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Resumen: La Iglesia latinoamericana ha buscado 
de muchas formas ser más coherente con la 
realidad de los pueblos oprimidos, cuando habla 
de Dios y cuando invita a la liberación. Este 
acercamiento debe hacerse de forma encarnada 
e inculturada. La teología de la liberación, la 
filosofía latinoamericana, la filosofía de la 
religión y la ética, necesitan actuar de forma 
interdisciplinar, para afrontar el escenario actual 
de la experiencia religiosa, en una reflexión 

contextualizada. La concepción crítica de la 
experiencia religiosa nos ayudaría para este 
fin. La hermenéutica que aquí proponemos 
cuestiona el propio discurso de la liberación, 
para hacerlo más acorde a las necesidades de 
nuestros pueblos.
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Abstract: The Latin American church has 
looked for many forms of being more coherent 
with the reality of the oppressed peoples, when 
it talks of God and when it invites people to 
the liberation. This approach should be carried 
out in an embodied and enculturated way. 
Liberation theology, Latin American philosophy, 
philosophy of religion and ethics need to act 
in an interdisciplinary way, to address the 
current scenario of religious experience in a 

contextualized reflection. The critical concept 
of religious experience will help us to this end. 
Hermeneutics proposed here challenges the 
discourse of liberation itself, to make it more 
suitable to the needs of our people.
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Résumé L’église latino américaine a cherché 
d’une certaine manière être plus cohérente 
avec la réalité de la population plus minorisée, 
quand elle parle de Dieu et quand elle invite à 
la libération. Cet approchement doit se faire de 
façon incarnée et inculturée. La théologie de la 
libération, la philosophie latino américaine, la 
philosophie de la religion et la étique, ont besoin 
d’agir de manière interdisciplinaire pour faire 
face au scénario actuel de l’expérience religieuse, 

dans une réflexion contextualisée. La conception 
critique de l’expérience religieuse nous aiderait 
pour arriver à ce but. L’herméneutique qu’on 
propose ici demande un discours de libération, 
pour le mettre en accord avec les besoins de nos 
populations. 

Mots clefs: philosophie de la religion, 
expérience religieuse, théologie de la libération, 
herméneutique critique, convictions.
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Pacto de las Catacumbas

El 16 de noviembre de 1965, cuarenta obispos de-
cidieron firmar el pacto de las catacumbas (así lla-
mado por el lugar de reunión en las catacumbas de 
Santa Domitilla en Roma), en el documento se com-
prometían en retornar a la vida original de la primera 
comunidad, y asumían que la Ekklesia tenía que ver 
más con un particular modo de vida. Entre ellos esta-
ban los obispos Helder Camara, Luigi Bettazzi, Ma-
nuel Larraín, Leonidas Proaño, Vicente Zazpe, entre 
otros. Ellos sabían que “ser omnicomprensivos” no 
significaba que fuéramos “autosuficientes”. El do-
cumento firmado declaraba públicamente que los 
obispos se comprometían a conducir una vida aus-
tera, renunciando a propiedades, a títulos y a bienes 
materiales. Este pacto no tiene que ver solo con la 
“manera de ver” la sociedad sino con la “manera de 
ser” de la religión ante la sociedad. Optar por Dios 
no se puede hacer desde la fantasía o la abstracción, 
hay que dejar ciertas huellas para hacerlo, hay que 
renunciar incluso a la “autosuficiencia religiosa”. 
Por consiguiente, el contexto no será más un agre-
gado de la religión, ni del pensamiento latinoameri-
cano, sino el corazón mismo de su reflexión sobre la 
liberación.

Aparentemente alguien puede acusar estas prime-
ras palabras como “elucubración teológica” o como 
simples “reflexiones eclesiásticas”, que no tienen 
que ver con las necesidades de la sociedad civil en 
que vivimos. Es posible que tal juicio no sea del todo 
apropiado. En este pacto de las catacumbas, vemos 
una experiencia de la religión, que en el fondo po-
see una preocupación ética, política y filosófica. Por 
esta razón una de las características de la teología de 
la liberación latinoamericana es la preocupación por 
asumir las “palabras” desde un “estilo de vida” parti-
cular. La filosofía y la teología que surgen desde este 
panorama interpretativo, llaman más a una “espiri-
tualidad situada” que a una simple “sabiduría des-
encarnada”. Por esto observamos como el pacto de 
las catacumbas se convierte en un valioso testimonio 
de la comprensión de la religión, en la praxis de la 
liberación de los pueblos. El compromiso histórico 
es mucho más que contribuciones académicas, ya 
que es una apuesta por un mundo mejor, desde la fe 
hecha realidad en la vida. El pensamiento filosófico 
y la reflexión teológica deben responder al contexto 
desde donde nacen (y de manera vinculante). 

Así como en aquel pacto, hoy se necesitan de mu-
chas alianzas verdaderas para construir la verdadera 
liberación. Dialogar no significa aquí negociar. En 
este sentido la filosofía de la liberación y la teología 
contextualizada en Latinoamérica han crecido, no 
solo en perspectivas sino también en el campo de la 
interdisciplinariedad para alcanzar ese objetivo. Ha-
blar de una teología de la liberación, necesariamen-
te admite un diálogo con la teología política, con la 
sociología, con la ética cívica, con la filosofía de la 
religión y con la filosofía latinoamericana, sin perder 
el sendero y la especificidad que nos distingue. 

