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LA SUSPENSION DE LAS GARANTIAS INDIVIDUALES:
;UN PARENTESIS QUE NO SE CIERRA?

....Todo paréntesis es para aclarar lo que se ha dicho previa-
mente. Pero no puede abusarse de ellos, ni demorarse demasiado
en cerrarlos. De lo contrario se olvida el texto o lo que va entre
paréntesis se convierte en hilo conductor.

A nivel nacional estamos viviendo un nuevo paréntesis: la
suspension de garantias individuales. Aunque en realidad no es nue-
vo, sino la continuaciéon de unc que se abrié hace tiempo (desde el
13 de junio de 1968 con esporédicos intervalos) y no termina de ce-
rrarse.

.. ..Nos vamos acostumbrando. Muchos ciudadanos abdican gus-
tosamente sus derechos individuales, pero no para asumir deberes,
sino para cargar sus responsabilidades en hombros ajenos. Pero
mientras se obliga a que todos abdiquemos nuestros derechos IN-
DIVIDUALES, no se alcanza a ver que eso sea para salvaguardar
nuestros derechos sociales.

Mas, la experiencia de nuestros Gltimos afnos de vida consti-
tucional nos ha mostrado que la suspensién de las garantias indi-
viduales ha sido un medio para menoscabar nuestros derechos so-
ciales.

Ante la subversién no se puede menos de pensar que el ca-
mino de la ilegalidad es arduo y que, generalmente, sélo se transi-
ta por él, coaccionado por motivaciones muy pederosas. Por ello
reducir la eliminacion de la subversiéon a la represién es caer en
una pendiente de facilidad. Una paz social impuesta por el miedo
es tan solo transitoria si se deja la raiz de la subversién econémi-
ca y social.

Mientras no se tenga el valor de enfrentar el cambio real de
las estructuras econdmicas, sociales y politicas que permita el acce-
so al peder de las mayorias desplazadas; mientras no se tenga la
suficiente lucidez para preferir los métodos dificiles, los sélo efi-
caces para solucionar de verdad los problemas sociales se seguira
dilapidando la riqueza humana y la posibilidad civica de nvestra
¢omunidad nacional.
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La rapidez con que la subversién ha sido dominada por |y
Fuerzas Conjuntas y la evaluacion de su poderio que ésto ha pe.
mitido hacer, ha mostrado que sélo podia turbar la tranquilidag
de un pequeiio grupo social, que se comporta como dueiio del pajs,
El despliegue de poder que ese grupo ha sabido desencadenar p,
ra suprimirla no sélo es senal del predominio del poder econém;.
co sobre el politico, sino también del miedo que se magnifica iden.
tificandolo con el Uruguay; miedo a reformas racionales (lo cual
no los libera de su mala fe) que elimine el hambre, la miseria y |
humillacién diseminados en cada rincén del pais.

El juego es peligroso.

Los medios utilizados para la represién se redujeron tan so
lo, al acrecentamiento de la capacidad represiva con el aumento
de poder que ello conlleva. Asi se ha trastornado un equilibrio, ya
bastante inestable, entre los poderes que mutuamente se contro
lan y son una garantia en la democracia.

No pasé por la imaginacién de quienes son responsables de
la cosa publica de abrir las puertas para la integracién real de ljs
masas populares, como factor constructivo y no como enemigo to-
tolerado, porque en ellas reside el descontento por una mala dis

tribucién de la riqueza nacional de la que tan sélo unos pocos son
responsables,

Para determinar el destino del pais, de espaldas al pueblo,
se tenian los instrumentos. La democracia se asenté en la légica
del numero y no en la légica de las ideas, y si se ha escuchado, ha
sido por puro formalismo y no porque se buscara lo mejor. Las
decisiones estaban tomadas antes de los debates. Para que ellos
hablen, muchos debian callar. Para que ellos hagan, muchos de
bian detenerse. Y cuando en una democracia la paralizacién se ex-

tiende y generaliza ya no se puede hablar de democracia, ain
cuvando conserve sus formas externas.

