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Una de las etapas mas excitantes en la vida de la Iglesia
de Cristo en la época presente es, sin duda alguna, la que se
estd viviendo en el Continente Latinoamericano en donde tesi-
de, la tercera parte de la poblacion total catdlica del mundo. Es
este, un Continente de tradicién y de gestacion cristiana. Al
decir cristiana ha de entenderse que busca ser fiel a la palabra
de Cristo contenida en el Evangelio. Sin embargo, el panorama
que presenta el Continente Latinoamericano es de miseria, de
injusticia y de verdadera explotacién. Porgue no todos los hom-
bres son libres. Muchos de ellos dependen de otros Bombres
gue los dominan. =

Hausta hace veinte asios eran muy pocos los cristianos y los
latinoamericanos que se consideraban responsables de este esta-
do de cosas. La gran masa de los cristianos en América Latina,

tanto aguellos que usufructuaban de la situacion, como los ofros

qgue padecian sus injusticias, creian que tal sitnacion era senci-
Hamente “La voluntad de Dios”.

e

~



Pero alrededor de los afios cincuenta comenzd a aflovar una
conctencia critica com respecto a esa situacion de injusticia y
dependencia. “Esa sitnacion estd en comtra de la conciencia
cristiana y hay que cambiarla’, se decia. Esta conciencia critica
se manifestd en el Concilio Ecuménico Vaticano Segundo y pocos
afios después, en la Conferencia Episcopal de Medellin. Desde
alli, se extendid a todas las denominaciones cvistianas. Muchos
cristianos se dedicaron entonces a la tarea de transformar esa
sociedad. Pevo a la hora de buscar bos instrumentos, los mode-
los, los métodos de andlisis y de transformacion, descubrieron
qgue el llamado humanismo cvistiano era insuficiente. Que de
la fe, y de la teologia que es una reflexion sobre la fe, no se
podia deducir ninguna metodologia ni ciencia social. Buscaron
entonces los instrumentos que habia a disposicion y descubrie-
ron que el mds adecnado y el que mejoves posibilidades tenia
en las circunstancias actuales, eva el ofrecido por Carlos Marx.

Este hecho puso en América Latina gran intensidad en las
relaciones entre cristianos y marxistas. Se comenzd con didlogos
a nivel tedrico sobre principios matafisicos. Se pasé luego, por
fuerza de las mismas organizaciones populares, a inveriir el
orden y a trabajar primero en la participacion en el mismo pro-
ceso revolucionavio y postergar para después, para un segundo
momento, la discusion de las divergencias metafisicas que sepa-
raban a cristianos y marxistas.

Esta postergacion, sin embargo, no significa que tales
diferencias no existan. El compromiso revolucionario de los
eristianos no se hace sin tensiones, sin divisiones, sin conflictos,
inclusive sin comtradicciones. Pero es mnecesario superar esds
dontradicciones.
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A ese nivel se encuentra el trabajo que tengo el honor de
presentar hoy de Victorio Araya. Este libro de Victorio Araya

tiene el mérito de haberse gestado en una verdadera comunidad
eclesidstica o cristiana, no porgue haya sido elabovado en equipo.
. El trabajo es el fruto del estudio y de la investigacion del mismo
Victorio y esto lo ha elevado ya a la categoria de los autores
cristianos que estin contribuyendo fuertemente a la renovacion

de la teologia y de la vivencia de la fe. Pevo si puedo decir
con orgullo que el interés y la maduracion de este trabajo nacie-

ron en Victorio por la convivencia al compartiv inquietudes,
problemas, interrogantes y compromisos dentro de un grapo de
cristianos que duvante algin tiempo, ya henos coincidido en lo
qgue el padre Yves Congar llama un “ecumenismo liberador”,
Es decir, el compromiso comin en la tarea de liberar a los
oprimidos de la opresion, a los pobres de la explotacion y 4

los domesticados de la dominacién. Eso es continuar la reden-
cién de Jesucristo y la edificacion de su Reino en la Tierva. Lo

grande de este becho es que tuvo lugar por encima de las bayre-
ras de las iglesias y de las divisiones entre los cvistianos.

Estoy seguro de que su lectura traevd lux a muchos, confir-

macién a otros y a todos, la paz que da la biisqueda de la verdad

y el compartir el amor y la justicia.

JAVIER SOLIS
San José de Costa Rica
7 de marzo de 1974
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NO LE DA UNA RESPUESTA HECHA A LOS INTERRO-
GANTES DEL MUNDO. LO DESAFIA MEDIANTE LA
PRAXIS, A DESENTRANAR PAULATINAMENTE EL MIS-
TERIO QUE VIVIMOS Y A CONSTRUIR LA HISTORIA.
NO LE ENSENA UNA DOCTRINA, UN DISCURSO ABS-
TRACTO DEL HOMBRE Y DE LA SOCIEDAD, PERO SI
LE ENSENA EL SENTIDO MAS PROFUNDO DE LA HIS-
TORIA COMO ENCARNACION DEL AMOR, COMO
CONSTRUCCION DE UNA SOCIEDAD MAS JUSTA ¥
HUMANA. LA FE ES UNA INSTANCIA CRITICA QUE
LE HACE RELATIVIZAR TODA REALIZACION HUMA-
NA Y LE IMPULSA, POR LO TANTO, A UNA MAYOR
PLENITUD”.

GONZALO ARROYO s.j. en Cristianos por el Socialismo.
(Edicién Internacional).

EL CRISTIANO COMPROMETIDO EN LA PRAXIS
REVOLUCIONARIA DESCUBRE LA FUERZA LIBERA-
DORA DEL AMOR DE DIOS, DE LA MUERTE Y LA RE-
SURRECCION DE CRISTO. DESCUBRE QUE SU FE NO
ES LA ACEPTACION DE UN MUNDO YA HECHO Y DE
UNA HISTORIA PREDETERMINADA, SINO QUE SU FE
ES EXISTENCIA CREADORA DE UN MUNDO NUEVO
Y SOLIDARIO E INICIATIVA HISTORICA FECUNDADA
POR LA ESPERANZA CRISTIANA.

EN EL COMPROMISO REVOLUCIONARIO EL CRIS-
TIANO APRENDE A VIVIR Y A PENSAR EN TERMI-
NOS CONFLICTUALES E HISTORICOS. DESCUBRE QUE
EL AMOR TRANSFORMADOR SE VIVE EN EL ANTAGO-
NISMO Y EL ENFRENTAMIENTO, Y QUE LO DEFINI-
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PREFACIO

El presente trabajo es un intento de acercamiento mono-
grifico-expositivo al tema. No tiene, por lo tanto, la pretension.

de ser exhanstivo, sino, de ser un intento de aproximacion
jemomenoldgica.

Como sy nombre lo indica, el marco general de referencia
e5 la rica y compleja problemdtica que dice la velacion fe, ideo-
logia y politica hoy tan significativa en nyesiro contexto socio-
calinral latinoamericano. Referida a nuestro trabajo, dicha rela-
cion se estudia a partiv del encuentro entve la fe cvistiana y el

marxismo, concretamente, en el marco de la reflexién cristiana
en el contexto de la liberacion, vale decir, a partiv del nzevo

pensamiento teoldgico latinoamericano, “La teologia de la libe-
racion”’ o mejor dicho “la reflexion teoldgica en el contexto
de la liberacion”, que, centrada en la pmxz: de liberacién de
nuestro pueblo, se define a si misma como “reflexion critica
y participante de la praxis historica” ()

Para la mayorvia de quienes han asumido esta praxis, en-
tendida como lucha real en un horizonte de posibilidades efec-
tivas de liberacion, la reflexidn sobre la praxis y su necesario

ontexto socio-economico-politico, ha significado la asuncion

crmm del instrumental de andlisis social (histérico-sociolégico-

politico) del marxismo y de una estrategia de lucha que con-
duzca a una nueva sociedad, la cual se concretiza en un camino
realista hacia el socialismo —ya caractevizado desde su base in-

(1) Véase: Gustavo Gutiérrez, Teologia de la Liberacion. Perspectivar. (Lima:
Editorial Universitaria, 1971), pp. 20-34 ("'La teologia como reflexién cri-
tica sobre la praxis’™).
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fraestructural— como proyecto histdrico revolucionario opuesto
al del status quo.

La asuncién del marxismo no es evidentemente un “amor
a primera vista”, sino que obedece a fuerzas sociales muy hon-
das de un proceso historico que se esti desarvollando en Amé.
tica Latina.(?)
Se abre asi, en nuestro contexto, no sélo un nuevo capitulo
dentro de la tematica fe, ideologia y politica, sino que se intro-
- duce una nueva dimensién en torno a las relaciones entre cris-
Fianos y marxistas, definidas por Roger Garandy como un mo-
vimiento “‘del anatema al didlogo”.(®)

Esta nueva dimensidn significa la superacion de ese di-
logo que, en América Latina, da un salto cualitativo y desciende
del nivel académico y metafisico, del ambiente propio de los

cologuios europeos, al contexto praxeoldgico del ‘'didlogo re-

volucionario”, de un “compasierismo de lucha" a pariir de una
comun praxis politica en un proyecto histérico de liberacidn
de nuestro pueblo oprimido.

En nuestra aproximacion al tema, se destacan tres momen-
tos fundamentales.

Primero: a titulo de Introduccidn procuramos una carac-
terizacion de la originalidad de la nueva teolo gia latinoameri-
cand; su real wbicacidn en la praxis histérica y politica y, por
ende, la centralidad del lenguaje ideols gico-politico que acom-
pana la reflexion sobre esta praxis.

- (2) Para una perspectiva de la “‘nueva situacién’’ véase: Enrique D. Dussel,
Historia de la Iglesia en América Latina (Coloniaje y Liberacion, 1492-1927)
especialmente el Cap. IV “‘Aurora de una nueva época: 1962 —la crisis
latinoamericana de fiberacién”. pp. 149-297. (Barcelona: Editorial Nova
Terra, 1972). También puede consultarse con gran provecho: Alain Gheer-
brant, La lglesia Rebelde de América Latina. (México: - Siglo Veintiuno
Editores, 1970);: Juan d]osé Rossi (ed.) Iglesia Latinoamericana: ¢Protesta
o Profedia? (Avellaneda: Ediciones Basqueda, 1969).

(3) RgoGgg)r Garaudy, Del! Anatema al Didlogo. (Barcelona: Ediciones Ariel,
: 1968) .
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Segundo: explicitado el primer momento, necesario marco
de veferencia de nuestro trabajo, llegamos al punto medular
del mismo: el entrongue de la reflexién teoldgica latinoameri-
cana con el marxismo, (Primera Parte). La presencia configu-
radora del marxismo se analiza a partir de tres niveles: 1) en
cuanto instrumental analitico socio-politico, vale decir, como

aporte al esfuerzo critico de una lectura racional de la conflic-

tividad histérica, imprescindible para una accién politica eficaz;
2) en cuanto opcién por determinadas tesis politicas: el socia-
lismo. La opcidén socialista ha sido claramente explicitada por
“Los Sacerdotes para el Tercer Mundo” de Argentina, el grapo
“Golconda” de Colombia, el grupo “ONIS” de Persi, “ISAL"”
Continentdl, el grupo “Exodo” de Costa Rica, el “Secretariado
de Cristianos por el Socialismo” de Chile, el grupo de “Sacer-

dotes para el Pueblo” de México; 3) en cuanto critica de la

religién, es decir, en cuanto critica de ilusiones religiosas alie-

‘naptes, “opio del pueblo”.

Tercero: a partir de la presencia del marxismo procuta-
mos analizar varias de las mds significativas implicaciones que
derivan para la reflexién teoldgica en el contexto de la libera-
cibén, (Segunda Parte). Destacamos: 1) la necesidad de una
postura de “realismo histdrico”, frente al idealismo de la teo-
logia del “mando rico” que la lleva a ignorar los procesos eco-
némicos y sociales y sus intimas relaciones con el pensar. De
abi, la toma de conciencia de la necesaria “ubicacion social”
de la teologia, vale decir, su historicidad y, por ende, su tras-
fondo ideolégico detectable; 2) reconocimiento de la raciona-
lidad propia de lo politico y, por consiguiente, el rechazo de
criterios “cristianos” genéricos que se revelan impotentes y ne-
gativamente ideoldgicos. Rechazo de un camino politico cris-
tiano o un socialismo cristiano (“un régimen de neo-cristiandad
constantiniand’ o "‘neo-clericalismo de izquierda”); 3) la sen-
sibilidad a la importancia de la lucha ideoldgica como tarea de
liberacién del cautiverdo de nuestra fe, de su aprisionamiento
en los moldes de la ideologia liberal-capitalista; 4) necesidad

ARG



de un diilogo revolucionario (“‘alianza estratégica’) entre cris-
tianos y marxistas cowno lucha solidaria, a partir de una comiin
praxis politica, en la lucha de liberacion de nuestro pueblo.

Finalmente, a manera de Conclusion, ofrecemos una vision
reasuntiva del tema que nos ocupa, a partiv de sus explicaciones
mds significativas.

El presente trabajo, por su naturaleza expositiva, se concibe
fundamentalmente a partiv de la lectura de los escritos mismos
de los tedlogos latinoamericanos de la liberacion. Procuramos
‘mediante un esfuerzo “exegético”, lo mds fiel posible, la inter-
pretacion de su pensamiento _en cuanto totalidad, y en particu-
lar, respecto de la presencia del marxismo. Por escritos, en
este caso, debemos entender, mds gque tratados Ssistemdrticos,
articulos, declaraciones, manifiestos, documentos finales de en-
cuentros o jornadas de estudio. Al respecto nos parece muy
oportuno el comentario de Hugo Assmann.

Para quienes exigen de inmediato un serio rigor cientifico
en planteos de tipo teolégico, toda esa cantidad de materiales
dispersos, que normalmente ni siquiera llegan a ser impresos,
pareceria de poca significacién. Por lo menos en América Latina
este tipo de exigencia llevaria a desconocer factores de gran
influencia en el cambio de conciencia de los grupos cristianos.

- La impresionante multiplicacién de manifiestos, tomas de po-
sicidon, ensayos de reflexién a partir de la praxis y otros pape-
les congéneres, representa precisamente, uno de los fenémenos
més nuevos y mas reveladores de la vitalidad de sectores de
vanguardia en la Iglesia latinoamericana de hoy y atn mas
alld de la misma. (%)

En este sentido, sin embargo, gqueremos dejar constancia
de nuestra profunda dewda con el destacado tedlogo latino-
americano, Hugo Assmann,®) cuyo pensamiento constituye, sin

(4) Opresién-Liberacion: Desafio a los Cristianos, (Montevideo: Editorial Tie-
rra Nueva, 1971), pp. 45-56.

(5) Teblogo brasilefio, Nacid en 1933, es sacerdote catblico. Doctor en Teolo-
logia y Licenciado en Sociologia. Fue coordinador del Instituto de Teologia
de Sao Paulo, Brasil. Ha trabajado también en Uruguay, Bolivia (CEDI),
Chile., En ocasién de su estadia en Europa fue profesor de la Universidad
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lugar a dudas en el presente, el mayor esfuerzo por explicitar,
mas sistemdticamente, las implicaciones socio-analiticas e ideo-
légico-politicas de la reflexion teoldgica que busca, cada vez
mds decididamente, ubicarse en la praxis de liberacidn de nues-
tro pueblo. - ;

También resulta de extraordinario valor toda la volumi-
nosa literatura publicada antes, durante y después del *Primey
Encuentro Latinoamericano de Cristianos por el Socialismo” (®)
cuyo interés y repercusion ha rebazado las fronieras de Améri-
ca Latina, y que culminé con un Documento Final que recoge
los aportes, inquictudes y discusiones de las diferentes comi-
siones de trabajo.\") Sin estas dos fuentes de primera mano en
realidad el trabajo se hubieva reducido notoriamente.

Al abocarnos a esta tarea lo hacemos con plena conciencia
de la complejidad de las implicaciones de este nuevo pensa-

de Miinster, Alemania y asistente de clase del tedlogo alemin Juan Bautista
Metz. Actualmente trabaja como Secretario de Estudios Teolégicos Ed. Ideo-
l6gico-Politicos de ISAL (Iglesia y Sociedad para América Latina) ﬁEdes-
empeha tareas en el Centro de Estudios de la Realidad Nacional (CE M)
de la Universidad Catdlica de Chile:

(6) Este encuentro respondié a la inquietud y anhbelo de muchos cristianos de
América Latina y surgié en forma concreta de cristianos que participan en
el movimiento de Sacerdotes del Tercer Mundo de Argentina; ONIS del
Peri, Golconda de Colombia, ISAL Continental y el Secretariado de *'Ciis-
tianos por el Socialismo’ de Chile. La revista Cristianismo y Sociedad reco-
ge el Documento-invitaciébn que se extendid a los cristianos de América
Latina para participar en dicho Encuentro. (Nos. 29-30, 1972, pp. 85-93).
Este primer encuentro se realizé en Santiago de Chile del 23 al 30 de abril
de 1972, v coincidié con la realizacién en Santiago de la UNCTAD 11X
(Conferencia de las Naciones Unidas para el Comercio y Desarrollo).

Dentro de -la dindmica del Encuentro hubo una Comisidén Asesora, coms
puesta en su mayoria de tedlogos, eatre los cuales estaban los principales
exponentes de la ‘‘teologia de la liberacién’’, Hugo Asssman, Gustavo
Gutiérrez. Luis Rivera Pagan, Pablo Richard, José Miguez Bonino, Luis
G. del Valle, Jules Girardi, et al.

(7) Secretariado de Cristianos por el Socialismo, Primer Encueniro de Cristia-
nos por el Socialismo. Documento Final. Santiago de Chile, 1972. 47 pp.
En nuestro trabajo seguiremos este documento en las citas. Para Costa Rica,
el Grups Ecuménico EXODO, hizo una edicién del documento final, bajo el
titulo Los Cristianos se integran a la revolucién socialista. (1972, 24 pp.).
La Editorial “'Mundo Nuevo'’ de Chile, ha publicado recientemente el
Texto Oficial de la Edicioén Internacional, (1973, 302 pp.) sobre las reper-
cusiones de este Encuentro, véase, Cristianismo y Sociedad, 1972, Nos. 33-
34 (namero especial), 147 pp.
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miento teologico-politico y la suma de ingennidades -y riesgos

que amenazan este camino de los tedlogos que no rebuyen los
aspectos involucrados en la tan citada histovicidad de la fe y
de la reflexion sobre ella. Pero, “jexiste otro camino que sea
menos “ideoldgico”, o ya nos dimos cuenta hasta la saciedad
de gue todos los demds caminos son necesariamente mds ideold-
gicos y, en definitiva, idealistas?”.(8)

Finalmente, dejamos constancia de lo tremendamente po-
lémico que resulta este nuevo pensamiento desde la praxis de
liberacidn y los vientos huracanados que ya han desatado,
quienes acostumbrados a una teologia sacvalizadora del orden
esiablecido e impregnados de la ideologia burguesa, reducen el

etistianismo al plano de lo “espivitual”’, a la intimidad del

corazon, a una “esfera propia”; o al mundo ilusorio del “apo-
liticismo”, domesticando asi, su fuerza profética y su dimensién
liberadora original tan decisiva para el momento presente. Por
ello sélo ven en esta “‘teolo gia rebelde” y comprometida, “cora-

je efectivo con aymas primitivas”, una clandicacion o apostasia

del mensaje cristiano,®) cyando lo que se busca, en la vefle-

(8) Hugo Asssman, “'Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo
lenguaje teolégico™, en Stromata, Afo XXVIII, enero-junio de 1972, Nos.
1-2, pp. 163-164. “'Nadie pone en duda que la conexién sedalada, [la cada
vez mds estrecha conexién entre reflexién teoldgica y lenguaje politicol por
la complejidad de lo que supone, corre inevitablemente el riesgo de corto-
circaitos, ingenuidades, ideologizaciones exacerbadas y hasta panfletarismos.
Ya que se trata de un tipo de reflexidn sobre la fe que se buce en la accién,
bajo el signo de la wrgentia y con el propésito de mantenerse abierto a la
densidad epistemolégica de la praxis, serfa poco naetural que no surgieran
también a veces maneras termocéfalas de verbalizacién'’. H. Assmann en
Pueblo Oprimido Sesor de la Historiz. (Montevideo: Editorial Tierra
Nueva, 1972) p. 11. E!l subrayado es nuestro.

(9) Asi por ejemplo el libro de Guillermo Blanco, El Evangelio de Judas.
(Santiago: Pineda Libros, 1972) 127 pp. donde toda la carga afectiva de
la simbologia de Judas viene aplicada al Secretariado chileno de ‘'Cristia-
nos por el Socialismo’’, En nuestro medio véase la reaccidn del periédico
La Nacién que bajo el titulo “'Cristianos y Socialistas” publicé el 19 de
octubre de 1972. Respecto de este comentario se entabld una interesante
polémica entre el periddico La Nacién y el grupo ecuménico Exodo, que
particip6 en el encuentro de Santiago. Véase el ‘‘dossier’”” que sobre la
misma publicé el Servicio de Docamentacion de Exodo, San José, (Costa
Rica) 1972.
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xién sobre la fe a partir de la praxis de Libeyacion; es la =~
concrecion bistorica del amor en forma de praxis politica eficaz, o=l
y esto, por una raxén muy Sencilla: “porgue en la tarde de
la historia seremos juzgados sobre el amor” (Assmann).

PARA EL REVOLUCIONARIO, ES DECIR, PARA
QUIEN LA REVOLUCION SIGNIFICA LA MANERA VER-
DADERA DE EJERCER EL AMOR, LA FE ES CONCRE- '
TAMENTE INSEPARABLE DE SU ACCION POLITICA: s
FE Y REVOLUCION NO EXISTEN SEPARADAS UNA S
- DE- OTRA. DADO QUE LA REVOLUCION ES LA MA-
NERA QUE ESTE HOMBRE TIENE DE VIVIR EL AMOR,
ES PUES EL LUGAR DE SU VIDA CON DIOS, EN EL
VIVE SU FE. NO ES REVOLUCIONARIO PORQUE ES
CRISTIANO SINO QUE SER REVOLUCIONARIO ES SU
MANERA DE SER CRISTIANO.(10)

(10) Paul Blanguart, “‘Fe c¢ristiana y revelucion™, en Pueblo Oprimide Sefior
de¢ la Historia, p. 30.
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INTRODUCCION

FE, IDEOLOGIA Y POLITICA EN LA REFLEXION
TEOLOGICA LATINOAMERICANA EN EL CONTEXTO
DE LA PRAXIS DE LIBERACION

...LA ESPERANZA CRISTIANA SOLO ES CREIBLE
SI EN VEZ DE DESTRUIR UTOPIAS POLITICAS LAS
ERIGE Y LAS ALIMENTA, SI SUS TESTIGOS TOMAN
PARTIDO EN LA PRAXIS POR LOS OPRIMIDOS Y DES-
POSEIDOS. HOY MAS QUE NUNCA NO SERA CREIBLE
SI SE LIMITA A PROBAR UNA ORTODOXIA TEORICA
SIN MOSTRARSE EFICAZ Y GENEROSA EN LA ORTO-
PRAXIA CONCRETA. ESTO ES IMPORTANTE EN NUES-
TRO ACTUAL MOMENTO ECLESIAL: LA VERDAD
CRISTTANA TIENE QUE SER HECHA (JN 3:21).

Walter Kasper, Utopia Politica y Esperanza Cristiana.



La incorporacién de los cristianos al proceso de libe-
racion que se gesta hoy en América Latina constituye “‘el
hecho mayor” en la vida las iglesias cristianas en nues-
tro continente. Dicha presencia da testimonio claro de la

emergencia de una nueva y radical conciencia revoluciona-

ria.™ De la “toma de conciencia” y de la “denuncia profé-
tica” de la actual situacién de injusticia y explotacién que
vive nuestro pueblo, se ha pasado significativamente 4l nivel
del compromiso de lucha, junto al pueblo y la lucha de éste
por la “segunda y verdadera independencia”.(*) Esta nueva,
pero a la vez profunda experiencia, se acompafia de un reno-
vado quehacer teolégico. En nuestro contexto esta reflexi6n
se ha denominado “Teologia de la Liberaci6n” o ‘“Reflexitn
teol6gica en el contexto de liberacién”(3) y busca ante todo,

definirse como “reflexién critica y participante en y sobre

la praxis histérica de ‘liberacion”. Se reflexiona para decirlo
en palabras de Pablo Richard, a partir de la praxis liberadora,
de la lucha diaria y organizada-de los oprimidos contra todo
tipo de explotacién, del conocimiento cientifico de la realidad.

(1) Véase el excelente libro Los Cristidtnos y la Revolucién. Un Debate abierto

en  América Latina. (Santiago:. Empresa Editora Nacional Quimanti.
1972).

(2) Gonzalo Castillo, “'De la protesta al compromiso revolucionatio”, Cristis-
nismo o Sociedad. 1970. Ado VIII, Ne¢ 22, pp. 51-60.

{3) Las magnificaciones de la asi llamada “teologia de la liberacidon™ han
adquirido proporciones miticas. (Assmann, Pasos, IN? 52-28/5/73). Es
f"or esta razén por la cual muchos va prefieren hablar de ‘‘reflexién teo-
Ggica en un contexto de liberacibn’® abandonando la expresion “‘teologia
de la liberacién’ ya demasiado integrada, lo cual conlleva el peligto del
vaciamiento de este lenguaje. Hugo Assmann, ''Liberacién: Notas sobre
las implicaciones de un nuevo lenguaje teoldgico'’, Stromaia. Enero-junio
de 1972, pp. 162, 170-173.
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1. Centralidad de lo Ideoldgico-Politico

La asuncién de la praxis, entendida como compromiso
real en un horizonte de posibilidades efectivas de liberacion,
ha llevado a los cristianos revolucionarios a establecer una
mas estrecha relacién entre la reflexién ideoldgico-politica y
la reflexion sobre el sentido de su fe en el compromiso libe-
rador. En el plano teolégico este camino latinoamericano re-
presenta sin la menor duda un abandono de las modalidades
del “hacer teologia” propias del mundo rico.

Lo que ha marcado la diferencia del incipiente pensamiento
teolégico latinoamericano en los altimos afios, respecto de la
teologia “progresista”’ del mundo rico, es en mi entender [dice
Hugo Assmann} la consecuencia 2 nivel tebrico, de la prima-
cia de lo politico que acompafia necesariamente la centracidn
de la reflexion sobre la praxis liberadora.(*)

La reflexion teolégica en el contexto de Ia liberacién
surge pues como una forma de feologia politica latinoameri-

‘cana.(®)

(4) Hugo Assmann, en Pxeblo Oprimido Seror de la Historia, p. 14.

(5) En cuanto teologia politica surge como superaciébn de la teologia politica
europea. Esta teologia europea {(Metz y Moltmann) no obstante un nucleo
significativo de intuiciones bisicas (Assmann, Opresién-Liberacién: Desafio
2 los Cristianos, pp. 12-14 y Gustavo Gutiérrez, Teologia de la Liberacion,
pp. 275-284), muy pronto perdié su “‘pathos’’ inicial y se revelé como muy
distinta y muy extrafia a las exigencias de los pueblos del Tercer Mundo.

Assmann, destaca las siguientes limitaciones: (1) El haber desencade-
nado un huracin de discusiones. En razén de la misma vaguedad de sus
enunciados teolbgicos, se vio oglibada a hacer una gran cantidad de aclara-
cionés F subdivisiones de tipo teérico. De esta manera aceptd ingenuamente
las reglas del juego de la discusion con posiciones reconocidamente reaccio-
narias. (2) Su contenido socio-analitico “deplorablemente vago’® aun en
relacién a la situacién del mundo opulento, y més grave aun, en relacion
con las urgencias del Tercer Mundo. (3) Su distanciamiento del contexto
de 12 praxis (por ejemplo, el dualismo mantenido por Metz entre Etica Poli-
tica y Teologia Politica). O sresion-Liberacion . . . pp. 14-15. Sin embargo,
la manifiesta insuficiencia de la nueva teologia politica europea 2 Ia
postre produja un resultado altamente provechoso en la reflexi6bn teolo-
gica latinoamericana. Sefalé a los tedlogos de América Latina la nece-
sidad imperativa de una reflexién teoldgica autoctona. Mostrd que habia
llegado el momento de romper con esquemas teolégicos importados del mundo
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americano insiste en un entronque fundamental con los ele-

Existe hoy en América Latina... una teologia politica,
simplemente porque existe una teologia real y la realidad es
politica en su plano mas decisivoe. En esa teologia, mucho miés
que en la incipiente teologia politica europea, surgen para
entroncarse con las mismas fuentes de la fe, las categorias de
la infraestructura latinoamericana ... Consiguientemente entran
por derecho propio a formar parte de la teologia més seria,
los términos que apuntan a la mencionada infraestructura:
concientizacién, imperialismo, mercado internacional, monopo-
lios, clases sociales, desarrollismo . . .(6) '

En cuanto teologia politica el quehacer teolégico latino-

mentos de anélisis de la infraestructura de la realidad social
a fin de cumplir la tarea teolégica. Ello determina ya una
nueva relacién entre teologia y ciencias humanas. (")

No se puede hacer Teologia Politica realmente detectora
‘de los aspectos criticos de la fe como praxis histérica libera-

dora sin asumir un lenguaje analitico ... hay una enorme di-
ferencia entre un andlisis meramente descriptivo . ..y un andli-

sis dialéctico-estructural, que se va hacia las causas de los
mecanismos de dominacidn, la opcién por el tipo de instru-
mentos analiticos ya implica siempre una postura ético-poli-
tica.(8) :

La problemaitica ideolégico-politica se torna pues esencial

para la reflexién teolégica-latinoamericana.(®) Los teblogos
latinoamericanos legitiman su opcién en primera instancia

(6)

(7)

(8)
(9)

norte-atldntico, ‘el mundo rico, no simplemente por afin de originalidad
o vanidad clauvinista, sino, como exigencia .radxcal ‘de busqueda‘ de un cami-
no propio en la reflexidén "teoldgica a partir de nuestro especifico contexto

histérico: América Latina con su pasado de colonizacién y su presente de

explotacién y miseria (violencia institucionalizada).

guan Luis Segundo, ‘‘Problemitica de la idea de Dios y la liberacidon del
ombre’’ p. 5, citada por Assmann, Opresién-Libevacién . .., p. 25. Véase
Juan Luis Segundo, ''Los instrumentos de la teologia latinoamericana'’, en
Liberacion en América Latina. (Bogoti: Editorial América Latina. 1971),
PpP. 28-54.

Veéase Hugo Assmann, idem., pp. 61-68 y Pedro Negre en Pueblo Oprimido
Serior de la Historia, pp. 177-196.

Hugo Assmann, idem., pp. 25-26. El subrayado es nuestro,

osecph Comblin, '‘El tema de la liberacién en el pensamiento cristiano
atinoamericano”’, Pasos. N® 7-26/6/72, p. 6.
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de manera critica, mediante el desenmascaramiento de la opcién

“ideolégica no confesada de las teologias tradicionales o de
las teologias cientificas. Estas teologias persisten en la tenta-
cion idealista de la “‘abstencién politica”, detris de lo cual
se oculta la pretension de lograr una teologia de wverdades
“puras’”’, “desideologizadas”.

Cuando hoy hablamos de teologia, ya no es posible supo-
ner una especie de lazo de unidn aséptico entre teologia y fe
en cada €poca, sino que se hace necesario acentuar directamen-
te la fancién politica de las formas de hacer teclogia. Esta
dimensién politica nunca estuvo ausente —e importa sub-
rayarlo— sobre todo alli donde la teologia se reducia a los
limites de la interioridad espiritual, porque precisamente esta
apariencia de apoliticidad es funcidn de una ideologia politica
reaccionaria y alienante.(10)

De hecho no existié jamds ni existe actualmente una teolo-
gia supratemporal, sin conexién con opciones histéricas mani-
tiestas u ocultas. No existe una teologia de puras “verdades
eternas’”’. Toda teologia es necesariamente histérica en el
sentido de que posee un arraigo social, y, por ende, uz fras-
fondo ideclogico detectable.

Lo que es extrafio es que, reconocido genéricamente este
hecho aun por muchos te6logos del mundo rico, estos se resis-
ten a sumir conscientemente la ineludible ubicacién social y la
necesaria dimension ideoldgica del quebacer teolégico. Persis-
ten en la tentacién idealista de la abstencién politica. Creen
posible el refugio en referencias cristianas supratemporales.

Parece que por detras de esto se oculta la bisqueda de un
ideal imposible: el de la teologia pura.(11) : .

La historia de la Iglesia y del pensamiento cristiano nos
confirman plenamente lo anterior. Nos sefialan que siempre
hubo y siempre hay, manifiestas u ocultas, posiciones ideol6-
-gicas en cualquier tipo de teologia.(12) '

(10)
(11)

(12)

Hugo Assmann, idem., p. 58.

Hugo Assmann, ‘‘Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo
lenguaje teolégico', op. ¢it., pp. 176-177.

Véase Josepli Comblin, idem., pp. 6-7.
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El aspecto mis significativo de la teologia de la libera-
cion radica en la valiente asuncion de una ideologia como
arma de transformacion del mundo.(*®) José Miguez Bonino
caracteriza esta teologia como una ‘‘ubicacién consciente y -
apasionada en una problemética concreta, analizada mediante
un instrumental socio-politico y asumida en una opeién ideo-
I6gica”.(**) Esto no significa el abandono del Evangelio,
ni la reduccién de la fe a lo ideoldgico. Significa que se
asume la ineludible ubicacién social de la teologia y su nece-
saria dimension ideolégica. Significa que a partir del compro-
miso histérico en la praxis politica, muchos cristianos descubren
cada vez mds “la convergencia entre la radicalidad de su fe y la
radicalidad de su compromiso politico”,*®) y “la vigencia
historica de su fe a partir de su accién politica”.(®¢) Ta fe
cristiana se manifiesta asi con una nueva vigencia libera-
dora y critica, como “‘fermento revolucionario” dinimico, al
mismo tiempo que el compromiso en la graxis revolucionaria,
tiene “‘'una funcién critica y dinamizadora respecto de la
fe”.(1") Fe y compromiso politico son por tanto, insepara-
bles, pero inconfundibles. No existen separados uno de otro,
se dan en una fecunda tensién dialéctica. La fe biblica apa-
rece siempre como tensién. Es siempre una bipolaridad, hay
que mantener siempre los dos polos, porque es la tensién de
los dos polos lo que constituye la verdadera fe. Este es el
principio que rige la fe cristiana. Asi por ejemplo, el prin- :
cipio de inmanencia y de trascendencia, que Dios es inma-
mente y es trascendente, no es solamente inmanente, ni sola-

(13) Hugo Assmann, idem., p. 180. :

(14) "'Nuevas perspectivas teoldgicas’’, en Puweblo Oprimido Sefior de la Historia,
p. 202.

(15)  Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 45 (N¢ 64).

(16) Idem., p. 38 (N@¢ 43).

(17) Ibid., (IN° 45). La fe expresa la postura vital del hombre como respuesta
- a la iniciativa de Dios.. Describimos la fe como la vivencia personal ¥
comunitaria con Dios, revelado en Jesucristo, y que lleva a encarnarse en €l
roceso histérico.  “‘Segin la Revelacién biblica, Dios se revela al hom-

re a través de los acontecimientos histbricos, de naturaleza particularmente
politica. Dios se revela no como una idea, sino como una exigencia abso-

S5 T



mente trascendente; que Cristo es a la vez Dios y a la vez
hombre, que la fe es a la vez escatolégica y a la vez historica.
Fe e ideologfa se manifietan en sus relaciones, a partir del
principio que rige toda la fe cristiana: su sentido dialéctico.
“La fe no es una ideologia, pero no puede darse sin una
ideologia’.(1®) 1a fe no es una ideologia cultural, vale decir,
no es una ideologia politica, filos6fica, ética o religiosa, pero,
y aqui entra el segundo principio, la fe no puede darse, vivit-
se auténticamente sin una ideologia. No puede darse inde-
pendiente de lo ideolégico-politico, puesto que la fe es siem-
pre fe “en-el-mundo” no puede abstraerse de la mediacion
histérico-social y su dinidmica.(*®) '

La fe cristiana entra en relacién necesaria con el mundo
del hombre, porque precisamente la ideologia representa ‘el

Juta de justicia y de amor que debe ser realizada por el hombre. Dios no
es una solucién para €l hombre, si entendemos por soluciébn una respuesta
ya hecha, o una seguridad tranquilizadora. La fe sélo puede ser auténtica
si se da como una respuesta a la invitacién de justicia y de amor de Dios.
Esta respuesta constituye la fe como compromiso histérico con la justicia y
el amor . . . FEsta fe no es necesariamente religiosa, porque puede ser des-
cubierta por todo hombre que sienta en si la llama de la justicia, pero €S
gracias a la fe en el Dios vivo revelado en la Escritura que adquiere su
dimensién absoluta’’. Exodo, ‘‘Manifiesto por una fe cristiana comprome-
tida con el pueblo costarricense’’, Servicio de Documentacion. Enero de

1973 b. 1.

(18) Asnoldo Mora Rodriguez, ‘“‘Fe, ideclogia y politica’™, Exodo, Servicio de
Documentacién, 1973, p. 1. Para una discusién més amplia sobre el sen-
tido dialéctico de la fe véase: Porfirio Miranda, Marx y la Biblia. (Sala-
manca: Ediciones Sigueme. 1972), pp. 227-324.

(19) Julic de Santa Ana, ‘‘Fe cristiana e ideologias’. Cristianismo Y Sociedad.
1963, Afo I, Ne 3, p. 3. El término ideologia tiene una larga historia y
ha sido entendida en diversas maneras. Seguimos aqui aquella linea de pen-
samiento que ve la ideologia como ‘‘upma concepcién tebrica, pero més que
una concepcién tedrica en el fondo tiene una tarea com rometida, Es una
concepcidon tedrica comprometida, es decir, es una justi icaciébn de una de-
terminada situacién humana. Y en esta medida lo propio, lo que carac-
teriza a una ideologia de un pensamiento puramente abstracto-tedrico, es
que toda ideologia estd comprometida con la accién, Sea para defender
o criticar una determinada situacién. Esti comprometida con la accién, y
por ende, supeditada a ella. Por esto la ideologia reconoce de cierta ma-
nera, el caricter secundario del pensamiento y el cardcter primario de la
accibn, y el pensamiento como Sugotdinado a la accién, sea para defender
un orden real, o sea para defender un orden utdpico, es decir, un orden
ideal pero que inspira la accién concreta’’. Arnoldo Mora R., idem., p. 1.
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esfuerzo del hombre para dar sentido a su vida”.(2°) Preten-
der vivir la fe sin una expresién politica es realmente preten-
der vivir en la utopia de la evasién de lo real-histérico. *“‘La
via de la desideologizacién es precisamente la via de la des-
historizacién™.(*) Una fe que no asuma lo real-histérico deja
de tener sentido. La fe cristiana encuentra su dimensidén autén-
tica y su fuerza profética en la medida de su historicidad.
En nuestra situacién significa —como de hecho se esti ha-
ciendo— asumir la realidad del continente latinoamericano
en su situacion de sub-desarrollo, dominacién y miseria.(22)

-

Implicaciones:

1) Se subraya la fuerte dimensién politica de la fe,
introduciéndose las concepciones bisicas de la fe (gracia, pe-
cado, salvacién, esperanza) dentro de la amplitud del proceso
histérico. Ello conduce al entroncamiento de los problemas
de la realidad politica y social latinoamericana con las fuentes
mismas de la fe.(23)

En este sentido es necesario aclarar que:

Cuando se habla de dimensién politica de la fe, hay que
tener presente que no nos referimos a un aspecto complemen-
tario, 2 una dimensién de anadidura o anexo, sino al acto de
la fe como tal en su contexto concreto de praxis histérica. Por
eso se vuelve ambiguo hablar simplemente de “‘consecuencias”™
politicas de la fe, porque da la falsa impresién de que sea
posible vivir la fe en una especie de esfera aislada, sacando

de vez en cuando “‘aplicaciones” politicas.(24)

(20) André Dumas, Ideologia y fe. (Montevideo: Editorial Tierra Nueva. 1970),
P. 23;

(21) Hugo Assmann, ‘'Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo
lenguaje teolégico’, op. c¢it., p. 179. :

(22) Pablo Richard G., en, Los Cristianos y la Revolucién, p. 8.
(24) Idem.,' D. 20.
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2) Se desarrolla una nueva sensibilidad a la necesaria
_y permanente tensién ideologia y fe. La fe no se reduce, no
se agota en lo ideoldgico-politico. De ella tampoco se deriva
la opcién politica, ni se determina proyecto histérico alguno.
Seria violentar la razén del hombre para construir su historia.

Para el cristiano revolucionario su fe

_..no le da una respuesta hecha a los interrogantes del
mundo. Lo desaffa mediante la praxis, a desentrafiar paula-
tinamente el misterio que vivimos y a construir la historia. . .
le enseda el sentido més profundo de la historia como encar-

nacizn del amor, como construccién de una sociedad mds justa

y humana.(25)

3) Se subraya una nueva sensibilidad a la necesidad de
luchar contra la ideologizacion de la fe. La fe esta permanen-
temente amenazada de convertirse en ideologia. La historia
nos ensefia cémo, desgraciadamente, se ha manipulado la fe
para fines contingentes. Se revaloriza la dimension iconoclasia
de la fe, como instancia critica que telativiza toda realizacién
humana impulsindola, pot tanto, a una mayor plenitud. (26)

La fe, que no es ideologia, no puede darse sin una ideo-
logia. Esto nos obliga a estar de hecho comprometidos criti-
camente con una ideologia, pero al mismo tiempo la fe nos
obliga a tener en cuenta los [imites o la finitud temporal de
toda ideologia. La fe desmitifica y reduce a la justa medida
la empresa ideolégica del hombre. ILa fe es iconoclasta y
desmitificadora por naturaleza.

Lo que hace la reflexién de la fe y lo propio de la fe,
desde este punto de vista [dialéctico}, es que la fe es juicio.
Lo més importante que si hay que destacar, es que la Palabra
de Dios o la Revelacién es un juicio. Y es aqui donde esta
todo el sentido de la trascendencia de la Revelacién. Decir

(25) Gonzalo Arroyo, Discurso Inaugural del Primer Encuentro Latincamericano
de Cristianos por el Socialismo, en Cristianos por el Socialisma, Bdicién In-
ternacional. (Santiago: Editorial ‘"Mundo Nuevo'. 1972), pp. 44-45.

