La critica de la religion en nombre del
cristianismo: Dietrich Bonhoeffer

Franz J. Hinkelammert

Entre todos los teélogos alemanes de este siglo, probablemente
Bonhoeffer es la figura mis apasionante. Era un hombre muy piadoso,
profundamente insertado en la tradicién luterana, de la cual provino, y
de una‘espiritualidad muy vinculada con la iglesia. La iglesia es para
él el centro a partir del cual piensa. Con esta seguridad de arraigo en
una tradicién larga, es capaz de radicalizar sus premisas y plantear po-
siciones novedosas, ¢ incluso extremas, en relacién a esta misma tradi-
cién. Sin embargo, lo hace con una constante preocupacién por su
continuidad. o

Bonhoeffer es mucho més un hombre de iglesia que un teélogo
académico. Para la teologia liberal de su tiempo —¢! habia estudiado
con Adolf von Harnack—, la iglesia es algo secundario. Ella hace
teologia en un campo libre que la sociedad le presta, al concederle una
cdtedra dc teologia en sus universidades, que cn Alemania siempre son
universidades piiblicas. Bonhoeffer, en cambio, se siente un teélogo de
la iglesia, para el cual la citedra universitaria es algo completamente
secundario y sustituible. A partir de la iglesia se pregunta por el lugar
que ésta ticne en el mundo. Iglesia es para €l, el “Cristo que existc en
la comunidad” (“Christus als Gemeinde existierend”). Siendo, para él,
Cristo el “hombre para los otros”, resulta una iglesia que es comunidad
que existe para los otros.

Como hombre de iglesia radicaliza sus posicioncs tcoldgicas. La
linea en la cual piensa, se puedc resumir bajo el lema de la critica de
la religion cn nombre del cristianismo. Se trata de una expresién que
generalmente se ha vinculado con el nombre de Bonhoeffer, aunque ya
sea usada por Karl Barth. No obstante, se trata, de hecho, de una férmula
de sintesis de muchos pensamientos que Bonhoeffer desarrolla. Son
ideas sobre la ley y la fe, sobre la libertad cristiana y la libertad de la
iglesia, sobre Cristo como ¢l ser para el otro, sobre la presencia de
Cristo en el centro de la vida y, por tanto, en el mds débil ¢ indefenso,
y por fin, sobre la mayoria de edad de la humanidad que se dcsarrollé
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mis alld de la religiosidad hacia pos?ciones arreligiosas, que el cristiano
ya no puede interpretar sino en términos de un cristianismo también
arreligioso.

Este desarrollo de sus pensamlentos brota de una vida que trans-
curre en el periodo més oscuro de la historia de Alemania. Los pasos
de su vida van acompafiados por este desarrollo de su pensamiento, lo
que lo lleva a la muerte como martir.

Bonhoeffer nacid en el afio 1906 en Breslau. Estudié teologia en
Berlin, con Adolf von Harnack y Reinhold Seeberg. Se doctoré en 1927
con una tesis sobre la iglesia: Comunio sanctorum. En este tiempo €l
se prepara para una carrera universitaria,.aunque sigue en una actividad
pastoral intensa. Durante el afio de 1926 sirve como vicario en la parro-
quia alemana de Barcelona, pero ya ¢n 1930 se habilita como docente
universitario de teologia. Viaja después para un afio de estudios en el
Union Theological Seminary en Nueva York. De 1931 hasta el verano
de 1933, ejerce la docencia universitaria en la universidad de Berlin.

En este afio, toda su vida es intcrrumpida por el arribo del nazismo
al poder en Alemania el 30 de enero de 1931. Empieza entonces su tra-
bajo comprometido con la evolucién de su iglesia bajo el nuevo régimen.
En ese verano renuncia a la docencia universitaria. En 1936, el régimen
le prohibe toda actividad de este tipo. Pero Bonhoeffer ya no ve en ella
su vocacion. Se compromete con la lucha intemna de la iglesia protestante,
que lleva a la fundacion de la iglesia confesante (bekennende Kirche),
frente a una corriente de la iglesia que se denomina iglesia imperial o
iglesia alemana (Reichskirche, Deutsche Kirche) y que se identifica con
el régimen que ha surgido.

De octubre de 1933 hasta abril de 1935, funge como pérroco de la
parroquia alemana en Londres, Empieza a buscar conexiones ecuménicas
para lograr el reconocimiento de la iglesia confesante y la ruptura con
la iglesia alemana Reichskirche. Sus esfuerzos resultan decepcionantes.
Vuelve en 1935 a Alemania, para dirigir el seminario de predicadores
(Predigerseminar) de Finkenwalde, cerca de Berlin. Concentra ahora
todos sus esfuerzos en la educacién de seminaristas, a la vez que continida
sus actividades con la iglesia. Cada vez mds, entra en tensiones con la
propia iglesia confesante, por considerar que ella se estd acomodando
demasiado con el régimen para buscar seguridades. (En el caso del
juramento de lealtad a Hiler, en 1938)

En septiembre de 1937 la policia cierra ¢l seminario de Finkenwalde
y detiene a 27 ex seminaristas. Para Bonhoeffer ahora su compromiso
con la iglesia se amplia siempre mds a la sociedad entera. Ya no duda
de que el régimen es tan destructivo, que hace falta buscar su destitucién.
Se integra, por tanto, en la resistencia, que prepara el derrocamiento del
sistema por una conspiracién entre un grupo de militares, de funcionarios
publicos, lideres sindicales y socialdemdcratas. Bonhoeffer recurre a
sus contactos ecuménicos para preparar, politica y diplomdticamente el
terreno.
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Sin embargo, después de la emigracién de su hermana, en 1938, el
mismo Bonhoeffer prepara su propia emigracion a EE.UU. para
refugiarse alli. En junio de 1939 sale de Alemania. Llegado a EE.UU.
se siente crecientemente incémodo y se convence que su lugar seria
seguir en Alemania, para contraponerse al régimen. Escribe a Karl
Barth, con quien ha entablado ya antes una relacién de amistad. Barth
le contesta rdpidamente, llamdndolo a volver lo mas pronto posible.
Bonhoeffer se decide y vuelve el 27 de julio, nervioso y pensando que
la guerra —que todo el mundo estaba esperando— podia estallar antes
de su llegada.

Ahora esti decidido a seguir en su compromiso con su iglesia y
con su pais. Colabora ahora estrechamente con el jefe del contraespionaje
del ejército, Almirante Canaris, quien le encarga las relaciones pre-
paratorias del derrocamiento del régimen con las iglesias de Inglaterra
y EE.UU. Con este encargo viaja varias veces a Suiza y a Suecia. Sobre
todo en los afios 1940 y 1941, desarrolla una actividad febril en este
campo. Los choques con el régimen $e hacen més frecuentes. En
septiembre de 1940 le prohiben hablar en piiblico, inclusive predicar.