Cada día más, los filósofos y teólogos son cons-
cientes de la necesidad de valorar los saberes de las 
distintas ciencias, y en los distintos contextos, para 
servir al hombre. Aquel pacto hablaba de Dios, en 
el modo de vida de los hombres, y sin renunciar a 
la apertura, querían que las mediaciones fueran co-
herentes. La filosofía y la teología para realizarse, 
necesitan mirar las circunstancias y las situaciones 
de los pueblos oprimidos, y no solo discutir sobre 
ello, sino crear alternativas -confrontadas con otros 
rostros- para la auténtica liberación.

Aquel pacto de las catacumbas contenía una serie 
de compromisos de algunos obispos de Latinoamé-
rica para la gestión pastoral de sus diócesis, y cier-
tamente que estaban inspirados e impulsados por la 
novedad ad gentes del Concilio Vaticano II. En la 
presentación del mismo se resalta “evitar” cualquier 
afán de presunción y de singularidad de los pasto-
res, y en el primer artículo se comprometían a “vi-
vir según la manera cotidiana de nuestra población” 
en el modo de relacionarse con las cosas y en los 
beneficios sociales. Esto se observa concretamente 
en el segundo compromiso donde hay una renuncia 
por “la apariencia y la realidad de la riqueza”. En 
el sexto compromiso además se comprometen a un 
comportamiento de desprendimiento particular para 
evitar situaciones privilegiadas y preferencias (Cf: 
Kloppenburg, 1966: 526-528).

Filosofar inculturando

El pacto de las catacumbas nos dio a entender la ne-
cesidad que nuestra forma de ver la realidad y los 
análisis de los contextos sean productivos y se alejen 
de visiones abstractas, sin significado real para los 
interlocutores de la teología y de la religión en ge-
neral. Luego de esto, debemos comenzar a discutir 
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sobre la herramienta metodológica de nuestro escri-
to, precisando la posibilidad de un “filosofar incultu-
rando” tal como lo describe el argentino Juan Carlos 
Scannone, para la promoción de una filosofía de la 
religión, desde una visión más amplia e inclusiva, 
sosteniendo dicha propuesta con una aproximación 
más efectiva de la filosofía de la religión con la reali-
dad latinoamericana. Ésta, podríamos incluso decir, 
consiste en “una reflexión desde y para el contexto”, 
enfatizando un lugar hermenéutico para la teología: 
Latinoamérica. 

Para este autor, en una aproximación fenomenoló-
gica a la religión, no solo se debe valorar el ordo 
ad sanctum sino ex santo. Una propuesta que asume 
incluso lo no religioso. No obstante esta diferencia, 
es valiosa su demarcación de la religión en el trato 
filosófico, no desde criterios lejanos o ideas comple-
jas, sino desde la misma experiencia de lo religioso 
e irreligioso en el hombre (Scannone, 2005: 33). La 
filosofía de la religión -según la visión de Scannone- 
no es posible en abstracto o como en el aire, sino 
a partir de la misma religión (añade irreligión), a 
través de un Trasfert analogizante, que a su vez se 
muestra como asunción de imaginación. Siguiendo 
una especie de universalidad contextualizada, pro-
pone dos frentes de la cobertura de la filosofía de la 
religión en Latinoamérica. Desde lo que él llama un 
“genitivo objetivo”, ella trata sobre un argumento, 
estamos ante el “sobre” temático de la misma. De 
manera más precisa resalta el “genitivo subjetivo”, 
un “desde donde”, que según la reflexión histórico-
cultural de la filosofía, existe en la religión un punto 
de partida, que se convierte al mismo tiempo en lu-
gar hermenéutico (Scannone, 2005. 34,36). 

Según mi parecer, deberíamos distinguir en esta vi-
sión de lo inculturado como forma genitiva, que los 
puntos de partida siempre serán contextos, donde in-
cluso es posible la tematización, sin por eso existir 
una dualidad entre el contenido y la realización del 
mismo. Por consiguiente, se encuentra aquí cierta 
distorsión entre lo temático ideal y lo temático vivi-
do, y yo creo que lo que define un análisis incultura-
do no es la capacidad de tomar la realidad como un 
todo, ni de aterrizar ideas, pues no siempre la simple 
“universalidad analógica” puede redimir la realidad 
pensada, sino que lo que específica realmente el aná-
lisis inculturado, es que, incluso en la mayoría de 
las veces, una transferencia hermenéutica de lo uni-
versal, siempre refleja una “singularidad paradójica” 

en cada situación y realidad, tanto al inicio como al 
final. 

En nuestro caso, cuando nos referimos a la filosofía 
de la religión y a la teología de la liberación, lo hace-
mos asumiendo integralmente los genitivos contex-
tualizados en la religión vivida en Latinoamérica, en 
la experiencia religiosa de los pueblos latinoameri-
canos. Partimos entonces de esta idea de Scannone 
cuando afirma el carácter inculturado de lo “univer-
sal situado”. Filosofar inculturando no solo es una 
aproximación deductiva o inductiva, sino que posee 
más rasgos (¿abductivos?), usando términos de una 
lógica conceptual, ya que muchas veces las singula-
ridades paradójicas son contrarias radicalmente a las 
universalidades analógicas. El movimiento de trans-
ferencia no se da siempre de la misma forma, de lo 
general a lo particular o viceversa, sino que la ma-
yoría de las veces es parecido a la realidad histórica 
que se vive, donde lo particular nace de lo particular. 