(26) Idem., p. 46.

A s

b ndimnd ALME sted




que Ia fe es un juicio, es decir=que la fe esti inserta en la

historia, pero que al mismo tiempo estd situada miés alli de

la historia.

¢Cémo concebir esto? Nosotros tenemos una concepcidn
tomada de toda la imageneria, de toda la fabulacién de tipo
espacial. Hablar de trascendencia no significa que esti “mas
alla”, sino que establece “los limites de”’. Esto lo debemos
fundamentalmente a los profetas. Los profetas son iconoclas-
tas. Un iconoclasta es aquel que destruye un mito, que des-
truye un idolo, que destruye un tabQ, que destruye un falso
absoluto. Ahora la manera de destruir un falso absoluto no
es destruyéndolo como interés del hombre, sino estableciendo
sus limites, es decir, estableciendo lo que podriamos Ilamar
en un lenguaje filoséfico, su finitud . ..

[El papel de la fe en este punto es] recordar la finitud
en todo momento, el'cardcter de contingencia y esto es lo que
hace al hombre libre, es decir, esto es lo que hace que el
hombre no se agote en su condicién de hombre, que el hom-
bre es futuro, que no se agota como inmediatez. Tal es el
rol o la funcién de la fe (27)

El camino de la permanente desideclogizaciéon de la fe
esti en devolverle su criticidad del status guo.(*®) 1a reva-
lorizacion de la dimensién critica de la fe exige, por otra
parte, que los cristianos hagan su propia auto-critica en la
medida en que “‘activa o pasivamente” han contribuido a for-
‘ jar o mantener estructuras que oprimen y alienan al hom-
bre.(2) De ahi la particular sensibilidad que los cristianos
comprometidos en el proceso de liberacién, desarrolan hacia
la tarea urgente de la lucha ideolégica a fin de liberar al
cristianismo histérico de su “cautiverio intrasistematico” en la
ideologia capitalista, liberal, burguesa y restituirle su perma-
nente dinamismo critico en la historia. (3%

(27) Arnoldo Mora R., op c¢it., pp. 2-3, 5.

(28) ‘'Carta de los profesores de Teologia de la Universidad Catdlica de Chile™,
en Vispera., N 23, abril de 1971, p. 77.

(29) Ibid.

(30) Hugo Assmann, José Blanes, Luis Bac.mh, “Las exigencias de una opcién’’,
Cristianismo y Sociedad. 1972, Afo X, Nos. 33-34, p. 24.

SIS




- El cristianismo encuentra su verificacién historica en la
medida de su desideologizacion. Sin embargo, la tarea nece-
saria de constante desideologizacion de las teologias no es
posible “in wvitrio”, en un proceso casi laboratorial y pura-
mente académico,®?) sino en la medida en que la fe cristiana
asuma la realidad en toda su densidad conflictiva, en la lucha
de nuestro pueblo oprimido contra toda opresién y violencia
institucionalizada. (32)

... LA MEDIACION POLITICA DE LA PRAXIS, CON-
TINUAMENTE SOMETIDA A LA REVISION CRITICA,
ES EL UNICO CAMINO ' REAL PARA SUPERAR LAS
MISTIFICACIONES IDEOLOGICAS; LA DESIDEOLOGIZA-
CION SOLO ES POSIBLE A TRAVES DE LA OPCION POR
IDEOLOGIAS DE LUCHA EN FAVOR DEL PUEBLO OPRI-
MIDO CONCRETO DE NUESTROS PAISES EXPLOTA-
DOS.(28)

2. Centralidad de la Praxis Liberadora

La nueva reflexién teoldgica en América Latina, surgida
a partir de la incorparaciébn de los cristianos en la lucha de
liberacién de nuestro pueblo, se ubica decididamente en la
praxis histérica. De ahi la centralidad del concepto de praxis.
Se reflexiona, no a partir de las “‘verdades eternas” o “'prin-
cipios abstractos” como en el caso de un vago humanismo
cristiano, o a partir de una elaboracion teorética sobre la “'res-
ponsabilidad social del cristiano”, o sobre *'las consecuencias
éticas del evangelio” %) sino a partir de la praxis liberadora,

de la lucha diaria, del conocimiento cientifico de la rea-
lidad.(2%)

(31) Hugo Assmann, en Pxeblo Orprimido Sefior de la Historia, p. 12.
(32) Pablo Richard G., en Los Cristianos y la Revolucion, p. 8.

{(33) Hugo Assmann, idem., pp. 12-13.
Centralidad de la Praxis Liberadora.

(34) José Miguez Bonino, ‘‘Nuevas perspectivas teolégicas'’, en Pweblo Opri-
mido Sesior de la Historia, p. 207.

(35) Pablo Richard, G., en Los Cristianos p la Revolucién, p. 10.

G s



ks LU

Uno de los mids significativos documentos en el avance

de la reflexidn cristiana en el contexto de la liberacién se
expresa de la siguiente manera:

Hemos querido reflexionar, a la luz de nuestra fe comin
v teniendo presente la injusticia que penetra las estructuras
socio-econdémicas de nuestro continente, acerca de lo que debe-
mos vy podemos bacer en ¢l momento bistérico gque vivimos ¥y
en las circunstancias concreids que nos vodean. Queremos iden-
tificamos claramente como cristianos gwe 4 partiv del proceso
de liberacidn que viven nuestros pueblos latinoamericanos y de
nuestro compromiso practico y réal em la construccién de una
sociedad socialista, pensamos nuestra fe y revisamos nuestra
actitud de amor a los oprimidos.. es mucho lo que tenemos
que hacer, bacerlo con ellos y urgentemente.(39)

: 53 R 5
En nuestra situacidn, la reflexién sobre la fe deja de ser

por tanto, una especulacién de corte bizantino fuera del com-
promiso en la historia. Se reconoce como abiertamente praxeo-
ldgica. La praxis liberadora se constituye ‘‘como matriz gene-
radora de una nueva creatividad teoldgica”.(®") TLa teologia
se transforma en una reflexién participante y critica en y sobre
la praxis liberadora, en confrontacién permanente con las exi-
gencias del Evangelio.(2®)

Se inaugura pués un lenguaje, en el cual la tarea de #rans-
formacidn del mundo se conjuga intimamente a la de su Znter-
pretacidn, que esta altima es vista como imposible sin la pri-
mera. Se declara €l fin de toda “logia” que no sea “logia”
de la praxis. Se rompe el hechizo verbal de la palabra eficaz.
Se denuncia la “gratificacién sustitutiva” del “decir la verdad™,
en la medida en que no se apoya en el “hacer la verdad”.

(36)
(37)
(38)

Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 30 (N9 1).
Idem., pp. 46-47 (N¢ 70).

Gustave Gutiérrez, “‘Evangelio y praxis de liberacién’, en Selecciones de
Teologia. Vol. 12, 1973, N° 45, p. 73.
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La reflexién pasa a ser encarada enteramente como funcién
critica de la accion y deja, por lo tanto, de poseer un mundo
propio. Su mundo y su verdad son la propia praxis. Se corta
E el camino a todo tipo de reflexién que representa el refugio
] en un mundo verbal revestido de densidad ontoldgica, que re-
: fleja la incapacidad del hombre de tratar los verdaderos pro-
;

blemas.(39) 1La reflexién interpretativa y el lenguaje en que se
expresa pasan a ser encaradas como la dimensidn bumanizante
del acto de transformar el mundo.(49)

:

s

A ~ En el fondo, como lo expresa Gustavo Gutiérrez, la refle-
| _xi6n teolbgica en el contexto de la liberacibn “nos propone
tal vez, no tanto un nuevo tema para la reflexion, cuanto una
nueva manera de bacer teologia”.(*?) '

La Teologia como reflexién critica de la praxis histérica es,
asi, una teologia liberadora, una teologia de la transformacién
liberadora de Ia historia de la humanidad ... Una teologia que
no se limita a pensar el mundo, sino que busca situarse como
un momento del proceso a través del cual el mundo es trans-
formado: abriéndose —en protesta ante la dignidad humana
pisoteada, en la lucha contra el despojo de la inmensa mayoria
de los hombres, en el amor que libera, en la construcciébn de
una nueva sociedad, justa y fraterna— al don del Reino de
Dios. (42)

En la centralidad del concepto de praxis es obvia la co-
nexi6n de estas expresiones, de los tedlogos latinoameticanos,
con el pensamiento de Karl Marx sobre el tema.

El marxismo, centrado en la praxis, se dirige a la trans-
formacién del mundo. Es universalmente conocido el texto de
Marx, en sus Tesis sobre Feuerbach *“los filésofos no han hecho
mas que interpretar de diversos modos el mundo, pero de lo

(39) Véase Rubén Alves, "'Apuntes para una teologia del desarrollo’’, en Cris-
tianismo y Sociedad. 1969. N° 21, pp. 21-31.

(40) Hugo Assmann, Opresién-Liberacion: Desafio a los cristianos, p. 87.
(41) Teologia de la liberacion. Perspectivas, p. 33. El énfasis es nuestro.
(42) Ibid.




que se trata es de transformarlo”.(#®) La teologia en el contexto
de la liberacién, al definirse como “‘reflexién critica sobre la
praxis” quiere ser una decidida wvwelta a la perspectiva biblica
en la manera de reflexionar sobre la fe: pensarla a pastir de lo

que

“hacemos”, como una fe que actla, y que actuando re-

flexiona.(#4) La teologia es siempre por tanto “acto segundo”,
o sea, reflexion a partir de un “‘acto primero”: la praxis.(4%)
Los cristianos latinoamericanos re-descubren la dimensién dia-
léctica de la verdad biblica, la profunda ligazén entre el pen-
samiento y la accién que verifica ese pensamiento.

En el lenguaje de Ia Biblia la “verdad” no es una “idea
acertada”, algo abstracto. Es una “acciébn’”’, una "praxis’:

“hacer la verdad” es la tinica manera de “‘estar en la verdad”..

Por lo tanto, en la perspectiva biblica, reflexionar sobre su fe
significa pensar criticamente “lo que hacemos”. No se trata
simplemente de confrontar unas ideas con otras para aclarar
las cosas en la esfera de las ideas, como si le fuera posible a
la fe existir, como verdad en si, fuera de los hechos concretos
de Ia historia.(%8)

(43)

(44)

(45)

(46)

Op cit., en Marx-Engels, Obras Escogidas. (Mosci: Editorial Progreso.
1866). Tomo II, p. 406. En Las ftesis sobre Femerbach y la Ideclogla
Alemana, desarrolla Marx su concepcién de la unidad entfe teoria y praxis,
sobre todo en base a la critica del idealismo y del materialismo de Feues-
bach. Su pensamiento al respecto puede grosso modo expresarse asi: lLa
teoria tiene como objeto central la prictica concreta de los hombres. Esta
préctica configura la base material de la vida en sociedad. El estudio his-
térico tradicional ha sido un recuento de las ideas principales de los ‘'gran-
des hombres”’. El verdadero estudio histdrico tiene que centrar su interés
en los modos y relaciones de produccién, pues es sobre éstos que se basa
la vida social.” El pensamiento no es especulacién, sino estudio cientifico
de las relaciones sociales concretas de los hombres, su historia y los facto-
res que determinan su desarrollo. El objeto de este estudio no es ¢l cono-

= cimiento mismo, sino la transformacién del mundo. La teorfa debe desem-

bocar en la prictica revolucionaria. Ella constituye su destino y culmina-
cién. Y a la vez se constituye en fuente de correcciones y criticas de la
teoria misma. Véase Luis Rivera Pagin, ‘‘Aportes del Marxismo'’, en
Pueblo Oprimido Sefior de la Historia, pp. 249-250.

Assmann, Blanes, Bach, '‘Las exigencias de uma opcidn'’, Cristianismo y
Sociedad. 1972. Nos. 22-24, p. 63. ;

Hugo Assmann, “‘Aspectos bisicos de la reflexién teoldgica en América

Latina’’, (Evaluacién critica de la ‘'teologia de la liberacién’') Pasos,
Ne 52-28/5/73, p. 2.

Assmann, Blanes, Bach, op cit., p. 62.
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Esta perspectiva biblica de nuestra fe se habifa perdido en
razon de la cautividad histérica y sociolbgica del cristianismo
en los moldes del pensamiento occidental. Muchas cosas, atn
sus temas mas centrales (amor, fraternidad, libertad, salvacién,
unidad), estin aprisionados dentro de esta ideologia.*") En
el pensamiento occidental las cosas son bastante distintas, pues
al contrario del pensamiento hebreo, hay un marcado dualismo
entre “ideas” y “acciones”.(*8) El retorno a la manera biblica
de pensarse criticamente la fe como praxis significa, al mismo
tiempo, un proceso de liberacién de nuestra fe del cautiverio
cultural en que se encuentra.(49)

La perspectiva biblica en la manera de reflexionar sobre
la fe, pensarla a partir de lo que hacemos, implica pensar la
fe “que se hace” en forma histérica. De este modo la praxis
brota como el hacerse verdad (verificarse) de la fe. La verdad
hecha historia a través de la accién del mundo. El aspecto fun-
damental de la fe es el de la praxis histérica. El cristianismo
debe verificarse, es decir, hacerse verdadero histéricamente. (59)

En esto hay una tremenda coincidencia entre la fe cristia-
na y el marxismo.

Quizds una de las coincidencias més profundas entre un
marxismo no dogmdtico y un cristianismo auténticamente bibli-
co esté precisamente en eso: ambos tienen una relacién abso-
lutamente singular con la verdad. Exigen que su verdad se
“verifique”, se “haga verdad’', se cumpla. Exigen ser “confir-
madas por los hechos. Conciben la verdad como verdad en los
hechos y exactamente en eso se contraponen a todas las formas
de idealismo metafisico o ideologia que entiende la verdad

como algo “en si” fuera de los hechos, en una “esfera pro-
pia’.(51)

(47) Idem., p, 63.

(48) Ibid.

(49) Véase la extraordinaria reflexion de Jean Guichard y Jules Girardi, que
bajo el nombre “‘Cautiverio y liberacién de nuestra fe'’ presentan Assmann,
Blanes, Bach, fdem., pp. 62-70. En esta reflexién se bosqueja el esfuerzo
de vuelta a la manera biblica de pensar criticamente la fe-praxis, a través
de un anilisis de las etapas por las que muchos cristianos estin atravesan-
do en la creciente maduracién de su conciencia histOrica,

(30) Pablo Richard G., en Los Cristianos y la Rewolucién, p. 8.

(51) Hugo Assmann, Habla Fidel Castro sobre los Cristianos Rewvolucionavios.
(Montevideo: Editorial Tierra Nueva. 1972), p. 12.
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No se trata pues de establecer abstractamente la verdad
sino de pensar la fe “'que se hace” en forma histérica, vale decir
politica. (%) ‘

Esta teologia provisoria y humilde {la teologia en el con-
texto de la praxis histérica de liberacién] ya no esti interesada
en primer lugar, en la tarea de establecer abstractamente “la
verdad” en un sentido intemporal, sino que quiere temporalizar
la verdad como histérica, y efectiva. La verdad hecha amor,
la verdad-praxis, el “hacer la verdad’ se vuelva el interés pri-
mordial de una teologia socialmente ubicada. Ya no la simple
interpretacion, sino la transformacién del mundo ocupa el cen-
tro de las preocupaciones del tedlogo .. .(53).

Implicaciones:

1) La reflexién teoldgica, en cuanto reflexién praxeol6-
gica (“reflexién critica sobre la fe como praxis) implica pen-
sar la fe “que se hace” en forma histdrica, y por ende, politica.
Como tal asume, como requisito indispensable para el cumpli-
miento de su tarea, un conjunto de instrumentos socio-analiticos
adecuados para una verdadera “lectura de la realidad” a fin
de captar criticamente la conflictividad de la realidad histérica,
que también debe ser asumida.(®4)

2) La reflexion teolégica, por el hecho de estar centrada
en la praxis de la liberacién de nuestro pueblo, efectivamente
asume cada vez mas claramente una estrecha relacién con el
lenguaje politico, vale decir, se da una conexién cada vez mis
concreta entre la reflexion sobre la fe “‘que se hace” y la refle-
xi6n ideolédgica-politica.

(52) Assmann, Blanes, Bach, op. ¢i2., p. 62.

(53) Hugo Assmann, ‘‘Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo’
lenguaje teoldgico’, Stromata. Enero-junio 1972, Nos. 1-2, pp. 177-178.

(54) Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 47, (IN® 70).
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La asuncién de la praxis, entendida como lucha real en un

horizonte de posibilidades efectivas de liberacién de nuestros
pueblos oprimidos, implica, para el nivel tebrico lo que de

hecho se puede constatar en los textos de reflexién de cristia-
nos latinoamericanos: la asuncién simultinea —muchas veces

confusa e inicial, pero efectiva y sintomdtica— de tres momen- -

tos o niveles de mediacidén exigidos por toda reflexién politica
seria. Los tres momentos simultineos por los que la reflexién
teolbgica tiene que pasar ineludiblemente para volverse histo-
rica, politica y operacionable en la praxis son: el nivel de and-
lisis socio-econémico-politico... el de la opcién decidida por
deternzinz)xdas tesis politicas... [el] nivel estratégico ticti-
€0 ...\

Finalmente, la reflexién sobre la fe como praxis his-

térica de liberacién, exige, por la centralidad de la praxis histo-
rica, una concepcién de la historia humana, como “desafio
de las posibilidades reales para el hombre”. En otras palabras
esta reflexién praxeolégica se alimenta de la “'capacidad huma-
na de asumir responsablemente la historia”’, como s#jefo y no
como objeto de ella.(%¢)

Sélo tiene sentido reflexionar sobre la praxis de liberacién
cuando se cree en la posibilidad efectiva de esa liberacién. Los
latinoamericanos reflexionamos en este horizonte bédsicamente
optimista y esperanzado, a pesar de.los golpes, de las desilusio-
nes, de las muchas heridas y muertes. Hay que osar una vez
por todas esta afirmacién chocante: muchas cosas indican que,
en el fondo, ahi estid nuestra mayor divergencia de las teologias
del mundo rico. Lldmense “teologias de la esperanza” o “teo-
logias politicas”, la cuestién de fondo parece ser realmente Ia
siguiente: ¢son de hecho esperanzadas? El hecho de que esas
teologias del mundo rico terminen siempre; después de medias
osadias, en la derivacién hacia los temas evasionistas del “tiem-
po libre”, del “ocio”, del “hombre lidico” y abandonen por

este camino interiorista o de “‘revolucién paralela”, la dura

senda y las implacables leyes de la historia real, es un claro sin-

(55) Hugo Assmann, en Pueblo Oprimido Sefior de la Historia, pp. 14-15.

(56) Gustavo Gutiérrez, '‘Apuntes para una teologia ‘de 1a liberacién’, en
Cristianismo y Soctedad. 1970. Nos. 24-25, p. 8.
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toma de la ausencia de esperanza que constituye la estructura
oculta de su horizonte de reflexién. Paulo Freire lo—expreso
cierta vez de manera muy clara: “‘(Las metrépolis) estin im-
pedidas de tener esperanza: estin amenazadas por los ‘esta-
blishments’, que temen todo futuro que los niegue. Su ten-
dencia es condicionar filosofias y teologias pesimistas, negado-
ras del hombre como ser de transformacion. Por esto es que,
para pensar —y hay quienes piensan— fuera de este esquema
en las metrépolis, es necesario, primero, “hacerse” hombre del
Tercer Mundo™.(57) En sintesis, al constante remanejo abstrac-
to de las “‘condiciones de posibilidad para osar el coraje”, opo-
nemos modestamente “‘un coraje efectivo con armas primitivas”.
Entendemos la esperanza, y con ella la fe hecha praxis del
amor que libera los hermanos, como algo que no preexiste
jam4s como idea enteramente predeterminable sin la media-
cién de la accibén misma. Por eso, tener esperanza liberadora
significa implementarla en la praxis, en todos los niveles que

ésta implica; tener esperanza, darle densidad por la accion, y no
por la pura elucubracién abstracta de contenidos conceptuales

de esta esperanza, todavia por fundar a través de la lucha.(58)

~

(57) Paulo Freire, *‘Tetcer Mundo y Teologia'’, en Perspectivas de Diélogo.
1970. IN° 50, p. 305.

(58) Hugo Assmann, en Pueblo Oprimide ... pp. 13-14.
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PRIMERA PARTE

NIVELES DE PRESENCIA DEL MARXISMO

EL JUEGO DEL IMPERIALISMO ES CRUDO Y ATROZ,
PERO SOBRE TODO CALCULADO Y RACIONAL, CAL-

CULISTA Y MATERIALISTA. QUIZAS LA INTUICION

MAS FUNDAMENTAL DE MARX HAYA SIDO LA DE
HABER PERCIBIDO LA NECESIDAD DE UN INSTRU-
MENTO CIENTIFICO Y DE UNA POSTURA DE “MATE-
RIALISMO HISTORICO” PARA HACER FRENTE AL MA.-
TERIALISMO CALCULISTA DE LA EXPLOTACION. POR

ESO MISMO EL PROCESO DE LIBERACION INCLUYE,

ADEMAS DE LA PRIMACIA DE LA PRAXIS LIBERADO-

RA, LA REFLEXION CIENTIFICA SOBRE ESTA PRAXIS

Y SOBRE SU CONTENIDO SOCIO-ECONOMICO-POLI-
TICO.

Hugo Assmann, en Teopante p. 275.




Dentro del “hecho mayor” que significa la incorporacién

de los cristianos al proceso de liberacién que vive Ameérica
Latina, como lucha por su ‘“‘segunda” y verdadera independen-
cia, el hecho de mayor trascendencia lo constituye la clara y
fecunda asuncién critica de los aportes del marxismo.

Este hecho apunta un “‘salto cualitativo” en la concien-
cia del cristiano que, comprometido en la praxis revolucionaria,
se siente exigido, en razbén de su compromiso, a una coherente
profundizacién de su conciencia histérica y revolucionaria.

Esto se expresa en la naciente reflexién teoldgica latino-

americana, a partir de la asuncién simultinea —'muchas veces "
confusa e inicial, pero efectiva y sintomatica” de los niveles

de mediacién, por los que la reflexién teoldgica (en cuanto
reflexién critica sobre la praxis histérica liberadora), tiene
que pasar necesariamente a fin de tornarse historica, politica
y operacionable en la praxis y no se disuelve en un idealismo
ineficaz 0 en un romanticismo frustrante.(*) Para los cristianos
comprometidos, el marxismo juega un papel central en la re-
flexion sobre la praxis liberadora y su contenido socio-econémi-
co-politico.

De esta manera hace su presencia configuradora y sus-
tantiva el marxismo, como aporte significativo en diversos nive-
les, pero sobre todo a partir de un hecho fundamental y funda-
mentante: el aporte del marxismo —como postura realista en

(1) Véase: Hugo Assmann, en Pweblo Oprimido Sedior de la Historia, pp. 14-
s 5 S
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Ia historia y como conjunto de instrumentos de anélisis— a Il

lectura critica de los fendémenos sociales. (2)

Explicitemos pues esta presencia en sus ragos mds impot-
tantes.

L. “Lg presencia del marxismo como instrumental de anili-
sis socio-econdmico-politico

La reflexién de la fe como praxis histérica de liberacién
precisa de la mediacién necesaria del instrumental cieatifico de
andlisis social en su esfuerzo critico de una lectura racional de
la conflictividad histérica.

Esto es asi, por cuanto la asuncién de la praxis, entendida
como lucha real y efectiva de liberacién de nuestros pueblos
oprimidos, exige un analisis cientifico de la realidad y de la
accion politica, a fin de disponer de un instrumento adecuado

para la liberacién. Ya no basta la buena voluntad o la simple
generosidad. Es necesario un anélisis que permita revelar los

mecanismos’ que mueven realmente a la sociedad, un analisis
que haga patentes los mecanismos de opresién y desenmascare
a los opresores.(®> La carencia de un anilisis socio-analitico
preciso se llega a traducir en impotencia prictica. Si no se reco-
nocen con claridad los mecanismos de dominacién que se
quieren transformar, la prictica politica serd muy confusa y
dable a la frustracién, pues no conduce muy lejos ni en la
teoria, ni en la prictica:(4)

El instrumento cientifico de anilisis y transformacién de
la realidad, los cristianos revolucionarios lo encuentran en gran
medida en el marxismo, como ciencia de la historia y como

(2) Assmann, Blanes, Bach, “'Las exigencias de una opcién'’, en Cristianismo ¥
Sociedad. Nos. 33-34, Ano X, 1972, pp. 37-38.

(3) Cristianos por el Socialismo, Docamento Final, p. 33 (Neo 11).

(4) Luis Rivera Pagin, ‘‘Teologia y Marxismo'’ en FUMEC-AL, Elementos pard

la Formacién. N9 35, junio de 1972, pp. 38-39.
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fundamento de una teorfa revolucionaria. El marxismo "no se
concibe como un dogma o un sistema cerrado, sino que por el
contrario, se.concibe como una teoria que se va aprendiendo
en la misma praxis, que se va construyendo y rehaciendo en
un proceso revolucionario ininterrumpido”.(%)

De este modo los cristianos convertidos a lucha revolucio-
naria comienzan a visualizar la historia en forma dialéctica:
hay una ligazén entre la teoria y la prictica que verifica la
teoria. Esta posicién es distinta a la del cristianismo influen-
ciado por el analisis de los hechos a partir de los principios
doctrinales abstractos. Esta forma de andlisis de la cuestién
social se impuso desde que el neotomismo penetré la iglesia
Catblica. En el campo social esto llevé a la “aplicacién” de
esos principios, deducidos por lo menos indirectamente de la
fe v del evangelio, a la realidad concreta.(®)

La asuncién del instrumental socio-analitico resulta de ex-
traordinaria importancia en razén de una realidad sencilla, pero
gravisima: los cristianos siempre han mostrado la carencia de
un anéilisis politico profundo, y en consecuencia, la imposibili-
dad de actuar con eficacia politica. Esto incluso es sorprenden-
temente negativo en la teologia politica progresista del mundo
rico, que se caracteriza por la vaguedad de su lenguaje socio-
analitico_y politico. La teologia europea habla de “liberacion”,
“revolucidén”, “‘rescate de las ataduras del presente”, “apettura

al futuro”, “el poder de lo nuevo”’, pero sin especificar su

_contenido.

La pregunta: ¢Qué es lo que hace opresivo al presente y
cuiles son las negaciones de la negacién inherentes a ese pre-
sente que constituyen una promesa de futuro auténticamente
nuevo? queda sin contestar. El lenguaje de dicha teologia es

ficilmente utilizable por posturas ideolégico-politicas liberales
y reformistas correspondientes al capitalismo tardio.(7)

(5) Pablo Richard Guzmin, en Los Cristianos y la Revolzucion, p. 10.

(6) Gonzalo Arroyo, “*Solidaridad humana en la lucha de los cristianos de Amé-

rica Latina’’, en Pasos. N© 58-9/7/73, p. 5. Véase en este 'mismo trabajo
la Segunda Parte (2.2).

(7) Luis Rivera Pagan, op. ¢it., p. 39.
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En esta misma linea de pensamiento, el tedlogo peruano
Gustavo Gutiérrez, nos dice:

Una formacién ahbistdrica y hecha de “principios’’ hizo que
los cristianos fueran muy poco sensibles al enfoque racional y
cientifico propio de lo politico. S6lo el compromiso en la lucha.
por una sodiedad distinta hace sentir la urgencia de conocer
con el mayor rigor posible los mecanismos de la sociedad capi-
talista centrada en el lucro privado y en la propiedad privada
para el lucro. Sin este conocimiento viguroso la accion no es
eficaz. Y desde aqui se descubren también los ineficaces
peligrosas que son aquellas liricas llamadas en defensa de la
dignidad humana que no tienen en cuenta las causas hondas
del actual orden social, ni las condiciones concretas para la
construccion de una sociedad justa.(8)

Por otro lado, existe por parte de la conciencia social
cristiana una tendencia a inclinarse casi siempre hacia el lado
moralista (nivel ético-afectivo), es decir, a ver todas las cosas
desde un punto estrictamente moral en sentido abstracto, in-
conexo de las realidades politicas. Surgen asi, muchas “‘me-
dias verdades” como aquella que tan frecuentemente circula en
ciertos ambientes cristianos: ;de qué sirve cambiar las estruc-
turas sociales si no se cambia el corazén del hombre? Media
verdad, porque ignora que el corazén del hombre se trans-
forma también cambiando las estructuras sociales y culturales.
La Teologia de liberacién reconoce que “no es menos meca-
nicista quien piensa que una transformacién estructural traeri
autométicamente hombres distintos que quien cree que un cam-
bio personal asegura transformaciones sociales”.(?)

La perspectiva politica del proceso de liberacién latino-
americano hace insuficientes para la transformacién del sistema
opresor, los juicios de critica moral.

(8) “Evangelio y praxis de liberacion'’, en Selecchones de Teologia. “Vol. 12.
N® 45, 1973, pp. 70-71. El subrayado es nuestro.

(9) Gustavo Gutiérrez, #bid.
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 Precisamente para actuar nosotfos en un COmMPromiso de -
beracion, tememos que analizarlo politicamente. INo podemos
ser solamente éticos frente al hecho de la explotaciéon. No po-
demos tomar posiciones moralistas. Tenemos que tener juicios
politicos, lo que supome un andlisis previo que permita com-
prender la realidad, ver cuales son sus dinamismos, de tal
modo de orientar esos dinamismos hacia la liberaciéon de los
oprimidos, hacia una sociedad en que no haya explotadores y
explotados.(19) :

El compromiso revolucionario implica, exige, el analisis

cientifico de la realidad histérica, todo enmarcado dentro de
un criterio de eficacia politica: la urgencia de suprimir cuanto
antes la explotacién y la violencia institucionalizada.(*?)

Se impone la necesidad de estudiar a fondo la realidad

nacional y latinoamericana, como esta organizada, qui€nes
tienen el poder y en beneficio de quiénes lo emplean, las rela-
ciones internacionales, cémo influyen los medios de comuni-
cacion, la educacién, la religidn, etc.

Creemos que el momento histérico que vivimos, y en el
que sobrevive una gran cantidad de hermanos puestros, nos
exige una serie de posiciones llenas de sacrificio, nos exige
una actividad fuerte, un desprendimiento personal en un tipo
de lucha dificil como lo es la revolucionaria.

Pero eso no basta, Debemos estudiar. Formarnos lo me-
jor posible, de'la manera mds cientifica, para que nuestro des-
garramiento de protesta no sea un simple “cacareo” . ..

Debemos tener la fundamentacién necesaria para demostrar
que nuestro comportamiento activo responde a un clare cono-
cimiento de la realidad. AGn mds, para poder afirmar que
nuestra lucha por un cambio en las estructuras responde a un
esquema mental configurado y no a una simple histeria colec-
tiva, o a un desequilibrio emocional, o a una rebeldia mal
encauzada, o a una posiciZn “snob” .. .(12)

(10)

(11)
(12)

Gonzalo Arroyo, “‘Significado y_sentido de Cristianos por el Socialismo’’,
Secretariado de Cristianos por el Socialismo. [Santiago] 1972, p. 2. El
subrayado es nuestro.

Encuentro  de Cristianos ‘en Costa Rica, “'Consejo minimo de acuerdos
bisicos”’, en Los Cristianos y la Revolucidn, p. 160, =

Movimiento Iglesia Joven, en Encrentro. Afio I, N¢ 1, abril de 1971, p. 1.
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A partic del anilisis social dialéctico-estructural, la pre-
sente situacion de miseria y despojo y nuestro pasado de colo-
nizacién, dejan de ser vistos como situacién “‘fatal”, cerrada
a un cambio radical, a la construccién de una sociedad cualita-
tivamente distinta. Gracias a la mediacién del anilisis social
en el esfuerzo critico de lectura racional de la conflictividad
histérica. '

Constatamos, en primer lugar, que esa realidad [El des-
empleo, la desnutricion, el alcoholismo, la mortalidad infantil,
el analfabetismo, la prostitucion, las desigualdades siempre
crecientes entre ricos y pobres, la discriminacién racial y cul-
tural, la explotacién, etc.} no es el fruto inevitable de una in-
suficiencia de la naturaleza y mucho menos de un “destino”
inexorable ni de un “dios” implacable ajeno al drama humano.
Por el contrario es el fruto de un proceso determinado por la
voluntad de los hombres.

Esa “voluntad” es la de una minoria de privilegiados que
han hecho posible la construccién y el mantemiento de una
sociedad injusta, la sociedad capitalista basada en la explota-
cién, el lucro y la competencia.(13)

Los Obispos del Nordeste de Brasil, en una extraordina-
ria Carta Pastoral, al preguntarse ;Sub-desarrollo como fatali-
dad? Responden: |

Las constataciones esbozadas arriba sobre la realidad brasi-
lena pueden parecer a los ojos de algunos como aliento a Ia
resignacién de cuantos estin sufriendo secularmente las conse-
cuencias de una estructura social inaceptable, haciendo creer
en la imposibilidad de cambios. El subdesarrollo seria, pues,
una fatalidad . ..

Admitir la existencia de condiciones de opresiéon como con-
secuencia del destino o de fuerzas sobrenaturales, constituye
una actitud incompatible con la antropologia cristiana. El fata-
lismo, instrumento de gran valia para los que lucran inculcan-
do falsas concepciones de la sociedad, distancia al hombre de
la identificacién de las verdaderas causas de la optesién.(34)

(13) Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 34 (N¢ 14-15).

(14) ‘"He escuchado los clamores de mi pueblo’, en Spes. Afo 4, mayo de
1973, p. 12.
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Finalmente conviene destacar que la opcion por un deter-
minado instrumental de analisis socio-politico, en ningtn sen-
tido es neutral. Su escogimiento implica de hecho una opcién
ideol6gica, puesto que el instrumental analitico no es nunca
neutral. Al respecto dice claramente Hugo Assmann:

Conviene dejar subrayado de entrada que hablar de compro-
miso con el proceso de liberacién de América Latina implica
partir de un determinado andlisis de nuestra realidad de pue-
blos dominados. Optar por un dererminado andalisis social no
es uw paso newtro. Ya la simple eleccién de un instrumental
analitico y sobre todo su manejo 7incluye necesariamenie una
postura ético-politica. No existe una ciencia social aséptica.
Pretenderlo significa una postura ideoldgica de corte reaccio-
nario.(15) , : :

Esa lectura de la realidad, precisamente porque incluye
datos sociales condicionados por el avance de la conciencia
social, no resulta posible en una éptica positivista o de un pre-
sunto objetivismo cientifista que considera la presencia del
dato humano en la realidad histérica; implica desde luego,
una primera opcién que tiené aspectos también ético-politicos
en la misma eleccién de los instrumentos de andlisis, que ja-
més, son en este sentido, enteramente neturales.(16)

El instrumental cientifico asumido, posee ciertamente su
propia racionalidad, pero ésta es “distinta cualitativamente de
la racionalidad de las ciencias sociales burguesas™.(*?") -

El acercamiento al instrumental de anélisis debe hacerse
criticamente, a fin de evitar una toma de posicién ideologica
tal, al asumir el instrumental analitico, que soslaye por ejemplo,
en su problemética mis central y actual, los mecanismos de
dominacién y explotaciéon de nuestro pueblo por parte del siste-
ma capitalista. ;

Como ya lo hemos indicado, para la mayoria de quienes
en una forma consecuente han adoptado el lenguaje de libera-

(15) “'El aporte cristiano al proceso de liberacién de América Latina"’, en Amé-
rica Latina: Movilizacion Popular y Fe Cristiana, p. 74.

(16) Pueblo Oprimido Sefior de la Historia, p. 14.
(17) Cristianos por e)l Socialismo, Documento Final, p. 40 (IN? 47).
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cién, ello significa el uso del instrumental de andlisis marxista,
como el mis apropiado para comprender la situacién latino-
americana y proyectar una efectiva accién de cambio sobre la
misma. La clara asuncién del marxismo se da pues en un
contexto especifico: la asuncién del marxismo, no tanto como
“una cosmovisién o un conjunto de dogmas universalmente apli-
cables de igual manera”, sino como metodologia no dogmatica
de analisis social, concretamente de los mecanismos de domi-
nacién y de las condiciones de explotacién generadas por el
modo de produccién capitalista. (1)

En nuestro contexto por consiguiente, las divisiones meta-
fisicas entre cristianos y marxistas pasan a un segundo plano
frente a la urgencia de una accién eficaz revolucionaria. Por
el contrario, es necesaria la colaboracién entre cristianos y mat-
xistas a partir de una coman praxis politica en la lucha por
un proyecto histérico de liberacién.(3?) .

En cuanto instrumental de analisis para la lectura critica
de los fenbémenos sociales el marxismo cumple las siguientes

funciones:

1) Analisis de la situacién, tanto en lo que se refiere a la
naturaleza del capitalismo (relaciones de produccidén, apropia-
cién de la plusvalia, etc.), como al proceso de dependencia y
a la relacién entre el modo de produccién y organizacion de la
sociedad. Asi a la vez que analiza, desenmascara y llama por
su nombre a los mecanismos de dominacién capitalista que,
abierta o sutilmente, determinan la realidad latinoamericana
puesto que las estructuras econdémicas y sociales de nuestros
paises latinoamericanos estin cimentadas en la opresion y la
injusticia que deriva como consecuencia de una situacién de ca-
pitalismo dependiente colonialista o neo-colonialista, que en su
fase superior conduce al imperialismo y sub-imperialismo. (2%

{18) Luis Rivera Pagin, op. cit., p. 40.°
(19) Véase en este mismo trabajo la Segunda Parte (4).
(20) Cristianos por el Socialismo, Documenio Final, p. 34 (IN° 17).
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2) La unidad entre “teoria y practica”. Puesto que se-
gin el pensamiento marxista no puede existir la dicotomia
teoria-prictica (teorfa sin accién), contribuye a superar la
excesiva teorizacién de los cristianos subrayando la necesidad
de la praxis transformadora de la realidad. El esfuerzo de
analizar e interpretar cientificamente nuestra realidad a partir
de una teoria critica de la sociedad, especialmente las contra-
dicciones de nuestra sociedad capitalista, exige ante todo una
participacion en la lucha que opone a la clase explotada a sus
OPresores.

...no basta con la develaciébn del caricter opresivo de la
realidad nacional. Eso es importante pero insuficiente. Con
hacer s6lo esto podria caerse en la resignacién, el fatalismo o
la sublevaci/n suicida ... La realidad es estudiada para su
transformacién. La teoria es, como tal, un arma de lucha revo-
‘lucionaria . .. la teoria es revolucioparia cuando prende en el
corazén de las masas descontentas; es decir, cuando es puesta
al servicio de los grupos revolucionarios. Se estudian las con-
diciones de explotacion con el objeto de erradicarlas. La teoria
critica encuentra su culminacion en la revolucién.(21)

3) Como consecuencia de lo anterior, contribuye a la
postulacion “de directrices estratégico-ticticas en las que debe
desembocar la mediacién socio-analitica, para el adelanto de
la lucha revolucionaria. Sobre todo se toma conciencia del
papel del proletariado como vanguardia revolucionaria, la nece-
sidad del compromiso con las clases populares y la incorpora-
¢ibn en organizaciones y partidos que sean auténticas ins-
trumentos de la clase trabajadora, obrera y campesina, base
objetivamente revolucionaria. Esto conduce a los cristianos a
“una proletarizacién saludable que se concentra en una accién
tendiente a concretar lo que verdaderamente importa: la libera-
cién integral de los oprimidos™.(22)

{21) Luis Rivera Pagin, op. cit., pp. 41-42,

(22) ISAL, ‘‘Bases para upa estrategia y programa de ISAL” (IV Asamblea
Continental), en América Latina: Movilizacién Popular y Fe Cristiana,
p. 145. ‘‘Ademiés, es indudable gue el marxismo, especialmente a través de
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Del entronque de la teologia latinoamericana con el mar-
xismo al nivel de anilisis de la realidad, como metodologia
cientifico-critica, queremos destacar los siguientes puntos cen-
trales: Ia teoria de la dependencia como ecategoria de explica-
cion cientifica de la opresién de nuestro pueblo, la constatacién
del hecho de la lucha de clases como clave hermenéutica de
anilisis social y la necesidad de la revolucién proletaria.

1.1 Lz “Teoria de la Dependencia’ como categoria de
explicacion de la situacion de dominacién de nuestros
preblos(22)

El hecho mayor de las ciencias sociales latinoamericanas,
sobre todo desde el comienzo de la década del setenta, sefala
Assmann, es reconocidamente la tematizacién cada vez mas
vigorosa de la “dependencia” que elevada a categoria cienti-
fica explicativa, surge como clave para la interpretacién de la
situacién concreta de nuestros pueblos latinoamericanos.(24)
“Dependencia’ significa, por consiguiente, ‘‘una nueva con-
ciencia histérico-social de la realidad latinoamericana”.

Después de un largo periodo de verdadera ignorancia res-
pecto de su propia realidad marcada por el “‘signo tragico” del

su. vertiente leninista provee de pautas de organizacibn que en muchos
casos han demostrado ser efectivas para impulsar el proceso dé lucha'’.
Ibidl

(23) Véase: Gonzalo Arroyo, “‘Pensamiento Latinoamericano sobre Subdesarro-
llo y Dependencia Externa’’, Cristianos por el Socialismo. Documento 1
(Trae una buena informacién bibliogrifica). En este mismo sentido la
obra de Gustavo Gutiérrez, Teologia de la Liberacidn. Perspectivas recoge
amplia bibliografia sobre el tema de la '‘dependencia’ como nueva con-
ciencia de la realidad latinoamericana, (pp. 101-114).

€24) Hugo Assmann, “‘Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo

lenguaje teolbgico’’, en Siromata. Enero-junio 1972. Nos 1-2, p. 168.
También Gustavo Gutiérrez, op. cit., p. 107. N
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subdesarrollo,(23) se esti llegando en América Latina a “una
comprensién menos parcial y anecdética, mis global y estruc-
tural de su situaciéon”.(®¢) Cada vez mds la situacion es
considerada en su perspectiva histérica a partir de un andlisis
dialéctico-estructural, en el cual se presta central atencion a
los “mecanismos de dependencia” capitalista que caracterizan
nuestros paises y nos mantienen en el subdesarrollo.