El 5 de abril de 1943, Bonhoeffer es detenido y llevado a la carcel
del ejército en Tegel, Berlin. Alli queda recluido hasta octubre de 1944,
con un tratamiento relativamente benigno que le permite mantener
contacto regular por cartas con sus familiares y amigos. De este tiempo
son las cartas de Bonhoeffer; publicadas bajo el titulo de Resistencia y
sumision (Widerstand und Ergébung) Mantiene la csperanza de ser
pronto liberado. No obstante, en febrero de 1944 es sustituido el Almirante
Canaris, y pronto detenido tamblcn El 20 de junio de 1944 se realiza
el atentado contra Hitler, en cuya preparacion todo el grupo habia estado
comprometido. Al fracasar el atentado, sus esperanzas se desvanecen.
En scptiembre de 1944 se encuentran en Zossen los documentos del
plan de derrocamiento. Ahora todo el grupo cae detenido. Bonhoeffer
hace planes de fuga, pero en octubre es trasladado a la cdrcel de la
Gestapo, la policia politica. En febrero lo trasladan al campo de
concentracién Buchenwald y el 9 de abril de 1945, un mes antes de
terminar la guerra por la capitulacién de Alemania, es asesinado junto
con todo un grupo de participantes en la conspiracion, entre ellos Canaris.

La teologia de Bonhoeffer, en gran parte, es la reflexidn teolégica
de su propia vida y de las decisiones que tuvo que tomar. Al paso de
su vida, y viviéndola, pasa a reflexionar nuévamente sus posiciones
teolégicas heredados. Tiene una herencia muy firme de una casa de
padres mas bien conservadores, lo mismo que de un luteranismo para
el cual es muy dificil aceptar un levantamiento en contra de la autoridad
establecida. Durante mucho tiempo inclusive su propia iglesia —la iglesia
confesante— lo ve con distancia, y Bonhoeffer se siente en una situacion
de aislamiento que no puede evitar. Sintiéndose impulsado por su fe,
tiene que vivir esta soledad en relacién a muchos de sus amigos. Sabiendo
que puede ser sacrificado por su causa, insiste en ella. No se busca el
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desenlace del martirio, incluso trata de escaparse a EE.UU. Al final se
convence que no puede evitarlo. Como tedlogo que es a la vez, se
siente por tanto en la necesidad de reflexionar de nuevo todas las bases
de sus convicciones.

Como eso ocurre con pocos tedlogos, la teologia de Bonhoeffer
solamente es comprensible con el trasfondo de su vida en medio de su
iglesia. De las decisiones que €l tiene que tomar, resultan las reflexiones
teolégicas que hace. Todo, por tanto, gira alrededor del impacto que la
llegada al poder del nazismo tiene sobre la iglesia alemana y sobre €l,
y de la respuesta que él da a un sistema que resulta cada vez més
inhumano y al cual se ve en la necesidad de contestar.

A pesar de las muchas diferencias que existen, esta manera de
hacer teologia acerca mucho a Bonhoeffer a lo que surge posteriormente
como teologia de la liberacién en América Latina. Ella no busca ver-
dades cternas por encima de la historia, sino que reflexiona teolégi-
camente una historia que se estd viviendo. Aparece un conflicto con
una teologia metaffsica, la cual cree poder cumplir con su funcién
abstrayendo de las vicisitudes de la vida efectivamente vivida. Por tanto,
un cierto alejamiento de una teologia solamente académica, que se
desenvuelve aparentemente en un espacio separado dc la vida concreta
de la gente.

Conociendo la teologia de Bonhoeffer, desde el punto de vista de
la teologia de la liberacién latinoamericana, uno experimenta una gran
familiaridad con el tipo de teologia que ¢l hace. Se experimenta un me-
dio muy parecido a los que aparecen también con la teologia de la
liberacién, La realidad resulta demasiado apremiante, para poder ser
pasada por alto en pensamientos teoldgicos abstractos ¢ inmutables.
Esto lleva a una relacién parecida también con la lectura de la Biblia,
cuya esencia es precisamente la reflexién sobre Dios a la luz de los
acontecimientos y del sentido que se les da. Lo mismo que los teélogos
de la liberacién, Bonhoeffer, al ser hombre de iglesia, es también hombre
de la Biblia, que quiere entender su realidad en los términos en los
cualcs aquélla lo hace con la realidad con la cual sus actores se enfren-
tan. ‘ .

De esta manecra, de la vivencia eclesial de Bonhoeffer nacen sus
reflexiones biblicas, y de sus reflexiones biblicas sus reflexiones teold-
gicas. Con su iglesia se ve enfrentado al régimen inhumano del nazismo,
y biblica y teolégicamente piensa este su enfrentamiento. Hay una
diferencia bdsica, sin embargo, de la cual podemos partir, Bonhoeffer
se enfrenta a la destructividad de un régimen despdético y totalitario,
dentro del marco de la sociedad burguesa de su tiempo. Su oposicién
no se dirige en contra del sistema econémico y social dentro del cual
este régimen ha surgido, sino que apunta a reencontrar una sociedad
burguesa libre de este despotismo. La teologia de la liberacién, en
cambio, enfrenta la destructividad de este sistema econémico y social
el cual, por la explotacién que crea del hombre, lleva al fomento de los
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despotismos totalitarios de la Seguridad Nacional. Pero esta diferencia
no excluye la existencia de muchos paralelismos (1).

En lo que sigue, voy a tratar de presentar algunos de los grandes
temas que surgen en Bonhoeffer desde esta perspectiva. Los voy a
analizar introduciendo paralelos y diferencias que aparecen con la
teologia de la liberacion de América Latina.

1. Cristo, la iglesia y el mundo

La clave del pensamiento de Bonhoeffer no se hace transparente a
partir de su tesis mds conocida sobre el caricter no-religioso del
cristianismo. Esta es mds bien una tesis que necesita ser aclarada, para
poder ser entendida. Recién a parlir de otra tesis fundamental de
Bonhoeffer, esta tesis del cardcter no-religioso del cristianismo se hace
transparente. Esta tesis, que esté en la base de todo el pensamiento de
Bonhoeffer, es su concepcién de la trascendencia como algo interior a
la realidad, como una trascendencia que mueve y da sentido a la
inmanencia. Para Bonhoeffer, la ensefianza del cristianismo se refiere
a esta trascendencia inmanente. A partir de esta concepcidén bésica,
Bonhoeffer desarrolla todo su pensamiento. Toda la Biblia misma, ¢l la
va a entender como dirigida a esta trascendencia inmanente.

Por es0, es necesario desarrollar primero este concepto quc para
Bonhoeffer subyace a toda la vida y enseiianza de Cristo y de la iglesia,
y que revela un hecho que subyace a la vida del mundo en su integridad.
Por tanto, Bonhoeffer insiste de que €l cristianismo no es una religién
de redencién. Lo argumenta de 1a siguiente manera:

A diferencia de las demis religiones orientales, la fe del Antiguo
Testamento no es una religién de redencidn... Israel es redimido de
Egipto para que, como pueblo de Dios, pueda vivir en la tierra ante
Dios. Los mitos de la redencién buscan, al margen de la historia, una
eternidad después de la muerte...

Pues bien, se dice que lo decisivo es que el cristianismo proclamé la
esperanza en la resurreccién y que asi se origin6 una auténtica religién
de redencién. El centro de gravedad se halla entonces mis allé de la
muerte. Ahi precisamente es donde yo veo el error y el peligro. Pues
entonces, redencién quiere decir liberacién de las preocupaciones, de
los peligros, de las angustias y deseos, del pecado y l1a muerte en un
mis alld mejor. Pero, jrealmente es éste el elemento esencial de la
revelacion de Cristo segiin los evangelios y san Pablo? Yo lo niego.
La esperanza cristiana en la resurreccion se diferencia de la esperanza

1. En relaci6n a este punto ver: Gustavo Gutiérrez: La fuerza histérica de los
pobres. Seleccién de Trabajos. CEP, Lima, 1979, el articulo “Los limites de la
teologia moderna: un texto de Bonhoeffer” (pags. 395-415). Reproducido de;
Concilium, Mayo de 1979,
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mitolégica por el hecho de que remite al hombre, de un modo
totalmente nuevo y ain, més tajante que en el Antiguo Testamento,
a su vida en la tierra...