Cuando sin apertura real a la causa de todo el pais se firma
ciegamente, como en nuestro caso, la suspensién de garantias indi-
viduales, se corre el riesgo de firmar la propia partida de defuncién.

De espaldas al pueblo, el juego es peligroso.
PERSPECTIVAS DE DIALOGO



REFLEXIONES

SOBRE LA FE

Continuamos comparticndo con nuestros lectores amigos
algunas reflexiones sobre la fe.

En la entrega anterior A. Bonasso, preocupado como mu-
chos creyentes por lo especifico cristiano en la construccién
de la historia, senalaba no el “qué” sino el “como” se lo en-
cuentra: a partir de la praxis de la justicia.

En este numero de PERSPECTIVAS DE DIALOGO, A.
Assandri describe el proceso de lu crisis de fe en los cristia-
nos comprometidos.

UN INTERROGANTE PARA TODOS:

LA CRISIS

Es un lugar comun hablar de crisis en la
Iglesia. Nadie ignora la divisién entre los cris-
tianos. Los argumentos van y vienen; las estra-
tegias se perciben cada vez con mds claridad;
la polémica teoldgica no es un misterio.

Esta divisién entre cristianos quizd sea en
América Latina donde mejor puede aclararse
como producto ideoldgico. Quienes no supie-
ron o no pudieron realizar una “conversién”
para ponerse en consonancia con la funcion
de la Iglesia en la Historia y han abondonado
la criticidad de la fe manifiestan claramente
estar cautivos de la superestructura ideolégica
justificadora del “orden establecidc”, “occiden-
tal y cristiano”.

Muchos son los argumentos que se esgrimen
contra el sector progresista de la Iglesia. Pero
entre ellos hay urno que nos interesa en espe-
cial subrayar. Es poco ldégico, pero contunden-
te. Para quienes tienen la responsabilidad de!
porvenir de la Iglesia es sencillamente inhibi-

DE FE

Andrés Assandri

dor. Este argumento contra la radicalidad cris-
tiana es la crisis de la fe y el abandono de la
Iglesia por parte de los cristianos comprome-
tidos en la Historia (1).

Aun Pastores que recibieron con entusiasmo
la visién conciliar reitsrada por Medellin so-
bre la funcién de la Iglesia en América Latina,
se sienten perplejcs ante la generalidad de un
fenémeno que no se puede disimular. Perple-
jidad que los lleva a una aclitud “prudente”
buscando resilaurar una imposible unidad so-
ciolégica dentro de la grey.

Otros Pastores, traumatizados por el soplo
-rimaveral del Concilio, son mds tajantes con-
tra la vanguardia e impulsan la vuelta a lo
“seguro y tradicional”. Creo que seria mds

(1) El fen6meno es general en América Latina, Por
cupuesty que las 1reacciones frente a ¢l difieren tanto
ciitre naciories como entre diécesis. No es ajeno a es-
ta diferencia las orientaciones pastorales, es decir, el
gracn de “aggiornamento” o de “invaolucién” de cada
comunidad cristiana, Con todo, el impacto que provoca
o!' Ahandono de la fe es inhibidor si miramos panora-
micamente a la lglesia en América Latina.
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sano Yy normal (teniendo en cuenta no sdlo el
porvenir de la Iglesia, sino fundamentalmente
su fidelidad a su funcién en el mundo, Unica
razén de su existencia) que en lugar de asus-
tarnos con un fantasma, analicemos critica-
mente el ""duro legado de los que parten”.
También es prudente tomar esta actitud si con-
sideramos la calidad humana de los que emi-
gran.

Para ello, hay aque comenzar por compren-
der a los cristianos comprometidos, por cono-
cer su crisis interior, por vislumbrar los condi-
cionamientos que determinan su opcidn.

Es esta la intencién de estas lineas. Encua-
dradas en una reflexién sobre la fe (2) no pre-
tenden otra cosa que analizar, desde fuera y
en forma intuitiva, lo que acontece en el cora-
zén de los cristiancs comprometidos en la cons-
truccién de la Historia, quienes, por otra par-
te, han sido impulsados a ello por el redescu-
brimiento de su fe en las coordenadas precla-
madas por el Concilio Vaticano II.