Filosofía de la religión y teología de la li-
beración

Luego de precisar nuestra metodología del “filoso-
far inculturando” con algunas aclaraciones previas, 
vamos a hacer aquí tres diferenciaciones para poder 
situar nuestro trabajo. En primer momento quiero re-
saltar la relación entre filosofía de la religión y teolo-
gía de la liberación. En ellas vemos un nexo común: 
la respuesta del hombre a Dios. Ese universal situa-
do o contexto del genitivo subjetivo, es algo común 
a estas dos áreas del saber. Tanto la una como la otra 
afirman que dicha respuesta sea mediada histórica-
mente, más allá de la abstracción o de afirmaciones 
dogmáticas. 

Esta respuesta es constitutiva del sujeto religioso en 
su experiencia. Esta experiencia religiosa es también 
una experiencia de liberación en cuanto ella trans-
forma y genera cambios en el sujeto que la vive, a 
través de una apertura particular del ser humano, 
desde un componente trascendental de su relación 
con lo divino. Que la respuesta sea constitutiva no 
significa que no sea mediada históricamente, ya que 
las convicciones no son dogmas ni abstracciones 
sino experiencias vividas y orientaciones de la exis-
tencia. Contextualizar o inculturar aquí tiene que ver 
con la necesidad de situarnos en el contexto de la 
experiencia religiosa. 
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Hay varios movimientos de una filosofía de la reli-
gión. Una que permanece anclada en la modernidad 
y otra que pretende superarla. En cada caso también 
hay varias alternativas: o anclarse perdiendo la pro-
pia vocación o superarla olvidando la responsabili-
dad ética. En esta última para salir de la incertidum-
bre y la angustia necesitamos recuperar la conexión 
entre ser humano y mundo que se vio rota en la mo-
dernidad. La conexión entre el hombre y el mundo 
se logra a través de las religiones. La modernidad 
rompió este nexo y su propia lógica interna no podía 
ser auténticamente religiosa (Balderas, 2003: 8).

Filosofía de la Liberación y Teología

En segundo lugar entre filosofía de la liberación y 
teología de la liberación no solo encontramos como 
referentes comunes la idea de una praxis emancipa-
dora sino el trasfondo que les mueve: el ideal de una 
nueva humanidad, la crítica a sistemas que oprimen 
al hombre reduciéndolo a un objeto, descartando 
su realidad humana. La denuncia frontal contra la 
pobreza y las discriminaciones, la opción por los 
menos favorecidos y los grupos excluidos de la so-
ciedad. La preocupación social es un factor común 
entre estas dos áreas, el deseo de liberarse de todas 
aquellas cadenas ideológicas y culturales que no han 
dejado que el pensamiento autóctono progrese debi-
damente. 

En síntesis: se trata de una emancipación de corrien-
tes económicas (liberalismo y marxismo) y de co-
rrientes culturales (eurocentrismo), que no ayudan 
a que el hombre latinoamericano pueda apropiarse 
realmente de sus valores nacionales y personales. 
Aclarando que no es una crítica vacía, desde el aire, 
sino el firme compromiso, con los pies sobre la tie-
rra, de reclamar una liberación que nos pertenece, 
generando entonces una reflexión inculturada sobre 
la praxis, pero desde un profetismo filosófico que no 
solo anuncia sino que denuncia incorporando intrín-
secamente lo universalmente situado.

La teología como “palabra sobre Dios” debe siem-
pre volver al interlocutor de su discurso. Nuestro 
“hablar” es distinto al “hablar” de Dios, y la teolo-
gía tiene esa doble tonalidad: nace de la Palabra en 
mayúscula (Dios revelado) y está mediada por la 
palabra en minúscula (el lenguaje humano). Eso no 
significa que ella renuncie al Misterio, sino que al 
contrario, ella es una reflexión encarnada en la ex-

periencia de cada ser religioso. En este sentido la 
modernidad desde la percepción latinoamericana se 
ha visto como algo superado en algunos casos, inten-
tando rebuscar términos e inventar nuevos símbolos, 
que a la larga no satisfacen al canon del sentido co-
mún en la realidad que vivimos. En muchos otros ca-
sos hay un retorno al Logos del moderno, pero leído 
desde nuestros contextos, buscando cordializar más 
su alcance.

Por consiguiente, una modernidad que libere, no es 
contraria a la reflexión latinoamericana, si sus idea-
les son interpretados a la luz de las culturas y de las 
necesidades de los pueblos. El hombre postmoderno 
no puede liberarse de la religión para construir li-
beración, ni tampoco volver a ella suprimiendo las 
creencias, sino que desde la fe, necesita liberarse de 
las barreras conceptuales vacías, para descubrir el 
ímpetu de la experiencia de Dios, como fuente de 
liberación, inclusive reconociendo que cada palabra 
es una acción liberadora si nace coherentemente del 
encuentro personal con el Dios de toda teología y 
filosofía. 