El mis acé no debe ser abandonado antes de tiempo. En este punto
coinciden el Antiguo y el Nuevo Testamento. Los mitos de la redencién
nacen de las experiencias de los hombres en los limites de su existencia.
Pero Cristo toma al hombre en el centro de su vida (2).

Por eso, para Bonhoeffer la resurreccién vuelve a ser el hecho
central de la fe. Pero no la ve simplemente como algo que ocurre al
final de la vida, sea de Jesis o de los hombres, sino que es algo que
constituye la realidad misma del mundo. Lleva a Dios en el interior del
mundo, no fuera de él. Lo dice con las siguientes palabras:

La fe en la resurrecci6n no es la “solucién™ al problema dec la muerte.
El “mas alld” de Dios no es el mas alla de nuestra capacidad de cono-
cimiento. La trascendencia desde el punto de vista de la teorfa de
conocimiento no tiene nada que ver con la trascendencia de Dios.
Dios estd mas alld en el centro de nuestra vida. La iglesia no se halla
alli donde fracasa la capacidad humana, en los limites, sino en el
centro de la aldea (3).

Bonhoeffer explicita esta trascendencia en el interior de la realidad
como el reino de Dios o como creacidn, pero no como presencia directa
de Dios. Se trata de un cambio del concepto de trascendencia, que es
fundamental. Ubica la trascendencia en la relacién del hombre con los
otros hombres y con la creacion. Dios se revela en esta trascendencia,
sin embargo no coincide con ella. En la trascendencia, Dios se manifiesta,
no obstante ella se distingue de él, sea como creacién, sea como reino
de Dios, sea como tierra nueva. Es el destino del mundo y del hombre,
el destino como promesa de Dios, a través de la cual se encuentra a
Dios. Pero no es Dios. Bonhoeffer lo explica en los siguientes términos:

El hombre es un todo indivisible no s6lo en su persona y en su obra,
sino también como miembro de la comunidad de los hombres y de las
criaturas, en la cual estd envuelto. Este todo indivisible, es decir, esta
realidad basada y conocida en Dios tiene presente la pregunta por lo
bueno: este todo indivisible segiin su origen se llama “creacién” segtin
su destino se llama “reino de Dios”. Ambos estin igualmente lejos y
cerca de nosotros, porque la creacién de Dios y el reino de Dios estin
tinicamente presentes para nosotros en la autorrevelacién de Dios en
Jesucristo (4).

2. Carta del 27.6.44, en: Dietrich Bonhoeffer, Resistencia y sumisién. Ediciones
. Sigueme, Salamanca 1983, pags.235-236. Enloque sigue la citaremos como RyS.

3. RyS, Carta del 30.4.44, op.cit., pigs.197-199.

4. Dietrich Bonhoeffer, Ethik, escrita entre 1939 y 1943, Bonhocffer- Auswahl, 4

tomos, Ed. Otto Dudzus. Giitersloh 1982. Tomo 4, pig. 116, traduccién del autor.

La citaremos como BA.
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En esta trascendencia, el hombre se mueve en cuento que hace el
bien, y ella es a la vez, como promesa de Dios, el destino de la humanidad
y de toda la creacién. No es el destino de los cristianos como grupo,
sino el destino del mundo, a cuyo servicio estdn los cristianos. Es el
destino del mundo salvado, a la luz del cual el hombre sabe lo que es
bueno, lo que tiene que hacer, y a la vez su destino definitivo, que es
el destino de toda la creacion también.

Esta trascendencia al interior de la realidad es algo que se hace con
el mundo, frente al mundo, a la cual el mundo esta sometido. El hombre
realiza, obra esta trascendencia. No es una referencia metafisica o una
esencia, sino algo que necesariamente tiene que hacerse en y con el
mundo. En este contexto Bonhoeffer ubica la vida de Jesis, que es
precisamente la realizacién de esta trascendencia:

{Quién es Dios? Lo primordial no es una fe general en la omnipotencia
de Dios, etc., lo cual no es una verdadera experiencia de Dios, sino
una prolongacién del mundo. Encuentro con Jesucristo: experiencia
de que aqui se produce una inversién de toda existencia humana por
el hecho de que Jesis “no existe sino para los demis". jEste “ser para
los demds” de Jesis es la experiencia de la trascendencia!l... La fe es
participacién en este ser de Jests (encarnacidn,cruz, resurreccion).
Nuestra relacién con Dios no es una relacién “religiosa™ con el ser
maés alto, mds poderoso y mejor que podamos imaginar —lo cual no
es la auténtica trascendencia—, sino que nuestra relacién con Dios es
una nueva vida en el “ser para los demds”, en la participacion en el
ser de Jests... Dios bajo forma humana.. ni como el dios- hombre
griego, que es “hombre en si mismo™, sino “el hombre para los demds”,
y por ello crucificado. El hombre, que vive de la trascendencia (5).

La trascendencia es una mancra de ser, un actuar y obrar, Es
trascendencia del mundo, porque se trata de una manera de ser quc
corresponde al mundo y lo encamina hacia su destino, que tienc como
mundo. Esta transcendencia es el “hombre para los demds”, el hombre
en comunidad, el hombre que se afirma, afirmando en su vida la vida
de los otros. Eso es Jesids para Bonhoeffer, y eso es imitatio Cristi. Se
trata de otro mundo que se hace presente en éste, si el hombre trata bien
al otro. Este otro mundo es la trascendencia. No es algo fuera de este
mundo, sino su interior. Pero, igualmente, es algo que falta en este
mundo. El mundo deberia ser lo que es su trascendencia. Sin embargo,
es lo contrario. Por eso podia halar de “una inversién de toda existencia
humana por el hecho de que Jesis ‘no existe sino para los demas’”.
Hacer presente en el mundo esta trasparencia, lo invierte y lo vuelve a
hacer como debe ser.

Por tanto, imitatio Cristi es ser para los demds. Lo es también para
la iglesia:

5.RyS, op.cit., pag. 266, subrayado nuestro.
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La iglesia no es una comunidad religioso de adoradores de Cristo,
sino que es el Cristo que ha tomado cuerpo entre los hombres (6).

Por tanto, la iglesia no es simple asociacién de creyentes, que se

defiende como tal:

La iglesia puede defender su espacio tinicamente cuando no lucha por
este espacio, sino por la salud del mundo. En caso contrario, la iglesia
se transforma en “‘asociacién religiosa” que lucha por sus fines propios
y que, por tanto, ha dejado de ser iglesia de Dios y del mundo (7).

Eso lo lleva a una fuerte critica de las iglesias de EE.UU. Teniendo
en cuenta su idea de la trascendencia, esta critica, sin embargo, no
sorprende. El concepto clave alli es la libertad de la iglesia. Bonhoeffer
duda que lo que en EE.UU. se presenta como libertad de la iglesia,
tenga algo que ver con la libertad cristiana y con la vida de la iglesia

como cuerpo de Cristo.