¢Cudl es el itinerario de la crisis de fe en
ese grupo de cristianos, reducido pero signifi-
cativo, que se estd marginando de la Iglesia
precisamente por aquello que tendria que ser
su mejor insercion en Ella al intentar encarnar
en sus vidas la radicalidad evangélica?

Quisiera notar previamente que al senalar
diversos pasos de la crisis no quiero con ello
indicar una crenologia, sino tan solo clarificar
dimensiones del cuestionamienio que se hace
un cristiono comprometido.

DESIDEOLOGIZACION DE LA FE

El compromiso del cristiono en una tarea
histérica tiene un presupuesto: abandonar una
concepcién salvifica privatisto.,

No es dificil este abandono ya que el cvensa-
miento cristiano ha recuperado hov algo que
le era eszencial: su dimension socicl. Concehir

t2) En Ja tipologia de las conductas de fe que pre-
sen’'.y R. Cetrulo (Perspectiva de Didlogo NO 63, p. 69
forimmen parte del segundo grupo los cristianos que ast-
mien ua compromiso historico. Estas reflexiones se re-
fieren al proceso sobre la fe que hacen algunos com-
p..az=ntes de aste grupo. La fe sz conviari? en uno rete-
repcin lejana, o en inspiracién general al compromiso,
es decir, se evacua el dialogo fe-mundo.
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el Reino de Dios como una Historia de Salvq.
cion, fue un primer paso. Revalorar el amor
eficaz al préjimo, como quinta esencia del cris-
tianismo, fue otro paso.

Unir tiempo y escatologia, progreso del Rei-
no con el progreso temporal, fue un tercer
paso.

Medellin es un buen sjemplo de ello. Parte
de un andlisis de la realidad en términos tales
como dependencia o colonialismo, clases so-
ciales, monopolios, etc., por los que sefala
los condicionamientos que impiden la humani-
zacién de todo el hombre y de todos los hom-
bres, para concluir describiende la funcién de
la Iglesia en América Latina en términos socio-
politicos. Segun los Obispos latinoamericanos
el término que mejor expresa esa salvacion de
la que es mensajera la Iglesia y que se reali-
za en un proceso historico es “liberacién”. Es
liberacién no es una funcién accesoria a la
Iglesia, como si se iratara de una misién tem-
poral en la que suple la deficiencia de otros
responsables, sino que es esencial a la fe.

Cuando el cristiano toma en serio esta ras-
ponsabilidad liberadera su amor no puede ser
sino eficaz. Eficaz es la negacién de gestos
ilusorics, como quien quisiera curar la enfer-
medad sin atacar sus causas, o gestos esteri-
les por su intrascendencia.

Un amor eficaz ha ‘de buscar ia garontic
sdlida de conseguir objetivos liberadorss v
para ello, supuesto el compromiso, no hay ofro
camino gue el conocimiento mdas ajustado d-
la realidad, y la suma de fuerzas.

El conocimiento de la realidad le exigira
mediaciones cientificas, confrontacion permo-
nente, esclarecimiento de las miltiples medic-
ciones histéricas que ha de cuestionar porque
estan en la raiz de una ideologia justificadora
y deformante de una cultura o modo de juz
gar la realidad.

Cuando un andlisis historico hace transpa-
rente la infraestructura, necesariamente hay
que revisar la superestructura que la camu-
flaba. Y en este proceso el cristiano ro pued:
menos de percibir que los términos en que ha
pensado su fe estaban cautivos del sistema, Y
que, por eso mismo, una lectura cristiana de



la realidad supone necesariamente una revi-
sion de los conceptos teoldgicos. No de los
dogmas, pero si de la forma de pensarlos.