Ética y religión

En tercer lugar, entre ética y religión hay muchas 
diferencias pero también semejanzas. La acción es 
el terreno común en ambas como constitutiva de la 
persona. La diferencia entre valores religiosos y va-
lores éticos no es del todo plausible ya que muchos 
valores religiosos son orientados desde una actitud 
ética y muchas definiciones éticas tienen un presu-
puesto también religioso. Por ejemplo el valor de las 
virtudes teologales o de los frutos del Espíritu Santo 
en el caso religioso y la objeción de conciencia en 
el caso ético. Adela Cortina destacaba dos parábolas 
del tercer milenio, la de la alianza y la del contrato, 
entre el libro del Génesis y el Leviatán de Hobbes. 
Son dos formas de ser persona, una religiosa y una 
política. Dice que la ética fue sucedánea de ambas 
en algún momento de la historia. Ella sostiene que la 
relación entre ciudadanía y religión debe plantearse 
entre propuestas que den cuentas de los mínimos de 
justicia para la convivencia. La religión es aquí un 
fenómeno pluridimensional y la ética cívica tiene 
que ver con los mínimos exigibles. No una “religión 
a la carta” según gusto y necesidades sino una que 
articule espiritualidad con la ciudadanía (Cortina, 
2001: 13, 471).
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La articulación sabia que remite Adela Cortina, no 
incumbe solamente a la relación pública entre la re-
ligión y la ética, sino también a otras áreas de estudio 
sobre tales instancias. Por ejemplo la filosofía moral 
y la teología moral, la filosofía de la religión y la 
teología de la liberación. En nuestro caso vamos a 
dedicarnos un poco más a esta última, y luego de 
estas aclaraciones necesitamos resaltar que la coin-
cidencia de objetos de estudio entre la filosofía de la 
religión y la teología de la liberación, se encuentra 
en el hombre religioso, en la experiencia religiosa, 
que no es el “sacro” en sí mismo, sino la experiencia 
del “sacro”, no Dios, como en las teologías tradicio-
nales, sino la experiencia de Dios. 

La contextualización de esta experiencia es la cons-
tatación de un deseo de liberación que no es inma-
nente sino que trasciende la misma situación porque 
quiere ir más allá. Esta experiencia de Dios es vista 
desde la teología de la liberación desde una perspec-
tiva más contextualizada, mirando las circunstancias 
desde el compromiso religioso, observando la expe-
riencia religiosa desde un compromiso por la rea-
lización del hombre en su sociedad: “Una religión 
autosuficiente, ajena a la ética civil, acaba identifi-
cando a su Dios con un ídolo, sea su interés egoísta, 
sea la nación, sea la preservación de sus privilegios. 
(...) Una ética civil autosuficiente, ajena a las religio-
nes, acaba convirtiéndose, para su desgracia, en ética 
estatal, y el ciudadano acaba engullendo al hombre” 
(Cortina, 1995: 28).

Una teología y filosofía que liberen a la religión de 
la autosuficiencia idolátrica es una tarea todavía por 
construir. Contextualizar la religión significa asumir 
los desafíos de una ética civil, pero contextualizar la 
ética quiere decir también no descartar a las religio-
nes. Creo que una manera de situar más la teología 
latinoamericana está en que ésta asuma, sin descartar 
las cosmovisiones, la ética de mínimos (Adela Cor-
tina), y la incorpore a su lenguaje de la praxis. Cier-
tamente que la novedad de ver la religión desde una 
visión de ética de máximos y la comparación con la 
ética de mínimos es interesante. La profesora Adela 
Cortina se basa en el modo de análisis del pluralis-
mo. Las éticas de máximos serían cosmovisiones de 
lo que es el hombre y cómo debe obrar en socie-
dad. Los máximos tienen que ver con la concepción 
de una vida buena y la búsqueda de la felicidad. En 
cambio los mínimos se refieren a las implicaciones 
de la justicia pedidas para todos en el ámbito moral. 

Este concepto de religión en la dimensión ética es 
muy importante y debemos asumirlo incluso dentro 
del diálogo entre ética cívica o ética laica y la teolo-
gía moral de la liberación. 

¿Una hermenéutica crítica de la liberación?

Después de estas tres diferencias necesitamos dar 
un paso más, siguiendo con el esquema del filosofar 
inculturando. Creemos que el horizonte que permite 
que esta forma de filosofar en la inculturación, no 
se pierda en las abstracciones que tanto denuncia, lo 
aporta la hermenéutica crítica. La crítica en la her-
menéutica, que aquí reclamamos surge de la necesi-
dad de precisar mejor la metodología de análisis de 
los hechos. Ciertamente que aquí colocamos un ad-
jetivo difícil de entender, ya que no siempre ser crí-
tico, equivale a usar el sentido crítico de la razón en 
el campo argumentativo. La criticidad es vista en la 
historia de la ciencia, o como una vía de diferencia-
ciones en el análisis de algo o como una herramienta 
de cotejo con la realidad. Hay una tercera dimensión, 
que ha aportado la teoría del discurso de K. Apel y 
de J. Habermas, que se trata en un sentido diverso a 
las anteriores. Ella trabaja en un enfoque discursivo, 
sin por esto, dejar de ser encarnado social y comu-
nicativamente en la realidad, donde ser crítico signi-
fica cuestionar el mismo discurso que lo produce, e 
incorporar elementos nuevos y aportes a la realidad 
contextual en que vivimos.
 
A nuestro modo de ver las cosas, creemos que a una 
hermenéutica de la liberación latinoamericana, no 
solo le preocupa la búsqueda de la felicidad, sino 
también los mínimos de justicia, y en este senti-
do, ella se mueve entre los dos ámbitos, sin ánimo 
a convertirse en una teología política en su campo 
de interpretación, ni en una reflexión estrictamente 
dogmática de la realidad de los pueblos. La denuncia 
para exigir mínimos de justicia es algo implícito en 
la enseñanza de la teología de la liberación. La filo-
sofía de la religión que surge en este terreno, aunque 
movida desde su corazón por “los máximos”, nace 
sobre todo de la cosmovisión de la experiencia re-
ligiosa en Latinoamérica, y también, de una manera 
muy particular, esta reflexión intenta que lo que ana-
liza, concuerde con las exigencias de una ética cívica 
de mínimos de justicia en las sociedades oprimidas. 