Los americanos en sus sermones hablan tanto de libertad. La libertad
como posesién de algo para la iglesia es una cuestién dudosa, la
libertad hay que ganarla a partir de la presién de un deber. La libertad -
de la iglesia viene de la medida por la palabra de Dios. En caso
contrario, resulta la arbitrariedad y se termina en muchos amarres.
Me parece muy cuestionable, si la iglesia en América es realmente
libre (8).

Segiin Bonhoeffer, la libertad, de la cual se habla, no dice nada
sobre la iglesia, sino solamente sobre el Estado. El elogio de la libertad
de la iglesia no es mds que un elogio del Estado. Sobre la iglesia no

dice nada:

...]Ja libertad rcligiosa para los americanos es una posesion evidente...
Libertad aqui significa la posibilidad, es decir, la posibilidad de una
actividad ilimitada que el mundo brinda a la iglesia... La libertad de
la iglesia no est4 alli, donde tiene posibilidades, sino solamente all,
donde el Evangelio se crea realmente y por fuerza propia un espacio
sobre la tierra, también y precisamente, si no se le brindan
posibilidades. La libertad esencial no es un regalo a la iglesia, sino
es la libertad de la palabra de Dios misma, para hacerse oir... El
elogio americano de la libertad es més bien un elogio que se pronuncia
en favor del mundo, del Estado y de la sociedad, y no algo que nos
diga lo que es la iglesia... Libertad como posesién institucional no es
un atributo esencial de la iglesia... puede ser también la gran tentacién,

6. Ethik, BA 4, pag. 89.
7. Ethik, BA 4, pig.123.

8. “Aus dem Tagebuch der Amerikareise”, 1939 (Del diario de viaje a América),

BA4, pig. 23.
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en la cual cae la iglesia, al sacrificar su libertad esencial a la libertad
institucional... Sin embargo, donde se da las gracias por la libertad

" institucional mediante el sacrificio de la libertad del anuncio, alli la
iglesia estd en cadenas, aunque se crea libre (9).

Bonhoeffer percibe més bien que cn EE.UU. se interpreta la sociedad
con sus libertades como una realizacién del reino de Dios en esta tierra.,
Por tanto, habla de un protestantismo sin reforma:

Ahora yo pienso mucho, si no es cierto que América sea el pafs sin
reforma. Si reforma es el conocimiento dado por Dios, segtin el cual
todos los caminos de la construccién del reino de Dios en la tierra
tienen que fracasar, entonces eso parece ser cierto (10).

Lo que reprocha a esta iglesia, es ser iglesia sin trascendencia.
Bonhoeffer lo analiza explicitamente en el caso de la iglesia de EE.UU.
Sin embargo, obviamente este andlisis tiene una validez mucho mas
alld de ella y hoy en dia lo tenemos que aplicar a la mayoria de las
iglesias del mundo occidental.

Pero, ;cudl es la razén de la pérdida de esta trascendencia de parte
de las iglesias? Bonhoeffer ve la razén en la divisién del mundo en una
parte espiritual, por un lado, y una parte mundana, por el otro:

Mediante esta divisién del todo de la realidad en un espacio sagrado
y otro profano, uno cristiano y otro mundano, se crea la posibilidad
de una existencia en s6lo uno de estos espacios. Se trata, por tanto,
de una existencia espiritual que no tiene parte en la existencia mundana,
y una existencia mundana que exige para si el derecho de una legalidad
propia, a la cual la contrapone con el espacio sagrado (11).

Lo cristiano ahora tiene su mundo propio que no influye sobre el
mundo profano, y éste desarrolla sus propias leyes, cuyo cumplimiento
¢s independiente de lo que puede exigir la vida cristiana. El tipo de
cristianismo que surge es necesariamente un cristianismo sin trascen-
dencia, un cristianismo de la ley y no de la fe:

El pensamiento en espacios como pensamiento cstitico es —teol6gi-
camente hablando— un pensamiento en términos de la ley. Eso se
puede demostrar ficilmente. Donde lo mundano se constituye como
un espacio independiente, allf se niega la aceptacién del mundo en
Cristo y por tanto de la realidad del mundo por la realidad de la
revelacién y con eso el Evangelio en su validez para el mundo entero.

9.“Protestantismus ohne Reformation”, 1939 (Protestantismo sinreforma), BA 4,
pigs. 37-38.

10. “Aus dem Tagebuch...”, op. cit., BA 4, pag. 20.

11. Ethik, BA 4, pig.119.
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El mundo no se reconoce como conciliado por Dios en Cristo, sino
como un espacio... que con su ley propia se contrapone a la ley de
Cristo (12).

Una ley que no se somete a Dios, es una ley que niega la trascen-
dencia del hombre. Presenta una secularizacién en contra de lo cristiano.
Ni puede haber conciencia moral (Gewissen), donde aparece este tipo
de ley. La misma conciencia juzga a partir de la trascendencia, que es
la relacién con el otro en Cristo:

No una ley, sino el Dios vivo y ¢l hombre vivo, como lo encuentro
en Jesucristo, son origen y destino de mi conciencia. Por Dios y por
el hombre Jesds se hizo violador de la ley... Asi Jesucristo es el
libertador de la conciencia para el servicio de Dios y del préjimo...
La conciencia liberada de la ley ni temera la entrada en la culpa ajena
en pos del otro hombre, y se mostrara en su limpieza precisamente
por eso (13).

Bonhoeffer contrapone a la ley, el mandamiento de Dios que penetra
larealidad entera y se dirige precisamente a esta realidad mundana que
pretende tener sus leyes propias, que no se someten a la conciliacién
del hombre con Dios. '

A partir de este mandamiento de Dios, que es un mandamiento de
libertad que se opone a la ley que emana de la trascendencia para que
todo el mundo sea de Dios, recién se puede entender la critica de la
religién en nombre del cristianismo que Bonhoeffer pronuncia.

2. La critica a la religion en nombre del cristianismo

Esta relacién entre el mandamiento de Dios y la ley, lleva:a la
comprensién de lo que Bonhoeffer concibe como critica de 1a religién
en nombre del cristianismo. El mandamiento de Dios es un mandamiento
de vida, de vivir, No es un mandamiento de cumplir ley alguna. Es
incluso un mandamiento de violar la ley, si eso es necesario para vivir.
Es la expresi6n en forma de mandamiento de lo que segin Bonhoeffer
es Jests: ser para el otro. Es mandamiento de vivir que concibe la vida
como una vida de todos. Eso es el mandamiento que pide respetar la
trascendencia del hombre. Pero este mandamiento no es ley normativa,
sino criterio sobre la ley normativa. El mandamiento de Dios es un mds
all de la ley y un criterio sobre ella.

Por tanto, en nombre de la vida el mandamiento de Dios entra ¢n
conflicto con la ley. La ley no manda a vivir, sino manda a cumplir;
Manda a no transgredirla. El mandamiento de Dios, en cambio, no se

12.BA 4, pag.121.
13. Ethik, BA 4, pdg.141, subrayado nuestro.
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cumple cumpliendo 1a ley, sino discerniéndola en funcién de la vida
humana. Por eso es un mandamiento de libertad. Dios solicita al hombre
ser libre. Ponerse por encima de la ley y juzgarla en nombre de la
trascendencia del hombre, que es “ser para el otro™; ese es:cl manda-
miento de Dios. No aceptar este mandamiento de Dios, es hybris:

Seguramente ningiin otro estado de 4nimo nos llena de mayor felicidad
que el advertir que podemos ser algo para los demds. Aqui noimporta
el nimero, sino sélo la intensidad....El mismo Dios se deja servir por
nosotros en lo humano. Todo lo demds esta muy proximo a la hybris...
En cambio, para muchos de nuestros contemporineos las personas no
son mas que una parte del mundo de las cosas (14).