La categoria de la dependencia, en cuanto enfoque anali-
tico nuevo del fenémeno del subdesarrollo, significa que:

El subdesarrollo no es un estadio atrasado y anterior al ca-
pitalismo desarrollado, sino una directa consecuencia de €l, una
forma condicionada de desarrollo: el capitalismo dependiente.
Por el hecho de que la dependencia es una situacién condicio-
nante de toda nuestra historia, ella swrge como categoria cien-
tifica explicativa de la misma: subdesatrrollo como forma de
dependencia.(27) |

Se percibe cada vez mejor que la situacién de subdesarrollo
es el resultado de un proceso y que, por lo tanto, debe ser es-
tudiada en una perspectiva histérica. Es decir, en relacién zal
desarrollo y expansién de los grandes paises capitalistas. El

(25) II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, Docamentas de

Medellin. (San José: Editorial Metropolitana. 1969), p. 5. Este '‘signo
trigico’”” puede ser descrito fenomenolbgicamente como “‘insuficiencia ali-
menticia, reducida espectativa de wida, altas tasas de mortalidad infantil
y general, baja renta naciopal, bajos niveles de vida, violenta desigualdad
de rentas, predominio de la estructura agraria, estructuras sociales anticua-
das existiendo con estructuras modernas, poca densidad de las clases me-
dias, poca integracién nacional, sub-empleo, desempleo disfrazado y em-
leo estacional, explotacién del trabajo de menores de edad y del trabajo
emenino, altos indices de prostitucién’’. Franklin de Oliveira, Revolucion
b Contra-Revolucién en Brasil, p. 38. Citado por Osvaldo Mottesi en su
‘Estudio sobre la situaciéon contemporinea de América Latina™. Concilio
Internacional de América Latina. M.L.A. Enero de 1971, p. 6. i

(26) Gustavo Gutiérrez, op. ¢it.,, p. 101.

{27) Hugo Assmann, “El aporte cristiano al proceso de liberacién de América
Latina’’, en América Latina: Movilizacién Popular y Fe Cristiana, pp. 73-
76. El subrayado es nuestro. La nocidén de dependencia como elemento
clave para la interpretacién de la realidad latincamericana es definida por
F. H. Cardoso asi: “Las relaciones de dependencia suponen la insersibén
de las estructuras de modo especificamente desigual: la expansién del met-
cado mundial creé relaciones de dependencia (y de dominacion) eatre na-
ciones y de este modo establecié diferencias en el interior de la unidad
constituida por el sistema capitalista internacional”’. Citado por G. Gutié-
rrez, op. cit., p. 197. :
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subdesarrollo de los pueblos pobres, como hecho social global,
aparece entonces en su verdadera faz; como subproducto bis-
zorico del desarrollo de otros paises.(28) En efecto la dindmica
de la economia capitalista lleva al establecimiento de un cen-
tro y de una periferia, y genera simultineamente, progreso y
‘riqueza creciente para los menos y desequilibrios sociales, ten-
siones politicas y pobreza para los més.(29) :

El anélisis del subdesarrollo en esta perspectiva histérica,
no debe reducirse a un simple enfrentamiento entre ‘“‘paises
pobres”, y “paises ricos”, sino que supone un anilisis mais
profundo: la lucha de clases a nivel internacional.

En efecto, el proyecto de una sociedad distinta estd basado
en un analisis lo mas cientifico posible que parte de la per-
cepcién de América Latina como un continente dependiente
—econdmica, social, politica y culturalmente— de centros de
poder que estin fuera de él: en los paises opulentos. Y para
descubrir lo que realmente estd en juego en esta opcién entre
paises oprimidos y pueblos dominantes, es necesario bacer un
andlisis de clase, ya que reducirlo a un enfrentamiento entre
naciones conduce a disimular y suavizar la verdadera situa-
cién. De ahi que la teoria de la dependencia sitda su anilisis
en el marco de la lucha de clases a nivel mundial. Esto nos
llevard a comprender las contradicciones internas de una so-
ciedad destinada a hacer crecer la brecha entre poseedores y
desposeidos.(39)

Por otra parte, la dependencia no se reduce a un “factor
puramente externo’ que atafie a las relaciones internacionales.

Es fundamental —superando enfoques tradicionales— en-
carar la dependencia como situacién condicionante que confi-
gurd las estructuras 7nternas de nuestros paises.

s

(28) Este punto ha sido estudiado en su génesis histérica por O. Sunkel en su
libro El Marco Histérico del Proceso de Desarrollo y Sub-desarrollo. (San-
tiago: ILPES. 1967).

(29) Gustavo Gutiérrez, op. cit., pp. 105-106.

(30) Gus_tavg Gutiérrez, “‘Evangelio y praxis de liberaciébn’’, en Selecciones de
Teologia. Vol. 12. INe¢ 45, 1973, pp. 70-71. El subrayado es nuestro.
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.«.la dependencia no es Gnicamente un “factor externo”,
porque recalcando exclusivamente tal aspecto se cae ficilmen-
te en la cémoda posicién de olvidar la dindmica interna de
multiples materializaciones estructurales de la dependencia que
configuran hasta en sus minimos detalles organizativos la rea-
lidad estructural en nuestros paises. Hay que situar por lo
tanto, la dependencia como situacién condicionante global de
nuestra historia, como condicién que dio forma y cuerpo con-
creto a lo que somos cultural,~social, econ mica y politica-
mente. (31)

Finalmente, conviene destacar que “a pesar de que la
dependencia debe ser situada en el cuadro global de la teoria
del imperialismo, debe también contribuir a su reformula-
cion’.(32)

Critica al desarrollismio

El término “‘desarrollo” (33) sintetiz6 durante las tltimas
décadas, las aspiraciones de los “pueblos pobres”. Se intent6
incluso crear una mistica de ayuda a los paises pobres. La déca-
da del 50 se caracteriz6 en América Latina por un gran opti-
mismo, en cuanto a las posibilidades de lograr un desarrollo
econbémico autosustentado.(34)

(31) Hugo Assmann, ‘‘Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo

lenguaje teolégico’’, op. ¢it., p. 168.

(32) Theotonio Dos Santos, Dependencia y Cambio Social; citado por H. A,S’J'
man, idem., p. 169. Véase: Luis Rivera Pagan, “‘Teologia y Marxismo’’,
op. cit., pp. 40-41.

(33) Véase: Gustavo Gutiérrez, op. cit.,, pp. 35-41.

(34) *‘Para ello era necesario —lo que los pafses més desarrollados del idrea
habian comenzado ya a hacer— salir de la etapa del crecimiento bacia
afuera (exportacidn de productos primarios e importacion de productos ma-
nufacturados), que hacia de los pueblos latinoamericanos paises exclusiva-
mente dependientes del comescio exterior, Se iniciaria entonces un desarro-
o bacia adentro, que mediante la substitucién de importaciones, la- amplia-
cibn del mercado interno y la franca entrada en la industrializacién, lle-
vase a una sociedad independiente’’. G. Gutiérrez, op. ¢it., p. 102.
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Esta actitud se basaba en una coyuntura histérica favorable,

y se formulé tebricamente en serios estudios econémicos.(#5)

El modelo de desarrollo vigente en esos afios fue propug-

nado por organismos internacionales, (ONU, OEA, BID, AID,
Alianza para el Progreso).

En esa Optica, marcada por categorias estructural-funciona-
listas, desarrollarse significaba dirigirse hacia un modelo que
se abstraia a partir de las sociedades mds desarrolladas del
mundo actual. Este modelo era considerado como la “socie-
dad moderna’” o la “sociedad industrial’’. En el camino hacia
ella se debian vencer los obsticulos sociales, politicos, cultura-
les, provenientes de las estructuras arcaicas propias de los pai-
ses subdesarrollados, en tanto que ‘'sociedades tradicionales” o
“sociedades en transicién”. ILos paises subdesarrollados apare-
cen asi como paises atrasados, situados en etapas anteriores a
la de los pueblos desarrollados, obligados, por consiguiente,
a repetir, mas o menos, la experiencia histérica de estos ulti-
mos en su marcha hacia la sociedad moderna. Sociedad carac-
terizada, para quienes se sithan en el corazén del Imperio,
por su alto consumo en masa. Habria, entonces, un continno
entre subdesarrollo y desarrollo . . .(36)

En los afios 60, sin embargo, la actitud empieza a cambiar.

El modelo desarrollista no dio los frutos esperados, de ahi las
serias criticas que se le hacen debido a su notable insuficiencia.-

La experiencia histérica de nuestros paises se ha encargado

de desmentir el optimismo del desarrollo. Su fracaso ha creado
méas bien confusién y frustracion. (57

“El mito desarrollista sélo resulté una nueva forma de

mantener el colonialismo”.(238)

(35) 1kid., nota 2.
(36) [Idem., pp. 102-103.

(37)

Seminario sobre Ia Visién Cristiana de la Formacién Social de la Juventud
en Latinoamérica, Juventud y Cristianismo en América Latina. (Bogotd:
Indo-American Press, 1970), pp. 17-19. Hugo Assmann, Opresién-Libera-
cién: Desaffo a los Cristianos, pp. 40-41.

(38) Celso Furtado, en Spesr. Aifio 4, N° 20, marzo de 1973, pp. 17-18.
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De ahi la denucia, desenmascaramiento, y rechazo de los
modelos de desarrollo (“desarrollismo™), por su esencia ideo-
lI6gica neo-capitalista.

El concepto de “dependencia” nace como es evidente, de
la crisis profunda de los modelos desarrollistas. A nivel de las
ciencias sociales, se trata simultineamente de una ruptura deci-
dida con el tipo de ciencia social que servia de vehiculo ideo-
16gico para dichos modelos. *“Ya no se trata de corregir o com-
plementar el desarrollismo. Se trata de una franca oposicién,
de un rechazo”.(39)

Desarrolismo”, término derivado de ‘*‘desarrollo”, tiene
hoy un sentido peyorativo, en particular, en América Latina.(4°)
En la crisis y rechazo de este concepto se destacan dos razones
basicas:

1) Las politicas del desarrollo no atacaron en su raiz
los males, mas bien contribuyeron a consolidar el sistema eco-
nbémico imperante por lo que desarrollismo ha pasado a signi-
ficar reformismo y modernizacién, vale decir, evolucién del
sistema, con “medidas timidas, ineficaces a largo plazo, cuando
no falsas y finalmente contraproducentes para lograr una ver-
dadera transformacién”.(#1)

Una de las causas mds importantes de esta situacién habria
que buscarla en el hecho de que el desarrollo, en una perspec-
tiva mdis bien economicista y modernizante, ha sido frecuente-
mente promovido por organismos internacionales en estrecha
relacién con los grupos y gobiernos que tienen en sus manos
la economia mundial. Los cambios que se promovian trataban
de hacerse dentro del cuadro formal e institucional existente,
sin ponerlo en tela de juicio. Se evitaba cuidadosamente, por
consiguiente, atacar a los grandes intereses econbémicos inter-
nacionales y de los aliados naturales: los grupos nacionales
dominantes. Peor aln, en muchos casos esos pretendidos cam-

(39) Hugo Assmann, ‘‘Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo
lenguaje teolbgico™, op. cit., p. 159.

(40) Gustavo Gutiérrez, op. cit., p., 42 (nota 16).
(41) Idem., p. 43.
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bios no eran sino nuevas y solapadas formas de acrecentar el
dominio de los grandes grupos econdmicos.

Desarrollo pasé .asi a ser sinénimo de reformismo y moder-
nizacion. (42)

2) El modelo desarrollista adolecia de graves errores
de perspectiva politica e historica.

No tenfa suficientemente en cuenta los factores politicos;

- y lo que es més grave, se mantenia a un nivel abstracto y a-
histérico; las sociedades subdesarrolladas, atrasadas, se yuxta-

ponian estiticamente a las sociedades desarrolladas moder-

nas ... La Optica desarrollista y modernizante impedia, pues,

ver tanto la complejidad del problema, como los inevitables
aspectos conflictuales del proceso, tomado en su conjunto.(#3)

Por consiguiente, a la luz de la “'teoria de la dependencia™
como categoria cientifica de explicacién de nuestra situacion,
nuestros pueblos toman cada vez mis clara conciencia de
su ser como paises explotados por el imperialismo. Nues-
tro subdesarrollo se analiza, por lo tanto, en su perspectiva
histérica. En esta Optica se nos revela como el subproducto
histérico del desarrollo de las grandes potencias capitalistas en
razén de su expansién hacia las regiones del “tercer mundo™.
Asi, se constata un problema que cada dia se va haciendo mas
agudo. -

Un sector relativamente pequeiic de la humanidad, progre-
sa y se enriquece cada vez mas a costa de la opresién de dos
tercios de la poblacién humana. Y lo que mdés hiere la con-
ciencia de los pueblos explotados es ver que su precaria €co-
nomia no es sino la consecuencia de la riqueza y el bienestar
creciente de las grandes potencias. Nuestra pobreza es la otra
cara del enriquecimiento de las clases explotadoras internacio-
nales.(2%)

Se toma clara conciencia de lo que somos histéricamente
como paises latinoamericanos, no simplemente paises subdesarro-
llados, en el sentido de ser “‘todavia no suficientemente desarro-

(42) Idem., pp. 42-43.
(43) Idem., p. 105.
(44) Cristianos por el Socialismo, Docamento Final, p. 30 (N9 2).
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llados”, es decir, atrasados respecto a las naciones desarolladas,
sino pueblos “mantenidos en el subdesarrollo”. No tiene sen-
tido hablar de los paises latinoamericanos como paises “‘en vias
de desarrollo” o como ‘“‘sociedades en vias de transicion’. Las
contradicciones del mundo subdesarrollado tienden a agudizarse
en nuestra situacién actual, hasta el punto de que bien puede
decirse que existe “un desarrollo del subdesarrollo™(4%) en wvir-
tud de la situacién de desintegracion politica y social cada vez
mas notoria.(#¢) ',

La dependencia por otra parte, no se reduce a “un factor
puramente externo”, sino que es un factor condicionante de
toda nuestra historia, como condicién que ha dado forma a lo
que somos cultural, social, econémica y politicamente. El “signo
trigico” de nuestra historia: el subdesarrollo, conduce a la
clara conciencia de la ‘inviabilidad del desarrollo latinoameri-
cano dentro del sistema capitalista™. (1)

De ahi la real alternativa a que histéricamente 1n0os vemos
avocados: ;Dependencia o Liberacién? Dependencia capitalis-
ta o liberaci6bn entendida como camino realista hacia una
sociedad de tipo socialista.

8i aceptamos que el subdesarrollo de los paises del tercer
mundo es un proceso social global, cuya dindmica de deterioro
esti condicionada estructuralmente por el proceso de desarrolio

capitalista de los paises occidentales, la Gnica forma de escapar

al subdesarrollo creciente del capitalismo es destruir ese vincu-
lo de dependencia estructural (econbémica, social, politica y cul-
tural), para iniciar un desarrollo socialista, relativamente auté-
nomo, tanto a nivel nacional, como regional.(48)

(45) Seminario sobre la Visibn Cristiana de la Formacién Social de la Juventud
en Latinoamérica, op. cit., p. 20.

(46) En Cristianos por el Socialismo. Edicibn Internacional, p. 228.

(47) Gustavo Gutiérrez, ‘‘Apuntes para una teologia de la liberacién’’, en
Cristianismo y Sociedad. Ano VI, Nos. 24-25, 1970, p. 11.

(48) “‘Subdesarrollo, Dependencia y Transicién al Socialisme’’, en Cristianos
por el Socialismo. Edicién Internmacional, p, 229,
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EXCURSUS

Centralidad del lengnaje de Liberacion y sus veales implicaciones
socioanaliticas e ideologicas de base :

El surgimiento histérico del lenguaje de liberacién, que
evidentemente "no es producto espontineo surgido del seno
del reformismo eclesiastico”,(*?) desde su misma base conlle-
va importantes y concretas implicaciones socioanaliticas e ideo-
I6gicas. Esto es necesario tenerlo presente en razén de la
“magnificacién mitica” del lenguaje de liberacién, que esta
haciendo perder la médula analitica y la definida opcién poli-
tica que preside.(® Conviene, pues, explicitar estas implica-
ciones socioanaliticas e ideoldgicas de base.(51)

1) Liberacion como nueva conciencia bistovica

En ¢l lenguaje de liberacién subyace un hecho fundamen-
tal: la toma de conciencia de nuestra historicidad real de pue-
blos dominados, con un pasado de colonizacién y un presente
de explotacién y miseria. La real historicidad de nuestra opre-
sién y dependencia lleva a hablar de liberacién, puesto que este
término parece expresar mejor, no sblo las aspiraciones de
nuestro pueblo oprimido, sino una perspectiva que hace al
hombre szjefo y no objeto de la historia.(52)

(49) Hugo Assmann, ‘‘El aporte cristiano al proceso de liberacién de América
: Latina'’, en América Latina: Movilizacién Popurlar ¥ Fe Cristiana, p. 75.

(50) Hugo Assmann, “Asp'ectcss,bésicosrde‘la reflexidén teoldgica en América La-
tina, Evaluacién critica de la “‘teologia de la Liberacién'’), Pasos. N9 52-
28/5/73, p. 3.

(51) Hugo Assmann, ‘‘Liberacién: WNotas sobre las implicaciones de un nuevo
lenguaje teoldgico’’, en Stromata. Enero-junio de 1972. Nos, 1-2, pp. 160-
181. Este articulo se recoge también en Pweblo Oprimido Sesior de la His-
toria, pp. 161-171.

(52) Gustavo Gutiérrez, “‘Apuntes para una teologia de la Liberacién, en Cris-
tianismo. y Sociedad. Nos. 24-25, 1970, p. 8.
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Es, por consiguiente, “un acto de presencia rebelde en un

contexto histérico de esclavitud y dominacién y como tal inclu-
ye mis decisién de ruptura que propésitos de continuidad”. (53)

Este nuevo lenguaje es, pues, la expresién del hecho de
un nuevo estado de conciencia de connotaciones revolucionatias
peculiares. Dadas las proporciones del hecho y la rapidez de
su expansién, probablemente no hay ninguna exageracién en
atirmar que, a nivel de las iglesias no hubo un hecho similar
en nuestro pasado latinoamericano. No es ficil encontrar he-
chos similares en la historia del pensamiento cristiano a nivel
mundial, y atn en la historia de las ideologias. En Latino-
américa, ni siquiera los ideales de emancipacién de la primera
independencia tuvieron penetracién tan honda y répida, ni
fuerza aglutinadora tan potente. La Liberacién, como segunda
y_verdadera independencia de nuestros pueblos dominados, nos
sitda, por lo tanto, en un contexto revolucionario inédito bajo
muchos aspectos.(51) :

(53)

(54)

Hugo Assmaan, op. ¢it., p. 166. Esta ‘‘nueva conciencia histérica’ vehi-
cglada en el lenguaje de liberacién se entiende por tanto, como ligada a
un concepto de conflictividad histérica, en la cual la ruptura del sistema
aparece como imperativa, ‘'Un asumir verdaderamente lo histérico de los
conflictos en la sociedad exige un concepto de conciencia histdrica en la
cual la historicidad situacionalmente determinada no se diluye en lo uni-
versal y genérico de la “‘complejidad’” entendida de tal modo que sirve de
recurso de encubrimiento de las causas de los conflictos. ILa conciencia
histérica es conciencia conflictual porque considera las contradicciones en
forma determinada, vala decir, referidas a los mecanismos causales del siste-
ma que las genera. La realidad es vista como contradictoria no en térmi-
nos abstractos, sino en tanto ‘‘esta realidad’’, generada ‘‘asi’’ por “‘este’’
sistema social. Es necesario concebir la “'conciencia histérica’’ de tal mane-
fa que su elemento mds fundamental sea el hecho de implicar una dispo-
sicion definida de romper con las causas de los conflictos. Por lo tanto,
es histérica en la medida que se enfrenta desafiadoramente con la realidad
presente. Es por eso, conciencia dialéctica, Se trata de una toma de con-
ciencia de una realidad de opresién de una situacién de explotados’’.
Assmann, Blanes, Bach, op cit., pp. 58-39.

Hugo Assmann, idem., p. 166. “‘Hay indudablemente hoy energias revo-
lucionarias a lo largo y ancho del mundo, como son el tan citado *‘Poder
Joven™, las minorias contestatarias en los paises imperialistas, una cierta
insurgencia critica de los intelectuales, etc. Pero a pesar de innegables apro-
ximaciones, el punto de convergencia de estas energias revolucionarias no
s6lo no es suficientemente claro, sino sobre todo no coincide, analitica
y, estratégicamente, con las prioridades especificas del proceso de libera-
cion. Por eso, nos parece insuficiente, como punto de partida de una “‘teo-
logia de la liberacién latinoamericano’, querer establecer un vago punto de
convergencia de susodichas energias revolucionarias a nivel mundial . . . En
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2) Elementos socioanaliticos esenciales de esta nweva
conciencia bistorica

En América Latina —dice Assmann— conforma la base
del surgimiento del lenguaje de liberacién la aguda toma de
conciencia de dos hechos fundamentales ligados entre si:

1. El fracaso del reformismo y desarrollismo y sus tacti-
cas de paliativos para crear.el nuevo tipo de sociedad que pro-
pone. Siendo que los bésicos estructurales persisten, la di-
namica de la crisis va exigiendo soluciones mds radicales, aun-
que se concede que algunos tipos de reformas generan cambios
irreversibles que crean mayores incongruencias para el futuro.

2. La revelacion de los mecanismos de explotacién y de
dominacidén, asi en lo externo como en lo interno de nuestras
sociedades o naciones lleva a una mayor conciencia de las im-
plicaciones y consecuencias del imperialismo y nacionalismo
que caracterizan mucho de nuestra historia.(55) '

= Bisicamente esta experiencia histérica del ocaso de las pers-
pectivas desarrollistas y la agudizacion de las contradicciones
del sistema es lo que ha impulsado 2 muchos cristianos e inclu-
so, a niveles oficiales de Iglesia, a asumir un lenguaje nuevo
y desafiador: el lenguaje de liberacion. (5%

este sentido no nos parece suficientemente latinoamericano el punto de par-
tida en que se ubica Ruben Alves —la convergencia demasiado vaga de las

energias revolucionarias en el mundo— en su libro, ademds de wvalioso €

innovador: Religién: ¢Opio o instrumento de lLiberacién? (Montevideo:
Tierra Nueva, 1970)°'. Ibid. Hoy sin embargo, se empieza a desarrollar
un diilogo entre la Teolopia de Liberacion de América Latina y la Teolo-
gia Negra de Liberacién. Al respecto véase Pasos, IN® 52-28/5/73. Recien-
temente ha aparecido en espaiol el libro del teblogo negro James H. Cone,
Teologia Negra de Liberacién. (Buenos Aires: Ediciones Carlos Lohlé.
1973, 180 pp.). 3

(55) Idem., p. 167.
(56) Hugo Assmann, en Preblo Oprimido Sefior de la Historia, p. 10. Sobre el

surgimicnto histérico del lenguaje de liberacién, veédse del mismo autor:
Opresion-Liberacién: Desafio a los Cristianos, pp. 35 55; 45 s8; 69 ss,
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3)  “Liberacién” —como correlativo politico de—
“Dependencia”

El lenguaje de liberacién no es otra cosa que el correlativo

politico del lenguaje socioanalitico de la dependencia, como

tal, incluye mis la decisién de ruptura que propositos de conti-
nuidad. La resuelta voluntad de ruptura, “wehiculada” en el
lenguaje de liberacién implica a su vez la opcién por un pro-
yecto revolucionario que entrafa una esencial postura anti-
capitalista. No se trata de corregir o complementar el actual
orden econdmico-social. Se trata de un franco rechazo.

La desilusién provocada por el fracaso rotundo de las vias
desarrollistas y la agudizacién de las crisis en todos los planos
“fermentd, en forma imprevisible, la emergencia de una nueva
conciencia revolucionaria desafiada a radicalizar su definicién
ideolégica y elaborar, con creciente realismo, la implementa-
cibn estratégico-tictica del rechazo del capitalismo”. (57)

El lenguaje de liberacién entrafia una postura anticapita-
Jista y surge como vehiculo de articulacién de las consecuencias
de lucha politica, que a partir de la toma de conciencia de
nuestra historia de pueblos dominados, contiene sobre todo
“como punto de nucleacioén estratégico-tictico de la lucha libe-
radora, la opcidn revolucionaria tendiente a un proyecio histo-
rico opuesto al del status quo”.(%®)

Evidentemente la liberacién sélo puede materializarse a tra-
vés de una ruptura del sistema en lo infraestructural, en las
estructuras de dominacion propias del capitalismo y en los
cambios que se relacionan con la planificacién de una €cono-
mia so_.\cializada en provecho de todos.(52)

(57) Hugo Assmann, en Pueblo Oprimido Seror de la Historia, pp. 7-8.

(58) Hugo Assmanmn, “Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo
Jenguaje teologico’, op. ¢it., p. 170. El subrayado es nuestro.

(59) Hugo Assmann, en Preblo Oprimido Seior de la Historia, p. 9.
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La liberacién de nuestro pueblo se concretiza, en un cami-
no frealista hacia el socialismo. El proceso de liberacién se
entiende como el nuevo camino: la revolucién socialista que
tienen que asumir los pueblos latinoamericanos si ‘quieren bus-
car una salida real a su situacién. Por lo menos una cosa es
clara: “los pueblos dominados por el capitalismo imperialista
deben unirse para romper con la situacién de opresién a los
que estin sometidos”.(®?) La experiencia histérica y el anili-
sis riguroso y cientifico de los hechos sefiala que la construc-
ci6n del socialismo “es la Gnica manera eficaz de combatir el
imperialismo y de romper nuestra situacion de dependencia’. (1)

4) Teologia y Liberacion

En América Latina, “la teologia de la liberacién” o mejor
dicho “la reflexién teolégica en el contexto de la liberacion”
tiene como punto de partida nuestro especifico proceso de libe-
racién de pueblos dominados. El binomio “Dependencia-Libe-
racién”, constituye su contexto basico. De ello hay unanimidad
en los textos. Asi por ejemplo, un documento del Episcopado
Peruano se expresa: - :

Compartimos con las naciones del Tercer Mundo el ser

victimas de sistemas que explotan nuestros recursos econdémi-
cos, controlan nuestras decisiones politicas, nos imponen la do-
minacién cultural de sus valores y de su civilizacién de
consumo. Esta situacién, denunciada por el episcopado latino-
americano en Medellin, se refuerza y mantiene por la estruc-
tura interna de nuestros paises, de creciente desigualdad eco-
némica, social, cultural, de perversiébn de la politica que no
sirve al bien de todos sino al de unos pocos.

Compartimos también con esos paises el esfuerzo por una
liberacién . .. Construir una sociedad justa en América Lati-
na, significa la liberacién de la actual situacién de dependen-
cia, de opresibn y de despojo en que viven las grandes
mayorias de nuestro pueblo.(62)

(60) Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 30 (N° 3).
(61) Idem., p. 33 (N¢ 10). . . S
(62) La Justicia en el Mando. (Lima: Editorial Universitaria, 1971), pp. 3-4, 7.
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El Movimiento de “Sacerdotes para el Pueblo” sefiala:

En nuestro pais [México] como en el resto de América
Latina y de los paises del Tercer Mundo, el estado de opresién
y de miseria social que afecta a las capas populares de la po-
blacién tiene como principal condicionante la estructura capi-
talista del proceso:de produccién, sobre la que se edifica, en
altima instancia, todo el aparato politico y el conjunto de pau-
tas y valores que conforman el sistema de legitimacion.

El analisis de los mecanismos de apropiacién y acumulacién
capitalista, que simultineamente constituyen mecanismos de
marginacién y de opresién, que opera tanto a nivel nacional
como internacional, nos permite destacar como ilusorias todas
las alternativas de “‘desarrollo” o de “liberacién” que se plan-
tean al interior mismo del sistema, quedando intacta su estruc-
tura’esencial .. . Nos permite también descartar, como falaces,
las alternativas “‘terceristas” tales como el “capitalismo de Es-
tado”, “la economia mixta” o el "Cristianismo social”’, ya
sea porque recaen es esquemas desarrollistas al interior del
mismo sistema capitalista de produccién, ya sea porque repre-
sentan formulaciones moralizantes en la linea de un reformismo
social tan inoperante como ineficaz. :

De aqui nuestra opcién por un proyecto socialista .. .:(63)

El quehacer teolbgico se transforma en consecuencia, en
reflexién critica en y sobre la praxis de liberacion, en perma-
nente confrontacién con las exigencias evangélicas. Deja de
ser una especulacién y se torna un camino de didlogo 2 partic
de un compromiso histérico a fin de crear una teologia que
responda a las necesidades de nuestro pueblo.

El punto de partida de esta teologia no es, como en el
caso de un vago humanismo cristiano, una reflexién filoséfica
sobre la esencia humana en general o la interpretacién gque la
iglesia ha dado de la revelacién. La sitmacion de opresion en
gue el pueblo latinoamericano vive injustamente eés el punto
de partida para la reflexién del cristiano revolucionario. (64)

(63) “‘Documento del Primer Congreso del Movimiento de *‘'Sacerdotes para el
Pueblo’’ en Pasos. N¢ 41-12/3/73, pp. 1-2.

(64) Gonzalo Arroyo, Discurso Inaugural del Primer Encuentro Latinoametica-
no de Cristianos por el Socialismo, en Cristianos por €l Socialismo. Edicién
Internacional, p. 44. El subrayado es nuestro.
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1.2 La lucha de clases como clave hermenéutica social

En la mediacién del instrumental socioanalitico, es decir,
en el esfuerzo critico de una lectura racional de la conflictivi-
dad histérica, sobresale un hecho fundamental de extraordinaria
importancia para la reflexi6én teolégica: la constatacion lacida
y la aceptacion del hecho de la lucha de clases.(**)

Se toma conciencia de que la lucha de clases, la divisién
de la sociedad entre clase explotada y explotadora es un hecho
generado necesariamente al interior de nuestra sociedad, que
tiene como fundamento objetivo las relaciones capitalistas de
produccién, a partir de la situacién de explotacion estructural
de 1a clase trabajadora (explotacién econbmica, ideolbgica y po-
litica) .(6¢)

(65) 1La lucha de clases es el enfrentamiento entre dos clases antagbnicas, cuan-
do luchan por sus intereses de clase que Son incompatibles y opuestos. El
aporte de Marx fue pasar de la descripcién de la existencia de las clases
al conocimiento de estas clases v por ello “‘darnos la ley que rige la lucha
de clases’’. Mafta Harnecker, Los Conceptos Elementales del Materialismo
Histérico. (México: Siglo Veintiuno Editores, 1969), p. 143. La historia
como lucha de clases senala que la ‘‘historia no es un desarrollo lineal
evolutivo. Su secreto es el conflicto constante entre diversas clases sociales
que se disputan el control de los medios de produccién como medio para
el dominio de la historia. FEn la sociedad capitalista no son los obreros
los que inician la lucha de clases. Esta es una parte integral de la natura-
leza misma de las relaciones capitalistas de produccién. La plusvalia es
el arma principal de la guerra capitalista, La acompafian el dominio de
la ley, la educaciébn y la cultura, que generalmente son mistificaciones de
los intereses de las clases dominantes. Son falsas. por ende, las recon-
ciliaciones a prioti v en abstracto de los diversos elementos sociales. La
sociedad es una lucha constante por ¢l poder. El camino de la recon-
ciliacién social estd constituido por la lucha de clases. La lucha de
clases es. por nn lado. parte integral del sistema capitalista de produc-
cibn. Es la transformacién del trabajo del obrero en lucro del capita-
lista. Pero es también, por el otro lado, la respuesta consciente 'y
afirmada de los obreros. Es la reaccién de los obreros contra la explo-
tacibn aue son obieto. Su lucha inicial es por la subsistencia, pero ésta
es pronto transformada. per medio de la profundizacién de la concien-
cia de clase. en lucha por la destrucciébn de! capitalismo vy por la libe-
racion de las relaciones obrero-patronales. La lucha del obrero no es
slo por pan. es también por libertad. La tarea de los hombres que
deseen transformar radicalmente la sociedad para la construccién de una
nueva que permita y posibilite 1a vida plepamente humana es la de
tomar partido en dicha lucha, pues la solidaridad futura nacerd sélo
por medio del partidismo presente; del partidismo de los oprimidos’’, Luis
Rivera Pagin, ‘‘Aportes del marxismo™’, en Pweblo Oprimido Sefior de la
Historia, p. 251. ; ,

(66) Cristianos por el Socialismo. Edicién Internacional, p. 236.
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_ El teblogo protestante, José Miguez Bonino al referirse a
este hecho afirma:

_.la lucha de clases no es un programa sino zz hecho.
No la inventan los revolucionarios: la desata el sistema eco-
némico-social imperante. Cuando un grupo de hombres invade
y se apropia el trabajo, la vida, el futuro y hasta la conciencia
de otros, ha desatado la lucha. Negarlo seria cerrar los ojos
a la realidad.(57)

Las reflexiones de un grupo de sacerdotes peruanos expre-
san asi esta realidad:

La situacién de injusticia que vivimos no silo a nivel local
sino también internacional, tiene sus raices en el actual sistema
capitalista, al interior del cual se da la lucha de clases. .

Este hecho comporta situaciones conflictivas y relaciones de
enfrentamiento y dependencia entre los que poseen el capital
y quienes aportan el trabajo, entre Opresores y oprimidos.

Necesitamos una mayor reflexién sobre el hecho de la lu-
cha de clases, sus mecanismos muchas veces sutiles y sus im-
plicancias en las distintas regiones y ambientes de nuestro
pais. :

En el hecho de la lucha de clases y la ausencia de una con-
ciencia de clase, encontramos un desafio concreto a nuestra
labor educativo pastoral.(58)

La desenvoltura critica con la cual se aborda la lucha de
clases por parte de los cristianos es importantisima. Significa
una nueva conciencig frente a esta realidad. Es claro indicio
f de que se ha empezado a superar la imagen “oscura, anarquica

y sanguinaria” que se presenta en cierta literatura cristiana fes-
pecto a la lucha de clases. Consabidamente se trata “del tema

(67) “El Cristianismo en la actualidad latinoamericana: La reunion de los
‘IC’ri-stianos por ¢l Socialismo’ **, en Noticiero de la Fe. N° XXXVII, Ano
2D 17

(68) “‘Reflexiones de un grupo de sacerdotes del Pert’” (1970), en Los Cristia-
nos y la Revolucién, pp. 165-166. =
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tabi mas hondamente internalizado en ciertas conciencias cris-
tianas, asi como también es uno de los temas mas utilizados
para difamar el marxismo. (%)

. Asi por ejemplo, vemos que los documentos sociales oficia-
les mds progresistas de la Ig(}esia, aunque denuncian- con mas
intensidad la opresién y la injusticia de nuestra sociedad capi-
talista e incluso proclaman la urgencia de cambios estructurales,
todavia se resisten a aceptar la lucha de clases.("®) Por otra
parte,

La cultura dominante, usando el Evangelio en forma par-
cial y deformada, impone una idea pacifgista de la sociedad
describiendo las diversidades, las dependencias, la divisién del
trabajo, los privilegios, como formas de pluralismo y de com-
plementariedad exigidas por el orden y €l bien comin. Propug-
na por lo tanto, la “colaboracién” y el "didlogo™ entre las cla-
ses y pueblos. Con eso se encubre el caricier conflictivo de las
relaciones entre las clases y entre los pueblos y de todo autén-
tico proceso de liberacion; se encubre la violencia instituciona-
lizada del sistema y se reserva la apelacidén de violencia a la
lucha contra la clase dominante y a la lucha revolucionaria.
Con esto en definitiva se retarda una auténtica comunidén entre
los hombres.(71)

Para los cristianos comprometidos en el proceso de libera-
cion de América Latina, el reconocimiento de la lucha de clases
como hecho fundamental se constituye en la clave hermenéutica

(69) Assmann, Blanes, Bach, op. ¢it., p. 88.

(70) Asi por ejemplo, la Constitucién del Vaticano II sobre ‘‘La iglesia en el
mundo’’; la Carta de Paulo VI al Cardenal LeRoy; '‘El Mensaje de los
Qbispos del tercer munde’’: las conclusiones de “‘Justicia y Paz” del
CELAM (Medellin), el Documento ‘'Evangelio, Politica y Socialismo’ de
los Obispos de Chile (mayo de 1971). En el campo protestante las decla-
raciones del Consejo Mundial de Iglesias, p.e. las declaraciones de
UPSALA (1968), (Salamanca: ZEdiciones Sigueme, 1969).

(71) Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 44 (N¢ 61). EIl sub-
rayado es nuestro. El pensamiento social cristiano tradicional, al no reco-
nocer la division de la sociedad en clases antagdnicas afirma que las distin-
tas clases no tienen intereses contrastantes sino convergentes, En consecuen-
cia se contrapone a la lucha de clases un “‘interclasismo’”. E. J, Laje al
hablar sobre lo que considera las “‘tentaciones de una teologia de la libe-
racién’’ menciona bajo la “‘tentacién dialéctica’ lo siguiente: ‘‘La tenta-
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para llegar a una interpretacion global de las estructuras 50¢io-
econbmicas de nuestro continente, puesto que sblo el andlisis
y una participacién en esa lucha puede hacernos ver lo que
sucede. “‘La practica revolucionaria descubre que toda intet-
pretacién objetiva y cientifica debe acudir al anilisis de las
clases como ‘clave de interpretacién”.(**)

La asuncién de la lucha de clases conlleva para los cristia-
nos comprometidos en la praxis de liberacion una serie de im-
portantes implicaciones:

‘1) A partir de su reconocimiento se posibilita una pra-
xis politica eficaz.

El inadecuado reconocimiento de la racionalidad propia de
1a lucha de clases ha conducido a muchos cristianos a una de-
fectuosa insercion politica. Desconociendo los mecanismos es-
tructurales de la sociedad y los aportes necesarios de una teoria
cientifica quieren deducir lo politico de una cierta concepcion
humanistica “dignidad de la persona humana’’, ‘libertad”,
etc.) con la consiguiente ingenuidad politica, activismo y volun-
tarismo.(73)

2) La dindmica histérica de la lucha de clases subsraya
una vez mas el cardcter conflictivo de la vealidad historica. Ello
contribuye a que la reflexion teologica sobre la fe y el proceso
de liberacién se sitde en una realidad percibida como “primor-

cibn dialéctica lleva a la radicalizacién de las diferencias sociales, regio-
nales y nacionales creando oposiciones falsas ¥ estériles. Supone una con-
cepcién de la sociedad como compuesta de clases antagénicas. Una clase
opresora y una clase oprimida que lucha por su liberacién. La concepeion
cristiana 1?) no es clasisia sino organica. Concibe la sociedad a la manera
de un cuerpo que tiene diversos Organos €on diversas funciones complemen-
tarias ordenadas al biew comin. La concepcion clasista paraliza a la socie
dad en enfrentamientos estériles y tiende a fomentay el odio y los resenti-
mientos de clase. La concepcibn orginica atna en €l esfuerzo comin y
fomenta el amor y la solidaridad social”’. “La Iglesia y el proceso latino-
americano de liberacién’’, Stromata, Ao XXVII, abrilsjunio de 1971.
Ne 2, p. 176. El subrayado es nuestro.

(72) Cristianos por el Socialismo, Docamento Final, p. 40 (Nv 48).
(73) Idem., p. 41 (53). .
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dialmente conflictiva y no evolutiva”,("*) imponiéndose la ne-
cesidad de “revolver a fondo los temas mis centrales de su fe,
devolviéndoles dialecticidad histérica’.

~ Luego de tantas instrumentalizaciones, antiguas y recien-
tes, en el seno del “‘cristianismo sociolégico” —basta tener
presente la funcién ideolégica de los temas reconciliatorios
“fraternidad”, “paz”’, “amor”, “unidad”, etc., en muchos tex-
tos eclesidsticos y politicos— de la esencial blisqueda de supe-
racién de los contlictos, esencial en una perspectiva cristiana
y no menos en la marxista, pareceria que para muchos cristia-
nos ¢l encarar de frente la conflictividad realmente existente
en la sociedad y el analizarla y asumirla se ha vuelto casi im-
posible. El servicio que ese ocultamiento presta al sistema es
por demds evidente.(75)

3) La creciente agudizacién de la lucha de clases exclu-
ye toda presunta neutralidad y apoliticismo para los cristia-
n0s.(") La posicién actual de los cristianos esti definida por
la lucha de clases.

La posicion actual de todos los hombres del continente,
y por ende, de los cristianos, conscientemente, estd determi-
nada por la dindmica histérica de lz lucha de clases en el pro-
ceso de liberacidn.(77)

La alternativa no estd en admitir o no la lucha de clases,
sino en qué parte se esta ubicado.

Para el cristiano revolucionario la praxis junto al proleta-

riado destruye los bloqueos ético-afectivos para comprometerse

en la lucha de clases.("®) Al mismo tiempo le revela que el
cristianismo encuentra en el presente plena realizacién y veri-
ficacion en la praxis historica de la lucha de clases y en la
racionalidad cientifica del socialismo.(7®)

(74) José Miguez Bonino, ‘'Nuevas perspectivas teolégicas’, en Pueblo Opri-
mido Sesioy de lg Historia, p. 200,
(7'52 Assmann, Blanes, Bach, op. cit.; p. 38.

(76) Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 36 (N¢ 29).
(77) Idem., p. 36 (N® 27).

(78) Idem , p. 39 (N¢ 44).

(79) Los Cristianos y La Revolucién, p. 269.
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4) Este hecho fundamental y su creciente agudizacién
hace claro que hoy dia en América Latina existen sblo dos
alternativas posibles: capitalismo dependiente y subdesarrollo,
o socialismo. El socialismo se presenta como la Gnica alterna-
tiva aceptable para la superacién de la sociedad clasista. Sola-
mente sustituyendo la propiedad privada de los medios de
produccién por la propiedad social, se crean condiciones obje-
tivas para una supresion del antagonismo de clases.(5%)

5) Finalmente, la lucha de clases se revela no sélo como
un hecho sino como método. En cuanto método se impone a
la clase explotada para su liberacién, en el sentido de la trans-
formacién de la sociedad. En este sentido pasa por unainicia-
tiva solidaria, sistemética, de la lucha de la clase oprimida contra
la clase optesora. “La lucha de clases expresa el estado de
alienacién y el método para solucionarlo: una situacion im-
puesta y una iniciativa tomada”. (5%

Para llegar al socialismo, se requiere no s6lo una teoria
ctitica, sino también wna prdctica revolucionaria del proletaria-
do. Esto implica un cambio de conciencia; es decir, superacion
de la distancia actual entre la realidad social y la conciencia
de los trabajadores. Este cambio exige denuncia y desenmas-
caramiento de las mistificaciones ideolégicas de la burguesia.
Asi el pueblo identifica las causas estructurales de la miseria
y concibe la posibilidad de suprimirlas. Pero el cambio de con-
ciencia requiere al mismo tiempo partidos y organismos popu-
lares y una estrategia que conduzca a la toma del poder.(82)

De esta manera, muchos cristianos, urgidos por el Espi-

ritu del Eangelio, se van integrando sin més derechos y debe-

res que cualquier revolucionario, a los grupos y partidos pro-

(80) Cristianos por el Socialismo, Documento Final, pp. 35-36 (N° 51).