Aunque debemos aclarar que el significado es muy 
amplio tanto del fenómeno religioso como de la ti-
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pología de la experiencia religiosa, en consecuencia, 
no basta solo decir que la experiencia puede tener 
dos ámbitos de similitud (lo máximo y lo mínimo), 
sino que cada uno lo procesa de manera diversa. 
Por ejemplo, la experiencia religiosa en sus múlti-
ples implicaciones (Cf. Alessi, 2005), y desde una 
filosofía de la liberación, tiene más que ver con una 
experiencia más constitutiva del hombre a Dios, que 
en el caso de la teología de la liberación, no importa 
tanto las razones trascendentales de dicha experien-
cia como su concreción histórica y aporte práctico en 
la liberación de la sociedad.

Retórica y liberación

La hermenéutica se materializa por medio del dis-
curso. La crítica es lenguaje. Todo esto nos lleva a 
plantearnos la posibilidad del lenguaje sobre Dios 
en una teología contextualizada. Algo que inmedia-
tamente nos coloca en una posición muy particular, 
ante dos extremos, quienes ven la realidad pensando 
que ella existe por sí misma y que el lenguaje es algo 
vacío, y quienes buscan detenerse más en la forma 
de hablar, que en lo que realmente está sucediendo. 
Ninguna de esas dos vías serán satisfactorias para un 
acercamiento al contexto que la teología y la filoso-
fía reclaman cuando exigen la liberación.

Por consiguiente, debemos agregar que el lengua-
je teológico de la liberación no es autosuficiente y 
necesita de la variedad de perspectivas del pensa-
miento filosófico sobre la religión, desde donde es 
pertinente una “asunción responsable” para el dis-
curso que se relate. Sin la retórica y sin el acuerdo 
comunicativo no podemos llegar a ningún lado. Esta 
armonía viene dada por una “retórica conversora”. 
La hermenéutica de la liberación latinoamericana 
necesita de una retórica que transforme la realidad. 
No es cierto que no sea importante este talante del 
discurso, al contrario necesitamos de él, para poder 
canalizar mejor nuestras reflexiones. Asumir el dis-
curso y la retórica debe ser un acto responsable ya 
que permitirá situarnos de manera más amplia y con-
textualizada.

Interpretar desde una retórica que suscite conver-
siones, que toque al sujeto, que lo modifique (Fou-
cault), para poder ayudar a transformar la sociedad, 
es un compromiso discursivo, desde una praxis co-
municativa.

Asumir un discurso coherente, no significa una elec-
ción por una lógica impuesta desde otros contextos, 
sino que expresa la posibilidad de valorar la tradi-
ción hermenéutica y de apropiarnos de un discurso 
válido, no porque la mayoría lo apruebe, sino por-
que es coherente, o mejor dicho porque encarna el 
mensaje de Jesús, desde la opción por los pobres y 
los más necesitados. No es solo hablar de política 
sino valorar la necesidad de democracia verdadera, 
no solo es hablar de lenguaje teológico y análisis de 
las palabras desde una filosofía de la religión, sino 
de conocer, purificar y orientar nuestra manera de 
hablar de Dios, según el grito del inocente. No es un 
panegírico sobre el bien ni una lamentación sobre el 
mal, sino un intento por comprender el mal, el sufri-
miento, el dolor, desde la esperanza de un cambio.

Liberación y experiencia religiosa

Hemos visto que la metodología del filosofar incul-
turando se orienta mejor en la interpretación crítica 
de la realidad. Hemos observado que la religión, des-
de la filosofía, la teología de la liberación y la ética, 
es una realidad siempre dinámica. Ahora necesita-
mos avanzar un poco más en esta aproximación. La 
religión, ya de por sí, tiende a la liberación de la per-
sona. Así como el discurso sobre Dios debe generar 
cambios, así también el modo de entender la expe-
riencia religiosa, podrá condicionar positivamente el 
discurso sobre la religión. En otras palabras, nuestra 
forma de ver lo religioso, puede afectar la forma de 
hablar sobre Dios y sobre la ética de máximos pre-
sente en las religiones. 

No obstante, y ante la complejidad de este fenómeno, 
queremos decir que tanto la experiencia liberadora 
como la experiencia religiosa, tienen como matriz 
común la relación o aperturalidad a un ser trascen-
dente y un compromiso histórico con el mundo. De 
aquí que la dificultad de una definición de este tipo 
reside no tanto en la amplitud del término como en 
las dimensiones del fenómeno religioso, que no solo 
abarca una costumbre o un ritual sino que va más 
allá, incluso podemos decir que trasciende las fron-
teras de lo objetivo y subjetivo, entrando muchas ve-
ces en un nivel más complejo. 

Decir que la experiencia religiosa es constitutiva, 
no da a entender que sea una experiencia canónica 
o absolutista. Que exista una experiencia religiosa 
significa, en primer lugar, que hay una apertura en 
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todos los hombres hacia la trascendencia, más allá de la devoción particular o de la 
profesión de fe, se trata de algo propio del ser humano, incluso cuando optamos por 
no creer. Pero en segundo momento, significa que tenemos una experiencia de las 
convicciones, o mejor dicho, que estamos orientados intencionalmente, y esto ya de 
por sí, no es algo accidental ni accesorio, y tampoco tiene que ver con dogmatismos 
cerrados, sino que se trata de una orientación personal y social hacia un ser superior, 
o por lo menos hacia algo que esta fuera de nosotros.

No basta con situarnos en el plano de una interioridad o soledad epistemológica, 
que parece más egoísmo que compromiso, buscando purezas que no existen en la 
realidad, ya que la interdisciplinariedad es el punto de arranque y de despliegue, de 
un análisis más acorde a la reflexión sobre la liberación. Entonces, debemos siempre 
mirar más allá, y otras dimensiones del saber son compañeras de camino, porque 
inclusive, en ocasiones necesitamos ubicarnos sobre sus hombros, aunque con nues-
tros propios ojos, para explicar mejor los eventos. 