Ardua labor para un cristiano que no ha he-
cho la distincién entre la Revelacién y las for-
mas culiurales en que se ha expresado. Los
conceplos que explicitaban su fe no puede to-
marlos como provenientes directamente de la
Revelacién, como si no existieran medicciones
histéricas. -

El cristiano comprometido, llevado por la
praxis y por la fidelidad a su fe, si quiere ha-
cer una relectura religiosa de su propio que-
hacer histérico, tiene necesariamente que 're-
expresar’’ su fe, ya que una fe mediatizada
por la ideclogia que justifica el status quo
(porque no es otra la expresién de fe que ha
conocido) contradice y lo aliena en su com-
promiso histérico. Sin contradiccidn interna no
puede permanecer en el dualismo de una fe
gue lo impulsa y, a la vez, lo inhibe en su
consagracién a los demds.

El proceso de desideclogizacion de la teolo-
gia cristiana un creyente comprometido gene-
ralmente lo hace en condiciones poco favora-
bles.

En primer lugar, por la urgencia cada vez
mds exigente de la praxis polilica. Dificilmen-
te se tiene un tiempo sicolégico para leer,
reflexionar, orar; cierto espacio contemplativo
donde pueda proyectar el “ahora y aqui”’ en
el "todavia no” escatoléaico. Fundamental no
sélo para desideologizar las formas en que ha-
bia pensado su fe, sino también para que ella
ya liberada, no pierda su criticidad en una ac-
cién politica, que por razon de eficacia y por
las condiciones a las que lo somete la oposi-
cién tiende légicamente al integrismo.

En segundo lugar, por el compafierismo plu-
ralista en el que se mueve. No es un catecu-
menado, ni un grupo de reflexién criistiona
donde busca la verdad de su fe, sino en la
comunidad secular donde coexisten distintas y
globales visiones del mundo y del hombre.

¢Su anterior formacién religiosa le ha capa-
citado para esta coyuntura?

¢La pastoral de la Iglesia en la forma como
ha side planeada y en la capacidad y distri-

bucién de sus responsables podra acompafiar
a este hermano que estd haciendo un camino
critico, es verdad, de su fe, pero picnero en la
bisqueda de la verdad a la que estd obliga-
do todo cristiano?

No es de extrafiar, pues, que un creyente
comprometido, encuentre coda vez mds leja-
na su referencia a la fe.

11
LA IGLESIA: OTRO ESCOLLO

Otro escollo, es la Iglesia-Institucién, o qui-
z&4 otro aspecto del anterior, porque ésta en su
realidad pastoral estd muy lejos de haber de-
jado el cautiverio de la ideologia, aliin cuando
condene las consecuencias de ella (3). /

Adn en la hipétesis de un cristiano compro-
metido que ha reexpresado su fe en las media-
ciones histéricas actuales, la Iglesia como ins-
titucién lo empuja, inconscientemente, a partir.
Veamos cémo.

El cristicno ha recibido de la Iglesia la invi-
tacién v la exigencia al compromiso politico.
Ella misma ha recorrido un trecho de este ca-
mino ejerciendo su funcién profética frente a
un mundo injusto. Pero un trecho y no mds.
Fundamentalmente a nivel tedrico.

Con emocién recordamos el ''compromiso”
de Medellin. El mensaje de los Obispos de
América Latina a todos los habilantes de
este continente cautivo. La denuncia profé-
tica de la violencia institucionalizada. Los
caminos de la paz. "Basta de palabras, di-
jeron los obispos, es hora de accién”. Pero
!dénde estd? ;Las actitudes reales? Progresi-
vamente se puede comprobar una elegante
vuelta atrds, en el preciso proceso en que
progresivamente América Latina es mds cau-
tica. Cuando los problemas humanos se hacen
mdas graves, cuando la liberacién es mas ur-

(3) Esta realidad de la Iglesia en A, L. ¢s analizada
por J. L. Sepundo en LIBERACION: FE E IDEOLOGIA™
(Mensaje, N? 203, mayo 1972). El autor demuestra una
clara coutradiccién entre lo que la Iglesia dice y lo que
es, Senala como raiz de esta contradiccién a la teologia
1deologizada. Lo prueba con referencizs concretas. Asf,
por ejempio, en los sacramentos, donde advierte qu2 lo
conciencia historica es ajena a su celebracion, porque la
ideologia le ha dado una eficacia decisiva prescindiendo
¢a la liberacién histérica. El compromiso cristiano se ve
frenado “por Su inmersién en cuadros eclesiales donde

vige aun poder_osameme el elemento ideol6gico de una
eficacia a-histérica”.
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gente, las respuestas de las Conferencias Epis-
copales no suscitan ya el entusiasmo ni la
esperanza en los oprimidos. Basta recorrer los
temas que integran los érdenes del dia de las
reuniones episcopales desde 1968 a 1972.