No se trata de una arbitraricdad frente a la ley:

....]a supresién sistematica de los mandamicntos divinos, presuntamente
en beneficio de la autoconservacién terrenal, tiene precisamerite una
repercusion contraria a los intereses de dicha autoconservacién (15).

Se trata del discernimiento en nombre de la vida humana; que cs
un discernimiento en nombre de la trascendentalidad al interior de la
realidad.

A parlir de aqui deriva su concepto de religion. Religién es la
negacién de la trascendentalidad del hombre en nombre de trascen-
dentalizaciones de la inmanencia. El cristianismo pone la trascendencia
en el interior del mundo. La religién, en cambio, la pone fucra del
mundo para juzgar sobre él. La religién cs necesariamente ley y cumpli-
miento, y fija a Dios en las transgresiones de la ley. La ley es del
espacio mundano, pero la transgresién de la ley es religiosa. El mundo,
en vez de someterse a la trascendencia interior a €], determina ahora la
religién del mundo. El cristianismo, al hacerse cristianismo religioso,
se deja determinar por las leyes del mundo, buscando a Dios a partir de
las transgresiones de esta ley.

Desde este punto de vista, Bonhoeffer puede concebir cristianismo
y religién como dos polos que se contradicen. Lo hace, sabiendo que
la tradicién cristiana descansa mas bien sobre un “a priori” religioso.
Por tanto, Bonhoeffer lleva la polarizacién indicada al interior, del
cristianismo mismo. El mismo cristianismo tiene también la tarca de
liberarse de la religién.

- Segin Bonhoeffer, lo rcligioso, como uno de los polos, se concentra
en los siguientes rasgos:

Parte de un Dios metafisico que, desde fuera dcl mundo, tienc
poder sobre éste:

14.RyS, op. cit., 14.8.44, pig. 269.
15. Ibid., pig.18.
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Lo primordial no es una fe general en la omnipotencia de Dios, etc.,
lo cual no es una verdadera experiencia de Dios, sino una prolongacién
del mundo (16).

Este Dios no es trascendente, sino una prolongacién al infinito del
mundo. Pero hasta este Dios tiende a desaparecer: se transforma en un
"tapa-agujeros”.

Veo de nuevo con toda claridad que no debemos utilizar a Dios co-
mo tapa-agujeros de nuestro conocimiento imperfecto. Porque enton-
ces, si los limites del conocimiento van retrocediendo cada vez mis
—Ilo cual es inevitable—, Dios es desplazado continuamente junto
con ellos y por consiguiente se halla en una constante retirada. He-
mos de hallar a Dios en las cosas que conocemos, y no en las que
ignoramos (17).

Asf, nunca encuentran a Dios, sino a un deus ex machina:

Los hombres religiosos hablan de Dios cuando el conocimiento
humano (a veces por simple pereza mental) no da més de si o cuando -
fracasan las fuerzas humanas. En realidad se trata siempre de un deus
ex machina, al que ponen en movimiento bien para la aparente solucién
de problemas insolubles, bien como fuerza ante los fallos humanos;
en definitiva, siempre sacando partida de la debilidad humana, o en
las limitaciones de los hombres (18).

Pero este deus ex machina no hace falta:

Sec ha puesto de manifiesto que también sin “Dios™ marcha todo, y
tan bien como antes. Al igual que en el campo cientifico, en el dominio
humano a “Dios” se le va haciendo retroceder cada vez mais lejos y
mis fuera de la vida; estd perdiendo terreno (19).

A esta visién metafisica de Dios se une una religiosidad individua-
lista que se restringe a la interioridad, preocupada del alma, que es

religion de lo “personal”, “intimo”, “privado” y que se concentra en las
cuestiones del pecado.

El desplazamiento de Dios fuera del mundo, fuera del ambito piiblico
de la existencia humana, condujo al intento de conservarlo por lo
menos en ¢l dmbito de lo “personal”, “intimo”, *privado” (20).

Eso produce la fijacién en los limites de la existcncia humana, y
el vaciamiento de la vida. Ea el centro de la ética se ponen ahora las
transgresiones de las normas, que son perseguidas como pecados. Por

16. Ibid., pig. 266.

17.1bid., carta del 29.5.44, pig. 218.
18. Ibid., carta del 30.4.44, pig.198.
19. Ibid., carta del 8.6.44, pag. 229,
20. Ibid., carta del 16.7.44, pag. 252.
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tanto, se busca los pecados del hombre para después redimirlo. Luego,
al hombre se le lanza al pecado y la culpabilidad, destruyendo su propia
vitalidad.

Aparece una actitud fijada en la muerte como ¢l limite dltimo del
hombre, que busca su salvacién en ¢l ars moriendi, en el arte de morir.

Sécrates superd el morir, Cristo super a la muerte... Afrontar el
morir no significa todavia afrontar la muerte. La superacién del morir
se halla en el dambito de las posibilidades humanas; la superacién de
la muerte es la resurreccién. No serd a partir del ars moriendi sino a
partir de la resurreccién de Cristo de donde soplara un nuevo viento
que purifique al mundo actual (21).

Por tanto, Bonhoeffer vincula ahora ¢l cristianismo, en cuanto que
efectda la critica de 1a religién, con el ars viviendi, el arte de vivir. Apa-
recen rasgos contrarios de este cristianismo que contestan a los rasgos
mencionados de la religion.

Concibe un Dios que se manifiesta en Jesdis como “scr para los
otros”, Es un Dios que es realmente trascendente, y no una simple pro-
longacidn al infinito del mundo. El Dios metafisico no le interesa a
Bonhoeffer, quien no cree que en la conciencia del mundo de hoy haya
lugar para él.

Destaca a este Dios trascendente en el marco de un andlisis gencral
del mundo de hoy, del cual habla de un mundo adulto, mayor de edad.
Con eso da a toda su critica de la religién un caracter nuevo, si bien
reconoce a Karl Barth como aquél que inici6 esta critica de la religion
en nombre del cristianismo (“Barth ha sido ¢l primer tedlogo —y cste
continuari siendo su gran mérito— que ha iniciado la critica de la
religién” (22)) y que cucnta a Feuerbach entre sus antecedentes. Este
mundo est4 mas alla de la religién, aunque no lo es de la vida humana
en la trascendencia. Pero se trata de una trascendencia al interior de un
mundo que llegé mds all4 de la religién. Este mundo mayor de edad no
es simplemente un mundo secularizado. Bonhoeffer inclusive puede
hablar en términos despreciativos de la secularizacién, como de “retofios
secularizados de la teologia cristiana” (23).

A lo que voy es, entonces, a que Dios no sea introducido de
contrabando en cualquier lugar secreto, el mis recéndito, sino que se
reconozca simplemente el caricter adulto del mundo y del hombre;
que no s¢ “desacredite” al hombre por su mundanidad, sino que se le
confronte con Dios por su lado mis fuerte. Que se renuncie a todos
los trucos clericales y que no se vea en la psicoterapia o en la filosofia
existencialista precursores de Dios (24).