Ciertamente, es verdad que G. Van Der Leeuw privilegiaba más el momento sub-
jetivo de la religiosidad, y no podemos dejar a un lado los distintos campos de me-
diación, donde la religión se desarrolla en la vida del hombre, su pensamiento, su 
familia, su vocación social, su acción social, su testimonio. Ciertamente que en esta 
búsqueda de razones para describir el fenómeno religioso, tanto en la filosofía de la 
religión como en la teología de la liberación, el sentimiento religioso predominante 
en una cultura, no puede separarse de su actitud ante la realidad que le circunda. 

En este proceso aceptamos que “el orden de sucesión histórica no determina la es-
tructura” pero sin descartar la historicidad del mismo proceso religioso como fenó-
meno o como suceso. El descubrimiento de este evento nos ayudará a evidenciar 
que la fenomenología de la religión es también la búsqueda de una comprensión 
de la religión, al interno de la prioridad de la experiencia religiosa vivida, y unida a 
la conciencia del carácter cifrado y alegórico de cada discurso sobre la religión, en 
cuanto se revela al hombre (Van Der Leeuw, 1937: 91). Aquí hablar de experiencia 
no es solamente situarla en el orden de la interioridad mística, sino ubicándola en 
la misma constatación del vivir, del sentir, del yo, del tú, incluso desde la misma 
experiencia del nosotros. Ciertamente que esta aproximación valora la experiencia 
cristiana mística como un camino integral donde la interioridad y las acciones no 
son dos momentos aislados sino que se desarrollan en mutua conexión vital en la 
experiencia de lo divino en cada ser humano. 

¿Creer que se cree?

Uno de los errores actuales consiste en relegar las convicciones a la dimensión pri-
vada. Esta realidad preocupa a la teología y filosofía de la liberación, ya que si la 
filosofía de la religión, concibe lo religioso desde un ámbito cerrado, sin posibilidad 
de lo público, puede condicionar e incluso ser obstáculo, para la tarea crítica. La 
hermenéutica de la liberación, si prescinde de la luz de las convicciones y de las dis-
posiciones, al final se confundirá con una ideología de cualquier tipo. La experiencia 
religiosa no es una suposición vacía, sino que hay en ella tendencias firmes.

A propósito de esto, tenemos el “creer que se cree” de G. Vattimo, como un retorno 
a la religión en el mundo postmoderno. Aquí es importante definir los límites de la 
positividad de la religión valorando más la creaturalidad e historicidad, más allá de 
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las columnas de Hércules dogmáticas. Este autor apela a un origen no metafísico y 
propone una experiencia religiosa desde la contingencia del ser, desde la sensación 
de finitud. Distingue un cristianismo kenótico en el cual Jesús desenmascara los 
mitos, siendo el significado mismo de la historia de la salvación.

Más allá de la preferencia por el cristianismo, debemos determinar el sentido de esta 
idea, ya que este “creer que se cree”, es la actitud de quien cree, no obstante la adhe-
sión a la modernidad que impulsa a no creer. Quien “cree de creer” está disponible 
a la escucha y al diálogo, pero lejos de la fantasía y el fundamentalismo religioso. 
Este continúa creyendo, pero no en el Dios autoritario sino en el Dios amigo de quien 
cree. Este “creer que se cree” lleva a una ética del respeto, del diálogo, de la solida-
ridad, una ética contextualizada en una era postmetafísica (Vattimo, 1996: 112, 64, 
38). La religión en una era postmetafísica, no se debe limitar a una ética del diálogo y 
a la construcción de la salvación, pues en una época donde no hay más fundamentos 
absolutos y metafísicos, “creer que se cree” debe convertirse en esperanza viva de 
que se cree realmente (Vattimo, 1996: 97).

No necesariamente para creer necesitamos suspender las propias creencias. El valor 
de la aproximación de G. Vattimo, es que regula el deseo de creer con la realidad 
vivida. Sin embargo para creer, no basta solamente con desvincularse de cualquier 
imagen de verdad o de dogma, sino que hace falta preguntarse por la posibilidad de 
que cada cosa, incluso aunque sea un máximo en la vida, mantenga relación con los 
mínimos (sacando de contexto algunos conceptos de Adela Cortina pero no sin sen-
tido) en mi perspectiva y en mi comunidad. 

El “creer que se cree” nunca va a liberar al discurso sobre Dios de caer en formu-
lismo si prescinde de las convicciones, al contrario lo encarcela en una determinada 
pretensión filosófica, que si se observa con detenimiento, es esencialmente opuesta a 
la experiencia religiosa, que es ante todo dinamismo y apertura a un otro. Al creyente 
no le basta con “creer que cree” para decirse postmoderno o para estar a la altura de 
los tiempos, sino que necesita creer realmente en lo que cree, y esto no es fanatismo 
ni fundamentalismo, sino simplemente la expresión profesa de la experiencia reli-
giosa, como convicción y vida. 

Convicciones y búsqueda de Dios

En la discusión sobre el tema de la verdad, y en ella sobre las convicciones, hay di-
versas opiniones. A veces, en el ámbito de la teología de la liberación, podrían surgir 
malentendidos, en la forma de ver la búsqueda de Dios, ya que al suprimir algunas 
certezas o prejuicios, prácticamente relegamos la liberación real del sujeto religioso 
a un terreno ideal o a un terreno subjetivo o individual. Esto ciertamente no es salu-
dable para un discurso sobre la religión. Una reflexión que se llame “crítica” debe 
afrontar esta realidad y otorgar la validez de las convicciones religiosas en el ámbito 
de la fe del creyente.