Lo que mdés choca es que la Iglesia haya

tomado partido por su doctrina liberadora (cu-
yva proclamacién la convirtié en un signo de
esperanza para los oprimidos) y que haya im-
pulsado a sus hijos al compromiso para luego
abandonarlos a sus propios riesgos, cuando
no colabera positivamente, ya sea en parte de
su jerarquia, ya sea en una gran propercion
de sus fieles, para que los duefios del status
quo, los silencien, les quiten las condiciones
mismas de su compromiso.

Aln en medio de una asamblea litirgica,
o participando de una comunidad cristiana, el
creyente comprometido se siente solitario. El
ha hecho un proceso de conversién idecldgica,
que le llevé a alejarse afectivamente de una
mentalidad burguesa, y al reunirse con los
otros creyentes ve privilegiar lo que él conde-
na. ¢No se ve al explotador y al explotado par-
tir el mismo pan eucaristico?

Esta es su experiencia sicoldégica: inconse-
cuente a los ojos de sus compaferos no-cre-
'ventes; desilucionado de su Iglesia, porque
sabe que como Cuerpo tiene que dar testimo-
nio ante el mundo del fermento avangélico.

Por esto no puede menos de percibir a su
Iglesia como un cuerpo fantasmal, que se mue-
ve por los mismos resortes egoistas que la
burguesia y que, por ello, hace que los simbo-
los, los nombres cargados de contenido en la
tradicién cristiana, las celebraciones de la Pa-
labra pierdan su vigoer salvifico y dejen de ser
la esperanza de sus destinatarios.

Desilucionado, con vergiuenza filial; {rus-
trado por la impotencia para renovar desde
.dentro una institucién tan compleja, hace el
paso insensible desde su soledad cristiana a
un comuanerismo cdlido, respetuoso, personi-
ficante de aquelos que, como él, creyentes o
no, viven la urgencia de darse a los demds.
No hay punto de comparacién entre esa comu-
nidad secular, entrafiable, con la misma escala
de valores, con el mismo argot que los carac-
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teriza, con la misma visién histérica, incompa-
rable con su comunidad eclesial de la que for-
ma parte, quiza tan solo materialmente, porque
todavia cree que su fe, si es cristiana, es ecle-
sial.

Estos cristianos compi"ometidos ya no son
mds integrables en una Iglesia-adaptacion,
pero son un elemento valiosisimo para una
Iglesia-fermentc.

En el entretanto, esperando el paso de una
cualidad a otra de la lglesia, para celebrar
una lectura cristiana de la Historia, los cris-
ticnos comprometidos se refugian, como otro-
ra en las catacumbas, en pequefias iglesias
casi clandestinas. Aparente contradiccion de
una Iglesia que es reflejo de la sociedad. Si
esto tiene su explicacién socioldgica, no se
puede justificar evangélicamente. Porque si |
Iglesia se presenta como “Iglesia de los po
bres”, como portadora de una "buena noticia”
que es mensaje liberador, que ya sabemos a
esta altura de los documentos eclesidstices
que no tiene la dimensién de una ideologia
privatizante, sino la dimensién histdrica, social
v universal, bien se puede esperar d= ella un
testimonio cualitativamente distinto.

Los cristianos que han encarnado en su vi-
da los valores evangélicos, comerometiéndoss
conr los "pobres”’ son los mas desilucionados
del comportamiento sociolégico de la Iglesic.
Fuente de una crisis de confianza en la Igle-
sia que conlleva implicito un germen d= crisis
de fe.