21.1bid., pig.173.

22.Ibid., carta del 5.5.44, pig, 202,

23. Ibid., carta del 8.6.44, pig. 230.
24.Ibid., carta del 8.7.44, pigs. 241-242.
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Bonhoeffer cree percibir un mundo mayor de edad que esti seguro
de si mismo, sin necesitar en lo mis minimo estas expresiones de la
religién cristiana. Un mundo, del cual Bonhoeffer dice que ni idolos
tiene:

Los idolos son adorados, y la idolatrfa presupone que los hombres
atin adoran algo. Pero nosotros ya no adoramos nada; ni siquiera unos
idolos. En esto somos auténticos nihilistas (25).

No solamente la religién cristiana, sino que cualquier religién
idolatrica también ha perdido vigencia. Bonhoeffer se pronuncia, por
tanto, también en contra de la religiosidad de la interioridad del alma,
fijada en las transgresiones de normas, en los pecados, en el sufrimiento
y en la muerte, en los limites de la existencia humana.

(Qué significa entonces “interpretar religiosamente™? En mi opinién
quiere decir: hablar, por una parte, de forma metafisica, y por otra, en
forma individualista. Ninguna de ambas maneras cuadra ni con el
mensaje biblico ni con el hombre actual. ;No ha desaparecido en
todos nosotros casi por completo la cuestién individualista de la
salvacién personal?... Sé que parecerd bastante monstruoso que diga
esto. Pero, en €l fondo, ¢no es incluso biblico? ;Existe en realidad la
cuestion de la salvacién del alma en el Antiguo Testamento? ;(No
constituyen la justicia y el reino de Dios en la tierra el nicleo de
todo? ;Y no es Romanos 3,24s. la meta del pensamiento: que sdlo
Dios es justo, y no una doctrina individualista de salvacién? Pues no
se trata del mas alld, sino de este mundo, como ha sido creado,
conservado, sometido a leyes, reconciliado y renovado. En el
Evangelio, lo que esta mas alla de este mundo quiere existir para este
mundo (26). :

La preocupacién por los limites de la existencia ya no necesita de
1a religién. El hombre actual sabe tratarlos: s

Pero lo es asimismo para las cuestiones humanas de caricter general
como la muerte, el sufrimiento y la culpa. Hoy hemos llegado a un
punto en que, también para estas cuestiones, existen respuestas
humanas que pueden prescindir por completo de Dios. En realidad
—y asf ha sido en todas las épocas—, el hombre llega a resolver estas
cuestiones incluso sin Dios, y es pura falsedad que solamente el cris-
tianismo ofrezca una solucién para ellas. Tampoco en esto es Dios un
tapa-agujeros. Dios ha de ser reconocido en la vida, y no sélo en los
limites de nuestras posibilidades. Dios quiere ser reconocido en la
vida y no sélo en la muerte, en la salud y la fuerza y no sélo en el
sufrimiento, en la accién y no sélo en el pecado (27).

25. Ibid., carta del 27.6.44, pg. 235.
26. Ibid., carta del 5.5.44, pags. 201-202.
27.1bid., carta del 29.5.44, pag. 218.
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Por otra parte, hablar de los limites humanos se me ha convertido en
algo cuestionable (la misma muerte, puesto que los hombres ya ape-
nas la temen, y el pecado, que apenas comprenden, (son todavia unos
verdaderos limites?). Siempre tengo la impresién de que con ello s6lo
tratamos de reservar medrosamente un espacio para Dios. Pero yo no
quiero hablar de Dios en los limites, sino en el centro; no en las
debilidades, sino en la fuerza; esto es, no a la hora de la muerte y de
la culpa, sino en la vida y en lo bueno del hombre. En los limites, me
parece mejor guardar silencio y dejar sin solucién lo insoluble (28).

Sobre el Cantar de los Cantares, escribe a su amigo Bethge:

Sobre el Cantar de los Cantares ya te escribiré cuando estés en Italia,
Quisiera leerlo realmente como un canto de amor terrenal. Sin duda,
es ésta la mejor exégesis *“cristolégica” (29).

Por tanto, concluye: “Jesis no llama a una nucva religién, sino a
la vida” (30). Jesus enseiia una ars viviendi, no una ars moriendi, un
arte de vivir, no un arte de morir.

Pero eso se ensefla a un mundo mayor de edad, un mundo que no
necesita a Dios como una “hipétesis de trabajo” o como “tapa-agujeros”,
Vive, como si Dios no existiera. Precisamente, esta condicién hay que
respetarla:

Y nosotros no podemos ser honestos sin reconocer que hemos de
vivir en el mundo etsi deus non daretur (como si Dios no estuviera
dado)... Dios nos hace saber que hemos de vivir como hombres que
logran vivir sin Dios. {El Dios que esta con nosotros es el Dios que
nos abandona (Mc. 15,34)! El Dios que nos hace vivir en el mundo
sin la hipétesis de trabajo Dios, es el Dios ante el cual nos hallamos
constantemente. Ante Dios y con Dios, vivimos sin Dios. Dios, clavado
en la cruz, permite que lo echen del mundo. Dios es impotente y débil
en el mundo, y precisamente sélo asi estd Dios con nosotros y nos
ayuda. Mt. 88,17 indica claramente que Cristo no nos ayuda por su
omnipotencia, sino por su debilidad y por sus sufrimientos... Aqui es
donde deberd entrar en juego la “interpretacién mundana” (31).

A partir de la debilidad Cristo da la vida, no a partir de la fuerza
o de la omnipotencia. Pero no solamente a partir de la debilidad, sino
a partir de la dignidad del débil. A partir de la debilidad es “hombre
para los demds, y por ello crucificado™ (32).

28. Ibid., carta del 30.4.44, pdg.199.

29. Ibid., carta del 2.6.44, pag. 220.

30. Ibid., carta del 18.7.44, pag. 254.
31.Ibid, carta del 16.7.44, pags. 252-253.
32.1bid., pag. 266. '
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Quien ahora malirata al hombre mis pequefio, maltrata a Cristo, quien
ha tomado cuerpo de hombre y que ha restituido por si la imagen de
Dios para todos, que tiene cara de hombre (33).

Dios est4 alli, donde el hombre est4 abandonado por Dios. Y desde
alli Jesuds llama a la vida, y éste es el lugar desde donde el mundo
mayor de edad y sin religién, puede escucharlo. Y Dios no llama a
recuperar la religién. Llama a recuperar al hombre abandonado por
Dios. El lo pide:

Cuando se quiere hablar de Dios “no religiosamente”, es preciso
hacerlo de manera que no se escamotee de algiin modo la carencia de
Dios en el mundo; muy al contrario, debemos ponerla de manifiesto,
y es asi precisamente como una luz sorprendente cae sobre el mundo.
El mundo adulto estd mas sin Dios, y quizd precisamente por esta
razén estd mis cerca de Dios que el mundo menor de edad (34).

Desde esta perspectiva, le surge una nueva esperanza:

No nos toca a nosotros predecir el dia —pero este dia vendri— en
que de nuevo habrd hombres llamados a pronunciar la Palabra de
Dios de tal modo que el mundo serd transformado y renovado por
ella. Serd un lenguaje nuevo, quizis totalmente arreligioso, pero
liberador y redentor como el lenguaje de Cristo; los hombres se
espantarin de €1, pero a la vez serin vencidos por su poder (35).

