuyas
pretensiones de validez son aceptadas consensualmente por los sujetos; el
modelo de tal accién significativa, es el acto de habla, que coordina las
acciones de los sujetos comunicativamente, esto es, poniéndolos de
acuerdo acerca de lo que sea el mundo e impulsando a la accién por
sobre las coacciones de intereses individuales.

He traido a colacién a Weber y a Habermas no porque me
interese detenerme en el tratamiento que ellos hacen del problema, sino
porque me permite volver sobre la critica que Touraine formula a la
teologia de la liberacion desde su perspectiva del sujeto, tal como la
expusiera al comenzar este trabajo. Decia entonces que discrepaba con las
conclusiones de Touraine; ahora, esas discrepancias toman perfiles
definidos. Al margen de valoraciones religiosas o de opciones personales,
y desde una teoria de la racionalidad que nos permita proponer criterios
para evaluar la capacidad -en el caso que nos ocupa, de las creencias y
acciones religiosas- para afrontar los desafios que provienen de la
sociedad e historia de su tiempo, podriamos inferir las siguientes
conclusiones.

Si acordamos que la modernidad, presentada metodoldgicamente
segun el modelo weberiano, finalmente est4 también entre nosotros, de
una manera ciertamente distinta a la de los paises avanzados, pero

Weber "no oficial”, en Francisco Naishtat (comp.) La accién y la politica:
perspectivas filosoficas, ed. Gedisa, Barcelona 2002, p. 143.

* Jiirgen Habermas, Teoria de la accién comunicativa, op. cit., v. 1., p. 359-
366. También en la tradicién hermenéutica a partir de Heidegger, el Dasein se
constituye desde las relaciones con el mundo y con los otros. En Husserl, la
conciencia de antecede a la autoconciencia, haciéndose eco de la apercepcion
kantiana, en la que la experiencia y los objetos de la experiencia hacen posible
el conocimiento del sujeto.
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infiltrada en la cultura y en las instituciones, permeando nuestras formas
de vida y de organizacion politica, social, econdmica y juridica, con sus
insuficiencias y limitaciones, sus perversiones y degradaciones, y también
con sus logros y realizaciones, lo que cabe, racionalmente, no es negarla
o ignorarla -gesto inocuo e inmaduro, viciado de mala abstraccién- sino
enfrentarla criticamente y alcanzar concreciones alternativas que
impliquen superacion de la existente. Para llevar a cabo esa tarea, el
individuo de Touraine, que €l encuentra bien representado en la praxis
religiosa pentecostal, en mi opinidn, calza con el sujeto weberiano de la
accion afectiva con algunos rasgos de la valorativa, pero que no alcanzan
para sacarlos de su condicion premoderna, curiosamente y echando mano
a la imaginacion, salpicada con alguna coloracion postmoderna. Creo que
lo que les otorga a estos grupos su capacidad de sugestion y de expan-
sién, es su recurso a lo religioso, una instancia clave en la vida de los
hombres para responder a la escasez de sentido, repitiendo a Weber,
masivamente desnudada por la experiencia de la muerte y agudizada en
situaciones de crisis social generalizada, como la que viven nuestros
paises. Pero sospecho que esa experiencia religiosa toca solo las fibras
afectivas y emocionales del sujeto y permanece enclaustrada en un
solipsismo intimista, sacudida por demandas valorativas de conversién que
no trascienden los limites del individuo. Si se dieran, serian ciertamente
positivas la ayuda mutua y la caridad entre los fieles, pero aun asi,
continuariamos hablando de comunidades cerradas, porque descansarian
en supuestos antropolégicos en los que las referencias a lo social y a lo
politico, a lo publico, no son constitutivas. Y vivirian marginadas del
mundo, ya que si se expusieran a las "rafagas de la modernidad", el
espiritu religioso, secularizado, tenderia a vaciarse o apagarse. Por otro
lado, pareciera ser que estos grupos no han elaborado una teologia seria
y rigurosa*® y sin ella, quedan mortalmente desguarnecidos frente a la
modernidad, cuya apuesta por la razén, lo sabemos, es fuerte. Por tltimo,
el mismo Touraine anota que los pastores y dirigentes, segun lo consigna-
ba con anterioridad®’, son proclives al enriquecimiento personal, lo que
resalta frente a la pobreza de sus comunidades. Y en este sentido,
deslegitiman la praxis religiosa, la que especialmente en el cristianismo,
exige el testimonio como instancia ultima de credibilidad.
Posiblemente, este ultimo sea uno de los flancos mejor cubiertos
por la teologia de la liberacion y por la iglesia postconciliar que ha hecho
de la opcioén por los pobres una forma de vida, aunque es cierto que
subsisten todavia anacrénicas manifestaciones feudales. Por otro lado, la
teologia de la liberacién ha constituido un esfuerzo serio y riguroso,
ciertamente uno de los méas importantes en la Iglesia, por pensar la fe