En esta parte nos gustaría reflexionar sobre la necesidad de precisar el horizonte her-
menéutico de las convicciones. Para E. Fromm las convicciones no provienen de las 
ideas ni de los sentimientos sino del carácter, de la personalidad movida, sea por la 
razón como por el amor. Los actos humanos pueden obedecer a convicciones arrai-
gadas en el hombre. El pensamiento crítico es una garantía para que las convicciones 
propias no sean contrarias a la felicidad de sí y del otro. Este pensamiento es defensa 
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ante las adversidades del camino y las mentiras que 
podamos introyectar en el camino. 

Este autor insiste en la diferencia entre ser y tener. 
Para el hombre es trascendental la elección en am-
bas situaciones. Es importante, en el análisis de las 
convicciones, lo que él llama “actividad interior” o 
“uso productivo” de los dotes y dones que se poseen, 
además de la capacidad para liberarse de la cárcel 
del yo. En este proceso es necesario despojarse de lo 
superficial ante la tendencia irreversible del poseer, 
que es propia de la modalidad del tener, en la cual 
nos aferramos a seguridades efímeras que surgen de 
nuestro egocentrismo. Contrario a ésta, encontramos 
la modalidad del ser, donde “se es lo que es”, y no 
hay miedo a perder los propios hallazgos persona-
les, pues nadie puede amenazar lo que somos. Las 
convicciones en el modo del tener surgen del temor 
y de la competencia, pero en el modo del ser, las 
convicciones nacen de la libertad y de la oferta hacia 
los demás (Fromm, 2007, 92, 109).

Para Agustín Domingo, “la narratividad no describe 
la particularidad de un grupo de creyentes replega-
dos sobre sí mismos” sino que es algo más complejo. 
En este sentido distingue, siguiendo a Weber, la ex-
periencia religiosa, desde la responsabilidad y desde 
la convicción. Alertando sobre la posibilidad de una 
tendencia a identificar la convicción religiosa con 
dogmatismo religioso. Sostiene que las convicciones 
no están al margen de la razón moral. No son irracio-
nales, gracias a las convicciones la intención moral 
no es una luz intermitente sino que persiste y orienta 
nuestras disposiciones en la vida. Gracias a las con-
vicciones las intenciones pueden persistir, pertene-
cen en el tiempo, en la mediación reflexiva entre 
persona y sociedad. Convicciones son disposiciones 
antropológicas, tienen que ver con la capacidad cog-
nitiva, emocional y actitudinal para realizar y revi-
sar normas, valores y principios, y esto es elemento 
importante al momento de acercarse al fenómeno 
religioso desde la filosofía como una ética narrativa 
para testigos y ciudadanos (Domingo, 2011: 8).

En síntesis, la apertura del hombre a Dios, tanto des-
de la filosofía de la religión como desde la teología de 
la liberación, es algo más que un nexo epistemológi-
co, se trata del contexto mismo de su reflexión, o su 
lugar hermenéutico. En esta apertura -parafraseando 
a Edith Stein- el hombre experimenta su existencia, 
siente la condición humana tanto en los otros como 

en sí mismo. En todas las experiencias, el hombre 
se experimenta a sí mismo, pero la experiencia de 
sí mismo es distinta a las demás experiencias. La 
experiencia del cuerpo no es algo externo sino que 
revela su propio yo. Es interesante que esta apertura 
no sea solo “hacia afuera” sino “hacia adentro”, ya 
que la existencia está “abierta para sí misma”. En 
este sentido se habla del hombre como “buscador de 
Dios”, tanto en lo externo como lo interno, el hom-
bre encuentra huellas de algo que está por encima de 
él y sobre todo lo que se encuentra a su alcance. Dice 
Stein: “La pregunta acerca de ese ser, la búsqueda de 
Dios, pertenece al ser del hombre. Investigar hasta 
dónde puede llegar en esta búsqueda con sus medios 
naturales es todavía tarea de la filosofía, una tarea en 
la que la antropología y la teoría del conocimiento se 
encuentran” (Stein, 1987: 14-56).

Esta búsqueda de Dios es una experiencia particular 
pero no lejana de la comprensión de la persona como 
un “sí mismo” dinámico. La teología de la liberación 
en su afán por explicarla debe no solo denunciar las 
injusticias sino renunciar totalmente a todo aquello 
que desvirtúe a la persona, incluyendo doctrinas eco-
nómicas que sean vanguardias en alguna cultura. 

Religión como deseo de liberación

Así como ya Stein lo intuía cuando describía la 
búsqueda de Dios como algo esencial al hombre en 
su constitución personal, así también vemos que la 
búsqueda de Dios presupone además una “búsqueda 
de liberación” en cuanto Dios libera y redime al ser 
humano. En el corazón mismo de la religión (religa-
re) encontramos un verdadero conatus de liberación, 
al estilo espinoziano o un instinto de inmortalidad 
al estilo unamuniano. Lo que nos interesa aquí, es 
resaltar según las características de la experiencia 
humana, que la experiencia religiosa tiende por sí 
misma, a buscar la liberación de la persona. Ésta se 
muestra en dos sentidos: como un don de Dios, re-
velado a través de la encarnación del verbo y de la 
redención del género humano, y por otro, como una 
obra que se busca a través de ciertas prácticas de li-
beración.