(81) Jules Girardi, Amor Cristiano y Lucha de clases. (Salamanca: Ediciones
Sigueme, 1971) p. 84.

(82) (Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 41 (Ne 51).
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letarios®?) al comprender que la participacién efectiva en el
proceso de liberacion se da mediante la incorporacién en orga-
nizaciones y partidos que sean auténticos instrumentos de lucha
de la clase trabajadora. (%) |

1.3 El proletariado como base objetivamente revolucio-

naria

- Las estructuras de nuestra sociedad deben ser transforma-
das desde la raiz. La transformacién revolucionaria sélo sera
ﬁosible mediante el acceso al poder econémico y politico de

clase hoy explotada. Sélo asi se podri construir una sociedad
cualitativamente distinta, una sociedad socialista en que se dé
a todos las mismas posibilidades de realizacién humana.®s) EI
cristiano revolucionario toma clara conciencia del rechazo mar-
xista del paternalismo: la liberacién es tarea de los oprimidos.
No toca a la clase dominante o a un grupo mesiinico la libe-
racion. (86)

La clase trabajadora, obrera y campesina, generada nece-
sariamente por el capitalismo dependiente que domina Améri-
ca Latina, constituye, en cuanto tal, Ja base social objetivamente
revolucionaria y plantea, por otra parte, una urgente tarea de

(83) Idem., p. 38 (N? 38).
(84) Idem., p. 46 (N° 67).
{85) Cristianos por el Socialismo, Docamento Final, p. 32 (N* 7).

{86) Luis Rivera Pagin, “‘Aportes del Marxismo'', en Puedlo Oprimido Seror
de la Historia, p. 251. "'Esto es muy importante en la América Latina
donde por anos intelectuales y politicos de las clases burguesas y terrate-

« . nientes han disputado entre si acerca del valor de los diversos esquemas
para rescatar y humanizar a los desposeidos desharrapados del conti-
nente. Pero en todos estos esquemas la libertaj es un don, un regalo, lo
cual mantiene a los desposeidos en situacién de objetos de la historia de
otros hombres. Marx plantea el fin de la cosificacion € impotencia de los
oprimides’’. I4id. Como muy bien lo expresa Paulo Freire, “‘Las clases
dominadas, silenciosas y aplastadas, sélo dicen su palabra cuando, toman-
do la historia en sus manos desmontan el sistema opresor que las destru-
ye'’. Prologo al libro de James H. Cone, La Teologia Negra de Liberacion.

p. 10. o
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politizacién a fin de que adquieran progresivamente el poder
de destruir la explotacién capitalista, sustituyéndola por una
sociedad justa y fraterna.(®7) - -

Por lo tanto, los cristianos comprometidos en la construc-
cién del socialismo reconocen en el proletariado nacional vy
continental “‘la vanguardia del proceso de liberacidn de América
Latina”.(5%) |

A través de todos los elementos eficaces de analisis que
proporciona sobre todo el martxismo (como teoria revolucio-
naria del proletariado),(®?) se toma conciencia de la necesidad
de ponerse en marcha hacia la verdadera roma del poder por
la clase trabajadora. Sélo esto hard posible la construccién de
un auténtico socialismo, tnica forma hasta el presente de lograr
una liberacién total.(®®)

En este sentido, los cristianos comprometidos con la libe-
racién de nuestro pueblo asumen el aporte del marxismo en
cuanto utopia revolucionaria del fin de la explotacion y de la
liberacion de los oprimidos. Para la reflexion teol6gica-politica
latinoamericana es muy importante —dice Luis Rivera Pagin—
el entronque con el marxismo, no sélo en cuanto metodologia
cientifico-critica de la realidad histérica, sino también como
teorfa-prictica ético-utépica. El marxismo es una ciencia de la
explotacién (nos brinda un andlisis de las condiciones de explo-
tacién capitalista) y #na ciencia de la revolucion de los explo-
tados, pero se nutre de un elemento extra-cientifico de raiz
ético-utépica. De ahi derivan justamente elementos importan-
tes que deben ir dialécticamente unidos: la solidaridad ética

(87) Cristianos por el Socialismo, Docxmento Final, p. 37 (N° 34).
(88) Idem., p. 38 (N9 38).

(89) Véase: Luis Rivera Pagin, '‘El marxismo como teoria de la revolucién
del proletariado’’, en Pasos. N¢ 10-17/7/72, pp. 1-2.

(90) Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 37 (Ne 32).
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de los oprimidos, su lucha y sus aspiraciones y el anilisis cien-
tifico imprescindible para alcanzar el fin de la opresién y el
triunfo de la lucha.(®*) Ambas cosas, la compasién por el sufri-
miento del pueblo explotado y el andlisis cientifico constituyen
un todo dialéctico e inseparable.

~ La discusién sobre si ¢l marxismo es una ciencia o una
ética, si es una metodologia analitica o un humanismo, es
una discusién abstracta, estéril y fatalmente dicotomizadora. Se-
grega elementos que son, importantes v que deben ir dialécti-
camente unidos: la solidaridad ética con los oprimidos, su
lucha y sus aspiraciones y el andlisis cientifico imprescindible
para el fin de la opresién y el triunfo de la lucha.

Dicha segregacién es entendible en el contexto academista
en el cual se discute muchas veces el marxismo en Europa.
Dentro de la prictica revolucionaria latinoamericana no tiene
sentido alguno. “El revolucionario verdadero estd guiado por
grandes sentimientos de amor”. “Sin teotia revolucionaria no
hay movimiento revolucionario™.(92)

Para la teologia resulta de extraordinaria importancia la
asuncién del marxismo como ética revolucionaria. Solidaridad
con el pueblo oprimido y utopia de un nuevo orden social
donde desaparezca la explotacion del hombre por el hombre.
Y esto no s6lo es cuestién estratégico-tictica. El entronque
provione del corazén mismo de la fe biblica, pues también es,
solidaridad con los oprimidos y aspiracién de una nueva reali-
dad, un “hombre nuevo”, un “cielo y una tierra nueva” donde
triunfen el amor y la justicia, y desaparezcan el sufrimiento y
las causas de este sufrimiento.(¢?)

(91) “'Teologia y Marxismo’’, op. ¢it., p. 42.
(92) Ibid,
(93) Idem,, p. 44.
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2. La presencia del marxismo como opcin por un pro-
yecto histérico-politico: EL SOCIALISMO

Para la mayoria de quienes en forma consecuente han asu-
mido el lenguaje de liberacién, esto implica no sélo el uso del
instrumental socioanalitico del marxismo —en el esfuerzo de
lectura critica de la realidad en sus aspectos cientificamente
analizables aunque jamis agotables— implica también un
compromiso en una estrategia de lucha que conduzca hacia
un tipo de sociedad socialista.() La reflexién teol6gica en el
contexto de la liberacién, a fin de tornarse historica y opera-
cional, simultineamente con la asuncién del marXismo en el
nivel de analisis econémico-social lo asume también 2 un segun-
do nivel: el de opcidn por determinadas tesis politicas, como
opci6én liberadora tendiente a un proyecto histérico opuesto al
del status guo: el socialismo. Esta opcién politica concreta “'se
impone” en lo esencial, como consecuencia clara a partir de su
fundamentacién socioanalitica, (en este sentido el socialismo
es caracterizado ya desde su base infraestructural). Pero ade-
més entrafia con todo, un ulterior paso ético decisivo, que como
tal no deriva sin mas del anélisis en si, sino “'se alimenta de la
capacidad humana de asumir responsablemente la historia”.(2)

En, las siguientes piginas queremos consignar la clara
opcién que por el socialismo, como camino realista de libera-
ci6n, han expresado distintos grupos cristianos de América
Latina, los cuales a su vez participaron en el Primer Encuentro
Latinoamericano de Cristianos por el Socialismo.

1) El Grupo de ISAL a nivel de expresion nacional en
Bolivia en uno de sus mensajes al pueblo boliviano hace expli-
cita la siguiente opcién por el socialismo, frente al capitalismo
imperialista y cualquier otro intento tercetista entre capitalismo
y socialismo.

(1) Hugo Assmann, ‘‘Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo
lenguaje teolégico’’, en Siwromata. Enero-junio 1972. Nos. 1-2, p. 170.

(2) Hugo Assmann, en Pueblo Oprimido Sesor de la Historia, p. 15.
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No existe ... una tercera via entre €l capitalismo y el so-
cialismo, ni una via hacia el socialismo que pueda instaurar
la clase pequefio-burguesa disfrazada de socialismo.

Lo gue entendemos por socialismo

Existen muchas explicaciones absurdas del socialismo, ha-
bilmente explotadas por los medios de comunicacién al servicio
de las clases interesadas en detener el progreso del pais y man-
tener la injusticia reinante. Socialismo ne es un vulgar robo
de tierras y ganado, ni una desintegracién de la familia y la
religién, asi como propagan los grupos privilegiados, puesto
g-u'e no es un ataque, ni a bienes de uso y consumo ni a los

erechos basicos del hombre.

Por eso ISAL considera necesario plantear claramente lo
que entiende por socialismo.

En_ primer lugar, socialismo significa la conformacién de
un gobierno popular. Lo que implica que desde el poder, las
clases oprimidas liquidan el sistema y crean las condiciones de
una democracia genuina, nunca instaurada en Bolivia, basada
en el esfuerzo, el trabajo y la participacién responsable de
todos los bolivianos.

En segundo lugar, socializacién de los medios de produc-
cién. Es decir, que las principales fuentes de riqueza y de tra-
bajo, como minas, fébricas, servicio sanitario, etc., son contro-
lados por aquellos que los trabajan.

Por #ltimo, debe realizarse una planificacién nacional para
que los recursos sean racionalmente utilizados y al servicio de
la sociedad en pleno y no controlados por la arbitrariedad de
los mercados forineos o por grupos privilegiados internamente.

Es verdad que quedan muchas tareas democritico-burguesas
que realizar en nuestro pais: diversificacién de la produccién,
aumento de las libertades y participacién politica del pueblo,
educacién, etc., pero sélo un gobierno que empiece a sociali-
zar las riquezas del pais puede dar a estas medidas un conte-
nido nuevo y justo. Porque la libertad, la educacién y la ri-
queza en el sistema actual, sélo sirven para ser manejadas con
provecho de quienes controlan la economia y el poder. No
hay por tanto, terceros caminos hacia el socialismo que no sean
los del mismo gobierno socialista del pueblo.(?)

(3)

“Mensaje de ISAL al pueblo Boliviano en su Tercer Encuentro Nacional’’,
en Cristianismo y Sociedad, Nos. 26-27, 1971, pp. 67-68.
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2) En Costa Rica, el Grupo Ecuménico EXODO, en su
“Manifiesto por una Fe Comprometida con el Pueblo Costarri-
cense” define su opcidén socialista de la siguiente manera:

Fe y praxis social

Partimos de una fe firme en Jesucristo, Sefior y Salvador
de todos-los hombres. Nuestro compromiso con El, nos obliga
a ponernos al lado y al servicio de los pobres, de los oprimidos
y de los explotados; de todos los hombres de buena voluntad,
en la basqueda del hombre nuevo ‘‘creado segin Dios, en la
justicia y santidad de la verdad”. (Efesios 4:24).

... el compromiso efectivo con los pobres, los explotados,
los oprimidos, requiere de los instrumentos cientificos de and-
lisis de la realidad, que la ciencia social provee.

El Socialisma cientifico, como metodologia y praxis social,
ha demostrado eficacia en la construccién de una sociedad nue-
va en el mundo; es por eso que lo consideramos un instrumen-
to adecuado y criticamente utilizable para llevar a cabo nues-
tro compromiso cristiano en el momento actual, :

Implicaciones de nuestro compromiso

Nos comprometemos en la transformacién radical de la so-
ciedad costarricense, para crear una sociedad justa dentro de
una concepcién socialista, en cuanto garantice la apropiacién
social de los bienes de produccién, la supresion de la propie-
dad privada y la supresién de la actual explotacién y violencia
institucionalizada. . :

N\

Asumimos un compromiso critico ante el socialismo, consi-
derado como un proceso en continua transformacién y supera-
cién en el cual el mismo pueblo determina sus caracteristicas,
sin imposiciones externas ni aprioristicas, con respecto a su
auténtica fe cristiana.(*)

3) El movimiento de “Sacerdotes para el Tercer Mundo”
de Argentina al dirigirse a la opinién pablica después de los
acontecimientos de mayo y junio de 1969 se expresa de la si-
guiente manera:

(4) Exodo, Servicioc de Documentacién, 1972, pp. 2-3.
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El Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo sos-
tiene que las estructuras del orden nuevo al que muchos hom-
bres aspiran han de configurar una sociedad socialisia. Una
sociedad en la que todos los hombres tengan acceso real y efec-
tivo a los bienes materiales y culturales. Una sociedad -en la
que la explotacién del hombre por el hombre constituya uno
de los delitos mads graves. Una sociedad cuyas estructuras hagan
imposible esa explotacién.

Para que ello sea factible consideramos necesario erradicar
definitiva y totalmente la propiedad privada de los medios de
produccién. Vale decir:® erradicar para siempre el concepto
debla empresa basada en el lucro como incentivo para el
trabajo.

Esto significa aspirar a un tipo de hombre capaz de poner
sus dones al servicio de la sociedad, a una sociedad capaz de
proporcionar a cada hombre todo lo necesario para su pleno
desarrollo. (5)

El mismo Movimiento al definit su posicién socio-politica
en su Tercer Encuentro Nacional (mayo de 1970) se expresa:

El afio pasado, en su segundo Encuentro Nacional, el Mo-
vimiento expres6 su lineas en un documento que llevaba el
titulo “'Nuestras Coincidencias Bdsicas”.

En este documento hemos expresado nuestra vision del
llamado “Tercer Mundo”. Expresamos nuestro “‘formal recha-
zo del sistema capitalista vigente y su ldgica consecuencia,
el imperialismo econémico y cultural” y nos “adberimos al
proceso revolucionario ... que promueva el advenimiento del
Hombre Nuevo’. Hicimos nuéstra opcién por un “‘socialismo
latinoamericano” que implica necesariamente la “'Socializacién
de los medios de produccién, del poder econémico y politico
y de la cultura” ...

En este Tercer Encuentro Nacional ratificamos el conteni-
do de “"Nuestras Coincidencias Bésicas™. . .(6) '

“'Después del Cordobazo’’, en Obispos Argentinos y Sacerdotes del Tercer
Mundo, Polémica en la Iglesia. (Avellaneda: Ediciones Basqueda. 1970),
p. 21.

(6) "“‘Comunicado de Santa Fe'', idem., pp. 23-24.
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Esta misma ratificacién, en su punto nimero 4, explicita:

El Movimiento se ha definido por el Socialismo en el sen-
tido expuesto por considerarlo mis acorde con el Evangelio
y como uno de los principales elementos que en es¢ orden,
constituyen el “signo de los tiempos™.

Sin embargo, por multiples razones el “Movimiento no es,
ni quiere, ni puede constituirse en “partido politico”.

Rechaza asimismo y por las mismas razones, convertirse
en un grupo revolucionario para la toma del poder politico.

No obstante, consideramos que no habri socialismo autén-
tico en Latinoamérica sin esa toma de poder por aurénticos
revolucionarios: surgidos del pueblo y fieles al mismo.(7)

La clara opcién por el socialismo, ha sido el punto central
de los frecuentes ataques que ha sufrido dicho Movimiento de
Sacerdotes.(®) En razén de esos ataques el Movimiento defi-
ni6 y desarrollé mis claramente su opcion socialista a partir
. de dos preguntas fundamentales: ;(Qué es socialismo? y ;Cual-
quier socialismo, por cualquier camino? para afirmar positiva-
mente la necesidag de un socialismo: nacional, popular, latino-
americano, humanista y critico.

Por su extraordinaria importancia examinemos los textos
en cuestion.

cQué es socialismo? El proyecto socialista supone dos ni-
veles. Uno que podriamos llamar “ético”, fundamental, orien-
tado hacia un nuevo hombre. Ofro que se puede designar como
“técnico’”, préctico, orientado hacia los métodos y los proce-
sos para alcanzar el proyecto. Creemos que nos corresponde
pronuaciarnos sobre el primer aspecto. Es a los especialistas
en las distintas disciplinas sociales a quienes corresponde en-

contrar los caminos concretos de las realizaciones.

_ Sobre el primer aspecto ciertas pautas podrian ser las
siguientes:

(7) Idem., pp. 25-26.
(8) Idem., pp. 27-33s.
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—Una sociedad en la que todos los hombres tengan acceso -
real y efectivo a los bienes materiales y culturales.

—Una sociedad en la que la explofacién del hombre por
el hombre constituya el delito mé4s grave.

—Una sociedad cuyas estructuras hagan imposible esa ex-
plotacién. ()

No obstante, el nivel ético, la definicién del proyecto socia-
lista ensayada por los Sacerdotes Tercermundistas pasa nece-
sariamente al nivel politico-econémico -con una cualificacién
que concretiza dicho proyecto, es a saber, no lo deja en el campo
del idealismo ético.

Para que ello sea factible [el proyecto antes descrito]
consideramos necesario erradicar definitivamente la propiedad
privada de los medios de produccion. Es decir, no de Ia
propiedad indispensable, personal y familiar, pero s7 de toda
acumulacién individual de capital destinada a crear riqueza.
En otras palabras, erradicar para siempre el concepto de em-
presa basada en el lucro como incentivo para producir.

Esto significa aspirar a un tipo de hombre capaz de poner
sus dones al servicio de la sociedad, y a2 una sociedad estruc-
turada para proporcionar a cada hombre todo lo necesario
para su pleno desarrollo.(19)

En este nivel de clarificacién, es decir, en el desarrollo de
un marco mds amplio para la definicién de la opcién socialis-
ta, descartan claramente una serie de ataques que repetidamente
los salvaguardas interesados del orden establecido, lanzan a los
cristianos comprometidos con el socialismo.

¢Cualquier socialismo, por cualguier camino? ;No! El
socialismo es un proyecto humano y por lo tanto con riesgos
de frustrarse. De hecho la historia reciente nos demuestra
realizaciones imperfectas y atn aberrantes. Por eso afirmamos:

(2) “‘Respuesta del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo a la Co-
misién Permanente’’, idem., pp. 106-107.

(10) Idem., p. 107.
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__El Socialismo no implica necesariamente los errores del
colectivismo totalitario, del ateismo y la persecucién religiosa.

—Fs falso identificar el socialismo con el “stalinismo”,
sus persecuciones y sus crimenes. La prensa capitalista, por
otra parte, ha creado una identidad y ha exhibido ese fantas-
ma para aterrorizar y confundir.(11)

—Creemos que la experiencia mundial y los trabajos de
los técnicos ya realizados, permiten un acceso al socialismo me-
nos brutal y menos imperfecto que hasta ahora.(12)

Finalmente “cierran” su descripcién del proyecto socialis-

ta afirmando positivamente:

—Un SOCIALISMO NACIONAL: en cuanto realiza lo -
universalmente vilido a partir del propio pueblo, de su propia
historia de liberacién; econdémica, politica, social. Nacional:
que no importe recetas extranjeras sino que responda 2 la
idiosincrasia de nuestro pueblo y a las necesidades de nuestra
patria. Nacional también porque prosigue la lucha de los pa-
triotas que nos indica la voluntad de no estar sometidos a nin-
guna potencia extranjera. De ahi también que su primera lucha
sea liberarse del imperialismo, que es el que realmente nos
tiene sometidos.

—Un SOCIALISMO POPULAR: en cuanto expresa fun-
damentalmente un proceso argentino donde el pueblo partici-
pa y decide su destino politico, crea sus organizaciones, critica
y controla a sus propios dirigentes. Esto significa creer en la
creatividad e imaginacién popular, y en la capacidad para en-
contrar los caminos de su liberacion.

—Un SOCIALISMO LATINOAMERICANO: que no nos
aisle en proceso solitario, sino que nos haga solidarios de los
paises hermanos de la Patria grande. Esto es necesario también
técnicamente para el éxito y la integracién socio econdmica del
proyecto. '

(11)

(12)

En nuestro medio, el ejemplo més claro ‘de esta campaiia lo es el Peri6-
dico La Nucién. Véase por ejemplo la seccidn Comentarios del 23 de oc-
tubre de 1972.

*“Respuesta del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo a la
Comision Permanente’’, idem., p. 107.
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—Un SOCIALISMO HUMANISTA: donde lo que inte-
rese por sobre todo sea el hombre y su realizacién cultural,
espiritual, ética. Se trata de pagar del capitalismo, la sociedad
de' “tener mds”, al socialismo 'donde lo que cuente sea “'ser

mas”.

Un SOCIALISMO CRITICO: que no absolutice sus reali-
zaciones. Que cultive un espiritu critico para renovarse per-
manentemente. Creemos que aqui el aporte cristiano sera
esencial, por que el cristiano y la Iglesia jamis idolatrarin,
jamds dejardn de tomar una actitud critica ante las realizaciones
temporales. Y tampoco dejarin de hacerlo ante las realizacio-
nes graduales del socialismo.(13)

4) En la misma linea se destaca la clara opcibn socialista

expresada en el comunicado de prensa conocido como la “De-
claracién de los 80™ al término de su Jornada sobre la “‘Parti-
cipacién de los Cristianos en la Construccién del Socialismo
en Chile”. Atacan la propiedad privada y el sistema capitalista
y manifiestan su compromiso con la clase trabajadora. La fe
en Jesucristo, la solidaridad con los explotados y el analisis
cientifico social, los lleva a postular el socialismo.(14)

He aqui algunas de sus principales ideas:

Un grupo de 80 sacerdotes que convivimos con la clase
trabajadora nos hemos reunido para analizar el proceso actual
que vive Chile al iniciar la construccién del socialismo.

La clase trabajadora permanece todavia en condiciones de
explotacién ... Hay una causa clara y precisa de esta situa-

(13)

(14)

Idem., pp. 108-109. El Documento Final del V Encuentro Nacional del
Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo (octubre de 1972) pre-
senta una definicién mis completa del socialismo, especialmente en lo con-
cerniente a lo que entienden los tercermundistas como ‘‘Socialismo Nacio-
nal” y “‘Socialismo Latinoamericano’’ y sus implicaciones en el orden eco-
némico, politico, social, cultural y juridico. El documento se recoge en

- FUMEC-AL, Elemento para la Formacién, N® 38-15/:12/72. También en

Cristianismo y Sociedad. Nos. 35-36, 1973, pp. 144-154,

La Jornada se realizé6 en Santiago de Chile del 14 ‘al 17 de abril de 1971.
El comunicado de prensa fue dado el 16 de abril. Despertd una intensa
polémica rica por sus implicaciones politicas y teol6gicas. Sus principales
piezas se recogen en Vispera en su informe: “"Los Cristianos en la via
socialista chilena’”. N9 23, mayo-junio de 1971, pp. 67-87.
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cién: el sistema capitalista, producto de la dominacién del im-
perialismo extranjero y mantenido por las clases dominantes
del pais.

Este sistema, caracterizado por la propiedad privada de los
medios de produccién, y por la creciente desigualdad en Ia
distribucién de los ingresos, convierte al trabajador en un
mero engranaje del sistema productivo y fomenta una asigna-
cién irracional de los recursos econémicos y una transferencia
indebida de los excesos al extranjero; esto genera estancamien-
to e impide al pais salir del subdesarrollo.

Una situacién tal no puede tolerarse por mas tiempo ...
En efecto ¢l socialismo, caracterizado por la apropiacién social
de los medios de produccién abre el camino a una nueva eco-
nomia que posibilita un desarrollo auténome y mas acelerado,
asi- como superar la divisién de la sociedad en clases antagé-
nicas. Sin embargo, €l socialismo no es sblo una economia
nueva, debe generar nuevos valores que posibiliten el surgi-
miento de una sociedad mads solidaria y fraternal en la que el
trabajador asuma con dignidad el papel que le corresponde.

Nos sentimos comprometidos con el proceso en marcha y
queremos contribuir a su éxito ... Como cristianos nos vemos
incompatibilidad entre cristianismo y socialismo. Todo lo con-
trario. Como dijo el Cardenal de Santiago, en noviembre pa-
sado “en el socialismo hay mds valores evangélicos gue en el
capitalismo”. En efecto, el socialismo abre una esperanza para
que el hombre pueda ser mis pleno y por lo mismo evangé-
lico. Es decir, mds conforme a Jesucristo que vino a liberar
de todas las servidumbres.

...apoyamos las medidas que tienden a la apropiacién
social de los medios de produccidn, tales como la nacionaliza-
cién de los recursos mineros, la socializacién de los bancos
e industrias monopdlicas, la aceleracién y profundizacién de
la reforma agraria, etc.

Creemos que el socialismo se construye con muchos sacri-
ficios e implica una tarea solidaria y constructiva para vencer
el subdesarrollo y crear una nueva sociedad. Esto sin duda
provoca fuertes resistencias de aquellos que pierden sus pri-
vilegios. Por esta raz6n la movilizacién del pueblo es abso-
lutamente necesaria.(15)

(15) Idem., pp. 69-70. La declaracién también se¢ fecoge en Los Cristianos ¥
La Revolucién, pp. 175-178.
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5) Igualmente significativa es la declaracién de un gru-
po de sacerdotes chilenos, miembros del “'Secretariado de Cris-
tianos por el Socialismo”. Invitados a Cuba, por Fidel Castro,
al término de su visita entregaron el siguiente “"Mensaje a los
Cristianos de América Latina”, que dice entre sus principales
declaraciones:

Nos golpea la situacién socio-econbébmica, politica y cultu-
ral de los pueblos latinoamericanos. La cesantia, el alcoholis-
mo, la desnutricién, la mortalidad infantil, el analfabetismo,
la prostitucién, las desigualdades siempre crecientes entre ricos
y pobres son una de las manifestaciones mis patentes de lo
que hemos venido llamando subdesarrollo.

Para nosotros el sub desarrollo no es sino el producto del
sistema capitalista y del imperialismo. Son ellos, el capitalismo
y el imperialismo, los que van generando entre los hombres
y los pueblos una divisién cada vez mds violenta entre ricos
y pobres, entre explotadores y explotados. Esta dominacidn
se manifiesta tanto en lo econémico como en lo cultural, en
lo politico y lo militar.

Por lo tanto, denunciamos como insuficientes todas las
soluciones de tipo desarrollista, reformista, capitalista o neo-
capitalista, que no hacen sino contribuir a la mantencién y
agravacién de dicha situacién de sub-desarrollo. Desde Cuba,
reafirmamos nuestra conviccién de que, histéricamente, el so-
cialismo es el znico camino que tiene nuestro subcontinente
para romper solidaria y realmente las cadenas de la opresién

. capitalista e imperialista. :

- Es deber histérico de los cristianos estar en esta lucha de
parte de los explotados. La justicia y la historia estin de
nuestro lado. ;

El sistema de dominacién y la ideologia burguesa han man-
tenido a los cristianos engafiados y bloqueados, marginindolos
del proceso revolucionario de liberacién en América Latina.
El sistema capitalista disfraza con el orden, el progreso, la paz,
la libertad, la democracia, los valores cristianos y religiosos,
su verdadera realidad que es violencia institucionalizada y culto
idolatrico a los falsos dioses del individualismo, el dinero, la
prol(aieglad privada, la sociedad de consumo y los intereses egois-
tas,(16

(16) Los Cristianos y La Revolucién, pp. 271-273. El subrayado es nuestro.
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6) El Primer Encuentro Latinoamericano de Cristianos
por el Socialismo en su Documento Final define asi su opcién
por el socialismo:

Las estructuras de nuestra sociedad deben ser transformadas
desde la raiz. Hoy mdis que nunca urge hacerlo porque los
usufructuarios del orden injusto en que vivimos, defienden
agresivamente sus intereses de clase y se valen de todos los
medios . . . para impedir que se opere una transformacién revo-
lucionaria. Sdlo mediante el acceso al poder econémico y poli-
tico, podrd la clase hoy explotada, construir una sociedad cua-
Litativamente distinta, wuna sociedad socialista, sin opresores
ni oprimidos, en que se dé a todos las mismas posibilidades
de realizacién humana.(17)

Al comprometernos en la construccién del socialismo, lo
hacemos porque, objetivamente, fundados en la experiencia
histérica y tratando de analizar en forma rigurosa y cientifica
los hechos, concluimos que es la #nica manera eficaz de com-
gatz'r_ el imperialismo y de romper nuestra situacién de depen-

encia.

La construccién del socialismo no se hace con vagas de-
nuncias o llamadas a la buena voluntad, sino que supone un
andlisis que permita revelar los mecanismos que mueven real-
mente a la sociedad, un analisis que haga patente la opresidon
y sea capaz de desenmascarar y llamar por su nombre a los
que oprimen abierta y sutilmente a la clase trabajadora; supo-
ne ante todo, una participacién en la lucha que opone la clase
explotada a sus opresores.(18)

A través de la creciente agudizacién de la lucha de clases
se hace claro que hoy dia en América Latina existen s6lo dos
alternativas posibles: capitalismo dependiente y subdesarrollo,
o socialismo. Por otro lado, al interior mismo de los diferen-
tes paises se manifiesta el fracaso histérico y la imposibilidad
de posiciones intermedias entre el capitalismo y el socialismo,
asi como todo tipo de reformismo.(1?)

La construccién del socialismo es un proceso creador refiido
con todo esquematismo dogmitico y con toda posicibén acritica.
El socialismo, no es un conjunto de dogmas ahistéricos sino

(17) ©Op. cit., p. 32.
(18) Op. cit., p. 33.
(19) Op. cit., pp. 35-36.
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una teoria critica, en constante desarrollo, de las condiciones
de ekxplotacién, y una prictica revolucionaria, que pasando por
la toma del poder politico por parte de las masas explotadas,
conduzca a la apropiacién social de los medios de produccién
y financiamiento a una planificacién econémica global y ra-
cional.(20)

7) El Movimiento Sacerdotes para el Pueblo al celebrar

su primer Congreso Nacional (México) en noviembre de 1972
en su Documento Final después de un analisis estructural de la
realidad mexicana, define asi su opcién socialista:

El anélisis de los mecanismos de apropiacién y acumula-
ci6bn capitalista, que simultineamente constituyen mecanismos
de marginacién y de opresién que operan tanto a nivel nacional
como internacional, nos permite descartar como ilusorias todas

las alternativas de ‘“‘desarrollo” o de “liberacién’” que se plan-

tean al interior del mismo sistema, quedando intacta su estruc-
tura esencial que se basa, como es sabido, en la organizaci6n
del trabajo social a partir de la apropiacién privada de los
medios de produccién y de la mercantilizacién de las fuerzas
de trabajo. Nos permite también descartar, como falaces, las
alternativas “‘terceristas’” tales como el “‘capitalismo de Estado”,
la “economia mixta” o el “cristianismo social”, ya sea porque
recaen en esquemas desarrollistas al interior del mismo sistema
capitalista de produccién, ya sea porque representan formula-
ciones moralizantes en la linea de un reformismo social tan
inoperante como ineficaz. De aqui nuestra opcién por un pro-
yecto socialista que, proponiéndose la transformacién radical
de la estructura econémica, mediante la apropiacién social de
los medios de produccién, permite la configuracién de una so-
ciedad mas solidaria y menos desigual, basada en la autoges-
tién, en la autodeterminacién colectiva y en la verdadera res-
ponsabilidad social y politica. Pensamos también que dicho
proyecto representa la tGnica alternativa eficaz para organizar
una economia verdaderamente humana que responda a las ne-
cesidades reales de todo el cuerpo social y no a los intereses
de lucro de una minoria hegeménica nacional o internacional.
Pensamos que el proyecto socialista nos ofrece la {nica posi-
bilidad de quebrar el circulo infernal de la dependencia a que
nos tiene sometidos la estructura imperialista del capitalismo
internacional.

(20)

Op. cit., p. 41.
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Finalmente sabemos que nwestra opcidn socialista no podri
hacerse efectiva en tanto no esté respaldada, y hecha realidad,
por el pueblo.

No somos utdépicos ni ingenuos, conocemos suficientemente
las perversiones histéricas de muchos socialismos vigentes, es-
pecialmente en su versién crudamente burocritica, mecanicista,
materialista y tecnécrata. Por eso no esperamos que con el
advenimiento de una sociedad socialista se resuelvan automditi-
camente todos los problemas de promocién humana y cese toda
tarea de liberacién politico-social.

Pero creemos, eso si, que la superacién del esquema capi-
talista por el socialismo puede facilitar estructuralmente la edu-
cacién de un hombre nuevo, més solidario y fraternal. Y cree-
mos también que el pueblo latinoamericano tiene la suficiente
imaginacién y creatividad para formar un socialismo de rostro
humano, no opresivo ni nivelador, sino respetuoso de la pluri-
dimensionalidad de la promocién humana y superador de sus
formas histéricas de perversion.(21)

8) Finalmente, en Chile,v “El Secretariado de Cristianos
por el Socialismo”, define asi su opcién fundamental por el
socialismo:

Como cristianos estamos por €l Socialismo, porque es la
unica solucién que tiene América Latina para salir del capi-
talismo subdesarrollado y dependiente. Es el tGnico camino
para una sociedad nueva, una cultura nueva. El Gnico camino
para construir la fraternidad, la justicia, la igualdad.

Somos “‘Cristianos por el Socialismo”, porque el socialis-
mo es posible y porque el socialismo es el futuro por el cual
luchan los pobres, los explotados, los oprimidos y todos los
trabajadores.

Como “'Cristianos por el Socialismo” nos comprometemos
en la lucha por el socialismo, porque la liberacién no llega sola
o por casualidad. Exige lucha. Exige hacer la revolucién.
El deber de todo cristiano es hacer la revolucién.

L21) CENCOS, Comunicacién 49:72. Diciembre de 1972, pp. 44-45. También
se recoge en Pasos. N© 41-12/3/73.
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La burguesia, no quiere el socialismo. Se oponen a la li-
beracién de los pobres y explotados. Son destructores de la
unidad, la fraternidad y la justicia. Engafan al pueblo con sus
discursos reformistas, populistas y también con el apoliticismo.
Por esto nos oponemos a la burguesia. ¢(Un cristiano, puede
estar con ellos?

Como ‘‘Cristianos por el Socialismo” luchamos contra el
poder burgués, luchamos contra el capitalismo, contra el impe-
rialismo y toda forma de explotacién y opresién. El cristia-
nismo es la religion de los pobres, de los oprimidos. Los
ricos, si quieren salvarse, no deben ser buenos ricos, sino dejar
de ser ricos.

Como “Cristianos por el Socialismo” estamos contra toda
alienacién religiosa y contra toda idolatria. Combatimos los
dioses falsos del capitalismo: la propiedad privada, el capital,
la democracia burguesa, la libertad burguesa, la sociedad de
consumo, el “hombre feliz' que adoran los explotadores.

Como “Cristianos por el Socialismo” luchames por el poder
popular, por la toma de todo el poder para la clase obrera,
como tunico medio para construir el socialismo y suprimir las
diferencias de clases. El Cristianismo nacié luchando contra
el Imperio Romano, hoy debe luchar contra el aparato del esta-
do burgués. Es imposible lograr la Liberacién sin la destruccion
de este estado burgués.

Como “Cristianos por el Socialismo” luchamos por la uni-
dad del pueblo. Luchamos por la conquista de una conciencia
revolucionaria. Luchamos contra aquellos que buscan dividir
al pueblo o aquellos que corrompen con la mentira y el engafio
la conciencia de los trabajadores.(22)

A

(22) En Pasos. Ne¢ 35-29/1/73. Significativamente, en enero de 1973, mas de
200 cristianos provenientes de diversas provincias de Espafa, (obreros, indus-
triales, estudiantes, sacerdotes, religiosos e intelectu‘aﬁ:s) , Se reunieron en
Avila en un ‘‘Encuentro de Cristianos por el Socialismo’’. Entre sus obje-
tivos se destacan los siguientes: '‘1) Arrimar el hombro al proceso revo-
lucionario espaiiol. 2) Desbloquear el miedo anti-marxista en nombre de
la religion. 3) Reformular nuestra fe a partir de la experiencia revolu-
cionaria”’, Pasos. N° 53-4/6/73. El texto completo del Documento Final
se recoge en Pasos. N® 50-14/5/73. :
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3. La presencia del Marxismo como ‘‘cvitica
de la religion”

El marxismo como postura realista en la historia y como
conjunto de instrumentos de analisis es fundamentalmente un
aporte a la lectura critica de los fenémenos econémico-politicos,
al andlisis de la infraestructura social. Pero es también critica
de la superestructura, desenmascaramiento y denuncia de las
justificaciones ideoldgicas producidas por el sistema que confi-
gura la falsa conciencia en la clase dominada que frena su
praxis revolucionaria.(®) :

Para los cristianos comprometidos en el proceso de libe-
racion el marxismo juega en este sentido un aporte indiscutible,
como ‘‘critica de la religién”, vale decir, como critica de ilu-
siones religiosas alienantes, “‘opio del pueblo”.

La critica de Marx a la religién encierra una nota desmi-
tificadora que el cristiano no puede omitir. Por el contrario
esti llamado a convertir en estimulo, a fin de que su fe no se
convierta en ‘‘sufrida resignacién” o -“dulce consolacién™
frente a las desafios del presente, o en huida irresponsable fren-
te a las injusticias del mundo real. Esto es muy importante en
América Latina por cuanto la religiosidad popular en gran par-
te “‘estd hecha del dolor del oprimido; es la Gnica esperanza de
los que no la tienen en esta tierra; es proyeccion hacia un cielo

-

(1) Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 42 (N¢ 54). En el pre-
facio de 1859 a la Critica de la Economia Politica, Marx nos ofrece el hilo
conductor de su investigacién: “'En la produccién social de su existencia,
los hombres traban relaciones determinadas, necesarias e independientes de
su veoluntad, relaciones de produccién gque corresponden a un grado deter-
minado de desarrollo de sus fuerzas productivas materiales. El conjunto de
estas relaciones de produccidén constituye la estructura econémica de la so-
ciedad, la base concreta sobre la que se eleva una supraestructura juridica
y politica y a la que corresponden formas de conciencia social determinadas’’.
En otras palabras, detris de todas las ideas, concepciones, valores, filosofias,
se ocultan intereses de clase, cuyas justificaciones ideolégicas son. Esto hay
que tenerlo ¢n cuenta para poder &es’enmascaraﬂos. a fin de percatarse de
la base material que los ha originado. Véase: F. V. Konstantinov, Funda-
rrzeﬂ:o: de la Filosofia Marxista, (México: Ediciones Grijaldo), pp. 431-
449, -
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que, después de la muerte, los hard descansar de las fatigas de
este mundo”.(2)

Marx:

Un pasaje clave sobre el tema es el siguiente texto de

.- La religi¢n es la teoria general de este mundo... es la
fantdstica realizacién de la esencia humana porque la esencia
humana carece de verdadera realidad. La lucha contra la reli-
gién es por lo tanto. .. la lucha contra agquel mundo que tiene
en la religién su aroma espiritual. La miseria religiosa es, de
una parte, la expresién de la miseria real y, de otra parte, la
protesta contra la miseria real ... La religion es el opio del
pueblo. La superacibn de la religién como la dicha real...
La critica de la religiébn es, por tanto, en germen, la critica
del wvalle de ligrimas que la religién rodea de un halo de
santidad. La critica no arranca las flores imaginarias para que
el hombre soporté las sombrias y escuetas cadenas, sino para
que las sacuda y puedan brotar las flores vivas. La critica de
la religién desengafia al hombre para que piense, para que
actie como un hombre desengafiado y que ha entrado en ra-
,zb6n ... La misiébn de la filosofia, que se halla al servicio de
la historia, consiste, una vez que se ha desenmascarado la
forma de santidad de la autoenajenacién humana, en desenmas-
carar la autoenajenacién en sus formas no santas... La critica
de la religién desemboca en la doctrina de que el hombre es
la esencia suprema para el hombre y, por consiguiente, en el
imperativo categbérico de echar por tierra todas-las relaciones
en que el hombre sea un ser humillado, sojuzgado, abandona-
do y despreciable.(3)

(2)
(3)

Pablo Fontaine, ‘‘El revolucionario cristiano y la fe'’, MIEC-JECI, Servicio
de Documentos. Serie 1, Documento 25, 1970, p. 4.

Introduccién a la Critica de la Filosofia del Derecho de Hegel. En Marx-
Engels, ILa Sagrada Familia y otros escritos. (México: Editorial Grijalbo.
1962). pp. 3-4. Marx no se interesé por los fendmenos religiosos en su vida
personal. No tuvo una experiencia religosa desde el punto cristiano, ni
desde el punto de vista judio. Constaté los males que la religiébn creaba
en el terreno publico. Estando en Berlin el régimen politico que conocié
basaba su posiciébn en la doctrina luterana. Por un lado la Iglesia se ocupa
de los asuntos internos, por el otro, el Estado establecido por Dios trata las
cuestiones externas. Asi, en su primer encuentro cen la religién, Marx des-
cubrié que ella dividia al hombre en dos partes: una para el hombre
particular que vive su relacién individual con Dios, y otra para el ciudada-
no que debe obedecer al Estado instituido por Dios. Esto inspir6 en Marx
el sentimiento de que la religién era un factor de divisién entre el indivi-
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De este pasaje —comenta Luis Rivera Pagin— se obtie-

nen varias conclusiones respecto a la critica marxista de la re-

ligién. ()

— -~

a. El marxismo no es ateo por impulsos deicidas. Lo que
estd realmente en juego no es la existencia de Dios, sino la
del hombre. La critica de la religién en Marx parte de una
perspectiva humanista-revolucionaria. No es la muerte de Dios,
sino la liberacion del hombre lo buscado. Pero no es el amor
al hombre tal cual es, sino tal como él puede llegar a ser
gracias a la acciébn creadoramente revolucionaria del hombre
mismo. Es un humanismo revolucionario lo que se expresa en
el ateismo de Marx.

b. La religibn es rechazada por ser un mecanismo ideols-
gico que juega al mismo tiempo, las funciones de consuelo y
coercion. Es, a la vez, protesta y sublimacién de la protesta
contra la miseria real.

c. La critica de la religién no tiene la expansion del ateis-
mo como meta final. La meta es la creacién revolucioparia de
una nueva sociedad donde desaparezca toda huella de explota-
cién del hombre por el hombre. '

La critica de Marx, lo suficientemente honda como para

ser ignorada, conduce a los cristianos comprometidos en la
praxis politica de liberacién, al asumirla, al abandono de posi-
ciones defensivas que han caracterizado en el pasado a los
cristianos.