3. Bonhoeffer y la teologia de la liberacién

El breve andlisis anterior demuestra que hay muchos elementos
comunes entre la teologia de Bonhoeffer y 1a teologia latinoamericana.
La critica al Dios metafisico lleva a la critica de la rcligiosidad
privatizante, que es una religiosidad que deja el mundo cntrcgado a sus
leyes propias, en las cuales Dios no interviene. Pero no vuelve a plantear
una ética externa a la sociedad en nombre de Dios, sino que llega a la
defiriicion de un lugar ético en el interior del mundo a partir del cual
toda ética vigente es juzgada. Este lugar es el abandonado de Dios, cl
débil. En la teologia latinoamericana de liberacién, es el pobre. La
opcidn preferencial por el pobre es el lugar de Dios el lugar donde Dios
se manifiesta.

No obstante, estos paralclismos no deben ser tomados aprcsurada-
mente como coincidencias. Bonhoeffer llega al umbral de lo que sera
la teologia de la liberacién, sin llegar a ella, La posicién por el débil
no es opcién por el pobre, y la liberacién que él enfoca es la libcracion

33. Nachfolge, 1937 (Imitatio) BA 3, pig. 103.
34.RyS, op. cit., carta del 18.7.44, pigs. 253-254.
35. Ibid., Mayo 1944, pig. 210. '
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de un despotismo politica, y ni se le ocurre extenderla a la opresién y
explotacién econémica y social. Pero, ademads, ni esta liberacién del
despotismo nazi la tematiza €1 explicitamente en su teologia. La relacién
de su pensamiento teoldgica es completamente indirecta. El pide una
teologia en un mundo mayor de edad, sin embargo no la logra ni
siquiera esbozar. Todo su pensamiento sigue siendo en el fondo
cerradamente eclesial y contiene la separacién del mundo en un mundo
de iglesia y otro profano, aunque hable en contra de ella.

Por eso, no hay ni un andlisis superficial del nazismo de su tiempo.
Ni habla de eso. Habla de la iglesia en el mundo y para el mundo, pero
sobre este mundo no dice nada. Pareciera irrelevante su andlisis. Sin
embargo, una teologia como la que busca Bonhoeffer tendria que discutir
el mundo, tendria que preguntar dénde en este mundo esti el débil, a
cuyo lado estd Dios. Si se opone a la sea ley del mundo, y exige, que
Dios enfrenado a esta ley, hace falta discutir 1a ley del mundo en el cual
vive Bonhoeffer, para poder saber lo que ¢s la voluntad de Dios frente
a esta ley. ;Como se la somete a la voluntad de Dios? Si Jesis llama
a la vida, hay que decir en términos mundanos lo que significa eso.
Porque el mundo s mayor de edad.

La crilica de la religién que Bonhoeffer lleva a cabo, exige tratar
el mundo etsi deus non datur (como si Dios no hubicra). Pero eso
demanda discutir en términos etsi deus non datur, con ¢l mundo sobre
el mundo. La fe en Dios da el lugar de partida de esta discusi6n, que
es el pobre. Se trata de un principio de inteligencia, no dc un resultado
empirico. Este depende completamente del andlisis cientifico y politico
de este mundo en términos de este mundo. Si, por ejemplo, la deuda
externa se puede pagar o no, los efectos que su pago tiene sobre los
pobres, todo eso no ¢s nada teoldgico. Teoldgico es ¢l criterio de la
opcién preferencial por el pobre como criterio en iltima instancia y la
postulacién de la soberania del hombre de ponerse por encima de la ley
del pago de la deuda, si la opcidn preferencial por el pobre lo exige.
Hay libertad frente a este ley, como frente a todas las leyes. Pcro que
esta libertad exige rechazar esta deuda, es resultado del anilisis, no de
la fe. Y ¢l andlisis es andlisis del mundo, a partir del lugar del pobre
en este mismo mundo.

Sin embargo, este an4lisis es decisivo para penctrar en la oscuridad
de los conceptos ideolégicos. Bonhoeffer no los puede ubicar, aunque
ve la inversién de todos los valores que producen:

La gran mascarada del mal ha trastornado todos los conceptos éticos.
Para quien proviene de nuestro tradicional mundo de conceptos éticos,
el hecho de que el mal aparezca bajo el aspecto de 1a luz, de la accién
benéfica, de la necesidad histérica, de la justicia social, es sencillamente
perturbador. Para el cristiano que vive la Biblia, este hecho constituye
la confirmacién de la abismditica maldad del mal (36).

36.Ibid., pig.14.
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No obstante, nccesitamos instrumentos para penctrar csta maraifia.
Cuando el Fondo Monetario Internacional nos dice que el cobro de la
deuda externa es también para el bien de los mismos pobres, sabemos
que sc trata precisamente de esta “confirmacién de la abismatica maldad

del mal”, que invierte todo y que hace aparecer la maldad como un acto
de justicia social. Pero sin un andlisis previo —etsi deus non datur y
por tanto a partir dc estos abandonados por Dios, que son los pobres y
en los cuales Dios se manifiesta— no es posible este resultado. Lo que
Dios es para nosotros y la fe que tengamos en él, se ve en el tratamicnto
del pobre.

Bonhoeffer no llega a dar cuenta de eso. Declara la libertad del
hombre frente a la ley, pero cuando habla de ella, es mucho m4s miedoso.
Esti inmerso en el espacio ideolégico de la sociedad burguesa, sin dar
ni una muestra de ser capaz de traspasarlo. Esto lleva a contradicciones
abiertas en sus posiciones, especxalmcntc en el caso de esta libertad
frente a la ley.

‘Ciertamente, aqui empicza el limite del propio Bonhoeffer. En
nombre del mandamiento de Dios, que es un mandamiento de libertad
frente a la ley, él se ha enfrentado a la ley. Sin embargo, nos vuelve a
plantear la ley como esencia del mandamiento de Dios:

No porque en los limites de mi vida hay un amenazante “ No debes
hacer eso...”, sino porque en medio y en la plenitud de la vida yo
encuentro condiciones, padres, matrimonio, vida, propiedad que yo
acepto como determinacién de Dios, porque vivo y quiero vivir en
ellos, yo honro los padres, mantengo el matrimonio, respeto la vida
y la propiedad ajena (37).

No en la evasién de la transgresion, ni en el suplicio del conflicto
ético y de la decisidn, sino en la vida colidiana libremente aceptada

“en la iglesia, el matrimonio, la familia, ¢l trabajo y el Estado, el
mandamiento tiene su intencién (38).

Dc repente, el dmbito de la libertad consiste cn ¢l cumplimiento de
puras leyes: obediencia a los padres, matrimonio, propiedad privada,
trabajo y Estado. La misma libertad de Jesis estd complctamente
cambiada:

Jesis se encuentra frente a Dios como el obedicnte y el libre. Como
el obediente, €l cumple con la voluntad del Padre en un seguimiento
ciego de la ley ordenada. Como libre, €l acepta la voluntad por
conocimiento propio con los ojos abiertos y con el corazén alegre, la
crea de si mismo de nuevo. Obedicncia sin libertad es esclavitud,
libertad - sin obediencia es arbitrariedad. La obediencia amarra la
libertad, la libertad aristocratiza la obediencia (39).