11

REDUCCION DE LA FE

La reduccidon de ia fe o el integrismo en el
que cas el sector conservador de la Iglesia
se explica por razones ideoldgicas o por el te-
mor a la inseguridad que es concomitants @
todo cuestionamiento.

Mientras que la reduccién de la fe en el
cristiano comprometido es el fruto de la bus-
queda de la identidad cristiana. Me explico.

¢Cudl es la experiencia nueva que vive el
cristiono comprometido? Es la experiencia que
se caracteriza —como sefniala R. Cetrulo— “por



un descubrimiento de la solidaridad humana
que trasciende el gesto de generosidad (aisla-
do o repetido) para con el prdéximo, para con-
vertirse en una experiencia totalizante, en una
suerte de imposibilidad de concebir su vida
y su destino separado del de los demdés, con
la consiguiente responsabilidad respecto a la
totalidad. Lo individual, lo "‘propio”, la satis-
taccién personal, la bisqueda de garontias
para un futuro sin imprevistos, pasan a segun-
do plano, no porque dejen de ser importantss,
" sino porq‘ue son inseparables ya del destino
de todos los demds hombres” (P. de D. 1972,
p. 1395).

Nada mas proximo de esta experiencia a la
vivencia de la quinta esencia de! mensaje cris-

tiano. Por esc su reflexién estd llena de una -

visién cristiana de la historia al estilo de la
Theilard de Chardin, apologética de su fe por
la dimensién utépica y empirica en la que
aparecen con relevancia los valores evangéli-
cos, como orientadores y verdadsres aportes
de la consiruccidn del hombre. Por eso esa
reflexién estard llena de los estudios de cier-
tos tedlogos, como de alguncs documentos
eclesidsticos, que se refieren mds explicita-
mente a la funcién de la Iglesia en el munde
de hoy, con las caracteristicas de un mensaje
cvangélico histérico, porque porten de la His-
toria como lugar teoldgico.

En la dimensidn de su experitncia, el cris-
tiano comopremetido no pucide menos de hacer
una relectura evangélica de su quehacer hiz-
térico en las coordenadas de cierto horizonta-
lismo que cuda vez se hac2 mdAs monotamati-
co. De ahi que las férmulas en que reexprese
su le cada vez sean menos y polarizadas ypor
su experiencia consecrotoria.

Su accidén politica al leerla enmarcada en el
Plan de Dios, que se realiza en la Historia con
proyeccicnes escatolégicas, va adquiriends un
valor trascendente. Vuelve, en esta formea, a
reencontrar la seguridad en la vida quz antes
de cuesticnarse le provenia de la fe.

Y de aqui nc hay mds que un pdaso para
dar valor definitivo, como si fueran consecuen-
cias légicas de su fe, ahora redescubierta, a

juicios valoratives de opciones concretas, que
de hecho son auténomos.

La autonomia de la fe corre peligro al en-
raizarse en las circunstancias concretas de su
compromiso histérico.

En concrelo, los valores éticos, nacidos del
proyecto humano confrontado con la realidad,
pueden ser tomados como definitivos, como
exigencia légica de su {e cristiana. Juicios so-
bre la realidad, que de hecho son realizados
por la mediacién de instrumentos - cientificos,
pueden adquirir una absolutez ‘incuestionable,
st de ellos, como lugar teolégico, se ha fun-
damentado una lectura cristiana.

Un proyecto histérico, un modelo socio-po-
litico, que es fuente de opcicnes concretas,
pusde ser visto como la dnica ferma de res-
nonder a las exigencias crisiianas.

Esta lectura cristiana de su experiencia, el
cristiano comprometido la hace soliiariamen-
te. Porque él es un solitario. Solitario porque
ha optadc conira la mayeria de les cristianos
alienados  idecldgicamente. Solilcrio  porque
igué estructura pasteral le ofrece la Iglesia pa-
ra acompanarlo en su reflexidn cristiana?