Recordemos que la religiosidad es como la “gama 
de respuestas con que el hombre se relaciona con el 
misterio” (Vélez, 1991: 88). William James en sus 
Variedades de la Experiencia religiosa, hablaba de 
la forma de concebir las cosas en una mentalidad 
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sana de la religión. Nos referimos especialmente a la 
conferencia XVIII. Para este autor el sentimiento es 
la fuente más profunda de la religión y sostiene que 
las fórmulas filosóficas y teológicas son secunda-
rias. En relación al “deseo de liberación”, que surge 
de la infelicidad interior, ubica al sentimiento como 
algo individual e inexpresable, que permite que sus 
resultados se conviertan en enigmas y misterios, pa-
radójicos y absurdos, donde la filosofía es opuesta a 
todo esto. La tarea de la razón es redimir a la religión 
del individualismo nocivo y dar estatuto público y 
derecho universal a su capacidad liberadora (James, 
2010: 204-205). Para James la filosofía vive de pa-
labras y la experiencia religiosa no la constituyen las 
palabras sino la experiencia del hombre. Agregando 
además que cuando hablamos de las religiones de la 
Palabra no lo hacemos pensando en un simple esta-
tuto lingüístico sino en la revelación de Dios en la 
experiencia humana. La Palabra de Dios libera por-
que es vida, trasciende el lenguaje, es experiencia 
antes que solo un simple signo o simbolo conven-
cional. 

Ante esta realidad compleja de la experiencia reli-
giosa, y la crítica que hace el italiano Gianni Vatti-
mo, que ya en cierto modo estaba en James, sobre la 
imposibilidad de los dogmas de expresar la esencia 
de la religión, queremos agregar la importancia que 
tiene el distinguir bien entre el talante de la religión 
y las creencias como tales. Decir que la religión 
debe liberarse de aquellas visiones reductivas de lo 
sagrado y de las cadenas del formulismo, no es decir 
que no existan convicciones en los hombres religio-
sos. El deseo de liberación, aquí significa no solo 
voluntad de salir “hacia adelante” (Progreso social), 
sino que significa capacidad de salir “hacia afuera 
de sí” (Progreso religioso), a través de la experiencia 
abierta a Dios, proyectada en las convicciones de las 
personas. La convicción nos ayuda a buscar esa ver-
dadera “emancipación situada” que anhelamos. 

Conclusión

Hemos visto como la experiencia religiosa, desde 
una filosofía de la religión contextualizada y situada 
desde el lugar hermenéutico latinoamericano, tiene 
un valor particular, pero aún aquí, nos encontramos 
entre dos posibles niveles de rechazo o de crítica, 
aquellos que condenan a la teología de la liberación, 
por salirse de los patrones de reflexión establecidos, 
en cuanto al círculo hermenéutico de la teología tra-

dicional, y aquellos que, desde el terreno filosófico o 
político, la confunden con una ciencia marxista que 
se abandona a sí misma para cumplir con un com-
promiso más ideológico que real. 

De la filosofía de la religión que aquí tratamos he-
mos descrito las herramientas de análisis para nues-
tra aproximación, sobre todo desde la complejidad 
de la experiencia religiosa, en una prospectiva que 
busque “filosofar contextualizando”. Hemos dicho 
que intentamos evidenciar la necesidad de que se 
admita la religión, no en un sentido autosuficiente, 
sino como lo es realmente, y vista desde la praxis de 
liberación, asumirla como una experiencia de aper-
tura y orientación. 

Desde estas afirmaciones, nos decidimos a hablar 
sobre una hermenéutica particular, que en un plano 
general, incorpora las implicaciones y los retos que 
poseemos en la actualidad de nuestros pueblos y cul-
turas. Invocamos la urgencia de un pensamiento teo-
lógico latinoamericano que encuentre en la religión 
que profesa la misma fuente para la liberación real 
de la sociedad.

En este recorrido debemos ver a la teología de la li-
beración como promotora de una crítica a los con-
ceptos fuertes y opositora a la idea de las columnas 
de Hércules en la religión, ya que es contraria a los 
absolutismos religiosos reflejados en las incom-
prensiones y en los dogmatismos de letras fijas. Sin 
embargo, sugerimos evitar posturas reductivas de 
la experiencia religiosa, que pretenden relegar las 
convicciones a un terreno subjetivo e individual. 
De todo esto llegamos a la premisa que las convic-
ciones religiosas son necesarias para el creyente y 
no pueden confundirse con fanatismos intolerantes, 
sino que ellas aportan a la liberación real de las so-
ciedades. 

La reflexión teológica y filosófica latinoamericana 
ha visto la relación liberación y religión de diversas 
formas según el énfasis situacional que las orienta. 
Hemos visto como dicha relación fue interpretada 
desde el Pacto de las Catacumbas como un modo de 
vida antes que una simple doctrina. La metodología 
del pensar la liberación inculturando la religión nos 
ha permitido distinguir críticamente el acceso del 
hombre a Dios, desde la liberación anhelada y pre-
guntada desde los más recónditos espacios de nues-
tra memoria cultural. Desde otras disciplinas como 
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la ética, la filosofía, la teología y la retórica dicha re-
lación puede tener matices diversos pero en el fondo 
mantienen un espíritu común: el deseo de liberación 
del mal como opresión. La visión de la modernidad 
ha influido en la forma de ver dicho movimiento, 
pero tenemos que estar muy atentos a no renunciar a 
las convicciones y a la dinamicidad de la experien-
cia religiosa. Si prescindimos de estos elementos nos 
queda solo un discurso vacío que denuncia y nada 
más. 
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