(4)

duo y la sociedad, que la religiébn hace del hombre, en parte un ser secreto,
y en parte un ciudadano obediente. De esta manera Marx caracterizé a la re-
ligién como un elemento de divisién interna v un factor de conservadurismo
politico y social. Posteriormente, tomar4d de Feuerbach, el concepto de *‘alie-

-nacidon religiosa’”, pero modificado. Para Marx la alienacién religiosa es

simplemente un reflejo de una alienacién méis profunda: la econbémica, Por
eso el Marxismo no se presenta como un ateismo combatiente. No dirige su
fuerza revolucionaria contra la religién sino contra la alienacién econbémica;
desaparecida ésta, desapareceri la religién, Sobre este tema véase: André
Dumas, *‘Posibilidad e imposibilidad del marxismo para el cristiano’, en
Testimonium. Vol. X, N¢ 2, Afio 1964, pp. 15-20.

Luis Rivera Pagin, ""Teologia y Marxismo'’ en FUMEC-AL, Elementos para
Lz formacién, N9 35, junio de 1972, p. 45. Sobre el sentido del ateismo
marxista consideramos sumamente valiosa la contribucién del teblogo pro-
testante (Checoslovaco) Joseph Hromédka, “‘El significado del ateismo so-
cialista’’, Varios, Marx: el Hombre y la Sociedad. (Montevideo: Edito-
rial Alfa. 1967), pp. 54-63.
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Se toma profunda conciencia de que en la “‘santa cruzada™
contra “‘el materialismo ateo” solo se benefician los sostene-
dores del materialismo calculista de la explotacién: el imperio
y las oligarquias nacionales, que siempre buscarin por todos
los medios instrumentalizar la fe cristiana para frenar el pro-
ceso de liberacién que viven nuestros pueblos. Un documento
de aclaracién de la posicién de un grupo de sacerdotes mexica-
nos en el “Movimiento de Cristianos por el Socialismo™ se
expresa asi:

... respecto a la critica marxista de la religién resultado de
la observacién del comportamiento de diversas instancias reli-
giosas, nosotros denunciamos, junto con ellos, la utilizacién que
las clases explotadoras y sus idedlogos religiosos hacen de Dios,
presentdndolo como un idolo en servicio de sus intereses para
impedir las luchas que tienden a derrotarlos de su situacién de
privilegio. (%)

Un grupo de sacerdotes chilenos en su “Mensaje a los
cristianos de América Latina” expresa:

Nos duele como cristianos y porque amamos a nuestra
Iglesia que Ella a través de la historia de América Latina ha
estado y sigue estando en la mayoria de los casos por no
decir siempre, aliada a las pequefias minorias que han domi-
nado y explotado al pueblo trabajador. Este es el gran pecado
bistérico de nuestra lglesia, es urgente e imprescindible que lo
reconozcamos y por él pidamos perdén para que surja la nueva
iglesia latinoamericana, y no sélo ésta, sino un nuevo pueblo
latinoamericano, libre, digno y fraternal.

Saludamos y solidarizamos con los cristianos que, rompien-
do con esta alianza, estin real y verdaderamente comprometidos
con la lucha del pueblo por su liberacién.(¢)

Se impone a los cristianos el reconocimiento y confesién
ptblica —pues puablico ha sido su pecado— del pecado hist6-
rico y social que significa para el cristianismo su complicidad

(5) *‘Una declaracién del Equipo Coordinador Mexicano’’, en Estudios Ecu-
ménicos. 16/72, p. 99.

(6) En Los Cristianos y la Revolucion, p. 272.
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con estructuras opresoras. Objetivamente la Iglesia ha estado
aliada a lo intereses de la clase dominante y a los centros de
poder sostenedores y beneficiarios de las actuales estructuras
socio-econdémicas.

Esta realidad [un cristianismo demasiado ligado a los inte-
reses de la clase dominante] se ha mantenido hasta el dia
de hoy, pasando por formas aparentemente diferentes. Primero
la alianza del poder civil con el eclesidstico. Alianza a veces
directa y explicita y a veces oculta en la omisién, en la ausen-
cia de una denuncia profética y critica de la explotacién éjerci-
da por los poderosos. Esta alianza cumplié, y en algunos paises
cumple atn, la funcién de legitimaci'en del “orden” estable-
cido. Al parecer esta alianza en una etapa posterior -de nuestra
historia se rompe. Los poderes civiles, influidos por el libera-
lismo y los ideales burgueses de la Revolucién Francesa, se
independizan de la Iglesia institucional. Esta, por su parte,
declara su autonomia de los poderes politicos y busca la espe-
cifidad propia de su misién en el mundo. La iglesia reconoce
la “"autonomia de lo temporal”, valoriza el proceso de “‘secu-
larizacién’ y busca su definicién en los valores eternos del
Evangelio. El Estado y los poderes politicos se declaran laicos
y arreligiosos. La Iglesia institucional se declara “‘apolitica”.
Se rechaza por ambas partes toda forma de oscurantismo y cle-
ricalismo. Esta segunda etapa, donde se rompe en apariencia
la alianza Estado-Iglesia, significa por cierto un avance con
respecto a la situacién anterior. Pero ;han cambiado funda-
mentalmente las cosas? La Iglesia institucional, al reconocer
la “autonomia de lo temporal” y al declararse “‘apolitica” :ha
roto realmente con la clase dominante y toda la estructura
ideolégica, juridica y politica creada por ella? Creemos que en
su mayoria atn no. Los “cambios’” producidos en los tltimos
tiempos en el seno del cristianismo son por lo general simples
reediciones, de apariencia “moderna” y “avanzada”, de anti-
guos esquemas de dominacién. El Cristianismo podri moder-
nizarse, ponerse al dia ... pero esto no basta para que rompa
la estructura ideol6gica que el desarrollo capitalista y el neoca-
pitalismo ha generado en su interior.(?) -

(7) Pablo Richard Guzmin, idem., pp. 7-8. La aceptacidn de la critica mar-
xista de la religién no impide poner en duda o negar afirmaciones filoséficas
metafisicas del marxismo, asi por ejemplo, el ateismo que ha acompafiado
la teoria marxista es incompatible con la fe cristiana. No obstante, no hay
razdén para encontrar motivo alguno de escindalo en la denuncia que Marx
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La asuncién del nivel de critica religioso significa recono-
cer que es solamente al nivel de la praxis liberadora, en el
compromiso con los oprimidos, donde podra, tras haber sido
aceptada, superarse la critica marxista de la religién. Sélo en la
lucha diaria y organizada contra todo tipo de opresion y vio-
lencia institucionalizada, se demostrari y verificara que la fe no
es “el opio del pueblo” y que por el contrario, es un estimulo
liberador para la renovacién constante del mundo.

.. es necesario, que una decidida toma de posicién de los
cristianos al lado de los explotados gwiebre esa alianza [entre
cristianos y clase dominante] y, pasando por la verificacién de
la praxis, permita reencontrar un cristianismo renovado que
rescate creativamente, en un esfuerzo de fidelidad evangélica,
el cardcter conflictivo y revolucionario de su inspiracién origi-
naria.(8)

El cristiano descubre asi que la asuncién de la praxis de
liberacién no le impone como condicién el abandono de su fe
o la negacién de los valores del evangelio. Si le impone la
tarea de acabar con la posibilidad de que la ideologia domi-

hace de la religién tal como la conocié él en el siglo pasado. Una menta-
lidad todavia muy en boga insiste en reducir el marxismo a un ateismo por
excelencia y por esta razoén lo rechaza totalmente. ‘‘Si es cierto que texto
sin su contexto es puro pretexto, nunca se podri hacer mejor uso de este
principio ?ue cuando se toman las afirmaciones marxistas sobre la cuestién
religiosa, fuera del contexto de sus demis afirmaciones acerca de la econo-
mia, de la sociedad y de la naturaleza del hombre. También es conve-
niente remarcar que son muy pocas las veces que Marx alude a Dios; sus
ataques se concentran sobre el hecho religioso y sus pricticas rniciosas,
conforme a la religiosidad que conocié en su tiempo . . . la sociedad burgue-
sa de los tiempos de Marx hizo buen uso de los consuelos misericordiosos
y de la teoria de la recompensa y de los castigos que la Iglesia predicaba
y administraba generosamente; es muy infame la parte de la culpa que le
corresponde al Cristianismo institucionalizado del siglo XIX en el mante-
nimiento del monstruoso régimen de trabajo de hombres, mujeres y nifios
en las fabricas, talleres y minas de toda Europa, como lo es todavia en el
siglo XX su apoyo o por lo menos su silencio cémplice 2 muchisimas formas
de explotacién del hombre por el hombre™. Julio Barreiro, La Socredad
Justa Segin Marx. (Caracas: Monte Avila Editores. 1968), pp. 129, 133.

(8) Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 44 (N® 63).
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nante siga instrumentalizando la fe, chantajeando abierta o vet-
balmente, los mas profundos valores del Evangelio. De ahi la
necesidad de la lucha ideolégica. El cristiano descubre que la
praxis revolucionaria no se opone a su fe sino Gnicamente a
“una fe cristiana identificada y articulada en una ideologia
burguesa y reaccionaria™.(?)

(9) Pablo Richard Guzman, idem., p. 14.
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SEGUNDA PARTE

ALGUNAS IMPLICACIONES
DE LA PRESENCIA DEL MARXISMO

~ La clara y sustantiva presencia del marxismo a partir de
su asuncion critica pero fecunda por parte de los cristianos
que asumen decididamente la praxis de liberacién de nuestro
continente, redunda necesariamente en una serie notable de im-
plicaciones. Concretamente sefialaremos las siguientes: 1) la
necesidad de asumir una postura de realismo historico, frente al
idealismo de la teologia del mundo rico que lleva a ignorar
los procesos econémicos y sociales y sus intimas conexiones con
el pensar y, por ende, a desconocer la necesaria ‘“‘ubicacién so-
cial” de la teologia (su arraigo social y su trasfondo ideolégico
detectable). 2) El creciente reconocimiento de la racionalidad
propia de lo politico (no se trata de deducir una opcién politica
de la fe) y el consiguiente rechazo de criterios “‘cristianos’
genéricos. 3) La creciente sensibilidad a la importancia de la
lucha ideoldgica como tarea urgente de desbloqueo del uso
“ideol6gico” de la fe por parte de la cultura dominante. 4)
Finalmente la creciente necesidad de la alianza estratégica entre
cristianos y marxistas a partir de una coman praxis politica en
un proyecto histérico de liberacién de nuestro pueblo. En esta
segunda parte nos proponemos fundamentalmente explicitar
estas implicaciones. 23



1. Teologia y “realismo histérico™ y el consiguiente reco-
nocimiento de la “‘ubicacion social” en la reflexion
sobre la fe.

El marxismo en cuanto lectura critica de los fenémenos
sociales, en cuanto ciencia de la historia, es decididamente una
postura histérico realista, por lo tanto, anti-idealista. En este
aspecto hace una contribucién critica muy importante. Hasta el
presente la reflexién teoldgica en América Latina ha sido im-
portada, pero sobre todo, teérica e idealista. No se parte de
los problemas reales histéricos de nuestro pueblo, sino de
“verdades eternas’”’, de “valores cristianos”’, el “evangelio”,
formulados como principios abstractos y universales. ()

Los cristianos latinoamericanos al asumir el desafio hist6-
rico de la praxis politica de liberacién de nuestro pueblo opri-
mido, a partir de ella y en ella, reflexionan sobre su fe-accién
(reflexion critica sobre la praxis histérica). Ven la necesidad
de romper con toda perspectiva a-historica e idealista. Compren-
den la necesidad de asumir mas consecuentemente una postura
de realismo histérico a partir de una praxis situacional que co-
mienza a cuestionar radicalmente el sentido de los “princi-
pios™.(2)

La reflexion teol6gica en el contexto de la liberacion signi-
fica un esfuerzo de “liberacién de la teologia” de una serie de
estructuras mentales, de categorias filos6ficas derivadas que la
han hecho tantas veces complice de la alienacién del hombre. (*)

(1) Veéase el excelente articulo de Pablo Richard, ‘'La negacién de lo ’cristia-
no’ conzo afirmacién de la fe'’, en Pweblo Oprimido Seiior de la Historia,
PpP. 35-48.

{2) Assmann, Blanes, Bach, "'Las exigencias de una opcion’’, en Cristianismo y
Sociedad. 1972. Nos. 33 y 34, p. 66. .

(3) José Miguez Bonino, '‘Teologia y Liberacién’’, en Fichas de Isal. Nos, 206,
- '
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La teologia latinoameticana esti dando la dificil batalla
para liberarse de lo que cada vez mds, incluso en las teologias
progresistas post-conciliares,*) se esti revelando como defec-
to caracteristico del mundo rico: una fundamental inclinacién
al idealismo en la forma en que lo critic6 Karl Marx, y por.
ende ““la consecuente incapacidad para un vealismo historico . . .
Sus preguntas no arrancan de lo real en su densidad conflicti-
va, idealizar la realidad...”.(5) De ahi, su abstracta “histori-
cidad” y la resistencia de los te6logos del mundo rico a asumir
conscientemente la ineludible “‘ubicacién social” y la determi-
nacién histérica de la teologia, de ahi la incapacidad de cen-
trarse en la praxis histérica real y asumir mds estrechamente una
conexi6én con el lenguaje politico. Hay por lo tanto un juicio
contra el notable vacio histérico en las estructuras fundamen-
tales del lenguaje teolégico y eclesidstico tradicional.(®)

... detras de todo esto esti el miedo de asumir hasta sus

altimas consecuencias la realidad histérica ... Miedo de asu-
mir lo contingente, lo provisorio, lo conflictivo de la reali-
dad .. :

Respecto a la teologia podemos decir que nunca llegard
a asumir lo concreto, si no esti dispuesta a asumir todas las
consecuencias que implica 1a historicidad. Aceptar ser teologia
“provisoria”, “‘contingente”, “conflictiva™.(7)

(4) Hugo Assmann, Opresion-Liberacion: Desafio a los cristianos, p. 57.

(5) Idem., p. 56. *'...ciertas teologias, como la de ‘la muerte de Dios’, son
una acomodacidn apolitica al pragmatismo del hombre de las sociedades de
consumo; la propia temitica teolégica de la *secularizacién’, en Europa y
en EE. UU.. se centra exclusivamente en la desacralizacién traida por la lle-
gada de la técnica dentro de la relacidn hombre-naturaleza y minimiza-
¢l aspecto primordial (politico) de la relacién hombre-naturaleza-hombre,
?gz;)bre-mecanismos de dominacién, “‘poderes y dominaciones’’. Idem., pp.

-57.

(6) WVeéase la formulacibn provocativa y polémica de Juan Luis Segundo en re-
lacién con la historicidad real de mucho palabreo teolégico sobre la historia
de la salvacién, en Teologia Abierta para el Laico Adulto. (Buenos Aires
EBdiciones Carlos Lohlé. 1970. Tomo 3), pp. 51-59.

(7) Pablo Richard, op. ¢it., pp. 39, 41.
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La tentacidon clasica de la teologia —dice Assmann— ha
sido la del “horizonte totalizador”” con el consecuente recha-
zo de la historicidad provisoria, pero concreta y real. Por otra
parte, como es sabido, la tentacién totalizadora del universo
de comprensién teolégica llevé a los teblogos a privilegiar el
instrumental directamente filos6fico sobre el de las ciencias
humanas y sociales.(®) La ausencia de realismo histérico, llevé
también a los tedlogos cristianos a ignorar los procesos eco-
noémicos y sociales y sus intimas relaciones con el pensar y por
tanto con el quehacer teolégico. De ahi, la persistencia en la
tentacion idealista de la abstencidn politica creyendo posible el
refugio en referencias supratemporales, detris de lo cual se
oculta la biisqueda de un ideal imposible: el de alcanzar una
“teologia pura”. Mientras la teologia persiste en este camino
idealista, no lograri superar el error quizds mis funesto del
pasado: el de la “totalizacién teolégica”. La tentacién de
“contundencia totalizadora” hizo que la teologia se creyera
vocacionada siempre a decir la Gltima palabra, a dar respuesta
cabal a todo, por la cual las demds ciencias eran degradadas
a la funcién de “‘empleadas’™ (ancilla).(®)

Esta tentacién [clasica del horizonte totalizador] continué,
subterrinea pero casi estructural, cuando a lo largo de las 1l-
timas décadas se fue imponiendo la necesidad del recurso
—muchas veces ecléctico y fragmentario— a los aportes de las
mds variadas ciencias, en la reflexién sobre la fe. Por eso no
deberifa extrafiar que dicha tentacién de contundencia totaliza-
dora aparezca también con cierta frecuencia en la reflexidn
sobre el proceso de liberacién, reflexién que se reconoce abier-
tamente como praxeolégica, realizada en la provisoriedad de
una praxis obligada a reubicarse constantemente. El reconoci-
miento de esa provisoriedad, como condicién para sér lograda
la encarnacién, confiere una nota distinta a la contundencia
aparentemente absolutizadora del lenguaje. Se trata de una
contundencia que se origina mas en la intensidad de la opcién

(8) MHugo Assmann, en Pueblo Oprimido Sefior de la ’Hinor‘id','- 2 B

(9) Hugo Assmann, ‘';Refléxién teolégica a nivel cstratégiqo-téctiéb?", idem.,
p. 245. . - z _’ &~ O ' :
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y del compromiso que en la adhesién al orgullo “‘teolégico™
de bhaber logrado capturar lo definitivo y lo absoluto. Con
todo, es bueno reconocer que inconscientemente sobrevive mu-
cho de aquella tipica tentacién teolégica de absolutizar los
fragmentos de la verdad . ..(10)

La reflexion teolégica en América Latina se caracteriza
por su notable insistencia en la necesidad de un realismo bis-
torico y el consiguiente rechazo del idealismo de la teologia

del mundo rico, frente al cual hay una consciente “‘aposta-
sia” o)

Todo ello significa que estamos comenzando a reflexionar
cada vez mias decididamente sobre la fe en su global y concreta
configuracién histérica. (12)

La reflexién teolégica deja de ser una especulacién fuera -

del compromiso en la historia.(12)

El contexto real de la vivencia de la fe es hoy la bistoria

de la opresion y de la lucha liberadora contra ella ... El cris-
tiano comprometido en la praxis revolucionaria ... descubre
que su fe no es la aceptacién de un mundo ya hecho y de una
historia predeterminada, sino que su fe es existencia creadora
de un mundo nuevo y solidario e niciativa bistorica fecundada
por la esperanza cristiana.

En el compromiso revolucionario el cristiano aprende a vivir
Y @ pensar en términos conflictuales e bistéricos.(14)

La teologia de la liberacién, al definirse como una refle-
xion sobre la fe como praxis histdrica, procura estructurarse
como un proyecto hermenéutico efectivamente hbistérico, cuyo
centro de preocupacién sea la historicidad actual, concretamen-

(10) Idem., pp. 11-12,

(11) Idem., p. 248.

(12) Ibid.

(13) Ciristianos por el Socialismo, Documente Final, p. 46 (N¢ 70).
(14) Idem., p. 46 (N® 67-69).
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te, la problemdtica histérica que vivimos los pueblos latino-
americanos. Llega a ser un pensamiento “‘sensibilizado y sen-
sibilizador para los desafios prioritarios de la historia™. (%)

;Qué se deriva de todo esto? 1) Significa en primer
lugar, que se asume la realidad histérica en su densidad con-
tingente, provisoria, conflictiva, pero no menos real. Significa
a su vez “abandonar el nivel de lo inmutable, lo eterno, lo no
conflictivo™.(*¢)

Esta ubicacién en lo real histérico es lo que hace posible
que, en los escritos teolégicos sobre la liberacién, sobresalgan
expresiones tales como: “la teologia trata de hechos particula-
res”’, de “realidades determinadas”, debe ser una “teologia
a partir de lo concreto”, “arranca de la realidad”, en “en el
interior de la teologia estd la accién”, “los problemas al discu-
tirse no son objetos especulativos”, “‘teologia no es puro ejer-
cicio intelectual, sino una postura de compromiso”, “‘es funda-
mentalmente critica y fundamentalmente profética’”, “‘interroga
desde el corazén de la realidad”, “no puedo hacer ‘teologia
sin tener una sintonia vital, sin padecer, de cierto modo™”.(*")

De ahi su apasionada ubicacién histérico-situacional: la
originalidad de nuestra historicidad de pueblos dominados.(®)

. “Mi punto de partida debe quedar claro” —dice J. A.
Hernindez— ‘‘es el siguiente: América dominada’.(*®)

__Queremos encontrar. por €l camino del didlogo una teolo-
gia que responda a la vida y a los problemas de nuestros pue-
blos. Una teologia ‘encarnada en la raiz misma de los proble-
mas planteados por el swbdesarrollo, la ‘marginacién, los atro-
pellos a la dignidad humana. No podemos seguir trayendo

(15) Hugo Assmann, Opresién-Liberacion: Desafio a los Cristianos, p. 83.

(16) Pablo Richard, op. c¢it., p. 40. :

(17) Véase: Hugo Assmann, op. ¢it., p. 59.

(18) Véase: la Primera Parte (1.1). _ , :

(19) *“‘Esbozo para unateclogiz de liberacibn®, en Aportes para la Liberacidn.
(Bogota: Editorial Presencia. 1970), p. 37. RS S e b=

— 104 —

¥



recetas de Parfs, Norteamérica o Alemania, tenemos que darnos
a la tarea de CREAR una respuesta a nuestra propia situa-
cién . .. nuestros paises echan de menos una respuesta del ted-
logo basada sobre la Palabra que atafie a la realidad que a
diario se vive. De ahi muchas veces la desilusién de parte de
los que dicen comprometerse en una accién pues las repuestas
no corresponden a las interrogantes planteadas por el momento
y nos trasladan a épocas hist ricas pasadas en lugar de inte-
rrogarnos sobre nuestra propia situacién.(20) :

Gonzalo Arroyo, sacerdote y economista jesuita se expresa
con palabras muy significativas -

El punto de partida de esta teologia [la teologia de la libe-
racién} no es, como en €l caso de un vago humanismo cristia-
no, una reflexién filoséfica sobre la esencia humana en general
o la interpretacion que la iglesia ha dado de la Revelacién.
La situwacion de opresion en que el pueblo latinoamericano vive
injustamente es el punto de partida por el cristiano. revolucio-
nario. Esta situacidén es como una catistrofe que hay que enfren-
tar con urgencia. La respuesta del cristiano debe ser practica,

- pero la prictica exige teoria (21)

La insistencia en la ubicacién contextual corre un peligro
de mala interpretacién, por esto nos parece muy preciso, el
comentario de Assmann al respecto:

Es conveniente insistiv en el punto de partida contextual
para que se vea que no se trata de un estrechamiento local
latinoamericanc de la tarea teoldgica. Evidentemente es la
btisqueda de una encarnacion sitwada. Pero es més que esto.
Si la situacién de dependencia y dominacién de dos tercios
de la humanidad, con sus 30 millones anuales de muertos de
hambre v desnutricién no se conviette én ¢l punto de partida
de cualguier reologia cristiana hoy, atn en los paises ricos y
dominadores, la teologia no podrd situar y concretizar histdri-
camente sus temas fundamentales. Sus preguntas no serin pre-

(20) Camilo Moncada, ‘'Los teblogos deben :espondei sobre la-realidad . ..",
Eco Catélico. 31 de enero de 1971,

(21) Cristianos por el Socialismo. Edicidn Internacional, p. 44.
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guntas reales. Pasarin al lado del hombre real ... “es nece-
sario salvar a la teologia de su cinismo’’. Porque realmente
frente a los problemas del mundo de hoy muchos escritos de
teologia se reducen a un cinismo.(22)

La resuelta voluntad de asuncién de lo real histérico
—concretamente en nuestra situacién—, el proceso de libera-
cion, es muy importante por cuanto:

La fe y el evangelio s6lo adquieren un sentido y un signi-
ficado cuando se hacen bistoria, se mediatizan, cuando entran
en la lucha estratégico-tictica de la historia. Es por esto que
hoy, todo recurso a lo abstracto si bien puede considerarse
posible, es wvalorado negativamente. Se ve en este tipo de
abstraccién teolégica, una forma enajenante y evasiva de consi-
derar la realidad. Un postergar problemas y no la solucién de

ellos. Los problemas se resuelven a nivel de las personas y
de las estructuras concretas y no abstrayendo de ellas.(23)

2) ‘En segundo lugar, significa reconocer y asumir la
necesaria y real historicidad de toda y cualquier teologia, lo
cual a su vez impone como pre-condicién: abandonar la pre-
tension de un “horizonte totalizador” (y el consecuente recha-
zo de una historicidad provisoria, pero concreta y real) y aban-
donar la pretensién idealista de alcanzar una cientificidad
teolégica “pura’”’, es decir, una teologia cientifica de “verdades
puras”, “desideologizadas”’, una teologia supratemporal, sin
conexién con opciones histéricas manifiestas u ocultas. :

En sentido positivo reconocer y asumir esta necesaria his-
toricidad de la teologia implica: reconocer que toda teologia
es histérica en cuanto posee un arraigo social, una real e inelu-
dible *“‘ubicacién social”, es decir, que la teologia siempre resulta
socialmente ubicada. Pero también, y esto es muy importante,
significa reconocer su real trasfondo ideolbgico y por tanto,
la necesaria dimensién ideolégica del quehacer teol6gico.(24)

(22) Hugo Assmann, op. ¢it., p. 51,
(23) Pablo Richard, op. ¢z, p. 37.

(24) HugzéAssmann, “*¢Reflexién teolbgica a nivel estratégico-tictico?’’, op cit.,
P. 246, ’
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Las verdades por ser histéricas tienen un sentido ideold-
gico de ahi que siempre hubo y siempre habri, conscientemente
0 no, posiciones ideol6gicas en todo y cualquier tipo de teolo-
gia.(*®) *“La via de la desideologizacién ha sido siempre la via
de la deshistorizacién”, (Assmann).

A partir de la insercién en lo histérico y el reconocimiento
de la historicidad de la teologia como deudora a su “ubicacién
social”, los cristianos toman hoy cada vez mejor conciencia
de los condicionamientos histérico de la fe.

/

Las “'verdades eternas’, los “‘valores cristianos”, el “‘evan-
gelio”, etc., no existen en el aire, sino en cristianos o en insti-
tuciones cristianas histéricamente determinadas. Lo que intere-
sa y lo que entra en juego en el devenir histérico no es el
“cristianismo’’, sino cristianos concretos . . .

La toma de conciencia de todas estas mediaciones y deter-
minantes histéricas de los cristianos, hacen surgir una siste-
matica “‘sospecha” frente a cualquier formulacién abstracta o
universal. Cualquier opinién de los cristianos o de la Iglesia
en materia de fe, es considerada desde un punto de vista social,
politico o ideolégico. No se cree ya mds en formulaciones neu-
tras, asépticas, que pretenden ser universales. Todo lo que per-
tenece al ambito de la fe, sélo existe en sus mediaciones y
determinantes histéricos.(26)

La tentacién idealista de la “abstencién politica”, creyendo
posible el refugio en referencias cristianas supratemporales se
torna reaccionaria. Es necesario acentuar directamente la fun-
cién politica de hacer teologia, pues esta dimensién politica
nunca estuvo awsente, incluso,

.. .alld donde la teologia aparentemente se reducia a los limites
de la interioridad espiritual, porque precisamente esta apariencia de
apoliticidad es funcién de una ideologia politica reaccionaria y alie-
nante. (27)

(25). Samuel Silva Gotay, "'El desarrollo de la ideologia de los grupos cristiano-
marxistas en América Latina’’, en FUMEC-AL, Elementos para la Forma-
cidn. No. 36-8/11/72, p. 19.

(26) Pablo Richard, op. cit., pp. 35-36. El subrayado es nuestro.
(27) Hugo Assmann, Opresidn-Liberacién: Desafio a los Cristianos, p. 58.
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Lo anterior no significa la afirmacién de un determinismo,
sino que,

En la prictica siempre estamos “‘ubicados”’, estamos de
hecho en alguno de "los lados’, toda accién, y por eso también
todo pensamiento, tiene su ‘'ubicacién social’. Funciona de
hecho “dentro” de una estrategia global. Y toda estrategia
global, aunque eso permanezca inconscientementé en muchos,
tiene su “légica estructural”’. Esto no significa afirmar que es-
tamos siempre ‘'socialmente deéterminados” o que no existe
verdadera libertad. No se trata de afirmar un determinismo
completo. Pero no se puede negar que el contexto social
“nos condiciona” tremendamente. Por €so0 €s muy importante
adquirir conciencia de las causas de nuestra manera de ser y
de pensar. Hoy repetimos una ‘‘légica estfuctural” y objetiva
de las ideologias que, si no maduramos criticamente, funciona
més alld de las rectas intenciofies ... Precisamenté por eso es
tan importante tener presente la realidad del “‘cautiverio” de
nuestra fe en el marco de la ideclogia liberal-capitalista.(2%)

~ 3) En tercer lugar, la asuncién de lo real histérico sig-
nifica para la teologia, en cuanto deudora a una ineludible
“ubicacién social”, aceptar ser “ciencia provisoria’, obligada a
temporalizar la verdad como histérica y efectiva.

Eso no conduce a un relativismo a wultvanza, porque tomar
en serio €l caricter primordial del *“‘lugar teolégico’’ represen-
tado por la ambigiiedad de la praxis en el presente (fuente de
la conciencia de lo provisorio por un lado, pero posibilitacin
de la encarnacién por otro) no implica de ninguna manera per-
der de vista las referencias trans-histéricas, tanto las del pasado
del cristianismo, como las decorrentes de la perspectiva esca-
tolégica del "Reino de Dios”. Lo gue si ya no serd posible es
aducir aquellas referencias de manera abistérica, sacadas de un
cielo absiracto de la verdad consistente en si mismo, desaten-
diendo las mediaciones histéricas en las que el hombre se
transformé en “‘escuchador de la Palabra™.(29)

(28) Assmann, Blanes;,. Bach, op. cit., pp. 63-64.

(29) Hugo Assmann, “‘;Reflexién teolégica a nivel estratégico-tactico?”’, op, cit.,
Pp. 245-246. El subrayado es nuestro.
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Asumida la provisoriedad se termina con la pretension de
claborarar una teologia de ‘'verdades puras’, supratemporales,
ahistéricas. Desaparece la cldsica tentacion teolégica de la
“totalizacién” con el consecuente rechazo de la historicidad
provisoria pero concreta y real. Se posibilita el encuentro y
didlogo fecundo con las ciencias humanas y sociales, (39) las
cuales eran degradadas a la funcién de siervas, ante la preten-
sién de un horizonte de “‘totalizacién” por parte de una teolo-
gia que se crefa vocacionada a decir la “Gltima palabra”.

En América Latina se ha llegado muy decididamente a la
afirmacién de que las categorias ge las ciencias humanas, sobre
todo de las sociales, se integran ‘‘por derecho propio” en la
reflexién teoldgica ... Pero no todo estd dicho con esta exi-
gencia de un entroncamiento de los datos de las ciencias no
teol6gicas con las referencias de las “fuentes teolégicas™ en sen-
tido clasico. Porque de hecho en América Latina estamos
dando un paso o varios pasos ulteriores: tenemos clara cofi~
ciencia de la opcién-ético-politica implicada en la eleccién de un
instrumento socioanalitico, avanzando més todavia, no rehui-
mos €l paso ideolégico que entrafia la opcién preferencial por
tal o cual otra tesis politica.(31) .

Todo esto significa —dice Hugo Assmann— que en Amé-
rica Latina se empiezan a sacar las consecuencias del hecho de
que la fe cristiana es concretamente indisociable de un proyec-
to histérico socio-econémico-politico puesto que “la concienti-
zacién de la estatura concreta del amor, tiene que pasar a tra-
vés de proyectos histéricos™. (52) =

Al buscarse la altima y definitiva teologicidad en lo real
histérico se posibilita hablar del amor en su estatura concreta:
la praxis histérica.

(30) Véase: Pedro Negre, “'Los cambios metddolégicos de las ciencias sociales
y la inter;srctacién teolbgica’”, en Pueblo Oprimido Seior de la Historia,
pp. 177-196, -

(31) Hugo Assmann, op, cit., p. 247.
(32) Idem., p. 248.
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Asumir la realidad histérica se torna esencial para el cris-

tianismo. Si no lo hace deja de tener sentido, pues el cristia-
nismo encuentra su verificacién histérica en la medida de su
insercién profunda en la realidad.

-EL CRISTIANISMO PODRA UNICAMENTE REEN-
CONTRAR SU AUTENTICA DIMENSION Y SU FUERZA.
PROFETICA EN LA MEDIDA EN QUE RECUPERE SU
HISTORICIDAD. EN LA MEDIDA QUE ASUMA LA
REALIDAD DEL CONTINENTE LATINOAMERICANO EN
SU SITUACION DE SUBDESARROLLO, DEPENDENCIA Y
MISERIA. EL CRISTIANISMO DEBE VERIFICARSE (ES
DECIR, HACERSE VERDADERO) HISTORICAMENTE EN
LA LUCHA DIARIA Y ORGANIZADA DE LOS OPRIMI-
DOS Y LOS POBRES CONTRA TODO TIPO DE OPRE-
SION Y VIOLENCIA INSTITUCIONALIZADA.(3%)

EXCURSUS

La reflexion teoldgica a nivel estratégico-tictico
de la lucha liberadora(s%)

La “ubicacién social” de la teologia, vale decir, su arraigo

social, incluye el nivel estratégico-tictico. No es suficiente en
la reflexién sobre la fe, el paso por el nivel de mediacién de
analisis socio-econémico y del nivel de opcién por determinadas

(33) Pablo Richard, en Los Cristianos y la Revolucién, p. 8. El énfasis es

(34)

nuestro,

Seguimos las anotaciones del articulo de Hugo Assmann '';Reflexibn teold-
gica a nivel estratégico-tictico?”’, en Pueblo Oprimido Sefior de la Histo-
ria, pp. 243-248. ambién se recoge en Liberacién en América Latina,
Pp. 71-81 y Stromata. Enero-junio 1972. Nos. 1-2, pp. 174-181.
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tesis politicas. Es necesario que la reflexién sobre la fe en el
contexto de liberacién (la fe como praxis de liberacién) baje
decididamente al nivel estratégico-tictico de la lucha libera-
dora, al nivel de un compromiso con implicaciones reales, e.d.
a su concretizacién final la praxis histérico-politica. La verba-
lizacién de las implicaciones histéricas del compromiso cristia-
no tiene que bajar necesariamente al nivel estratégico-tactico de
la lucha y asumir valientemente la ideologia como arma de
transformacién del mundo, (concretizacién final de la praxis).

...no se ve ninguna posibilidad de eliminar la tentacién
idealista de la reflexién sobre la fe, si ademéds de los niveles
anteriores, ésta no baja decididamente al nivel estratégico-
tdctico, vale decir, al nivel de la implementacién planificada de
aquella perspectiva méds genérica, propia de las tesis politicas:
eso incluye, claro estd, los elementos de “obediencia” y “disci-
plina” —para usar términos tradicionales de la ética teolbgica
y del ordenamiento pastoral— imprescindibles en la praxis
politica eficaz; en definitiva no se puede llevar muy lejos la
reflexién sobre la “comunidad” entendida como grupo de per-
sonas histeica y politicamente comprometidas, si no se abordan
aspectos de lo que en politica se llama teoria revoluciona-
ria, nocién de partido y su relaciébn con las masas, etc, ubi-
cando en esta concrecién histérica el papel especifico de grupos
intermedios y de los, niveles distintos de la eclesialidad.(25)

La asuncién del nivel estratégico-tictico se torna necesario
en razén de la exigencia cada vez més creciente, sobre todo de
parte de los grupos cristianos més comprometidos, de una cone-
xién cada vez mis estrecha y concreta entre la reflexi6n ideo-
16gico-politica y la reflexién sobre la fe. Exigencia que toma
cuerpo sobre todo a partir de la insuficiencia para el compromiso
de criterios “cristianos”” genéricos o las vagas “‘motivaciones

(35) Idem., p. 15 .

— 111 —



evangélicas” (p.e. La Doctrina Social de la Iglesia). Son de-
masiado preambulares, abandonando al militante en el trayecto
més arduo de la concretizacién final de su praxis. Cada vez
mas se evidencia que tales “motivaciones evangélicas” motivan
demasiado a distancia, hablan del compromiso con un lengua-
je que no se articula al nivel estratégico-tictico, lo que pasa a
significar que se habla de compromiso (verbalizacién) pero
sin implicaciones reales.(3¢)

Por otra parte, la pretensién idealista de la teologia del
“mundo rico” hace que la teologia se resista a asumir la
ineludible ubicacién socital de toda y cualquier teologia. Ya
se ha armado de suficientes subterfugios y excusas para no asu-
mir los niveles de mediacién necesarios a fin de que el com-
promiso cristiano se torne efectivamente histérico, politico y
operacionable en la praxis.

Las “teologias politicas” del mundo rico ya demarcaron
los limites de su competencia, creando para si un drea, mis o
menos pacifica, donde les sea posible “‘coquetear a distancia con
la revolucién sin necesidad de ensuciarse las manos”, (Ass-

mann).

Quizd les toque a los teblogos del mundo dominado asu-
mir plenamente la tarea de liberar la teologia de sus residuos
idealistas, explicitindoles las implicaciones metodolégicas que
resultardn para la teologia, de su ineludible ubicacién social y
crear, a través de tentativas concretas, las bases para una co-
nexién mediatizada entre las “fuentes cldsicas de la Teologia
y el lugar teolbgico”’ primordial representado por la -praxis
histérica del presente.(87)

{36) Idem., p. 243. Una segunda exigencia se plantea a partir de la conocida
afirmaciéon de que la teclogia no posee en sus “‘fuentes’’ en el sentido tra-
dicional (Biblia, Tradicién, Magisterio, Historia del Dogma) resartés pro-
piamente teolégicos para bajar al nivel estratégico-tdctico. Tal afirmacién
debe ser puesta dentro del marco de referencia de la clisica tentacién idea-
lista de la teologia: la abstencién politica, detris de lo cual se oculta
la bisqueda de un ideal imposible: el de una ‘‘teologia pura’. Idem.,
pPp. 243-244.

(37) Idem, 245.
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Lo antes sefialado significa que: 1) el nivel estratégico-
tactico supone la historicidad concreta, real, del quehacer teo-
16gico. La teologia siempre resulta ‘‘socialmente ubicada™, en
cuanto necesariamente histérica posee un arraigo social y un
trasfondo ideolbgico detectable.

...en su accién real las Iglesias de hecho jamas prescin-
dieron del todo de esta triple mediacién, por mds que ahora
_—en una acomodaciin poco consciente a las necesidades del
capitalismo en esta fase— se intente fundamentar de mil ma-
neras la “prescindencia politica”.(3%8)

2) Que el compromiso cristiano debe ser articulado en
sus reales implicaciones histéricas, puesto que es indisociable
de un proyecto histérico. “La concientizacién de la estatura
concreta del amor tiene que pasar a través de proyectos histori-
cos”. Mas concretamente supone el dificil paso a través de la
mediacién de una opcién histérica. La opcidn bistérica al bajar
al nivel estratégico-tictico de la lucha rescata las verbalizacio-
nes histéricas del compromiso cristiano de la sutil tentacién
idealista en la reflexién de la fe como praxis. '

- 3) Finalmente, significa que la teologia, atn al nivel
de “ciencia”, tiene que volverse “ciencia rebelde y comprome-
tida”, tiene que tomar partido y colocarse al servicio de grupos
identificados como de vanguardia en el proceso de liberacion,
vale decir, aquellos que han hecho una opcién revolucionaria
tendiente a un_proyecto histérico opuesto al del status guo.(3)

(38) ldem., pp. 15-16.

(39) Esto mismo es lo que se proponen hoy las ciencias sociales en América La-
tina; cf. Orlando Fals Borda, Ciencia Propia o Colonialismo intelectual.
(México, 1970). Véase: Assmann, idem., p. 248
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2. Racionalidad propia de lo politico y el consiguiente
rechazo de criterios "‘cristianos” genéricos

A partir de su incorporacién en la praxis de liberacién que
viven nuestros pueblos oprimidos como proyecto histérico de
transformacién de la sociedad, el cristiano revolucionario llega
a comprender que el mundo de la politica tiene su propia
racionalidad. ()

La radicalidad del compromiso cristiano y su exigencia en
la praxis liberadora lo impulsa al reconocimiento simultineo de
la racionalidad propia de lo politico y a aceptar con toda
coherencia las implicaciones del instrumental del anilisis cien-
tifico de la realidad histérica.(?)

Para los cristianos revolucionarios la opcidon por deter-
minadas tesis politicas, (el socialismo), como expresién politi-
ca de la praxis del amor, “'se impone” en lo esencial a partir
de una fundamentacién socio-analitica, dialéctico-estructural.

El reconocimiento de la racionalidad propia de lo politico
trae en consecuencia el claro rechazo de una pretendida *‘poli-
tica cristiana’’, o de un “‘camino politico cristiano”. Se rechaza
categéricamente cualquier modelo de accién politica que pueda
derivarse de la fe. Lo contrario debe ser denunciado como una
funesta ideologizacién del mensaje cristiano.