El reducir lo autdnomec o la fe, atenta
necesariamente conira ésta. Aunque el cristia-
nismo comprometido no lo pretenda, necesa-
riamente va a comprobar qus dsade ia f2 ¢
desde la no-le, se ticne la mismo experiencia,
los mismos valores éticos, las mismzs opcio-
nes polfiicas, la misma dimension histérica:
nada aiferencia al creyente del no-creyente en
o soriedad cel compromico ni en el valer ra
velucionario. ‘

—t

Entonces cparece como légica la crisis ae
identidad, con la pregunta desguiciante par:z
una concienciea cristiana: 4cudl es el coorte es-
preifico del cristianismo en la construccién de
la historia?

L pérdida insensible de la autoncmia de la
fe ec. quird, la causa mds decisiva en la cri-
sis g2 fe qua viven muchos cristiomos zom-
premetides. Quienss no han superaio esa cri-
sis miran al mensaje cristiano con aprecio, cor:
simpatia, porque estd en la linea de lo que

1

nuscan, y persenalmente ha sido para ellos el
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trampolin para una opcién que llena de valor
y sentido a su existencia.

- Oftros la miran con aforanza por la seguri-
dad que les daba al englobar su “hoy” en
un armonioso, definitivo como inesperado Plan
de Dios. Y hasta pueden afiorar una critici-
dad que provenia de su fe para sus proyec-
tos histdricos, que por sus ambigiiedades y li-
mites pueden convertirse ain en mds ambi-
glios y cercenados, porque la utopia que su-
plantd a la fe es mds insegura e imprecisa, v,
por lo mismo, la criticidad a que da origen
puede ser mds precaria.

Ante esta crisis de fe, por crisis de identi-
dad, estariamos tentados a afirmar que es un
falso problema. Porque el aporte cristiano a
la Historia, que se realiza en la vida de los
cristianos, no contiene algo empirico y com-
probable cientificamente, que sea ajeno a lo
humano y que podriamos llamar el aporte es-
pecifico cristiano. La transformacién del mun-
do que para nosotros conduce a la construc-
cién del Reino, puede ser objeto de diversas
lecturas.

El cristiano la vive en la fe. Esto y no mdas
es todo vy nada. Es nada para el que no cree.
Es todo para el que vive la historia desde la
fe. No hay aporte especifico cristiano a la his-
toria; hay una dimensién cristiana de la His-
toria para el que la vive desde la fe.

La relectura religiosa de la Historia, con la
esperanza y la criticidad, con la profundidad
de una vocacién divina, con la gratitud del Don
de Dios, es el aporte especifico cristiano; paro
solo tienen entidad para el que lo vive desde
la fe.

CONCLUSION

Al t rmino de estas reflexiones es necesario
observar que los cristianos comprometidos que
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han abandonado la fe pueden ser criticados
por varias puntas: por ejemplo, la insuficiente
aceptacién del pecado en la Iglseia, la claudi-
cacién de su propia responsabilidad como par-
te de un Cuerpo cuando se lo considera en.
fermo, el cautiverio de la fe en un integrismo
de izquierda, una exigencia purista de la en-
carnacion, etc. etc.

No pretendo idealizar a los cristianos que
se han alejado de nuestra vieja casa materaa,
pero si comprender lcs interrogantes que nos
dejan. Por ésto estas reflexiones tienen como
destinatario a quienes nos hemos guedado...

El aporte especifico del cristianismo, es de-
cir, la identidad del cristiano en un mundo
pluralista es una pregunta fundamental para
comprender la funcién de la Iglesia en el mun-
do, pregqunta que nos dejan como precioso
legado los que parten.

La desideologizacién de la fe, como el cues-
tionamiento del testimonio que da la Iglesia
ante el mundo, al que fue enviado, son tareas
impostergables para que la lglesia sea fiel a
su misién.

Un viraje coparnicano, una liberacién de
condicionamientos culturales que tienen cauti-
va a la Palabra de Dios; en lo profundo, un
reencuentro con lo mdas auténtico de la fe y la
radicalidad del mensaje de Cristo que tiene vi-
gencia fundamental para la Historia: este es
el legado de los que parten.