37, Ethik, BA 4, pég. 150.
38. Ibid., pg. 153.
39. Ibid., phg. 146.
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Pareciera que le sobreviene el temor de su propia libertad. Es como-
exigir el pago de la deuda, aunque eso lleve a la muerte del deudor,
pidiendo a éste morir con el corazén alegre. Bonhoeffer habia dicho:
“Por Dios y por el hombre Jesiis se hizo violador de la ley” (40). Poco
después hablaré de Jesiis como “‘el hombre para los demds’, y por ello
crucificado” (41). ;Por qué dice paralclamente lo contrario?

El miedo de Bonhoeffer viene a partir del problema de la propiedad.
Tendria que someterla a la vida humana. Pero eso implicaria declarar
al hombre libre frente a los dictimenes de la propiedad privada.
Bonhoeffer dejaria de ser un tedlogo burgués. No se atreve a pasar este
limite, Para no pasarlo, tiene que echar para atrds en todo. Lo curioso
es que efectivamente lo hace. En su trabajo sobre qué significa decir la
verdad, en cambio, sigue un camino completamente diferente (42). Alli,
hasta 1a mentira puede ser un servicio a la verdad. Pero no se atreve
decir lo mismo sobre la propiedad.

Lo que a Bonhoeffer le ocurre con la critica de la ley, lc ocurre
también con la critica de 1a religion. En vez de llevarla al mundo en su
mundanidad, Ia lleva Gnicamente al 4mbito de la iglesia. Al polarizar
cristianismo y religién, no va mis all4 de la religi6n en el cristianismo
y a la teologia liberal. Pero la religién mas espantosa de su tiempo estd
fuera del cristianismo, en ¢l mundo, y penetra desde alli en el
cristianismo, Bonhoeffer cierra completamente los ojos frente al hecho
de que el propio nazismo, es explicitamente una religién. No hay discurso
de los lideres nazis que no haga referencia a Dios, al Todopoderoso, a
la Providencia, al Sefior de la Historia, al Dios-Sefior (Herrgott). Es

40. Ibid., pag.141.

41. RyS, op. cit., pig. 266.

42, Ver Dietrich Bonhoeff=r: “Was heiBt: Die Wahrheit sagen”. (Qué significa
decir la verdad) BA 4, pags. 154s. “Es el cinico, quien con la pretensién de ‘decir
laverdad’ a cada uno y en cada momento de la misma manera... (quien) dice, que
laverdad es destructora y ex:g= sus sacrificios, y él se siente como un Dios cncima
de la criatura débil y no sab= que sirve al satin. Hay una verdad satanica” (Ibid.,
pigs.156-157). . »
“Lamentira es la contradiccion con la palabra de Dios, como €1 1a ha pronunciado
en Cristo y en el cual descansa la creacién. Mentira, por tanto, es la negacién y 1a
destruccién consciente y voluntaria de la realidad, como es creada por Dios...”
(Ibid., pag.160).

“Mejor que la verdad en boca del mentiroso es la mentira, mejor que la accién de
amor al préjimo del enemigo del hombre es el odio...

Que el Mal aparezca en forma de la luz, de labondad... de lajusticia social, es para
aquél que piensa en términos simples, una clara confirmacién de su maldad
abismatica” (BA 4,S.81).

(“Besser als die Wahrheit im Munde des Liigners ist noch die Liige, besser als die
Tat der Bruderliebe des Menschenfeindes ist der HaB...

DaB das Bose in Gestalt des Lichtes, der Wohltat,... des sozial Gerechten erscheint,
ist fiir den schlicht Erkennenden eine klare Bestitigungt seiner abgriindigen
Bosheit").
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una religién sin ningiin cristianismo, que usa marginal y eclécticamente
algunos elementos cristianos. Sin embargo, es religiosamente constituido.
El nazismo no quiere tener nada que ver con el ateismo, y los nazis se
presentan en todas partes como “creyentes en Dios”. Cuando Bonhoeffer
choca con la iglesia imperial o iglesia alemana y apoya a la iglcsia con-
fesante, choca con una iglesia que asume esta religién nazi como suya
y la hace presente en la iglesia. No obstante, €l no ve detrds de esta
iglesia alemana una religién que surge completamente fuera del cris-
tianismo, penetrdndolo.

Se trata de una gran idolatria. Sin embargo, Bonhoeffer tampoco la
ve como tal. Tiene una visién mds bien romantica de este mundo mayor
de edad. No ve que el mundo, al emanciparse de Dios, produce su pro-
pia religion y sus propios idolos. Es Hamativo el hecho de que Bonhoeffer
cree que este mundo no tiene religién y no cree en nada. Nos dice:

Los idolos son adorados, y la idolatria presupone que los hombres
aiin adoran algo. Pero nosotros ya no adoramos nada; ni siquiera unos
idolos (43). :

Sin embargo, €l mismo estd frente a una idolatria gigantesca que
se prepara para sacrificarlo. Pero, no la ve como tal, porque interpreta
la idolatria exclusivamente en su ambito eclesial y no en el 4mbito del
mundo.

La teologia latinoamericana, en cambio, lleva la critica de la religion
a la critica de la idolatria en el ambito del mundo. Sin embargo, ya no
se trata dc la idolatria del nazismo, sino de la del mismo sistcma
capitalista. Mercado, dinero y capital, como fenémenos idoldtricos que
constituyen su propia religiosidad y penetran con ella al cristianismo y
a las iglesias. Al no ser sometido el mundo a Dios, Dios es sometido
al mundo. El mundo mayor de edad no es un mundo sin religién, sino
un mundo cuya produccién religiosa se ha emancipado de las iglesias
y del cristianismo, lo mismo que de la teologia cristiana. Este hecho lo
descubre la teologfa latinoamericano, al descubrir la liberacién como
liberacién del mundo a partir de la opcién preferencial por el pobre. Por
tanto, no hablard de un mundo arreligioso, como lo hace Bonhoeffer,
sino de las idolatrias producidas por el mundo y su critica. No es anti-
religiosa, sino anti-idoldtrica (44).

Estas son diferencias importantes. No obstante, no pueden hacer
olvidar la gran cercania entre estas teologias. Se pueden enriquecer mu-
tuamente. Sin ninguna duda, la teologia de Bonhoeffer es un antecedente
importante para el propio surgimicnto de la teologia de 1a liberacidn, la
cual fue enriquecida por ella. Pero igualmente es cierto que la tradicién

43. RyS, op. cit., carta del 27.6.44, pag. 235,
44. Véase la obra colectiva La lucha de los dioses. San José, Edit. DEI, 1989 (3a.
ed.).
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tcoldgica que en Alemania sc ha derivado de Bonhoceffer, actualmente
se ve provocada y enriquecida por lo que ha realizado la tcologia
latinoamericana dc liberacién.

Sin cmbargo, lo que las une quizds mds c¢s que son Leologias pas-
toralcs y no primordialmente académicas, quc surgen a partir de situa-
cioncs claves que necesitan ser interpretadas teolégicamente. Preci-
samente por ¢so, ¢l significado de Bonhocffer va mis alli de sus escritos
y ensefianzas. Sc trata de un gran testimonio que al final termind en el
martirio. También eso tiene ¢n comiin con tantos martircs de América
Latina.
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