Este rechazo no significa el abandono de la fe, ni su ne-
gacién como fuerza motivadora del compromiso que mueve a
luchar para que se instaure una sociedad justa. Lo que si se

4

(1) Este aspecto es una de las ‘'lineas fundamentales de fuerza del Documento
Final del Primer Encuentro de Cristianos por el Socialismo. Véase: Cris-
tianos por el Socialismo, Edicién Internacional, p. 282,

{2) Cristianos pot el Socialismo, Documento Final, p. 45 (N° 64).
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niega categéricamente es que de la fe y de la teologia se pue-
dan derivar modelos pricticos para la aplicacién concreta en el
campo politico. Seria negar el caricter cientifico y la autono-
mia propia de la politica.(®)

El cristiano comprometido en la praxis de liberacién des-

cubre que su fe vivida inseparablemente de este compromiso
“no es la aceptacién de un mundo ya hecho y de una his-
toria predeterminada, sino que su fe es existencia creadora de
un mundo nuevo y solidarie e iniciativa histérica fecundada
por la esperanza cristiana’.(4)

Su fe, entonces, no le da una respuesta hecha a los inte-
rrogantes del mundo. La desafia mediante la praxis, a desen-
tranar paulatinamente el misterio gque vivimos y a construir la
bistoria. No le ensefia una doctrina, un discurso abstracto del
hombre y de la sociedad, pero si le ensefia el sentido méis pro-
fundo de la historia como encarnacién del amor, como cons-
truccién de una sociedad mds justa y humana. La fe es una
instancia critica que le hace relativizar toda realizacién humana
y le impulsa por lo tanto, a una mayor plenitud... El cris-
tiano revolucionario, en la vivencia de la fe percibida como
compromiso para la liberacibn de los oprimidos, combate por
una sociedad mds justa y més humana, usa las mediaciones de
la ciencia y de la teoria revolucionaria, para ir abriendo cami-
nos histéricos para su accién junto a la clase trabajadora y el

ueblo latinoamericano, en su marcha hacia la sociedad socia-

lista. La fe en si, no es socialista pero implica un esfuerzo

permanente para romper cadenas de la opresién y edificar un
nuevo mundo. Es por eso, que muchos cristianos se motivan en
su fe para el compromiso con el socialismo.(5)

...el cristiano tiene claro que su prictica politica no
puede deducirse directamente de su fe. Seria manipular el
cristianismo como de hecho lo hace la derecha para fines
contingentes; seria aprovecharse del mensaje de Jests desvir-

(3)

(4)
(5)

Gonzalo Arroyo, '‘Solidaridad humana en la lucha de los cristianos en Amé-
rica Latina'’, Pasos. N° 58-2/7/73, p. 5.

Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 46 (N9 68).

Gonzalo Arroyo, Discurso Inaugural del Primer Encuentro Latinoamericano
de Cristianos por el Socialismo, Cristianos por el Socialisme. Edicién Inter-
nacional, pp. 44-45.
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tuindolo en ideologia; seria ademds violentar la libertad y la
razén del bombre para construir la bistoria. El cristiano revo-
lucionario en la vivencia de su fe percibida como compromiso
para la liberacién de los oprimidos, como combate por una
sociedad més justa y méds humana, usa las mediaciones de la
ciencia y de la teoria revolucionaria para ir abriendo caminos
histéricos para su accidn ...(8) |

El Documento-Invitacién del Primer Encuentro Latino-

americano de Cristianos por el Socialismo se expresa de la
siguiente manera:

-

La revolucién es una sola. Es el cardcter global y unitario
de la #inica Revolucién —y no, como es obvio, el paralelismo
de un presunto ‘“‘camino cristiano” totalizador— que debe ser-
vir de constante referencia de fondo para plantear la importan-
cia del aporte significativo de los cristianos revolucionarios.(?)

Este mismo Encuentro en su Documento Final dice:

El proceso revolucionario en América Latina esti en pleno
curso ... El proceso latinoamericano es un proceso #nico y
global. Los cristianos no tememos y nro queremos temner un
camine politico propio que ofrecer. La comprensiébn de este
cardcter tnico y global hace compafieros y une en una tarea
comin a todos aquellos que se comprometen eri la lucha
revolucionaria. (%) ' '

La Consulta de Teologia, celebrada en Montevideo, Uru-

guay® al plantearse la importante pregunta “;Revolucién Cris-
tiana o simplemente Revolucién?” responde: “La transforma-
cién del sistema capitalista al socialista debe entenderse como
una revolucién con su dindmica propia y por lo tanto no se
la debe calificar de cristiana”.(3°) '

(6)
%k7)

(8)
(9)

Ibid.

Primer Encuentro Latinoamericano de Cristianos por el Socialismo, *"Docu-
mento-Invitacién’’, en Cristianismo y Sociedad. 1972. Afio X. Nos. 29-30,
pp. 87-88. : . ‘
Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 32 (Ne 8).

20 a 26 de abril de 1970, auspiciada por ULAJE (Unién Latinoamericana
de Juventudes Ecuménicas).

(10) Informe de la Consulta. Edicién de ULAJE, p. 6.
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Bn este sentido es necesario dejat clato testimonio del
nivel de conciencia que expresan los cristianos comprometidos
en el proceso de liberacién, en cuanto que su opcién por la
liberacion, como un camino realista en la construccién del socia-
lismo, no significa en manera alguna el intento de proponer
“un socialismo cristiano’’.(*1)

Monsefior Sergio Méndez Arceo, Obispo de Cuernavaca,
México, en su discurso ante el Encuentro Latinoamericano de
Cristianos por el Socialismo subraya:

Estoy cierto de que no venimos, como cristianos, a tratar
de forjar un socialismo cristiano, pues absolutizariamos €l so-
cialismo y relativizariamos el cristianismo, como en el pasado
hemos absolutizado la civilizacién occidental, o la democracia,
o el humanismo, o la misma religién, al denominarlas cristia-
nas, y hemos relativizado y empequefiecido, anquilosado, el
cristianismo, presencia vital de Dios en la historia.(12)

Este mismo Encuentro, expresa en uno de los Informes
sobre “Conclusiones de Comisiones :

Para nosotros no hay ni una interpretacién cientifico-cris-
tiana de la situacién del subdesarrollo y la dépendencia, w7 #na
via eristiana del proceso de liberacién. Si hay en cambio, una
accibn de cristianos que acenttian primordialmente en cuanto
hombres y revolucionarios; en otras palabras, accién de hom-
bres comprometidos con €l proceso revolucionario y que son
cristianos. (33)

Al teconocerse la racionalidad propia de lo politico, cada
vez mas aumenta el nimero de cristianos convencidos que el
marxismo pot su metodologia, por su andlisis de la sociedad
y su praxis revolucionaria, es un camino politico adecuado para

(11) “'Carta de los profesores de teologfa de la Universidad Catélica de Chile’”’,
Vispera. N¢ 23, p. 78. »

(12) Discurso pronunciado en la Inauguracién del Primer Encuentro de Cris-

- tianos por el Socialismo, Cristianos por el Socialismo. Edicién Internacio-

nal, pp. 53-54.

(13) Conclusiones de la Comisién N¢ 1 “‘Subdesarrollo, dependencia y transicidn
al socialismo’®, Cristianos por el Socialismo. Edicibn Internacional, p. 244.
El subrayado es nuestro.
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hacer efectivas las exigencias de la radicalidad del amor cris-
tiano y superar definitivamente el activismo ingenuo, la simple
“caridad”, los llamados a la “'buena voluntad”, las *“‘vagas de-
nuncias” o las declaraciones de ‘‘caricter general y romién-
tico”. (%) :

En esta opciéon por el socialismo se descarta igualmente la
posibilidad de oportunismo politico por parte de los cristianos
y al cual muchas veces en el pasado ha sucumbido la Iglesia.
Hay un rechazo categérico de un ilusorio “socialismo cristiano”,
con lo cual “cristianos por el socialismo’ se convertiria en “‘so-
cialismo para el cristianismo”. Ello equivaldria a establecer un
nuevo tipo de régimen de ‘‘cristiandad neo-constantiniana” o
“un neo-clericalismo de izquierda’.(15)

(14) Javier Solis H., “‘Acusacién contra el CELAM es doblemente falsa’’, ILx
Repablica. 10/11/72. Véase al respecto: Encuentro de Cristianos en Costa
Rica, *‘Consejo Minimo de Acuerdos Bisicos’’, en Los Cristianos y la
Revolucién, p. 160.

(15) Esta acusacién es tipica de los sectores del reformismo social-cristiano.
Claudio Orrego se pregunta, al respecto de la declaracién del ‘‘Grupo de
los 80’" en la que hacen una clara opcién por el socialismo, ¢''Clericalis-
mo_de Izquierda''? y responde: ‘*No deja de ser trigico ver repetirse los
vicios conservadores del catolicismo. Cuando después de tantos afios de
lucha, se crefa abierta para siempre una nueva forma de relacién entre la
iglesia y el mundo de la politica resurge el clericalismo, ahora con ropaje
de izquierda ... Es, pues, realmente lamentable que un gtupo de sacer- .
dotes catdlicos incurra en tal niimero de equivocaciones politicas, ideols-
gicas y programdaticas. Pero lo mas doloroso es que vuelvan a resucitar el
viejo dogmatismo conservador, para definir un nuevo clericalismo, esta vez
de izquierda’'. Cristiano por el Socialismo: Consecuencia Cristiana o
Alienacién Politica? (Santiago: Editorial del Pacifico. 1972), pp. 347,
350. Este libro es una publicacién del Instituto de Estudios Politicos de
la Democracia Cristiana Chilena. Sobre el comentario anterior conviene se-
fialar que ciertamente es un hecho significativo el que la Iglesia avance
cada vez con mis clara conciencia hacia el recnocimiento de la '‘autonomia
de lo temporal’’ y que la institucionalidad eclesidstica busque renunciar
a su poder temporal de tipo feudal y clerical. Lo gwe se evidencia negativo
es.que en nombre de la “‘autonomia de lo temporal’’ se reduzca el cristia-
nismo a un “‘dmbito espiritual’’ y ““apolitico’’. Para un andlisis a fondo de
esta ‘‘nueva’’ forma de ‘‘conciencia politica cristiana’’ y ‘‘nueva’’ mentali-
dad frente a la realidad socio-econémica, que acusa ‘‘de claricalismo de iz-
quierda’” a los cristianos que han optado por la construccidén del socialismo,
véase: Pablo Richard Guzmain. ‘'Racionalidad socialista y verificacién histé-
rica' del cristianismo'’, en Cuadernos de la Realidad Nacional. (CEREM).
Ne 12, abril de 1972, pp. 144-153, donde se demuestra el caricter ideolé-
gico de este tipo de thlexién teoldgica que busca definir la “‘especificidad
cristiana universal’’ en un 4mbito que se pretende ‘‘apolitico’ y ‘‘espiri-
tual’’, al servicio de la unidad y del didlogo de todos los hombres,
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Luis del Valle, al aclarar ante la opinién publica el signi-
ficado de la posicibn mexicana en el movimiento “cristianos
por el socialismo” afirma con gran precisién:

Ni cristianismo por el socialismo

Ni cristianos para €l socialismo

Ni socialismo para el cristianismo

Ni socialistas por el cristianismo

Sino, CRISTIANOS POR EL SOCIALISMO.(16)

No se trata de decir ‘cristianismo por el socialismo’. No es
en fuerza del cristianismo que queremos una sociedad de tipo
socialista. No es la fe cristiana la que dicta desde las alturas
de la concepciin global del mundo y de Dios las opciones que
los hombres tomamos en nuestro caminar por las vicisitudes
de la historia. La fe no es ni puede ser un sistema ideolégico
que imponga a quien lo mantiene una manera concreta de coo-
perar en los problemas de la convivencia humana... Ne
tenemos fe para ser socialista, ni somos socialistas para tener
fe. Y aqui rechazamos otro equivoco por €l que se habla de
‘cristianos para el socialismeo’.(17)

No queremos ni relativizar nuestra fe ni absolutizar el
socialismo. Nuestra fe es un absoluto a nivel de respuesta
existencial a Dios y nuestra opcién por el socialismo es rela-
tiva a la situacién concreta que estid viviendo el mundo ac-
tual . . . de un capitalismo dependiente del imperialismo externo
a nosotros y explotador en cascada sucesiva de niveles; que
ha producido paises pobres y paises ricos a costa de los pobres;
hombres pobres y hombres ricos a costa de los hombres pobres.
Y esto de una manera sistemitica a través de convertir el
trabajo humano en mercancia mis o menos bien pagada y de
distribuir los bienes no segln las necesidades de los hombres,
sino segun las leyes ciegas del mercado que a pesar de su
ceguera siempre favorecen al que miés tiene en detrimento
del que tiene poco o nada tiene. Por la fe somos libres para
ocuparnos en que el Reino de Dios venga. Por el anilisis de
la situacién real que hacemos queremos optar y hemos tomado
opcién por el socialismo como nuestra manera concreta de

(16) “‘Cristianos si, Socialismo también’’, en Pasos. Ne 51-21/5/73, p. 1.

(17) En nuestro medio la prensa burguesa y la jerarquia de la Iglesia Catdlica
han insistido mucho en hablar de “‘cristianos para el socialismo’’.
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prepatar hoy el Reino de Dies, la intervencién de Dios en
nuestra historia, que sucede ciertamente, pero no sin los
hombres, ,

Al llamarnos “ctristianos por el socialismo’™ noS hemos
hecho sospechosos a algunos que han querido leer mds bien
“socialismo por el cristianismo”. Aleccionados quizd por ex-
periencias histéricas han sospechado un oportunismo de la(s)
iglesia(s). Que tomamos la opcibén socialista por si esa es la
que a fin de cuentas da resultado. Asi de todas maneras la(s)
iglesia(s) quedaria(n) en el bando de los ganadores.

A una sospecha no se responde con palabras. Se espera a
que los hechos la comprueben o la disuelvan. Nuestras pala-
bras dan testimonio de lo que somos y la sospecha recae
precisamente en lo que somos. Seremos conocidos por nues-
tros frutos. Por lo demds para no identificarnos con nuestra
respectiva iglesia. Sin renunciar a ella, nos referimos a nosotros
mismos con el concreto Cristianos; estos hombres cristianos
que somos nosotros y que hemos optado por el socialismo.(18)

En torno a la opcién por el socialismo y la acusaciéon de
riéo-clericalismo de izquierda, profesores de la Facultad de
Teologia de la Universidad Catélica de Chile en una impor-
tante carta escrita en apoyo al “Grupo de los 80" comentan
lo siguiente:

Se les ha reprochado a Uds. el estar cayendo en un “cleri-
‘calismo de izquierda” y el provocar “‘desorientaciones en los
cristianos”’. Creemos que ambas acusaciones son injustas. En
la culturd latinoamericana el sacerdote ha tenido y atn sigue
teniendo un papel de importancia para la imagen que proyecta
el ¢ristianismo. ‘Tradicionalmente muchos sacerdotes han esta-
do comprometidos con los sectores que se benefician con la
mantencién de status guo social. Si ahora los sacerdotes calla-
ran, el cristianismo seguiria proyectando esta imagen. De ahi
que no pueden callar. Hacerlo también seria hacer politica.
Asi, és mias bien el callar lo que desorienta a los cristianos
que estin comprometidos con la construccién del socialismo.
Ciertamente hay que considerar el riesgo de caer en un cleri-
calismio de izquierda. Pero no por evitar riesgos se puede
dejar de actuar. Si se examina més profundamente este ries-
go puede verse que en la actualidad es menor de lo que

(18) Luis G. del Valle, idem., pp. 1-2.
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fue afios atris, Es menor como consecuencia del proceso de
secularizacién que existe en nuestra cultura... Sobre todo
este riesgo es menor porque en ¢l compromiso de los cristianos
con la construccién del socialismo no se estd identificando la
fe con estructuras o proyectos politicos de cardcter “constan-
tiniano”. El constantinismo es la tentativa rvealizada por cual-
guier tipo de poder (social, econémico, politico) de apo-
derarse del nombre de cristiano ... En este sentido la decla-
racién de ustedes es un paso méis en la superacién del "'cons-
tantinismo” y de cualquier clericalismo politico. Este clerica-
lismo se caracteriza ademds por seguir la obtencién de ciertos
privilegios para la iglesia de parte del poder polirtico.(19)

Por consiguiente, en la nueva reflexién teol6gica en el con-
texto de la liberaci6n, la nueva y radical conciencia de los cris-
tianos que surge a partir de la praxis, descubre que criterios
“cristianos” genéricos se revelan impotentes y negativamente
ideolbgicos.(29)

En consecuencia se da un cuestionamiento y abandono sis-
temitico que llega hasta el rechazo de esos criterios “‘cristianos™
genéricos cada vez mis insuficientes y negativos. Tres son los
criterios “‘cristianos”’ m4s importantes: La “Doctrina Social
de la Iglesia”; el “social cristianismo” y “la teologia de la
revolucién”.

2.1 Insuficiencia de la Doctrina Social de la Iglesia.

La insuficiencia de la llamada “Doctrina Social de la Igle-
sia”(21) para la reflexién teoldgica en el contexto de la libera-
ci6n latinoamericana ocurre en primer lugar a partir de la nece-
sidad cada vez mis creciente de los grupos cristianos compro-

(19) Vispera. N@° 23, p. 78.

(20) Hugo Assmann, ‘‘Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo
lenguaje teolbgico’’, Stromata. Enero-junio de 1972. Nos. 1-2, p. 180.

(21) La llamada Doctrina Social de la Iglesia, no es otra cosa que un inteato
por parte de la Iglesia, concretamente la_Iglesia Catblica de ofrecer
una solucién cristiana al problema social. Vista desde la historia, apa-
rece en el siglo XIX a partir de las condiciones creadas por la socie-
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metidos en el proceso revolucionario de una conexibén mis
estrecha y concreta entre la reflexién ideoldgica-politica (la
valiente asuncién de una ideologia como arma de transforma-
cién del mundo) y la reflexién sobre la fe; y en segundo lugar,
de las tremendas limitaciones de sus vagas motivaciones para
“realizar las implicaciones de la fe como praxis de libera-
cion”.(22) Los grupos cristianos mas comprometidos en el pro-
ceso de liberacién descubren el hecho de que son demasiado
preambulares, “abandonando el militante en el trayecto mis
arduo y complejo de la concretizacién final de su praxis”.(28)

Si bien por un lado la Doctrina Social de la Iglesia hizo
sensibles a muchos cristianos frente a la realidad social y poli-
tica, por otro lado es muy insuficiente por cuanto no es un
instrumento adecuado para conocer la realidad y proyectar una
accién eficaz de transformacién radical de las estructuras de
opresion.

Cada vez mdis se ha visto que tales motivaciones motivan
demasiado a distancia, hablan del compromiso con un lenguaje
que no se articula al nivel estratégico-tictico, lo que para mu-
chos pasé a significar que de hecho no hablan del compromiso
en sus implicaciones reales.(24)

dad liberal-capitalista. Este magisterio social fue comenzado por Ledn
XIII con la Enciclica Rerum Novarum (1891) y ha continuado en
todos los Pontificados siguientes hasta el presente, con las enciclicas
Quadragesimo anno (1931); Mater et magistra (1962); Pace in terris
(1963); Populorum progressio (1967) y otros documentos como la
Gaudium et spes y Octogesima adveniens, Véase: Fermin Muinoz, Las
Enoiclicas del Mundo Moderno. (Barcelona: Editorial Bruguera. 1967).
Este magisterio social es por tanto circumstancial (nacido frente a si-
tuaciones concretas) y dJdocirinal (se mantiene en ¢l plano de los prin-
cipios, sin descender al plano de las mediaciones histérico-politicas,
mucho menos estratégico-tiacticas que logran eficacia tangible y veri-
ficable). Para un bosquejo de los principios bdsicos de la Doctrina
Social, wvéase: Angel Torres Calvo, “‘Doctrina Social Catélica’, en
Diccionario de Textos Sociales Pontificios, (Madrid: Compaiifia Biblio-
grifica Espafiola. 1962), pp. 684-696.

(22) Mons. Sergio Méndez Arceo, Discurso pronunciado en la Inauguracién
del Encuentro de Cristianos por el Socialismo. Edicién Internacional,
- S5.

(23) Hugo Assmann, en Pueblo Oprimido Sefior de la Historia. p. 243.
(24) Idem.
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De esta manera, la Doctrina Social de la Iglesia, a pesar
de los reconocidos avances, perdi6 casi por completo su fuerza
de impacto.

La aceleracién del proceso que estin” viviendo hoy los
pueblos latinoamericanos y la complejidad de las situaciones
en medio de las cuales tienen que vivir los cristianos, rdpida-
mente pusieron de relieve la inoperancia de este tipo de accién
por el cambio.(25)

Dificilmente habria sido posible llegar a través de ella
al camino de una verdadera liberacién, la cual exige un anéli-
sis cientifico de la realidad e instrumentos eficaces de accion.
En nuestro contexto se puede hablar de una crisis latinoameri-
cana de la Doctrina Social de la Iglesia, que bien puede ser
estudiada en estrecha relacién con la crisis de las Democracias
Cristianas en nuestro continente.(2¢)

(25) ISAL, IV Asamblea Continental, Nafia-Peri, en América Latina: Mo-
vilizacién Popular y Fe Cristiana. p. 144, Desde otra perspectiva la
doctrina social de [a iglesia se revela insuficiente puesto que se muestra
simplemente como afirmacién de la sociedad existente, sin cuestionarla
estructuralmente, FEstd penetrada hasta” las raices por la ideologia li-
beral capitalista. Nos entrega una critica de los abusos del sistema, por
ejemplo de la propiedad, por lo que la critica resulta solamente moral
g no estructural, en el sentido de que trata de influenciar sobre la
uena voluntad de los capitalistas, limitando les cambios, a cambios
compatibles con la sobrevivencia del sistema. Franz Hinkelammert, “'Ins-
tituciones Cristianas y Sociedad’’. Primer Encuentro de Cristianos por
el Socialismo. Documento 3.

(26) Hugo Assman, op. cit., p. 10. Nos parece muy oportuna la observa-
cibn que presenta el ‘‘Informe de la Delegacién Chilena” al respecto
de los redactores de las enciclicas pontificias: ‘‘Los hombres que re-
dactaron las enciclicas pontificias . .. a menudo han tenido una doble
formacién: en ciencias de tipo no-marxista y en filosofia J teologia
escoldstica. En los ultimos 20 afios, las facultades catdlicas de teologia
han incorporado a su reflexidon la probleméitica de la fenomenologia ¥y
del existencialismo; la asimilacién de Hegel y Freud se ha dado en
circulos muy restringidos; la discusién de los planteos de Marx y
Nietszche, de la filosoffa del lenguaje y del estructuralismo, recién estd
comenzado., Huelga decir que la mayoria de los obispos se encuentra
muy lejos de este universo y que Xif!cilmente comprende lo que él
ppede significar para una mejor inteleccién de la fe y la prictica cris-
tiana’'. Cristianos por el Socialismo. Edicién Internacional, p. 98.
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El “Encuentro Latinoamericano de Teologia de la Libe-
racién” (") tuvo ocasién de discutir ampliamente sobre este
asunto. El sacerdote mexicano Arnaldo Zenteno present6 una
ponencia sobre la “Evolucién de los Documentos del Magisterio
en el enfoque del Problema Social””.(2%) La discusién sobre el
tema dejé bien claro a los participantes la notable insuficiencia
de los documentos sociales del Magisterio Eclesidstico. Camilo
Moncada, coordinador del Encuentro, recoge en las “‘notas de
discusién” las siguientes observaciones criticas:(29)

1) No es capaz de satisfacer a quienes han adquirido
una conciencia critica. ,

2) Sus afirmaciones de base son demasiado genéricas e
inexplicadas, tal es el caso de la “‘visién integral de hombre”
en la que el Magisterio se atrinchera sin definirla nunca exac-

tamente. Al respecto dice Assmann:

Los jerarcas eclesidsticos de cupula acostumbran facilitarse
la cuestiébn eon un claro salto ideol6gico que supone ya hecho
el dificil paso a través de las mediaciones histéricas. Es el
caso de la repetida insistencia en la visiébn global del hombre
en el que consistiria el “aporte especifico” del cristianismo.(39)

3) Por lo general los documentos no pasan de una visidn
descriptiva de los hechos, sin llegar a tomar posicién alguna.
Autn los documentos de Medellin(®) que enfocan la realidad

(27) Bogotd, 26-31 de julio de 1971. Los documentos presentados en este
encuentro se recogen en Liberacién en América Latina. (Bogoti: Edi-
torial América Latina. 1971).

- (28) “'Liberacién y Magisterio’” en Liberacidén en Amiérvica Latina. pp. 131-162.

Del mismo autor véase: Liberacién Social y Cristo. Apunies para una

Teologia de la Liberaciém, (esp. la III parte). (México, D. F.: Se-

cretariado Social Mexicano. 1971).

(29) Liberacién en América Latina, p.-p. 203-205.

(30) Op. cit., p. 244. Cf. Populorum Progressio, el reciente documento social
de Paulo VI del 14/5/71, La Octogessima Adveniens (con motivo del
80 aniversario de la publicacién de la Rerwum Novarum), y la prolifera-
cibn de los adjetivos ‘‘integral’’, “‘global’’. etc.

(31) Segunda Conferencia General del Espiscopado Latinoamericano, Conclu-
ciones. (Bogoti: Ediciones Paulinas. 1969).
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latinoamericana, parten del marco tedrico de “signos de los
tiempos” (%) que es demasiado general para poderse llamar
latinoamericano.

De ahi las contradicciones a que se ven abocadas las con-
clusiones posteriormente, cuando por ejemplo se condena el
capitalismo para dar luego consejos sobre la reforma del ré-
gimen empresarial; se habla de “violencia institucionalizada™
para rechazar después la violencia defensiva.

Sobre todo, hace nitida la contradiccién entre lo afirmado
en Medellin y lo vivido en la prictica jerdrquica en innumera-
bles sitios del continente, (23)

4) Los documentos del Magisterio eclesidstico dan la
impresion de que no se ha tomado clara conciencia del proble-
ma de la opresibn. No se puede hablar asi de opresores y
oprimidos, sino 1lamando a las cosas por su nombre y buscando
caminos eficaces de liberacién.

5) Los temas que trata no son tampoco los correspon-
dientes al tercer mundo; la reflexién es hecha para el contexto
dentro del cual se mueve incesantemente el mundo rico. Los
documentos del Magisterio se dirigen al mundo rico y su
praxis. Tal es el caso de la “Populorum Progressio” que ve
benévolamente el colonialismo, mientras condena el naciona-
lismo de los paises jovenes; alli “el desarrollo es €l nuevo nom-
bre de la paz’, dejando implicito que la amenaza contra la
paz viene de los pobres y subdesarrollados.

El II Concilio Vaticano formul6 un interesante documento
social, que se integra por derecho’ propio al Magisterio Social
de la Iglesia. Nos referimos a la tan frecuentemente citada
Constitucion sobre “La Iglesia en el Mundo Actual” conocida

(32) Este marco general de referencia fue presentado por Mons, Marcos
MacGrath, de Panami, en su popencia ' ‘Los Signos de los tiempos en
América lLatina Hoy”. Segunda Conferencia General del ‘Episcopado
Latinoamericano, Ponencias. (Bogothi: Ediciones Paulinas. 1969).

(33) Liberacién en América Latina, p. 203. A pesar de las limitaciones ya
apuntadas, los ‘‘Documentos de Medellin'’ constituyen el primer esfuerzo
de un enfoque hacia América Latina, :
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también como la Constitucién Gandium et spes®® la cual re-
presentd un reconocido avance en el magisterio social. No obs-
tante, dicha constitucién revela negativamente una ausencia no-
table de realismo histérico: la ausencia de la conflictividad
social con su fuerte connotaciéon politica. Ello explica la aper-
tura ingenua e idilica al mundo social, no comprendiéndose que
ésta “s6lo es posible a través de la confrontacién de la Iucha
con el mundo que existe”.(®5) Por consiguiente, la lectura
latinoamericana del Concilio a la luz de nuestro contexto de
liberacién esti revelando la notable insuficiencia de la Gandium
et spes. :

El P. Ricardo Cetrulo destaca de la manera siguiente una
de las grandes limitaciones: |

“...su ignorancia del “mundo” latinoamericano y su im-
periosa necesidad de conocerlo, para pensarse a si misma {la
iglesia’l en funcién de él.

Y aqui también las cosas juegan en favor de la iglesia
europea y repercuten negativamente en la nuestra. Porque
“mundo’’, es la sociedad europea lanzada en los estadios avan-

(34) ‘‘Constitucién Pastoral sobre la Iglesia en el Mundo Actual’’ en Con-
cilie Vaticano ll1: Constituciones. Decretos. Declaraciones. (Madrid:
La Editorial Catélica. BAC. 1965). bpp. 209-356,

(35) Hugo Assmann, Opresidn-Liberacién: Desafio a los Cristianos. p. 70.
Al respecto resulta valioso el comentario del teblogo Jules Girardi: "“‘El
Concilio Vaticano II se ha concluido con un documento sobre la Iglesia
en el mundo de hoy... en un clima de didlogo, de reconciliacién,
casi de idilio. Se ponia asi en contraste abierto con el Syllabus, espe-
cialmente contra la famosa condena de la proposiciéon que decia: ‘la
x'%lesia se tiene que reconciliar con la civilizacibn moderna’, ya que
el Concilio Vaticano II quisg llevar a cabo precisamente esta reconci-
liaciébn. Pero el idilio ha dufido poco. Pronto se ha manifestado entre
la iglesia y el mundo una incompatibilidad de caracteres y parece que
nos encontramos hoy ante una instancia de divorcio. El encanto se ha
roto apenas se ha tomado conciencia del contenido explosivo de esta
apertura, Al afrontar los problemas del mundo, la iglesia tuvo que
juzgar su sistema social y muchos cristianos sintieron en si mismos la
exigencia de ponerlo radicalmente en cuestidn,

Ademias, la iglesia se ha ido dando cuenta progresivamente de que
foner en cuestién este sistema era ponerse en cuestidon a si misma, en
a medida en que aquella estaba comprometida con él, en la medida en
que ella habfa asimilado en su propia vida, doctrina, mentalidad y
estructura, el estilo del mundo ... La apertura al mundo, que parecia,
en cierto sentido, una llamada a la reconciliacibn, se convierte en una
declaraciébn de guerra’, Amor Cristiano y Lucha de Clases, pp. 81-83.
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zados de la industrializacién, es el teatro de la aventura cien-
tifico-técnica del hombre, de la ripida promocién de niveles de
vida, del acceso de mayorias considerables a pautas elevadas de
consumo, de acelerada marcha hacia la unidimensionalidad. Todo
lo cual plantea problemas a la conciencia cristiana pero bace
olvidar o relega a segundo flcmo los aspectos mds fundamenta-
les de la organizacion social y politica.

Y el Concilio refleja ese “mundo”. Aunque no esté ausente
de sus planteos la angustiosa realidad del tercer mundo en sus
aspectos mds urgentes (aunque mis superficiales) ... ‘el pe-
riodo nuevo de la historia del género humano” (G.S. N° 4) de
que se habla alli es el dominado por los avances de la ciencia
y de la técnica. Ciertamente no se olvida del subdesarrollo, pero
se lo mira desde el desarrollo algo asi como se mira bacia atris
al compafiero de ruta retrasado, con dificultad para mantener el
ritmo de los punteros.

Y deciamos que esto repercute-negativamente en la iglesia
latinoamericana, por cuanto si bien es cierto que comienza a
aparecer en los documentos oficiales la divisién tripartita 1.
andlisis de la realidad 2. reflexidn teoldgica 3. opciones pasto-
rales, los instrumentos conceptuales para pensar “‘nuestra rea-
lidad” proviemen de las ciencias sociales elaboradas en las so-
ciedades industriales para pemsar en forma inocua y neutrali-
zada ¢l fenémeno del subdesarrollo.

Categorias aparentemente dindmicas que analizan la socie-
dad en transicién en términos de paso de la sociedad tradicio-
nal a la moderna, de la sociedad predominantemente rural a
urbana, de la sociedad pre-industrial a industrial, o bien a otras
como explosién demogrifica, sociedad de masas, sociedad de
consumo, etc., #no dan cuenta de la especificidad del mundo
latinoamericano y por lo tanto, mal pueden orientar una lec-
tura latinoamericana del Concilio.(38)

En esta misma linea de evaluacidn critica del Vaticano.
11 nos dice Assmann: :

La euforia del Concilio Vaticano II se desinflé ripida y
sufridamente, cuando su meollo “politico” resulté ser a la
postre, una marcada tendencia al, apolitismo irresponsable de los
cristianos, adornado con visiones muy caracteristicas de los te-
mas de moda, como son: la secularizacién, la autonomia de
lo temporal, etc. “Una ideologia teolégica del Mercado Co-

(36) “El Catolicismo en América Latina'’, Fichas de Isal. Ano 4, Vol. 4,
N¢ 40, p. 7. El subrayado es nuestro. ' '
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mun Europeo y una acomodacién al capitalismo tardio”, como
me decia irbénicamente un marxista en un debate. Una sim-
plificacién injusta, por cierto, pero no del todo ajena a la
verdad como podemos ver en el repliegue hacia lo intra-
eclesiastico en notorias tendencias “pastorales” del reformismo
post-conciliar. Para América Latina, una cosa altamente ajend
a nuestra realidad, y en muchos aspectos, un refuerzo de blo-
queos de los cristianos en lo politico.(37)

El presente andlisis de la notable insuficiencia de la Doc-
trina Social de la Iglesia, a la luz de la reflexién teolbgica en
el contexto de liberacién, a manera de conclusién, podria resu-
mirse en una triple pregunta: ;Qué aportan los documentos
del Magisterio Social de la Iglesia a nivel del anilisis de la
realidad, de reflexion teoldgica y de uso tictico?

1) A nivel de andlisis de la vealidad se plantea la dificul-
tad del autor anfnimo, marcadamente (si no exclusivamente)
europeo, que entrega un andlisis acabado, sin que se conozcan
las fuentes y bases; su actitud es muy general y ambigua y
transparenta el sello de quien vive solo las situaciones y pro-
blemas del mundo rico.

2) A nivel de reflexion teolégica aparece ante todo el
rechazo a su metodologia deductiva, no afianzada en los hechos.
Cambia fundamentalmente la actitud que considera las formu-
laciones del magisterio como palabra definitoria, Mi4s, cuando
se ve cada dia con mayor claridad, como palabra ajena a lo
latinoamericano. Incluso llega a plantearse... el interrogante
de por qué privilegiar la reflexién magisterial. Sus afirmacio-
nes pueden ser un punto de partida como lo son también las
reflexiones surgidas en el tercer mundo, a partir de la praxis.

3) A mivel rictico aparece la utilidad de algunos docu-
mentos especialmente Medellin para ayudar a una toma de
conciencia dentro de los sectores mds religiosos. Sin embargo,
algunos de los tedlogos reunidos {en el Encuentro Teolégico
de Bogoti] aludieron experiencias personales en las cuales su
exposicion sobre la doctrina magisterial fue objetada, no tanto
por el contenido mismo cuanto por la contradiccién que mu-
chos cristianos ... han captado en la prictica, para ellos las
acciones borran lo que las palabras pregonan.(”?

(37) Pueblo Oprimido Sefior de la Historia, p. 10. El subrayado es nuestro.
(38) Liberacidn en América Latina. pp. 204-203.
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2.2 Insuficiencia del social-cristianismo

El social cristianismo atribuyéndose una ‘inspiracién cris-
tiana” nace y se desarrolla en Europa, especialmente después
de la guerra, cuando la burguesia europea decidié enfrentar
una nueva alternativa al avance del socialismo.(®*?) En América
Latina el social cristianismo aparece como una ‘tercera via”
entre el capitalismo y el socialismo marxista, por tanto, como
un modelo “cristiano” propio. Se presenta como la alternativa
“revolucionaria cristiana” en el proceso latinoamericano. Con-
sidera que su tarea fundamental es la construccién de una socie-
dad “comunitaria personalista’ a partir de la aplicacién de los
hallazgos de las ciencias sociales y de las técnicas mds avanza-
das sobre la realidad latinoamericana. (49

El social cristianismo tiene su mds clara expresién y cauce
politico a través de la ideologia y la accién de los partidos
Democrata-Cristianos de América Latina(#!) que introdujeron
“una variante dindmica en el desgastado elenco de los partidos
politicos tradicionales de la clase media”.**2) En realidad se
trata de un modelo desarrollista.(43)

Sus principios, [los del social-cristianismo] que estin fuer-
temente marcados por la ideologia burguesa, hacen una critica
moralista a algunas injusticias sociales. No plantea el proble-

(39) César Aguiar, “‘Los cristianos y el proceso de liberacibn en América
= Latina: problemas y preguntas™, en América Latina: Movilizacion Po-
pular y Fe Cristiana. b. 53.

(40) ISAL, IX Asamblea Continental, julic de 1971, idem., p. 144. Véase:
Claudio Orrego Vicufia. “El proyecto ideolégico de la Democracia
Cristiana’’ en su libro E! Humanismo Comunitario frente al Totalita-
rismo.  (Santiago: Inostituto de Estudios Politicos. - 1971). pp. 5-27.

(41) César Aguiar, op. cif., p. 41.

(42) Mauricio Lépez, ''La liberacién de América Latina y el Cristianismo
Evan)gélico”, De la Iglesia y la Sociedad. (Montevideo: Tierra Nueva.
297 L) . P -TT

(43) 1Ibid., César Aguiar, op. cit., p. 534.
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ma estructural del capitalismo, y es decididamente anti-socia-
lista y anti-marxista. Por ello defiende el modo de produccién
capitalista y condena la fuerza revolucionaria de los oprimidos
[pe. la lucha de clases].(44)

La culminacibén en nuestro continente del social cristianis-

mo ocurre con la llamada “‘revolucién en libertad” de la Demo-
cracia Cristiana chilena, donde surge como camino propio de
inspiracién *“‘cristiana” en oposicién al camino marxista y popu-
lar.(#5) Sin embargo, su experiencia histérica ha revelado su
reformismo insuficiente. (46)

“La revolucion en libertad” no fue otra cosa que “una

libertad sin revolucién’.(47)

La “revolucién en libertad”, ni fue revolucién, ni cred
condiciones de verdadera libertad para las clases populares
Una tecnocracia, aliada a sectores capitalistas, no tradicionales
por lo general, tomé los puestos de comando en esa tendencia
politica no dejando posibilidades de auténtica expresién para

(44)

(45)

(46)

(47)

“Informe de la Delegacién Chilena’ ante el Encuentro Latinoamericano
de Cristianos por el Socialismo. Edicién Internacional, p. 90. Este in-
forme presenta un extraordinario anélisis en el que contrasta las estruc-
turas tanto del social cristianismo como del cristianismo revolucionario,
a partic de la légica de cada cual. “'La diferenciacién entre estas dos
estructuras de pensamiento aparece clara al considerar cémo relacionan
la teoria y la praxis, c¢cémo una tiene un pensamiento empirico y la
otra un pensamiento dialéctico, por altimo, el sentido abstracto o con-
creto de la historia’’. Idem., p. 87.

Véase: Sergio Silva, "“‘El modelo ideoldgico de la democracia cristiana
chilena (1962-1969)"', Pasps. N©° 63-13/8/73.

“*Concretamente inicia reformas en la agricultura, educacién, habitacién
y planificacién econbémica. De hecho no realiza un cambio estructural
de la economia y de la sociedad, sino que fortalece el neo-capitalismo
y su ideologia de la libertad y y la democracia que son armas de la
clase dominante. Desarrolla una politica de integracién de los margi-
nados urbanos y los campesinos a la estructura opresiva. Penetra sig-
nificativamente en el pueblo mediante organizaciones funcionales al sis-
tema y una difusibn masiva de su ideologia reformista. Asi reconcilia
a sectores populares con la burguesia y divide a la clase trabajadora.

Por tanto, este nuevo proyecto politico cristiano es incapaz de solu-
cionar las contradicciones de la sociedad neo-capitalista con su explota-
cibn de la mayoria nacional y su subdesarr6llo creciente’’, “‘Informe
de la Delegacién Chilena’’, op. cit., pp. 90-91,

Mauricio Lépez, op. ¢it., p. 77.
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las masas populares. Por eso no puede sorprender a nadie que
la Democracia Cristiana esté viendo que su hora ha comen-
zado a pasar en América Latina.(48)

Una utopia —'la revolucién en libertad”— serd la con-
secuencia de la mala teoria, y el socialcristianismo quedari, en
ese su comienzo que también fue el principio de su fin, dedi-
cado a la “revolucién metaférica™.(49)

En América Latina, la creciente agudizacién de las con-
tradicciones del sistema ha sefialado a los cristianos revolu-
cionarios la imposibilidad histérica de un “tercera via”, como
lo procura el socialcristianismo.

... hoy dia en América Latina existen solo dos alternativas
posibles: capitalismo dependiente y subdesarrollo, o socialis-

mo. Por otro lado, al interior mismo de los diferentes paises
se manifiesta el fracaso histérico y la imposibilidad de posi-
ciones intermedias entre el capitalismo y el socialismo, asi
como todo tipo de reformismo.(59)

Por otra patte cualquier tipo de “tercerismo” queda des-
cartado al negarse que los cristianos puedan presentar un cami-
no politico propio, una alternativa “revolucionaria cristiana’.

Esto significa que a partir de la praxis de liberacion se
opera un cambio cxalitativo en la conciencia politica de los
cristianos a través de los cuales se va superando el social cris-
tianismo. (51)

(48) ISAL, IV Asamblea Continental, (julio de 1971) op. cit., pp. 144-145.
“‘Es poco probable que. la democracia cristiana se constituya en la gran
formacién politica que levante empinadamente las banderas de la re-
conquista y liberacién en América Latina. Cautivo de una ideologia
social-cristiana preconciliar [y postconciliar] tiene las manos demasiado
atadas como pata ser el agente eficaz de cambios radicales’’. M. Loépez,
op. cit., pp. 77-78.

(49) César Aguiar, op, cit.,, p. 60.
(50) Cristianos por el Socialismo, Documenio Final. p. 36 (N¢25).

(51) ISAL, IV Asamblea Continental, (Gulio de 1971) op. cit,, p. 147. En
torno a la crisis del social-cristianismo, véase: -Cesar Aguiar, "‘Los cris-
tianos y el proceso de liberacién en América Latina: problemas y pre-

%unta-s", _op. ¢it, pp. 32-63. También Juan Rosales, Las Cristianos y

o5 Marxisias en la Revolucién, (Buenos Aires: Ediciones Silaba, 1970).