% Jorge Larrain, Identidad y modernidad en América Latina, op. cit., p. 250.
“7 Ver pagina 2.
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cristiana a partir de la praxis histérica. Anoté alguna de las consecuencias
impensadas que se siguieron del uso de la teoria de la dependencia,
imprevistas en su momento pero asumidas posteriormente, al menos por
Gutiérrez. En mi opinién, otro efecto no buscado y que mereceria un
comentario mas amplio, se produjo en el fuerte sacudén secularizador que
la experiencia y la ética religiosa sufren en la praxis y en la militancia
politica de los cristianos latinoamericanos, sobre todo, cuando aquellas
fueron procesadas en la teoria y en la practica del marxismo. Las
consecuencias difieren y no son generalizables, pero ciertamente se
diferenciaron, segin se tratara de sacerdotes o de laicos comprometidos.

De todas maneras, dije y lo sigo sosteniendo, que la Iglesia
Catélica Latinoamericana tiene que articular sus acciones y su lenguaje
con la modernidad y buscar vias alternativas al capitalismo salvaje. Creo
que mas alld de sus desaciertos y desfasajes, posee en la fe y en la
practica de sus comunidades m4s vivas, lo necesario y suficiente para
hacer un aporte decisivo a la construccién de sociedades mas justas y
fraternas. Este aporte no puede reeditar antiguos triunfalismos ni gestas
colonizadoras, y tendria que sumarse, como uno mas, a los ya existentes
en un mundo francamente pluralista. Este aporte, por ltimo, tendria que
asentarse, segun lo veo, en la teoria y en la praxis de la experiencia de la
persona, la que posibilita una antropologia que difiere del individualismo
liberal, del colectivismo marxista y de las propuestas posmodernas. La
persona exige la realizacion de la subjetividad, pero articulada en las
relaciones intersubjetivas, creando un espacio para una experiencia
religiosa entretejida, sin perder su identidad, con la cultura, la ciencia, la
politica, el arte y la economia, que en la modernidad se han fracturado de
una manera que parece irreparable. Posiblemente esa sea la recuperacion
mas importante que la teologia de la liberacién hizo de la memoria
historica de la fe, congelada en un largo invierno eclesial, segun la
expresion de Karl Rahner.
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Problemas de filosofia de la religion
desde América Latina

. . er 1
De la experiencia a la reflexion

por Roberto Walton
UBA

Agradezco al Equipo Jesuita Latinoamericano de Reflexion Filosofica
la invitacidn para presentar la primera parte de su obra destinada a impulsar una
filosofia de la religion desde América Latina. Como la obra aspira a ser un
comienzo, quiero en primer lugar recordar un episodio en los inicios de la
fenomenologia de la religién. Luego de la aparicion del Lo santo, de Rudolf
Otto, Edmund Husserl le expresa al autor en una carta (1919) que la obra "ha
causado una fuerte impresion en mi como ningun otro libro desde hace afios. [...]
es un primer comienzo para la fenomenologia de lo religioso, [...] este libro
tendra un lugar permanente en la historia de la auténtica filosofia de la religion,
o sea, de la fenomenologia de la religion. [...] Usted nos ha entregado a los
fenomenodlogos valiosos aportes (wertvolle Gaben), nos alegrariamos mucho si
a estos siguieran otros". Ademas, respecto de cuestiones ausentes que deberia
enfrentar la disciplina que se iniciaba, Husserl sefiala que "seria necesaria una
tipica esencial sistemética de los niveles de los datos religiosos (eine systema-
tische Wesenstypik der Stufen religioser Gegebenheiten), esto es, de su desarrollo
necesario y esencial"?.

Por lo pronto hay que decir que la obra que presento tiene la virtud de
sustraerse a esta {iltima observacion porque en su centro se encuentra precisamen-
te el problema de los niveles y el desarrollo de los datos religiosos a través del
examen de los estadios de manifestacion, descripcion e interpretacion del
fendmeno religioso asi como de los pasajes de un plano a otro. Nos ofrece un
hilo conductor la distincion -explicitada por el padre Juan Carlos Scannone en
su contribucién- entre tres niveles ligados al empleo del método fenomenoldgico.

! Presentacién de la obra de Vicente Duran Casas, Juan Carlos Scannone y
Eduardo Silva (comps.), Problemas de filosofia de la religion desde América
Latina. De la experiencia a la reflexion, Bogota, Siglo del Hombre Editores,
2003, 349 pp. Fue leida el 28 de julio de 2004 en el Centro Ignaciano de
Espiritualidad (CEIA) de Buenos Aires. Una version de este comentario se
publicara también en la Revista Portuguesa de Filosofia.

2 Edmund Hussserl, Husserliana Dokumente, Band III: Briefwechsel, Band
7: Wissenschaftlerkorrespondenz, Dordrecht/Boston/London, Kluwer Academic
Publishers, 1993, p. 207 s.
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