Cap. IV “‘América Latina y la Revolucion Social-cristiana’’, pp. 391-449.
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La evolucion que han sufrido los cristianos en los tlti-
mos tiempos . .. puede resumirse en el paso de una conciencia
politica de tipo social cristiano a otra de corte revoluciona-
rio .. .(52) -

El “salto cualitativo” que marca “el proceso lento, ries-
goso y conflictivo” de ruptura y superacién del social cristia-
nismo se desarrolla fundamentalmente a partir del nuevo pun-
to de partida que asumen los cristianos, que se incorporan al
proceso de liberacién de los oprimidos. Desde la praxis poli-
tica situacional y en la medida en que se radicaliza esta praxis,
se empieza a cuestionar la fundamentaciéon misma del social
cristianismo,

En todo ese periodo, después del Vaticano II y de la Con-
ferencia de Medellin en la medida que, ¢ partir de una praxis
de lucha, los cristianos van conociendo el proceso revolucio-
nario y asimilando una teoria revolucionaria, en esa misma
medida irdn cuestionando su propia conciencia politica. Los
cristianos descubren que si bien como tales tienen mucho que
aportar a la transformacién del continente, ellos no tienen un
modelo “cristiano” propio. Se rompen los paralelismos. Se
toma conciencia de que no existe una ‘‘revolucién cristiana’
paralela a otra revolucién. La revolucién es una sola. Los
cristianos deben integrarse a ella sin méis derechos y deberes
que cualquier revolucionario.(52)

Este nuevo punto de partida entra en radical oposicién con
el punto de partida de la conciencia social cristiana. Para el
social cristianismo el punto de partida lo constituyen “los va-
lores del humanismo cristiano” (“libertad”, ‘‘dignidad de la
persona humana™) a partir de los cuales se reduce lo politico
y el cristiano debe asamir el compromiso en la lucha.

Su humanismo cristiano es inspirador de la conciencia y
la accién para llevar a cabo la transformacién de la sociedad
vigente. Las principales imégenes de Dios son el amor a todos

(52) Pablo Richard en Los Cristianos y la Revolucidn, p. 11.
(33) Idem., p. 10. El subrayado es nuestro.

=R



-

y el compromiso; con lo que pasan por alto la realidad con-
flictiva y afirman los esfuerzos unitarios y pacifistas de la cla-
se dominante. Se proclaman a la vez anti-capitalistas y anti-
marxistas, proponiendo una via democritica y pluralista que
significa alianza de clases en torno a la burguesia y una sacra-
lizacién de la realidad.(5%)

El aprisionamiento del pensamiento social cristiano en las
presuntas tesis filos6ficas del humanismo occidental configura,
ya desde la base, su postura trigicamente reformista.(55)

El pretendido humanismo “‘cristiano™ constituye de hecho
una version revisada de la “perspectiva ahistérica e idealista
de un humanismo de corte liberal”.(5¢) Este punto de partida
del social-cristianismo se torna fundamental para el analisis y
comprension de la estructura ideolégica de esta conciencia so-
cial que todavia fuertemente penetra en los grupos cristianos
que, presos de categorias impregnadas por la ideologia burgue-
sa, insisten en transitar por imposibles caminos reformistas.

Para los cristianos que asumen la praxis revolucionaria
resulta de gran importancia el anilisis de la estructura ideol6-
gica del social eristianismo a fin de descubrir y superar la “in-
version ideolégica de la realidad social” que se opera en la
conciencia social de los cristianos, y en consecuencia, la nega-
cién o encubrimiento de las contradicciones de la realidad que
genera dicha inversion.(57)

(54) ‘“‘Informe de la Delegacién Chilena"’, op. cit., p. 92.

(55) Hugo Assmann, “'Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo
lenguaje teolégico’’, Stromata. Enero-junio de 1972. N¢ 1/2. p. 164.
Véase: H. de Lima Vaz, “"Humanismo y antihumanismo frente a la
ensefianza social de la iglesia’’, Primer Encuentro de Cristianos por el
Socialismo. Documento 2. Véase especialmente las pp. 6-9 *““El hau-
manismo social cristiano: génesis y desenvolvimiento’’,

(56) Hugo Assmann, José Blanes, Luis Bach, ''Las exigencias de¢ una opcidén’’,
Cristianismo 'y Sociedad. 1972. Nos. 33-34, p. 67.

(57) En este aspecto conviene sefialar la~ contribucién bastante original ¥y
nueva del tedlogo chileno, Pablo Richard Guzmaén, véase su articulo
“"Racionalidad socialista y verificacién histérica del cristianismo’’, Cue-
dernos de la Realidad Naciopal. Abril de 1972. pp. 144-153.
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Cada vez mds se toma conciencia del punto de partida
claramente a-bistdrico y por tanto idealista del social cristianis-
mo, al pretender fundamentarse en “‘principios abstractos” o
en “las verdades eternas de los valores cristianos”. Asi nota-
mos que en todos los planos de accién del social cristianismo
subyace siempre el mismo esquema de conciencia social el cual
se puede resumir en una opcién por los valores del Evangelio.

Lo primero que se afirma en una conciencia social cristia-
na son los valores del Evangelio sobre Dios, el hombre y la
sociedad. La opcién fundamental de los cristianos seria por
estos valores y su misién fundamental seria encarnar estos valo-
res en el hombre y las estructuras. Si no se respetan los valo-
res del evangelio, especialmente el amor, la fraternidad, la
comprension y la justicia, el pais —segin este tipo de con-
ciencia— irfa al caos y a la guerra civil. Si se respetan, todo
andaria bien y habria felicidad para todos. Como los valores
aparecen demasiado generales y abstractos, se busca a partir de
ellos desarrollar una doctrina social mis compleja y adaptada
a la realidad. Los valores se mediatizan en una serie de doc-
trinas e instituciones socialcristianas. Asi es como nacen las
enciclicas sociales de los papas y las doctrinas politicas inspi-
radas en ellas... En todos los planos de accién subyace siem-
pre el mismo esquema de conciencia social fundada ... en una
opcién general por los valores del Evangelio.(58)

Este punto de partida ahistérico centrado en “principios
abstractos”’, concebidos a la manera de “‘ideas verdaderas”
(“'dignidad de la persona humana”, “libertad”, “amor al pré-
jimo™), conduce a graves deficiencias en la insercién politica
de los cristianos.(5®) Es por su mismo contenido poco sensible
al enfoque racional cientifico propio de lo politico.(s?) “Se des-
conocen los mecanismos estructurales de la sociedad, no se hace
un analisis de las causas y mecanismos de dominacién.

(58) Los Cristianos y la Revolucién, pp. 13-14,
(59) Cristianos por el Socialismo, Documento Final. p. 41 (N° 57).

(60) Gustavo Gutiérrez, “‘Evangelio y praxis de liberacién’’, Selecciomes de
Teologia. 1973. N945. p.70.
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El anélisis que proyecta sobre la realidad se compone esen-
cialmente de categorias universalizantes, que flotan por encima
de los hechos més reveladores de los mecanismos de la domi-
nacion ... Cumplen asimismo la funcién ideolégica de ocultar
los aspectos mis desafiadores de la realidad y disolver los ras-
gos definidos de la opcién. Las mismas opciones politicas
reales, y muy reales, son encubiertas con categorias universa-
lizantes de apariencia muy radical ... El tercerismo se nutre
constantemente de ese “humus ideolégico” de los conceptos
universalizantes . .. Los “universales”” constituyen la estructu-
ra més profunda del pensamiento liberal-burgués y de su ética,
llena de exigencias amplisimas (derechos del hombre, etc.),
pero que no pretenden ser operacionales . .. Flotan en el hori-
zonte idealista de las generalidades encubridoras.(61)

Los actores y los mecanismos de la realidad permanecen

siempre en un ‘‘horizonte vago de fantasmas abstractos, sin

i/

contornos claros’.(62)

El “analisis” no detecta causas de fondo, permanece des-
cripto y genérico (hay miseria, pobreza, etc.). Sélo los hechos
demasiado evidentes y gritantes se vuelven genéricamente de-
nunciables. Los “pobres”, los “ricos”, el “imperialismo”, el
“capitalismo”, etc., todo flota en nubes de vaguedad. Eso no
impide que, a nivel consciente, exista la fuerte conviccién de
estar hablando de cosas muy concretas, especialmente cuando
se habla de los “valores” fundamentales, del amor, de la fra-
ternidad, etc. En sintesis, se puede afirmar que se trata de
una postura claramente idealista.(63)

@

Aqui comienza precisamente las crisis de la conciencia so-

cial cristiana, que se agudiza cada dia mis llegando hasta su
rechazo. '

Este tipo de conciencia social, de avanzada en su tiempo,
en la medida que se agudizan las contradicciones de clase,
entra en crisis y termina siendo rechazada por aquellos cris-
tianos més decididos y comprometidos. En primer lugar, estos

(61) Assmann, Blanes, Bach, op. cif., pp. 36-57.
(62) Idem., p. 65.
(63) Ibid.
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cristianos se dan cuenta de que, si bien el Evangelio y la doc-
trina social de la Iglesia los habian sensibilizado frente a la
realidad social y politica, ni el Evangelio ni la doctrina social
de la Iglesia eran instrumentos adecuados para conocer cienti-
ficamente la realidad y para realizar una accibn eficaz de
transformacién radical de las estructuras opresoras.(64)

Por consiguiente, el punto de partida —para un compro-
miso politico eficaz— no puede ser “las verdades” o “los prin-
cipios’ abstractos, sino la praxis histérica de liberacién de nues-
tro pueblo y el conocimiento cientifico de la realidad. De ahi
el cambio profundo, radical, que se produce en la conciencia
social de los cristianos, cuando al asumir la teoria y la praxis
revolucionaria descubren que primero que todo “valor” o “prin-
cipio abstracto” estd la realidad histérica con todas sus contra-
dicciones.

Los cristianos, al pasar de una conciencia solamente “sen-
sibilizada” por la realidad a un conocimiento cientifico de la
realidad, se dan cuenta de que lo primero y mds fundamental
es esta realidad social con todas sus contradicciones, Esta rea-
lidad antecede a cualquier valor evangélico o doctrina social.
Se debe partir del conocimiento de esta realidad y de la lucha
por transformarla.(6%)

Para el cristiano revolucionario la “inversién” en el punto
de partida que significa el reconocer que lo primero y mis
fundamental es la realidad social (antes que cualquier princi-
_ pio abstracto), lo lleva a la necesidad de superar el social cris-
tianismo, por cuanto su tradicional conciencia

...al partir de la opcién fundamental por los valores del
Evangelio, ocultaba las contradicciones sociales. La contradic-
cibn fundamental entre explotados y explotadores, entre siste-
ma capitalista y socialista, quedaba escondida. La conciencia
cristiana tradicional, al definirse por los valores de amor, fra-

(64) Los Cristianos y la Rewvolucion. p. 12.
(65) Idem., p. 13.
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ternidad, comprensi6n, etc., buscaba encarnar estos valores in-
diferenciadamente en cualquier tipo de personas o en cualquier
tipo de sociedad, relegando a un segundo plano y a veces olvi-
dando las relaciones sociales de produccién, las contradicciones
de clase, las causas generadoras de explotacién, alienacibn, etc.
Lo principal era encarnar los valores del Evangelio, en los ricos
como en los pobres, en la sociedad capitalista, como en la socie-
dad socialista. Para estos cristianos, si hay amor, y comprensién,
todos los problemas se solucionan.(68)

El inadecuado reconocimiento de las contradicciones socia-
les y de los mecanismos estructurales de la realidad destina al
social cristianismo a una insercién politica defectuosa y refor-
rnidsta imposibilitindole un compromiso verdaderamente libe-
rador.

Una conciencia asi estructurada, estd bloqueada profunda-
mente para asumir la realidad con todas sus contradicciones,
esti bloqueada para entender las leyes que rigen la marcha de
Ja historia, estd bloqueada para ser responsable de la historia.
La conciencia social cristiana, por su misma estructura, se pre-
senta identificada con la ideologia burguesa de la clase do-
minante. En esta ideologia tememos la misma forma de pen-
sar, el mismo tipo de conciencia social, con la unica diferencia
que ya no se habla de los valores del evangelio de Dios, el
hombre y la sociedad, sino esta vez de la libertad, la democra-
cia y el orden, etc.(67)

Los cristianos comprometidos en la praxis de liberacion,
al asumir una teoria y una prictica revolucionaria descubren y
rechazan el cardeter. ideolégico burgués de la conciencia tradi-
cional del social cristianismo, como también el caricter burgués
de todas las instituciones sociales y politicas que se generan a
pattir de ese tipo de conciencia. El cristiano revolucionario,

(67) 1kid. El subrayado es nuestro.
(66) 1bid. 2
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. . . descubre que su praxis revolucionaria 7o se opone a
su fe cristiana, sino que se opone Gnicamente a una fe cristiana
identificada y articulada en una ideologia burguesa y reaccio-
naria.

Este nuevo tipo de cristiano no niega los valores del Evan-
gelio, pero, a partir de su opcién revolucionaria y un conoci-
miento cientifico de la realidad, descubre que tales wvalores
no existen de antemano y que sélo se viven en la medida en

ue se lucha por superar las contradicciones sociales. Se parte
ge la realidad, tal cual es, para llegar a los valores y no de los
valores para llegar a la realidad. Usando una imagén demasia-
do simple: se parte de abajo hacia arriba y no de arriba
hacia abajo. Si se parte de los valores del Evangelio o de arri-

ba hacia abajo, jamis se tendrid una visién histérica adecuada
de la realidad. Un cristianismo que no asuma la realidad,
deja de tener significado histérico. FEl cristianismo encuentra
su verificacién histérica en la medida de su insercién profun-

da en la realidad.(s8)

A manera de conclusién, como testimonio del paso (“‘salto
cualitativo™) de la conciencia social cristiana a la conciencia
de un cristianismo revolucionario, citemos las palabras del Pri-
mer Encuentro Latinoamericano de Cristianos por el Socialismo:

‘El proceso revolucionario en América Latina estf en pleno
curso. Son muchos los cristianos que se han comprometido en
€l... El proceso latinoamericano es un proceso dnico y glo-
bal. Los cristianos no tenemos Yy nO queremos tener un camino
politico propio que ofrecer.(69)

Los cristianos comprometidos con el proceso revolucionario
reconocen el fracaso final del tercerismo social cristiano Yy pro-
curan insertarse en la tnica historia de la liberacién del con-

tinente. (70)

(68) Ibid.

(69) Cristianos por el Socialismo, Documento Final. P32,

(70) Idem., p. 28, (N¢28). EI subrayado es nuestro. En esta perspectiva,
no es fe extrafar la critica frontal hecha al "Bncuentro‘de Cristianos
por el Socialismo’’, por parte de la Democracia Cristiana Chilena.

Véase: ISAL, ‘‘Cristianos por el Socialismo: Repercusiones de un Encuen-
tro™*, *'Cristianismo y Sociedad. 1972. Afo X, Nos. 33-34, pp. 41-50,
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2.3 Insuficiencia de la “Teologia de la Revolucién”

El compromiso en la praxis de liberacién no significa para
los cristianos, la pretensién de establecer un “'revolucionarismo
cristiano”’, lo cual constituiria una ideologizacién de la fe. Como
ya hemos visto, no existe una “revolucion cristiana” paralela
a otra revolucion, sino la revolucién de cristianos y de quienes
no lo son.

...hay que sefialar que no se llega a una definicién re-
volucionaria a partir de la reflexién biblico-teolégica, sino
en virtud de una definicién por la que se rechaza el orden y
el sistema vigentes. Asi como la opcién por el socialismo sur-
ge desde un repudio del capitalismo, el sentimiento de rebeldia
y el comportamiento revolucionario se dan originados por una
actitud de negacién de las estructuras establecidas. Con esto
queremos decir que no hay un “revolucionarismo™ cristiano,
sino revolucié{n a secas (de cristianos y de los que no lo
son). . .(T1)

Esto significa definirse en contra de todo esfuerzo por
elaborar una “teologia de la revolucién” como la Teologia de
Ja Revolucién de procedencia europea traducida en América
Latina.(*2) Dicha teologia tiene el mérito de destruir la ima-
gen de una fe ligada al status quo, pero corre el peligro de
pagar un precio muy alto. Al pretender justificar cristiana-
mente posiciones ya tomadas se convierte en “una ideologia cris-

(71) Julio de Santa Ana, '‘Teoria revolucionaria, reflexion a nivel estraté-
gico-tictico y reflexién sobre la fe como praxis de liberacién™', en
Pucblo Oprimido Sefor de la Historia. pp. 238-239.

(72) Véase: Hugo Assmann, Opresién-Liberacion: Desafio a los Cristianos.
pp. 107-114 y Selecciones de Teologia, “'El lugar propio de una teo-
logia de la revolucién’’. Vol. 10, N° 38, 1971. pp. 157-171L.
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tiana revolucionaria”("®) que “bautiza” la revoluciébn en nom-
bre del contenido especifico de la fe”,(") o en una ‘‘tematiza-
cién revolucionaria de algunos textos biblicos” preferente-
mente del Antiguo Testamento. Al respecto dice Assmann,
“"debemos rechazar ‘fundamentalismos de izquierda’, cortos cir-
cuitos transpositivos, que pretenden transplantar - paradigmas y
situaciones del mundo biblico para el nuestro, sin concientizar
las mediaciones historicas™. (75)

Esto no significa que, al hacer una opcidén revolucionaria,
se deje de reflexionar teolégicamente; sino mis bien entende-
mos que la reflexién teolégica debe ser encarada bajo la pers-
pectiva que surge de quien se halla realizando una labor revo-
lucionaria. En este contexto, entonces, se replantea el sentido
de todas las categorias teoldgicas y simbolos de la fe... Es
indudable que este planteo de tales cuestiones conduce a defi-
niciones muy distintas a las existentes en el tiempo en el que
la teologia se desarrollé en funcién o como expresién de la
ideologia dominante.(76)

En otras palabras, la relacién entre teologia y revolucién

surge a plosteriori de la opcién revolucionaria. Esta no nece-

sita justificarse teol6gicamente, ni ser bautizada por una “ideo-

logia cristiana revolucionaria”. La fe no le habla al cristiano

revolucionario de revoluciéon, pero en medio de su accién revo-
lucionaria la Palabra de Dios irrumpe en él.(77)

(73) Paul Blanquart, ‘‘Fe cristiana y revolucién’’, en Pweblo Oprimide Sesior
de la Historia, p. 32.

(74) Gustavo Gutiérrez, *‘Evangelio y praxis de liberacién’’, Selecciones de
Teologia. N 45, 1973, p. 69,

(75) Hugo Assmann, “‘La dinimica de un encuentro de teologia'’, en Pweblo
Oprimido Sefior de la Historia. ©p. 158,

{76) Julio de Santa Ana. idem., b. 239.
(77) Paul Blanquart, idem., p. 30.
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~ El cristiano conlleva una tremenda paradoja: comprome-
tido en un proceso de transformacién revolucionaria, descubre
que su fe no es operatoria, que no es necesaria para hacer la
transformacién revolucionaria y en particular para ser un revo-
lucionario. En efecto, no -es revolucionario porque es cristiano,
sino porque se utilizan ciertos mecanismos racionales que per-
miten comprender que la revolucién es la {inica solucién posi-
ble para los dramas y callejones sin salida de la situacién social.

El cristiano comprometido en la praxis liberadora no esta
dividido en su compromiso en dos partes: por un lado la vida
de Ia fe y por otro, su accién revolucionaria.

Pero esta esquizofrenia, muy dificil de sobrellevar, en térmi-
nos concretos, no tiene razén de ser, pues es en el mismo terre-
no que echan raiz el acto.de fe y el proyecto revolucionario . ..
Para el revolucionario, es decir, para quien la revolucién sig-
nifica la manera verdadera de ejercer el amor, la fe es concre-
tamente inseparable de su accién politica: fe y revolucién no
existen separadas una de otra. Dado que la revolucién es la
manera que este hombre tiene de vivir el amor, es pues el
lugar de su vida con Dios, en él vive su fe. NO ES REVO-
LUCIONARIO PORQUE ES CRISTIANO, SINO QUE SER
REVOLUCIONARIO ES SU MANERA DE SER CRISTIA-
NO.(78) :

(78) Idem., p. 35. El énfasis es nuestro.
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3. La lucha ideolégica como tarea de “desbloqueo ideo-
légico” de la fe

La lucha ideol6gica ocupa un lugar central en la reflexion
teolégica en el contexto de la liberacién. La constatacién de la
lucha de clases como hecho fundamental para la interpretacién
global de las estructuras de América Latina, evidencia que esta
lucha no se reduce al nivel socio-econémico, se extiende tam-
bién al campo ideolégico. Asumir la lucha de clases implica,
por tanto, asumirla en su expresién ideoldgica,®) particular-
mente referida esta lucha ideolégica a las masas cristianas.(?)

Por lo menos dos hechos parecen haber influenciado en
este aspecto la toma de conciencia de los cristianos revolucio-
narios. (?) -

1) El hecho de que el cristianismo histérico —un cris-

tianismo sociolégico domesticado por la burguesia— ha sumi-
nistrado tantas veces resortes ideolégicos tremendamente “ati-

les” a la clase dominante.

2) El hecho de que, en un mundo como el nuestro cada
vez miés penetrado por la comunicacion masiva, a instancia ideo-

(1) Cristianos por el Socialismo, Documento final. p. 42. (N? 54).

(2) Gonzalo Arroyo, ‘‘Significado y Sentido de Cristianos por el Socialismo™,
Exodo, Servicio de Documentacién. p. 5. Véase: Hugo Assemann, Téo-
logia desde la Praxis de la Liberacién. (Salamanca: Ediciones Sigueme.
1973). pp. 229-237 (''La ideologia burguesa y sus piezas de recambio
religiosas’™ ). Muchos cristianos revolucionarios latinoamericanos comien-
zan a tomar en serio el desafio que implica esta tarea. ““Una actitud
sectariamente anti-religiosa se vuelve en la prictica, anti-revolucionaria,
porque es anti-popular, cuando las masas populares se encuentran en gran
medida en wun cautiverio cultural que se establecié a través de resortes
ideoldgicos religiosos . . . Son [los] mismos sectores revolucionarios del
cristianismo latinoamericano [los quel se han vuelto exigentes, tal vez
mas que ciertos ‘ablandadores’ de la critica marxista de la religibn en
el contexto europeo del diilogo cristiano-marxista, en esa critica de fondo
de las funciones ideolégicas del cristianismo en nuestra historia de pue-

blos dominados’’. - Idem., pp. 230-231,

(3) Assmann, Blanes, Bach, ‘'Las exigencias de una opcién’’, en Cristianismo
y Sociedad. 1972. Nos. 33-34. p. 35.
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légica de la dominacibn, el cristianismo histérico, —capturado
intrasistémicamente— se hace més importante en la auto-repro-
duccién del sistema capitalista.

El sistema de dominacién capitalista, como todo sistema
de dominaci6n, tiende a darse a si mismo justificaciones de
tipo ideol6gico para hacerse més fuerte. En esta tarea no vaci-
la en recurrir al uso ideolégico de la fe, es decir, a la utilizacién
reaccionaria de la religién, instrumentalizando el cristianismo
para defender sus privilegios, con lo cual hace de la fe un ins-
trumento de dominacién, domesticando su fuerza liberadora.

| En nuestra situacién, la ideologia dominante asume cier-
tos elementos cristianos que la refuerzan y difunden en vastos
sectores de la poblacién latinoamericana. “La ideologia domi-
nante penetra en cierta medida la expresion de la fe cristiana,
la teologia, las organizaciones de la Iglesia”,*) con lo cual se
plantea el problema de “una bsmosis entre la mentalidad cris-
tiana y la cultura dominante”.®) *Lo cristiano” miés alla de
las apariencias, se articula como elemento componente de la
ideologia burguesa dominante. Por consiguiente, “lo cristiano”
significa un bloqueo estructural profundo frente al proceso de
liberacién y una fuerza movilizadora en pro de la conservacion
del sistema establecido.(®)

La lucha ideolégica tiene como una de sus tareas centrales,
la identificacién y el desenmascaramiento de justificaciones
ideologicas supuestamente cristianas.(7) »

(4) Cristianos por el Socialismo, Docymento final, p. 42 (N°56). Véase
al respecto: Hugo Assmann, "‘El cristianismo, su plusvalia ideolégica
el costo social de la revolucién socialista™, en Cradernos de~la Rea-

¥id¢d Nacional. N 12, abril de 1972. pp. 154-179.

(5) Jules Girardi, Amor Cristiano y Lucha de Clases. p. 89.

(6) Véase: Pablo Richard, “'Racionalidad socialista y verificacién histérica
del cristianismo'’, en Cwadernos de la Realidad Nacional. Ne° 12, abril
de 1972. pp. 144-153,

(7) Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 42 (IN° 56).

— 143 —



En otras palabras, la urgente tarea de desvincular la ideo-
logia de los poderosos de los principios cristianos, destruyendo
la “aparente legitimidad religiosa del capitalismo™,(®) e ilegi-
timando el uso reaccionario de la fe.

Esta tarea se impone como propia y especifica de los gru-
pos cristianos. La tarea de desbloqueo ideolégico que significa
la depuracién de la fe de su “plusvalia ideolégica” y la libe-
racién de su.domesticante “‘cautiverio intrasistémico”’, nace de
la mis profunda exigencia de Ia fe.

La profundidad de la fe que profesamos, como don gra-
tuito de Cristo, nos exige ser criticos con el uso ideolégico,
a veces sutil e inconsciente, que de ella se hace. El desen-
mascaramiento del uso interesado y empobrecedor de la fe cris-
tiana es una exigencia evangélica... No se trata de instru-

mentalizar la fe para otros fines politicos, sino por el contra-
rio, devolverle su dimensién evangélica originaria.(?)

En nuestro continente latinoamericano el desenmascara-
miento del uso ideolégico de la fe es tarea urgente, “pues el
uso ideolégico que se hace de la fe paraliza su fuerza evangé-
lica liberadora, decisiva para el momento presente”,(19)

Asi lo comprenden hoy los grupos cristianos que, conse-
‘cuentes con su fe, asumen como parte esencial de su compromiso
liberador la lucha ideolégica.

El “Secretariado de Cristianos por el Socialismo”, al de-
nunciar el chantaje “religioso” que hace Ia derecha con el
“cristianismo”’ se expresa asi:

Las formas varian. Algunas veces se trata de manipulacién

e e A e s~ VLN e 4 ’_ -.__,":".'.,",L

abierta, sin miscaras. Es el caso frecuente de publicaciones de

la D.C. [Democracia Cristiana} ... Alli la cosa es abierta:
son ellos los “representantes” verdaderos del cristianismo. Allj
se habla descaradamente en nombre del pensamiento politico

(8) Gonzalo Arrovo, Discurso  Inaugural del Primer Encuentro de Cristianos
polr el %o‘cialismo, en Cristianos por el Socialisme. Edicibn Internacio-
nal, p.. 42,

(9) Cristianos por el Socialismo, Daocumento Final. p. 42 (N9 57).
{(10) Idem., pp. 42-43 (N° 57). :
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“cristiano”. Para ese tipo de trifico reaccionario con la ima-
gen de Cristo se usan los resortes disponibles en aquellas ver-
siones cuestionadas del “‘cristianismo” que en el pasado fueron
tantas veces muy futiles a los dominadores. Ellos no pueden
ignorar, que hoy dia a nivel mundial y muy particularmente
a nivel latinoamericano, ese tipo de “cristianismo” encadenado
al sistema capitalista y a sus necesidades reformistas, esti cla-
ramente desautorizado.

Otras veces el chantaje con el “cristianismo’” se enmascara.
Usa el lenguaje aliciador, pero tremendamente vacio, de la men-
talidad liberal-burguesa: libertad, democracia y todo eso. La
violencia de la opresién capitalista, su crudo materialismo, su
odio que mata a diario, todo eso es silenciado. Y la propa-
ganda politica ... vive chantajeando con lo mdas sagrado del
cristianismo: el amor a los hermanos.(11) -

A partir de la denuncia, se sefiala el camino a seguir:

Nosotros los Cristianos por el Socialismo, queremos decir-
le a la gente que no se deje mangonear con chantajes. Sabe-
mos que el proceso chileno hacia el socialismo exige nuestra
presencia critica. Pero, prgcisamente por eso estamos clara-

mente definidos ... Nosotros, los Cristianos por el Socialismo,

no chantajeamos con la imagen de Cristo. Analizamos la rea-
lidad con ojos de hombres y mujeres de este mundo, cientifi-
camente, igualito como cualquier ser humano que sepa buscar
las causas de la opresién. No inventamos un Cristo guerrille-
ro, o un Cristo para el consumo politico exclusivo de cualquie-
ra que sea €l grupo. -Pero la realidad, la trigica y lamentable
realidad es que existe un Cristo para el consumo de la derecha.
Y este Cristo distorsionado tiene que desaparecer. El Cristia-
nismo utilizado para los intereses de los patrones tiene que
ser desmontado. Ese desmonte, esa liberacién de un cristia-
nismo cautivo de la derecha no es cosa tan simple. Mucha
gente cree que se trata del verdadero cristianismo. Esa falsa
conciencia “religiosa’” es una de las armas que estamos dis-
puestos a sacarle de las manos a la derecha. En un proceso
dialéctico.

No estamos frente a una Biblia, o frente a un Evangelio
“puro’. Estamos frenfe a un evangelio distorsionado y mani-
pulado. Hay que acabar cor la posibilidad de que la derecha

| (11) "I.36 derecha chanta}eaAcon el cristianismo”™, en Pasosr. N@© 35-29/1/73.
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siga chantajeando abierta o veladamente, con lo mis profundo
del cristianismo que es el amor y la libertad.

Sélo asi se rompe dialécticamente el cautiverio de un cris-
tianismo distorsionado al servicio de los intereses de las clases
dominantes. Nuestra opcién por las clases dominadas, como
cristianos, no es ningan nuevo trifico con la Imagen de Cristo,
sino el esfuerzo histdérico de liberar su Evangelio desafiador
que los dominadores canalizan en su provecho. La posibilidad
de un cristianismo verdaderamente desafiador y critico frente a
todo tipo de dominacién, pasa para nosotros necesariamente a
través de esta efectiva solidaridad con los oprimidos. Y es por
eso que estamos con ustedes, que sufren las consecuencias de
la opresién capitalista, hasta las Gltimas consecuencias.(12)

La asuncién de la lucha ideoldgica se acompafia de un
compromiso real y efectivo junto al pueblo oprimido. De esta
manera,

Cada vez se constata con mayor intensidad el impacto que
estd teniendo en todo el continente el hecho de que grupos de
cristianos, consecuentes con su fe, asuman en forma creciente
un compromiso revolucionario decidido junto al pueblo.(13)

Por eso esta lucha reviste una importancia extraordinaria
en razén del “impacto sociolégico que el cristianismo ha teni-
do y tiene negativa y positivamente en la configuracién social
de nuestro continente latinoamericano™.(4)

De ahi las conocidas palabras de Ernesto “Che’’ Guevara:

Los cristianos deben optar definitivamente por la revolu-
cibn y muy en especial en nuestro continente, donde es tan
importante la fe cristiana en la masa popular... Cuando los
cristianos se atrevan a dar un testimonio revolucionario integral, .
lz revolucién latinoamericana serd invencible, ya que hasta aho-
ra los cristianos han permitido que su doctrina sea instrumen-
talizada por los reaccionarios.(15)

(12) Idem., pp. 6-7.

(13) Cristianos por el Socialismo, Documento Final. p. 38 (N°41),

(14) 1Ibid., (N® 42).

(15) Recogidas en el Documento Final del Primer Encuentro Latinoamericano
de Cristianos por el Socialismo. p. 47 (Nos. 72-73),
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La sensibilidad a la importancia de la lucha ideoldgica,
a partir de un compromiso efectivo en la liberacién de los opri-
midos, nos enfrenta a un hecho nuevo que afecta muy direc-
tamente la globalidad del proceso revolucionario, sobre todo
a nivel politico: ‘la creciente desautorizacién e ilegitimacién
de la palabra ‘cristianismo’ en la boca de los reaccionarios™,(*7)
para oponerse en nombre de “lo cristiano” al proceso de
liberacion.

En la medida en que una mayor sensibilidad de los cris-
tianos para la lucha ideoldgica surge explicitamente .en su con-
ciencia como tarea, cabe la pregunta: ¢no estd ahi una pista
para un aporte original de los cristianos a la revolucion?

Dicho de otra manera, ¢no estarin eventualmente ciertos
sectores cristianos més vocacionados para una contribucién ori-
ginal en este sentido, ya que ellos mismos, fueron tantas veces
victimas de la dominacién cultural e ideolégica? Por lo de-
mias, ;quiénes deberian estar méds capacitados para analizar a
fondo la enorme resonancia en la praxis politica del componen-
te social-cultural “‘cristiano” —ese ambito histérico internaliza-
do en nuestros pueblos— sino los cristianos?(18)

Implicaciones

3.1 Referida a la Iglesia, la sensibilidad a la lucha ideo-
16gica significa la liberacién del cristianismo de su “cautiverio”
cultural intrasistémico, vale decir, la tarea compleja y urgente
de rescatar al cristianismo de su cautiverio al interior del siste-
ma capitalista.(19)

En esta tarea eminente de lucha ideolégica resulta de ex-
traordinario valor el anilisis que, trascendiendo el nivel de

(16) Hugo Assmann, en Habla Fidel Castro sobre slo: Cristianos Revolucio-
narios. p. 18.

(17) Véase el extraordinario articulo de Pablo Richard ‘'La burguesia se re-
fugia en la Iglesia’’, en Pasos. No. 51-21/5/73. pp. 4-6.

(18) Assmann, Blanes, Bach, op. c¢it.,, p. 36.
(19) Assmann, Blanes, Bach, i7bid.
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afirmaciones genéricas y simplificadoras, presenta el Documen-
to Final del Primer Encuentro Latinoamericano de Cristianos
por el Socialismo, al sub-detallar temas esenciales del mensaje
cristiano y su actual aprisionamiento por lo que el documento
Ilama “‘cultura dominante” o ‘‘cultura del sistema’.

La cultura dominante impone una imagen del hombre como
la de un ser lamado a aceptar un sistema ya constituwido que
se le presenta como el orden objetivo, que se fundaria en la
naturaleza humana y que se expresaria en leyes y derechos
naturales. Las desigualdades y dependencias, la divisién del
trabajo, la separacién entre el pueblo y poder, se presentan
como necesidades naturales de la sociedad. Con esto se oculta
la fundamentacién de estas relaciones en el propio sistema capi-
talista y se socava la perspectiva de un cambio global y radical.

La cultura dominante impone una concepcién individualis-
72 del hombre, un hombre con capacidades, tareas y destinos
exclusivamente individuales. Esta cultura se presenta en sus
varias formas de liberalismo, humanismo y personalismo,
como la defensora de la libertad de la persona, de la libertad
individual, de la propiedad privada, de la libre competencia,
del amor reducido a lo interpersonal, etc. Con esto emcubre
los aspectos estructurales de las relaciones sociales y de las
contradicciones que el sistema engendra.

La cultura del sistema impone una idea ‘‘espivitualista™
del hombre explicando su comportamiento y su historia como
si estuvieran fundadas principalmente en las ideas y en las
actitudes morales; como si los males del mundo se fundaran
sélo en desviaciones ideolégicas 0 morales de tipo puramente
individuales. Sin negar la creatividad y el valor moral de la
persona, creemos que la cultura dominante del sistema aleja la
atencién de un estudio cientifico de los mecanismos econémicos
y sociales que rigen fundamentalmente la marcha de la histo-
ria; ocwulta el papel fundamental de las estructuras en la opre- -
sién de los hombres y de los pueblos; orculta el impacto fun-
damental de lo econémico en particular de las relaciones de
clase, sobre la vida politica, cultural y religiosa. Asi descaria
la idea de buscar un cambio pasando por la traksformacién del
sistema economico. :

La cultura dominante, usando el Evangelio en forma par-
cial y deformada, /impone una idea pacifista de la sodiedad des-
cribiendo las diversidades, las dependencias, la divisién del tra-
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bajo, los privilegios, como formas de pluralismo y de comple-
mentariedad exigidas por el orden y el bien comun. Propugna,
por tanto, la “‘colaboracién” y el “didlogo” entre las clases

los pueblos. Con esto se encubre el cardcter conflictivo de
as relaciones entre las clases y los }weblas y de todo auténtico
proceso de liberacidn; se encubre la violencia institucionaliza-
da del sistema y se reserva la apelacién de violencia a la lucha
contra la clase dominante y a la lucha revolucionaria. Con

esto en definitiva se retarda una auténtica comunién entre los
hombres. (20)

(20) Cristianos por el Socialismo, Documenio Final. p. 43 (Nos. 58-61).
En esta tarea de lucha ideol6gica el guehacer teoldgico no queda fuera
de dicha lucha. El quehacer teolbgico en tanto ‘‘praxis ideolégica
revolucionaria’® —dice Julio de Santa Ana— exige el cumplimiento de
tres etapas bien claras a fin de que creen condiciones para procesar la
clarificacién ideolégica de las masas muy necesario para que actien sin
titubeos ni wvacilaciones:

“"La primera elapa es la de promover una foma de conciencia de
la situacién de injusticia que contradice el mensaje del Evangelio. Me-
diante esta accién se tiende a crear una actitud inicial en el pueblo
de toma de distancia, frente al sistema, a partir del cual es posible
desarrollar luego una critica, demoledora, de l4 opresién vigente, .

E! segundo paso es el que podemos llamar (en jerga politica)
la denuncia profética del sistema, a través de la que se expresa en
forma combativa la critica del mismo. Esta segunda fase del proceso
se nutre no sélo de Tos simbolos de la fe. sino también del anélisis de
la situacién dada, instrumentado por las ciencias sociales. Ahora bien,
esto exige una comprensidbn cientifica de la realidad social en que nos
movemos. Pero no basta conocer las leyes mis o menos visibles en que
se apoya el funcionamiento de esa sociedad; es preciso aprehender los
resortes ocultos mediante los que opera el sistema ... ‘'las armas se-
cretas”* de la sociedad; los mecanismos de control y la manipulacién
de la opinién pablica. Como se ve estamos aqui en el orden estricto
de lo cultural: la educacién, la ensefianza, la fisolofia oficial, la reli-
gibn oficial, la literatura y el arte oficiales, representan no sblo la
expresién ideolégica del sistema, sino sus mecanismos de control, el
estupefaciente que tiende a aletargar la opinién pablica y someterla
pacificamente 2l "‘establishment’’, A partir de esa comprehension, el
quehacer teolégico revolucionario debe efectuar rigurosamente la de-
nuncia profética del sistema, contraponiendo la realidad del mismo con
los simbolos escatolégicos de un mundo nuevo del que habla la Biblia.

Esto nos lleva a la tercera etapa: ‘corresponde a la elaboracién de
una ideologia sustitutiva’, vale decir, una proposiciébn de recambio frente
al sistema dominante. Esto implica una idea clara del tipo de sociedad
o sistema socio-econdémico que debe sustituir al orden vigente, asi como

_ también una cierta comprensién de los medios y formas de lucha apro-
iada para el cambio revolucionaric’’. En Pueblo Oprimido Sesor de
@ Historia. pp. 240-241, Sobre esta tercera etapa, véase: Hiber Con-
teris y otros, Conciencia y Revolucién, (Montevideo: Tierra Nueva.
1969) Y DD- 22‘264
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3.2 Referido a los valores cristianos la sensibilidad 2 la
lucha ideolégica significa la tarea urgente de desbloqueo ideo-
I6gico con especial referencia a la liberacién de lo que constitu-
ye la esencia del mensaje cristiano: el amor, a fin de reencon-
trar su radicalidad perdida en la ideologizacién privatizante y
despolitizada a que se lo reduce en el cautiverio de la fe dentro
de la ideologia occidental, liberal, burguesa. Es necesario que
el amor cristiano no funcione mis como un “parche ideoldgi-
co” para crear pasividad y acomodacién al status guo.(21)

La vivencia cristiana del amor penetrada por la ideologia
dominante, se reduce frecuentemente en su expresién a una
dimensién “profunda” y “universal”, a una vivencia “inter-
personal”, “privatizante”, funestamente “despolitizada”, con lo
cual se hace ineficaz y se le dificulta la aceptacién y participa-
ci6n en la realidad histérica en su densidad conflictiva (asi
por ejemplo, la aceptacién real y objetiva y la participacién en
la lucha de clases). ‘

Se impone la tarea de redescubrir la radicalidad del amor
cristiano, que, fiel al evangelio, se convierte necesariamente en
una “fuerza politica liberadora”,(22) que trasciende el modelo
de la relacién yo-td, como relacién interpersonal, como relacién
de vecindad.

Resulta muy oportuna la observacién de Assmann, segiin
la cual se nos impone la

.« . necesidad actual de sobrepasar la estructura misma des.-
de la cual el pensamiento occidental siempre pensd el amor,
cuya praxis sigue aprisionada en el modelo estrecho de la pri-
vatizante relacién yo-1i, cuando la esencia del mensaje biblico
le parece dar prioridad a la figura relacional yo-pueblo, yo-
hermanos, estructura ética bésica para reflexionar sobre el com-
promiso revolucionario.(23) '

(21) Assmann., Blanes Bach. op. cit., p. 69.

(22) *'Carta de los profesores de teologia de la Universidad Catélica de
Chile”, en Vispera. N° 23, abril de 1971. p. 78.

(23) En Pueblo Oprimido Sefior de la Historia. p. 15,
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El amor cristiano se concibe como fuerza liberadora, histd-
rica, politica y eficaz.

AMOR es... hacer justicia a los hombres,

AMOR es... luchar contra el sistema establecido,

AMOR es... sefalar a los oportunistas y explotadores.

AMOR es... transformar la realidad a pesar de todo y
contra todo.(24) ;

De esta manera,

El cristiano comprotietido en fa praxis revolucionaria des.
cubre la fuerza liberadora del amor de Dios. . .

En el compromiso revolucionario el cristiano aprende a vivir
Yy a pensar en términos conflictuales e hbistéricos. Descubre
que el amor transformador se vive en el antagonismo y en el
enfrentamiento, y que lo definitivo se acoge y se construye en
la historia. El cristiano comienza a comprender asi que, en la
brega por una sociedad distinta, no hay neutralidad posible y
que la unidad de la humanidad de mafana se construye en las
luchas de hoy.(25)

El proceso revolucionario de liberacién se constituye, por
tanto, en el lugar privilegiado para ejercer el amor cristiano.
En esta dimensién se erigen con fuerza contundente las pala-
bras del sacerdote-mirtir Camilo Torres Restrepo: ‘‘Sélo me-
diante la revolucién puede realizarse el amor al préjimo”.(26)

A su vez, la “praxis del amor” y su radical fuerza libe-
radora, exige que el compromiso en la praxis politica sea infor-
mado: primero: por un criterio real de eficacia politica libe-
radora, lo cual a su vez impulsa a reconocer la racionalidad
propia de lo politico y aceptar con toda coherencia las impli-
caciones mutuas de la accién revolucionaria y del anélisis

(24) Eudoro Rodriguez A., '“Apuntes rojos para un. continente al rojo vivo'',
en Pasos. N°® 56-25/6/73. p. 6. “'Uno de los mias desastrosos errores
de la historia del cristianismo es el haber querido —bajo el influjo de
las definiciones griegas— diferenciar entre amor y justicia''. Porfirio
Miranda, Marx y la Biblia. p. 68.

(25)- Cristianos por el Socialismo, Documento Final. p. 46 (Nos. 68-69).
(26) Cristianismo y Revolucién., (México: Ediciones Era. 1970). p. 406,
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cientifico de la realidad histérica.(®") Segundo: por un com-
promiso de lucha en un proyecto histérico global de transfor-
macién revolucionaria de la sociedad, es decir, un cambio es-
tructural desde la raiz, lo cual hoy mis que nunca urge hacer
“porque los usufructuarios del orden injusto en que vivimos,
defienden agresivamente sus intereses de clase y se valen de
todos los medios ... para impedir que se opere una transfor-
macién revolucionaria™.(28)

Ya no basta la simple “caridad”’, agotarse en la caridad
esteriliza la accién revolucionaria. Tampoco es suficiente “la
generosidad” o “la buena voluntad”, o las declaraciones de
caricter general o roméntico. En esta misma linea de pensa-
miento son altamente proféticas las palabras de Camilo Torres:

Lo principal en el Catolicismo [cristianismo} es el amor
al préjimo. “El que ama a su préjimo cumple con la ley”
(San Pablo, Rom. XIII. 8). Este amor para que sea verdadero
tiene que buscar la eficacia. Si la beneficencia, la limosna, las
pocas escuelas gratuitas, los pocos planes de vivienda, lo que
se ha Ilamado la “‘caridad”, no alcanza a dar de comer a la
mayoria de los hambrientos, ni a vestir a la mayoria de los
desnudos, ni a ensefiar a la mayoria de los que no saben, tene-
mos que buscar medios eficaces para el bienestar de las ma-
yorias. :

Esos medios no los van a buscar las minorias privilegiadas
que tienen el poder, porque generalmente esos medios eficaces
obligan a las minorias a sacrificar sus privilegios.

Es necesario, entonces, quitarles el poder a las minorias pri-
vilegiadas para dérselo a las mayorfas pobres. Esto si se hace
ripidamente es lo esencial de una revolucién... Por eso la
revolucién no solamente es permitida sino obligatoria para los
cristianos gue ven en ella la finica manera eficaz y amplia de
realizar el amor para todos.(2°)

La radicalidad del amor cristiano desideologizado, su exi-
gencia de compromiso en la praxis politica liberadora, la bus-

(27) Cristianos por el Socialismo, Documento Final. p. 45 N 64).
(28) Idem.., o. 32 (N°7),

(29) “‘Mensaje a los Cristianos’, Frente ‘Unido N¢ 1. Agosto 26 de 1965.
En Cristianismo y Revolucién. pp. 525-526. El subrayado es nuestro.
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queda de la eficacia, el reconocimiento de la racionalidad propia
de lo politico, se concretizan en nuestra situacion histérica
latinoamericana en la lucha por una nueva sociedad, entendida
como camino realista hacia el socialismo.

Interrogado sobte el por qué los cristianos tienen que optar
por el socialismo, uno de los mas claros exponentes en nuestro
medio de la “teologia de la liberacién” responde:

La esencia del cristianismo, lo fundamental es el amor. El
amor a Dios del cristiano ha sido entendido de muchas ma-
neras. En este momento, en nuestro siglo, el amor a Dios tiene
que darse sin olvidar a su criatura, al hombre, a nuestro seme-

jante. Los cristianos no pueden ser indiferentes al dolor y a la
miseria que padecen sus hermanos.

¢Y cuil es la causa de esta miseria, en donde estd el origen
de este sufrimiento? la causa y el origen lo encontramos en
las injustas estructuras econdémicas de la sociedad. Es necesa-
rio hacer un cambio profundo, radical de estas estructuras y
sélo la ideologia socialista nos da respuestas claras y eficaces
para lograr este cambio.

El amor del cristiano por su semejante sélo encuentra una

respuesta adecuada, en nuestro siglo, en las ideas socialis-
tas.(30)

EXCURSUS
Amoyr cristiano y lucha de clases

Este tema es fundamental en la reflexién teolégica en el
contexto de la liberacién. Toca un nervio altamente sensible
para el cristiano. ;No es acaso el evangelio —cuya esencia es
el amor— un mensaje de reconciliacién? ;No nos llama al
entendimiento y a la unidad de todos los hombres? ¢Cémo
reconciliar el mensaje cristiano que se vive como “amor” y la
lucha de clases que se entiende como “‘odio”? Este es justa-
mente el dilema de la conciencia social del cristiano.

(30) Arnoldo Mora Rodriguez, “‘Los cristianos deben ser socialistas™, E! So-
cialista. (Organo Oficial del Partido Socialista Costarricense). Afo I,
N¢ 1, enero de 1973, p. 4
excursus: Amor cristiano y lucha de clases
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Por esta misma razén el tema es importante. Implica una
urgente tarea de desbloqueo ideolégico. Como ya hemos des-
tacado(*1) la conciencia social del cristiano ha sido frecuente-
mente bloqueada para no asumir el compromiso politico de
liberacién a partir de la racionalidad histérica de la praxis
social de la lucha de clases. A dicho bloqueo contribuye con
fuerza contundente la ideologizacién del amor cristiano por
parte de la clase dominante, que, reduciéndolo, a un amor esti-
tico, irénico, no combativo ni transformador, impide la toma
de la conciencia de clase y la aceptacién de la lucha a este
nivel. La cultura dominante, en una clara manipulacién ideo-
16gica del amor, niega o encubre la aceptacién objetiva de la
conflictividad real histérica. '

El intento de romper este tema tabii, tan hondamente in-
ternalizado en ciertas conciencias cristianas, revela el conocido
y tremendamente eficaz esquema de correlaciones y sin6nimos,
cuya estructura ideolégica cerrada y circular es, quizi, el meollo
del apriosionamiento ideolégico c{,el cristianismo en la menta-
lidad burguesa. Todo el esquema parece alimentarse de alguna
forma de esa internalizada sinonimia.(32)

Liberacién: lucha de clases
Lucha de clases: violencia
Violencia: odio
Cristianismo: amor

por lo tanto, la lucha de clases es:

—el antiamor
—el anticristianismo
Tarea fundamental de la responsabilidad de desbloqueo
ideolégico es demostrar lo tremendamente falso de este esque-
ma, especialmente por cuanto

.~ La aparente incompatibilidad entre la lucha de clases y el
amor cristiano se debe, por un lado, a una deficiente con-
cepcibn de la dimensién universal y concreta del amor cris-
tiano y de sus exigencias de liberacién, y por otro lado, a una

(31) Véase en este mismo trabajo, la Parte Primera (1.2).
(32) Assmann, Blanes, Bach, op. cit.,, p. 39.
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insuficiente comprension del hecho mismo de la lucha de cla-
ses, sus raices y sus consecuencias.(32)
La nueva perspectiva de acercamiento a la lucha de clases
por parte de la conciencia social del cristiano, tiene claramente
presente que esta lucha “no es un concepto, ‘es la mis cruda

realidad”. Prescindir de ella seria justificar la situacién actual

de miseria e injusticia.(34)

Por lo tanto, nuestra situacién antes de ser ética, es una
sityacién bistérica: la lucha se da en la realidad, querimoslo
o no. No podemos elegir- entre admitir o no la lucha de
clases, sino de qué parte nos ponemos. La superacién de la
lucha pasa necesariamente a través de la lucha. Negar el hecho
0 ‘‘no querer saber nada” es en definitiva un modo de alistarse
en l(a Farte del orden constituido, en la parte de los podero-
sos. (88

En el proceso de liberacién de nuestro pueblo, la praxis
del amor se convierte necesariamente en una exigencia radical
de transformacién del “orden” estructural que produce la lu-
cha de clases. Esto significa luchar contra las resistencias in-
evitables que los usufructuarios del orden injusto que vivimos:
los privilegiados, los poderosos, los ricos, oponen al defender
agresivamente sus intereses de clase. El amor cristiano, vivido
a la luz del evangelio como fuerza politica liberadora, exige
asumir la lucha de clases hasta la victoria final. Este amor no
sélo no excluye la lucha sino que la exige. Llega a ser un
imperativo indisociable del mandamiento del amor.

El amor es el que desencadena la lucha, pero es él también
quien la juzga ... Si de hecho la lucha sin amor se convierte
e estéril y contrarrevolucionaria, €l amor sin lucha de clases
es ilusorio y enmascara el egoismo y la pereza. No existe
educacién para la paz sin educacién para la lucha. La paz no
puede ser fruto de la resignacién de los esclavos, sino de su
liberacion.(38)

(33) En Los Cristianos vy la Revolucién., p. 166,

(34) ‘‘Carta de los profesores de teologia de la Universidad Catblica de
Chile'’, V¥spera. N°© 23, p. 78.

(35) Jules Giradi, Amor Cristiano y Lucka de Clases, p. 57.
(36) Idem., v. 59. El subravado es nuestro,
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Por esta razén, la fe —vivida desde el corazén mismo de
la praxis de liberacién —agudiza la exigencia de %ue la lucha
de clases se encamine decididamente hacia la liberacién de
todos los hombres, en particular, aquellos que sufren las formas
mas agudas de opresion, y acentua la orientacion hacia una
transformacién global de Ja sociedad y no s6lo de las estruc-
turas econémicas. (37)

Nosotros aceptamos la realidad [de la lucha de clases}
para superarla con un amor que transformado en fuerza poli-
tica libere a los pobres y ricos, acelere el dia cuando ya no se
escuchard el grito angustiado de los que sufren.(38)

La lucha de clases, en resumen, se transforma en la ex-
resibn mis auténtica y eficaz del amor hacia los hombres, con
Fo cual el cristiano descubre e intenta vivir el cardcter subversi-
vo y radicalmente nuevo del Evangelio.(®® Al mismo tiempo,
Ja asuncién de esta lucha, como imperativo del amor, conlleva
el deber histérico por parte de los cristianos de estar junto a,
en favor de los explotados, de “los condenados de la tierra™.

La fidelidad al mensaje cristiano nos pide un compromiso
de solidaridad con los oprimidos, y en consecuencia una radical
desolidarizacion del sector opresor; esto no limita el alcance
del amor cristiano sino que lo concretiza.

En efecto, la universalidad del amor cristiano no se hace
concreta sino pasando por €l amor y la opcién por los mas
pobres y desheredados; de ahi que todo el anuncio del amor
cristiano ... debe partir del reconocimiento de la lucha de
clases. (40)

No se puede amar solidariamente al oprimido sin luchar
a su lado. Como el proceso es dialéctico, quien no opta por
el oprimido esti con el opresor y quien esti a su lado, estd

(37) Cristianos por el Socialismo, Documento Final. p. 45 (N©65).

(38) “'Carta de los profesores ..., op. cit., p. 78.

(39) ‘‘Cristianos por el Socialismo’’, (Espaiia, Avila, enero de 1973), en
Pasos. N¢ 53-4/6/73. p. 6 :

(40) Los Cristianos y la Revolucién, p. 166.
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contra el opresor. “Al oprimido se le ama defendiéndole y
liberandole, al opresor acusindole y combatiéndole”.(**) El
amor que nos exige el evangelio es un amor “universal” pero
al ser vivido en la historia significard cosas muy distintas si se
trata de los explotados o de los explotadores. :

Amor al explotado significa luchar con él contra toda ex-
plotacién. Amor al explotador significa despojarlo radical-
mente de su condicién de explotador. (42)

Por tanto, a partir de la praxis de liberacién brota nueva-
mente la radicalidad del amor, que, al romper su “‘cautiverio
ideolégico” se vive como fuerza liberadora politica, como amor
historizado, combativo, luchador, y -a veces violento. )

Ya no es un amor estitico sino dindmico, transformador.
cuya tarea no es solo reconocer al hombre que existe sino crear
al hombre nuevo; amor no individual tan sélo sino comunita-
rio, es decir, con la misién de crear un mundo nuevo; amor
que no sea irénico, sino combativo, militante, y que por consi-
guiente, dé un nuevo contenido a su universalidad. Porque
aniversalidad no es meutralidad; el universalismo implica una
elecciébn de clases y precisamente la clase que lleva consigo los
intereses de la humanidad: de la clase que al liberarse a si
misma, liberard al mundo. Por tanto, hay que amar a todos,
pero no a todos del mismo modo; a los oprimidos se les ama
liberandolos; a los opresores se les ama combatiéndolos. .. El
amor tiene que ser clasista para ser verdaderamente univer
sal.(43)

(41) Jules Girardi. op. c¢it.,, p. 57.
(42) Pablo Richard G., en Los Cristianos y la Revolucién, p. 15

(43) Jules Girardi, op. cit., Pp. 95-96. El subrayado es nuestro. La asun-
cibn de la lucha de clases implica también un nuevo sentido de la
unidad de la iglesia. Un aspecto de la lucha de clases demasiado
preocupante para muchos es que ésta divide la iglesia y rompe la “‘umi-
dad’® de los cristianos . Esta es una de las razones por las cuales las
iglesias cristianas a nivel oficial, nunca han reconocido la lucha de cla-
ses. Al respecto sefiala Hugo Assmann: ‘‘la manifestacién de la lucha
de clases al interior de las iglesias, significa en realidad, no su intio-
duccidén, sino la revelacién de la misma, porque el hecho de la lucha
de clases tiene su sustrato real en la configuracién sociolblica de las
iglesias’, “‘Liberacién: Notas sobre las implicaciones de un nuevo len-
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4. La "alianza estratégica” enmtre Cristianos y Marxistas

La presencia del marxismo en la reflexién de la fe como
praxis historica de liberacién, introduce sin lugar a dudas un
capitulo nuevo en el debate abierto en torno a cristianos y
marxistas, el cual ha sido definido singularmente por Roger
Garaudy, como el paso “del anatema al didlogo”. |

- En la perspectiva latinoamericana, lo mis significativo es
sin duda la superacién de este didlogo. Por ello, se debe en-

. tender, el salto cualitativo que se da a partir de nuestra situa-

ci6n, al descender dicho didlogo del plano mis teérico, propio
del ambiente académico de los coloquios europeos, al contexto

_ especifico del “didlogo revolucionario”’, vale decir, en un “‘com-

panerismo de lucha”, un caminar juntos a partir de una comtn
praxis politica de liberacién.

En América Latina, donde la primacia de lo politico mues-
tra una urgencia radical, este didlogo se da no en el contexto de
un campus académico, sino en €l de alguna organizacién revo-
lucionaria. Y su contenido es la btsqueda de denominadores
comunes que viabilicen una prictica revolucionaria solidaria,(1)

En América Latina, ante la tarea gigantesca e inmediata
que nos apremia, el didlogo cristiano-marxista debe ser plan-
teado a partir de la praxis, sobre todo en vistas a la situacién

_ nueva, en la que cristianos y marxistas mueren en los frentes

guaje teolbgico’’, Stromata. Enero-junio de 1972, N¢ 1/2. pp. 172-173.
Dada la importancia del tema remitimos para su explicitacibn a Noel
Olaya, "‘Unidad Cristiana y Lucha de Clases’’, Cristianismo y Sociedad.
Nos. 24-25. 1970, pp. 61-68; Jules Girardi, op. cit., pp. 96-99; José
Miguez Bonino, ‘‘Unidad cristiana y reconciliacibn social: coincidencia
y tensién’’, Cwadernos de Teologia. N© 2. Septiembre de 1972, PP-
109-123; Gustavo Gutiérrez, ‘‘Praternidad Cristiana y Lucha de Clases’.
Primer Encuentro de Cristianos por el Socialismo. Documento 1. También
en su libro Teologia de la Iiberaciém. Perspectivas, pp. 340-349.

(1) XLuis Rivera Pagin, ‘‘Teologia y Marxismo’’, en FUMEC-AL, Elementos
para la Formacién. N 35-6/11/72, p. 39.
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de liberacién, llevando a cabo politicas concretas dentro de di-
versos partidos y organizaciones.(2)

...tampoco se aislan [los cristianos revolucionarios} de
un compromiso con los no-creyentes. Hay que construir una
nueva sociedad donde no haya mis hambre, mds ignorancia,
més explotacién y torturas. Para eso hay que buscar a aquellos
dispuestos a colaborar, a aquellos que sean capaces de entre-
ga: a la causa de la justicia. No pueden darse el lujo de esco-
ger los aliados. La tarea es urgente y tiene como aliados a los
que ya estin comprometidos eficazmente en la accién revolu-
cionaria. De este modo, la profundizacién de su fe los acerca
a todos los que colaboran, algunos desde hace mucho mds
tiempo que ellos, a esa tarea comGn de liberacién humana.
Por eso las divisiones metafisicas enmtre cristianos y marxistas
pasan a un segundo plano frente a la urgencia en América
Latina de una accién eficaz revolucionaria.(3)

Por consiguiente:

Para ubicar el problema de la alianza estratégica entre
cristianos y marxistas, hay que examinar la practica revolucio-
naria. Las condiciones de explotacién y miseria que aplastan
al pueblo latinoamericano y el avance de las fuerzas de libe-
raci6n, exigen la coordinacién para la accién.

No se trata pues de un anilisis sobre problemas especifi-
camente tebricos o de un interrogante sobre la convivencia de
dicha alianza. Una alianza estratégica se da solamente s5i tanto
los cristianos como los marxistas son verdaderamente revolu-
cionarios, luchando contra el capitalismo y el imperialismo, y
por el socialismo.(4)

(2)
(3)
(4)

“*Condiciones de una alianza estratégica entre cristianos 'y marxistas™’, en
Cristianos por el Socialismo.  Edicion Internacional, p. 233.

Gonzalo Arroyo, ‘‘Solidaridad humana en la lucha de los cristianos en
América Latina’’, Pasos. N© 58-2/7/73. p. 5. El subrayado e€s nuestro.

‘“*Alianza estratégica entre cristianos y marxistas’’, en Cristianos por: el
Socialismo. Edicién Internacional, pp. 250-251. El Encuentro de Cris-
tianos por el Socialismo, expresa, en uno de los Informes sobre *'Con-
clusiones de Comisiones’’, los objetivos de esta alianza estratégica de la
siguiente manefa: ;

‘Bl objetivo central e ineludible de la alianza estratégica, es destruir
el sistema capitalista y combatir el imperialismo. La tarea historica que
asume la clase trabajadora (obreros y. campesinos), es la revolucién so-
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A la luz de la nueva situacién latinoamericana, resultan
altamente significativas las palabras del lider de la revolucién
socialista cubana Fidel Castro. En su visita a Chile, en 197 1
al reunirse con numerosos grupos de sacerdotes y religiosos,
comprometidos en la lucha de liberacién del pueblo chileno,
les afirmé en repetidas ocasiones que los cristianos “no son
meros aliados tacticos sino estratégicos” de la revolucién latino-
americana. (%)

Crece asi cada mads la conciencia de esa “alianza estratégi-
ca”’ de los cristianos revolucionarios con los marxistas en el
proceso de liberacién, alianza estratégica “‘que supera alianzas
tacticas u oportunistas de corto plazo”.(®) Se rechaza una mera
alianza “‘tictica” que significaria la instrumentalizacién del uno
por el otro aliado.(")

cialista, con la apropiacién social de los medios de produccién y el ejer-
cicio del poder por la clase trabajadora.

La alianza estratégica no se hace para gque los grupos cristianos y
marxistas lleguen y se mantengan en el poder, tal como lo hacen los
politicos burgueses. El proyecto revolucionario no es sélo para el pueblo,
sino que es fundamentalmente la lucha permanente de la clase trabaja-
dora (obreros y campesinos) por llegar al poder. Todo esto no anula
$ino que exige la consideracién del problema de la dictadura del proleta-
riado, porque la clase trabajadora tiene que encabezar y forzar la revolu-
cibn, para que el pueblo llegue al poder y decida su destino. El objetivo
inmediato de la alianza estratégica entre cristianos y marxistas, es la
folitizacién y organizacién del pueblo. Es la toma de conciencia en
o mds bisico de su condicién de explotacién y. el derecho de ser libres,
hasta plantear la urgencia de la toma del poder. Como preparacién y
comlponente permanente de este proceso, esti la participacién del pueblo
en la toma de decisiones a todo nivel. Esto supone que el pueblo con-
quiste las condiciones econémicas, politicas y culturales minimas para
organizarse como clase. Es un objetivo inmediato de dicha alianza, la
lucha concreta contra el imperialismo y el capitalismo en todas sus ac-
ciones directas de explotacién y dependencia o las acciones contra el pue-
blo latinoamericano, ya sean las acciones directas de explotacién y depen-
dencia o las acciones disfrazadas del reformismo”’. Cristianos por el So-
cialismo. Edicién Internacional, Pp. 254-255,

(5) Primer Encuentro de Cristianos pot el Socialismo, “Ducdm‘ento-lnvita-
cion'’, Cristianismo y Sociedad.  Afo X, Nos. 29-30. p. 86. Véase,
Habla Fidel Castro sobre los cristianos svevolucionarios. p. 42

(6) Cristianos por el Socialismo, Documento Final. pP. 39 (N¢46).

(7) José Miguez Bonino, “‘;Partidismo o Solidaridad?'’, en Cristianismo y
v Sociedad, 1972. Nos 33-34. p. 95.
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Sefialemos algunas de las implicaciones de este hecho: La
primacia de la accién revolucionaria, la alternativa de liberacion
latinoamericana, como exigencia de un camino realista hacia
el socialismo, significa fundamentalmente wn dompromiso de
lucha en la construccién de una sociedad justa y fraterna, sin
opresores ni oprimidos, en la que todos tengamos las mismas
posibilidades de realizacién humana. En esta lucha los cristia-
nos tienen el deber imprescindible de ‘‘'sumar fuerzas™(®) pero,
sobre todo, estar junto a todos los hombres honrados, cristianos
o no, que luchan por la liberacién de nuestro pueblo.(®) La
construccién del socialismo no es una empresa religiosa. Por
eso los cristianos revolucionarios no se agrupan entre ellos
mismos, sino que conviven y luchan con otros revolucionarios,
no pueden darse ‘el lujo de escoger sus aliados™.

En la praxis de liberacién los cristianos descubren que si

bien como tales tienen mucho que aportar a la transformacion

revolucionaria no tienen un camino, un modelo “‘cristiano”
propio. Se rompen entonces los paralelismos.(*®) No existe
una “revolucién cristiana” (como pretende el tercerismo social
cristiano) paralela a “otra revolucién”. La revolucion es una
scla por lo cual los cristianos deben integrarse a ella “'sin mds
derechos y deberes que cualquier revolucionario”.(*1)

El proceso latinoamericano es un proceso #nico y global.
Los cristianos no tenemos y no queremos tener un camino po-

litico propio que ofrecer. La comprensién de este cardcter
tnico y global hace compafieros y une en una tarea comun a -

todos aquellos que se comprometen en la lucha revoluciona-
ria.(12) '

(8) Especialmente en cuanto grupos cristianos organizados. Gonzalo Arroyo,
“‘Significado y sentido de Cristianos por el Socialismo™, Exodo, Servicio
de Documentacién. 9/73. bp. 3.

(9) ““Mensaje a los cristianos de América Latina’’, en Los Cristianos y la
Revolycién. p. 272.

(10) Pablo Richard G.. idem:, p. 10, :
(11) Cristianos por el Socialismo, Documento Final, p. 38 (IN®38).
- {12) Idem., p. 32 (N¢8).
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Al romperse los esquemas “terceristas” donde se presen-
taba el cristianismo como una tercera via entre el marxismo y
el capitalismo “'se abre el camino para romper definitivamente
la barrera que separaba a cristianos y marxistas en el campo
gremial, sindical y politico”.(12) "

Esto significa que los cristianos deben asumir valiente-
mente el desafio histérico de América Latina y luchar junta-
mente con los marxistas en un esfuerzo comtn por la liberacién
de nuestro continente,(1%) asi: '

Se rompe esa posicién entre cristianos y marxistas que di-
vidia al pueblo en dos grupos antagénicos. Esta divisién de-
bilité fuertemente la lucha del pueblo por su liberacién. La
unidad de marxistas y cristianos en una praxis politica comin
es mads que nunca necesaria en América Latina, donde grandes
masas del pueblo son cristianos. Esta lucha comin supone una
teoria revolucionaria comn de origen marxista, gue en modo
alguno significa para los cristianos el abandono de su fe. Teo-
ria revolucionaria que tiene sus fundadores, sus cldsicos y
sobre todo su historia, la historia del proletariado internacio-
nal. Sin embargo, esta teoria no_se concibe como un dogma
o un sistema cerrado, sino que por el contrario, se concibe
como una teoria que se va aprendiendo en la misma praxis,
que se va construyendo y rebaciendo en un proceso revolucio-
nario ininterrumpido. Sobre esta base cristianos y marxistas
luchan unidos.(15)

~ Superando posiciones dogmaticas y esquemdticas, cristia-
nos y marxistas participan codo a codo en la lucha de libera-
ci6n, en la lucha sindical, en los frentes politicos de masas y
en la lucha directa y en todo lugar donde sea necesario para
la tarea propuesta. Ese compromiso a nivel de base contribuye

(13) Pablo Richard G., ¢p. ciz. p. 10.

(14) ‘'Conferencia de Prensa de los doce sacerdotes que visitaron Cuba'’, en
Los Cristianos y la Revolucién. vp. 277.

(15) Pablo Richard, idem., p. 10.
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a la superacién de los dogmatismos entre cristianos y mar-
xistas. (1¢)

Esto significa que en el proceso de liberacién la “verda-
dera y tnica division es entre oprimidos y opresores, entre
explotados y explotadores y no entre marxistas y cristianos™. (7 )

Se rompe la falsa disyuntiva que busca desunir al
pueblo oponiendo a cristianos y marxistas con el afan imperia-
lista y reaccionario de paralizar el proceso de liberacién de
América Latina.(®) Por el contrario se pasa a subrayar la
contradiccién entre explotados y explotadores.

La alianza estratégica, y no sélo téctica entre marxistas y
cristianos, debe demostrar ante todo el pueblo de América La-
tina, que la posicién fundamental en el continente no es entre
cristianos y marxistas (como proclaman el imperialismo y las
burguesias nacionales), sino entre explotados y explotado-
res.(19)

(16) '‘Bases para una estrategia y programa de ISAL", (IV_ Asamblea Con-
tingntal), en América Latina: Movilizacién Popular y Fe Cristiana. P.
146.

(17) *“‘Mensaje a los cristianos de América Latina’', en Los Cristianos y la
Revolucién. p. 272.

(18) Cristianos por el Socialismo, Documento Final. p. 35 (N?21).
(19) En Los Cristianos y la Revolucién. p. 269.
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CONCLUSION

1. Una nueva reflexion teolégica — el punto de partida

1.1 El presente trabajo, exposicion monografica sobre la
presencia del marxismo en la reflexién sobre la fe como praxis
histérica de liberacién, es fundamentalmente un esfuerzo de
comprensién del tema, no tanto de juicio.

1.2 Hemos partido de lo que podriamos llamar la “intui-
cién primigenia” de la nueva teologia politica latinoamericana
en el contexto de liberacién: su real ubicacién en la praxis,
entendida como lucha en un horizonte de posibilidades efecti-
vas de liberacién de nuestros pueblos oprimidos. Ello signifi-
ca que:

1.21 En América Latina, con su pasado de colonizacién
y su presente de explotacién y miseria, se gesta un comun pro-
ceso de liberacién, como lucha por nuestra “‘segunda” y verda-
dera independencia, entendida como camino realista hacia el
socialismo.

1.22 Este proceso cuestiona desde su raiz, no sélo el
actual orden social sino también el modo como los cristianos
viven y piensan su fe.

1.23 La radicalidad y fecundidad prometedora del cues-

tionamiento de la fe se debe a la incorporacién de los cristianos
en el proceso de liberacion. '
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1.24 La incorporacion de los cristianos al proceso de
liberacién constituye el “hecho mayor’ en la vida de la comu-
nidad cristiana en América Latina.

1.25 A partir de la praxis de liberacién surge una
nueva manera de hacer teologia en la cual la reflexién sobre
la fe deja de ser un compromiso fuera de la historia.

1.26 Se reconoce la praxis revolucionaria como matriz
generadora de una nueva creatividad teolégica. Se reflexiona
no ya a partir de “verdades eternas’” o “‘principios” sino de la
urgencia de la praxis de liberacién, de la lucha diaria, del
conocimiento cientifico de la realidad.

1.27 El mérito mayor de la nueva reflexién teolbgica
latinoamericana en el contexto de liberacién, es el hecho de
querer ser una reflexién histéricamente significativa y situa-
cional en su encarnacién, como esfuerzo por vertebrar toda la
~ teologia en torno a una de las dimensiones fundamentales del
mensaje cristiano: la liberacién de todos los hombres, hoy
percibida como eje central de la fe y como articulacién de la
relacién entre esta y la historia concreta de los hombres.

1.28 El mensaje cristiano de liberacién, no obstante su
dimensién meta-histérica, no puede ser entendido separado del
proceso histérico, de un hombre concreto y social. Esto sig-
nifica:

1.28(1) Que estamos comenzando a reflexionar sobre la
fe cristiana enfocindola cada vez mis decididamente en su
global y concreta configuracién histérica,

1.28(2) que se empiezan a asumir las consecuencias del
hecho de que la concientizacién de la estatura concreta del
amor, tiene que pasar a través de proyectos histdricos,

1.28(3) que la fe cristiana es concretamente indisocia-
ble de un proyecto histérico socio-econémico-politico, aunque no
se agota en él.
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2. 2R} primadlb de lo politico

2.1 La reflexién teolégica latinoamericana por el hecho
de su real ubicacién en la praxis de liberacién, asume, de ma-
nera cada vez méas clara, estrecha conexién con el lenguaje
ideolégico-politico, al mismo tiempo que se ve urgida de esta-
blecer los niveles de mediacién necesarios a fin de que la refle-
xi6n sobre la fe se torne efectivamente histérica y operacionable
en la praxis.

A partir de la necesidad de establecer estos niveles de
mediacién, los teblogos latinoamericanos asumen una ideologia
como arma de transformacién del mundo, concretamente e/
mayxismo.

2.2 El marxismo en cuanto método cientifico de andlisis
de la sociedad, en cuanto praxis social, se torna en un medio
eficaz para hacer efectiva la radicalidad del amor cristiano en-
tendido como fuerza politica liberadora, y superar, de una vez
por todas, las apelaciones a la “buena voluntad”, “la genero-
sidad”’, “las declaraciones de caricter general”, o las liricas
llamadas en defensa de la dignidad de la persona humana que
no toman en cuenta los mecanismos estructurales del actual
orden social, ni las condiciones para la construccién de una
sociedad més justa, sin opresores ni oprimidos, en que se dé
a todos las mismas posibilidades de realizacién humana.

2.21 El compromiso del cristiano en la praxis revolucio-
natia implica un proyecto global de transformacién de la
sociedad.

2.22 La accién politica exige un anilisis cientifico de la
realidad histérica, creindose entre la accién y el anilisis cien-
tifico una constante interrelacién.

2.23 Esto conduce al reconocimiento de la racionalidad
propia de lo politico y aceptar con toda coherencia las impli-
caciones mutuas de la accién revolucionaria y del andlisis cien-
tifico social.
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2.24 Se supera la tradicional formacién cristiana ahist6-
rica fundamentada en “‘principios abstractos” (p.e. el social
cristianismo) que hace que los cristianos sean muy poco sensi-
bles al enfoque racional y cientifico propio de lo politico.

2.25 El inadecuado reconocimiento de la racionalidad
propia de lo politico y el desconocimiento de los mecanismos
estructurales de la sociedad ha conducido a muchos cristianos
a una defectuosa insercién politica, con la consiguiente inge-
nuidad, activismo y voluntarismo,

2.26 Se rechazan criterios ‘‘cristianos” genéricos que se
revelan impotentes y negativamente ideolégicos. Se rechaza al
mismo tiempo cualquier accién politica o proyecto histérico
que pudiera derivarse de la fe. Seria violentar la libertad del
hombre para construir su historia y al mismo tiempo una
manipulacién ideolégica del evangelio.

2.27 Si bien los cristianos tienen mucho que aportar a la
transformacién del continente, se toma clara conciencia de que
no existe una “revolucién cristiana”, paralela a otra revolucién.
La revolucién es una sola. Los cristianos deben integrarse a
ella sin més derechos y deberes que cualquier revolucionario.

2.28 El caricter global y unitario de la tinica revolucién
-—y no el paralelismo de un presunto “‘camino cristiano’’ tota-
lizador— es el que debe servir de constante referencia de fondo
para plantear la importancia del aporte significativo de los
cristianos revolucionarios.

2.29 En el proceso de liberacién el cristiano debe parti-
cipar junto con todos los revolucionarios, cristianos o no. Que-
da abierto el camino que separaba a cristianos y no cristianos,
concretamente marxistas, en la lucha de liberacién. La urgen-
cia de la tarea no le permite el lujo de escoger sus aliados.

2.30 Las divergencias metafisicas entre cristianos y mar-
xistas pasan a un segundo plano. La verdadera divisién no esti
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entre cristianos y marxistas, sino entre explotados y explotado-
res. Por tanto cristianos y marxistas deben unirse en un “‘com-
pafierismo de lucha” en una praxis politica coman frente a la
opresién y la explotacién capitalista.

3. Reflexién sobre la fe y el marxismo

3.1 La presencia del marxismo, asumido criticamente,
juega para los cristianos comprometidos en el proceso de libe-
racién, un papel central. El intento del penetrar un proceso
histérico con su aspecto social, econémico-politico, implica una
lectura rigurosa del proceso histérico lo mas cientifica y racio-
nal posible. Sin este conocimiento riguroso la accién politica
no serd eficaz.

3.2 De ahi la aceptacién del marxismo —como postura.
realista en la historia, como metodologia no dogmitica y con-
junto de instrumentos de anilisis— como aporte a la lectura
de los fenémenos sociales. En este sentido el marxismo no es
incompatible con el cristianismo por cuanto no es una fe, sino
ciencia de la teoria y praxis revolucionaria que nos permite co-
nocer la realidad social, econémica y politica.

3.3 Podemos bosquejar su presencia (aportes) en los
siguientes niveles:

3.31 Analisis cientifico y desenmascaramiento de los me-
canismos (naturaleza) del materialismo calculista de la explo-
tacibn generada por el modo de produccién capitalista.

3.32 Anilisis de los mecanismos de dominacién del pro-
ceso histérico del capitalismo dependiente colonialista o neo-
colonialista que en su fase superior conduce al imperialismo y
sub-imperialismo. Esto conduce en nuestro contexto geopoliti-
co al replanteo del tema del imperialismo.
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3.33 En la explicitacién, cada vez mis coherente, de la
opcién por el socialismo (como proyecto histérico de ruptura
infraestructural de las estructuras de dominacién propias del
capitalismo), y en los cambios que se relacionan directamente
con la planificacién de una economia socializada en provecho
de todos.

3.34 Constatacién del hecho y la racionalidad de la Iucha
de clases (tabt para la mayoria de los cristianos) como clave
hemenéutica social. De ahi la consiguiente afirmacién de la
conflictividad histérica como hecho y como método.

3.35 Revalorizacién de la lucha de clases, no sélo a ni-
vel socio-econémico, sino también a nivel ideoldgico, como ele-
mento esencial del compromiso revolucionario. De ahi, la tarea
de desideologizacién de la fe, como ruptura de su “‘cautiverio’
en las categorias de la ideologia liberal-burguesa, con la que
tantas veces aparece identificada.

3.36 Necesidad de la unidad entre teoria y prictica, con
lo cual se supera la excesiva teorizacién, para abrirse a la nece-
sidad de la accién transformadora de la realidad. De este modo
los cristianos comiienzan a visualizar la historia en forma dia-
léctica: "hay una ligazén entre la teoria y la practica que verifica
la teoria. La verdad cristiana tiene que pasar por la verifica-
cion histérica de la praxis (“hacer la verdad™).

3.37 Como utopia revolucionaria del fin de la explota-
cion y de la liberacién de los oprimidos.

3.38 Como solidaridad ética con los oprimidos. Necesi-
dad del compromiso con las clases populares mediante la in-
corporacién en organizaciones y partidos que sean instrumentos
de la clase trabajadora: obrera y campesina, base social obje-
tivamente revolucionaria.

3.39 Como critica de la religién, vale decir, como critica
de ilusiones religiosas alienantes, a fin de que la fe no se
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convierta en resignacioén y en huida de las injusticias del mundo
real. Es en la praxis de liberacién de los explotados donde
debe superarse, tras haber sido aceptada, la critica marxista del
cristianismo.

4 Fe cristiana y proyecto socialista

4.1 El cristiano tiene clato que su compromiso en la
praxis revolucionaria no puede deducirse directamente de su
fe. La fe no es ideologia. No pbstante la fe es inseparable de
su compromiso revolucionario. Por consiguiente, en un mismo
terreno, echan raices el acto de fe y la praxis revolucionaria,

4.2 El cristiano revolucionario descubre que su praxis no
se opone a la fe, sino Gnicamente a una fe identificada y arti-
culada en un ideologia burguesa y reaccionaria.

4.3 La fe lo desafia mediante la praxis a desentrafiar
paulatinamente el misterio que vivimos y a construir la historia,
le sefiala el sentido mas profundo de la historia como encarna-
cién del amor, como construccién de una sociedad mas justa
y humana. La fe es existencia creadora de un mundo nuevo
y solidario e iniciativa histérica fecundada por la esperanza
cristiana. |

4.4 Por consiguiente, a partir de la praxis de liberacion,
un sector cada vez miés creciente de cristianos descubren la
convergencia entre la radicalidad de su fe y la radicalidad de
su compromiso politico y la vigencia histérica de su fe a partir
de su accién politica en la construccién del socialismo y la libe-
racién de los oprimidos del continente. El cristianismo encuen-
tra su plena realizacién y verificacién en la praxis histérica de
la lucha de clases y en la racionalidad cientifica del socialismo.

4.5 La fe en si no es socialista, ni se es socialista para
tener fe, pero implica ud esfuerzo perenne para romper cade-
nas de opresién y luchar por un mundo nuevo.
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4.6 La fe es juicio, instancia critica que hace relativizar
toda realizacién humana, con lo cual contribuye a llevarla a su
mayor plenitud.

4.7 La vivencia de la fe en el corazén mismo de la
praxis revolucionaria da lugar a una fecunda interaccién: la
fe es fermento revolucionario critico y dinimico; el compromiso
revolucionario tiene a su vez una funcién critica y dinamizadora
respecto de la fe cristiana.

4.8 El cristiano comprometido en la praxis revoluciona-
ria redescubre la fuerza liberadora del amor de Dios, y la
significacion de la obra liberadora de Cristo, su muerte y su
resurreccion.

El encuentro Latinoamericano de Cristianos por el Socia-
lismo lo expresa singularmente:

ELLA [LA LIBERACION DE CRISTO} DA A LA HIS-
TORIA HUMANA SU UNIDAD PROFUNDA Y NOS
PERMITE COMPRENDER EL SENTIDO DE LA LIBERA-
CION POLITICA, A SITUARLA EN UN CONTEXTO
MAS AMPLIO Y RADICAL. LA LIBERACION DE CRIS-
TO SE DA NECESARIAMENTE EN HECHOS HISTORI-
COS LIBERADORES, PERO NO SE REDUCE A ELLOS;
SENALA SUS LIMITES, PERO SOBRE TODO, LOS LLEVA
A SU PLENO CUMPLIMIENTO. LOS QUE OPERAN UNA

REDUCCION DE LA OBRA DE CRISTO SON MAS BIEN -

AQUELLOS QUE QUIEREN SACARLA DE DONDE LATE
EL PULSO DE LA HISTORIA, DE DONDE UNOS HOM-
BRES Y UNAS CLASES SOCIALES LUCHAN POR LIBE-
RARSE DE LA OPRESION A QUE LOS TIENEN SOME-
TIDOS OTROS HOMBRES Y CLASES SOCIALES; SON
AQUELLOS QUE NO QUIEREN VER QUE LA LIBERA-
CION DE CRISTO ES UNA LIBERACION RADICAL DE
TODA EXPLOTACION, DE TODO DESPOJO, DE TODA
ALIENACION.
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FE CRISTIANA Y MARXISMO

La mcorporac:on de los cristiancs al proceso de liberacicn que se
gesta ' hoy en América Latina, es el signo visible de la emeiyencia de
Unag nueva conmencna social y politica que, de la “toma de
conciencia’” y de Ja “aenuncia profética’’ de'la actual situacion de -
exptotacion y miseria, ha pasado significativamente al compromiso
de lucha por la *segunda’ y verdadera independencia &2 América &
l.atina. '

Para la mayoria de quienes han asumido esta praxis, entendida como‘
lucha real en un'horizonte de posibilidade: efectivas de libei agion, 1a
reflexion sobre esta praxis ha significado la asuncién tritica del
instrumental del marxismo, en cuanto a nietodologia cientifica ag- "
dogmatica de andlisis social. Concretamente de (g5 mecanismes

' estrtac‘curales de dominacion capitdlista. :

El presentte libro, escrito y defendido originalmente, como tesis
univesitaria de grads (Facultad Centra! de Ciencias y Letras de la
Universidad de Cosia Rica) es un intento de profundizar en el tema
< desde una perspectiva latinoamericana, y a partir de los m;smm
escritos de los cristianos comprometidos en el proceso Aih BT

Partiendo de la originalidad de la nueva teolbg fa politica Iatinoam’e.i-_"
cana, la centralidad de lo ideologico-politico, busca analizar los
niveles de presencia del marxisimeo en dicha reflexion, desde la maxig ‘ ? ;
fliberadora y las implicaciones mas sagmficatlvas para ia r- ﬂexion
cristiana. - e
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