Si la crisis de fe de los cristianos compre-
metidos se la toma como un fantasma para
asustarnos y, con ello, frenar los cuestiona-
mientos mdas fundamentales e impostergables,
caemos en el juego y la complicidad de una
ideologia que tiene interés en mantener cau-
tiva a la Palabra de Dios. Y entonces si, si no
mediara la promesa divina, nos preguntaria-
mos sobre el porvenir de la fe.



LA MISION EDUCADORA DE LAS
IGLESTAS DE AMERICA LATINA

Buscando analizar ahora, mas directa v
amplizmente, el papel de las Iglesias en
América Latina en relacién a una de sus ta-
reas, la de la educacién, es precisoc volver
sobre algunas de las afirmaciones hechas en
el cuerpo de este ensayo. En primer lugar,
la imposibilidad de la neutralidad poiitica, lo
que equivale a repetir también que les es
imposible escapar al imperativo de una op-
cion, que de hecho estan tomando. Exacta-
mentz por e€so no es posible discutir abs-
tractamente, metafisicamente, dicho papel,
ya que ese papel, como el implicado concep-
to de educacién, sus objetivos, métodos, pro-
ceso y ayudas de cualquier especie, todo es-
tarid condicionado por aquella opcion

Seria incurrir en la misma ilusién idealis-
ta que acabamos de criticar, si pretendiéra-
mos hacer ese andilisis fuera de la realidad
histérica, tomando la educacién y sus obhje-
tivos como ideas puras, inmutables, esencia~
por encima de la realidad concreta del mun-
do.

No escapan a ese condicionamiento, ni la
misma capacitacion teolégica de los cuadros
que constituyen la Iglesia militante, ni ia
educacion en general realizada a través de
las Iglesias. Ni siquiera la reflexion teolégi-
ca escapa a ese condicionamiento.

En una sociedad de clases son necesaria-

"mente las élites del poder las que definen
la educacién y, por consiguiente, sus objeti-

Paulo Freire

vos. Y esos objetivos obviamente, seria una
ingenuidad primaria el esperar que esas éli-
tes pusiesen en practica, o consintieran que
se ponga en practica, de manera general y
cistematica, una educacién que, desafiando
&l puekio, le permitiera percibir la “raison
d'étre” de la realidad social. Como maximo,
tales élites podran permitir la expresién ver-
bal de semejante educacién y, excepcional-
mente, algunas experiencias, que serin pron-
to frenadas si revelan algin peligro para su
estabilidad.

De ese modo, mientras el Consejo Episco-
pal Latinoamericano —CELAM— unicamen-
te hable, como lo hizo a menudo y en casi
todos sus documentos oficiales, en “educacién
liberadora’”, pero sin que tenga condiciones
cbjetivas para ponerla en praictica, es posi-
ble que no }e pase naia de serio al CELAM.
Aln asi no nos extrafiaremos -—sin que se-
pamos de hecho por ahora— si el CELAM
empieza a sufrir duras restricciones de par-
te de las élites del poder, mediatizadas por
aquella Iglesia anti-profética de la que ha-
blabamos anteriormente. Esa Iglesia que
“muere de Frio” en el seno calido de la bur-
guesia, no puede ‘“mirar con buenos ojos” y
“escuchar con buen oido” la defensa, aun
cuando sigue preponderantemente verbal, de
las ‘ideas que las élites consideran ‘“diaboli-
cas”. ”
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Nuestra tarea se simplificarda mucho si se
tratara de preguntarnos cual deberia ser el
papel de las Iglesias en América Latina
respecto a la educacion, suponiendo en esa
pregunta una coherencia de las Iglesias en
relacion al Evangelio. En ese caso, la cues-
tiéon exigiria un analisis de las condiciones
de dependencia en que se encuentran las so-
ciedades latinoamericanas, con excepcién de
Cuba, y de ese anilisis resultaria una estra-
tegia de accion para las Iglesias. Pero 1a
verdad es otra y no podemos pensar en el
vacio.

Por esa razén no es viable hablar, en tér-
minos objetivos, de un papel unificado, cohe-
rente de las Iglesias latinoamericanas fren-
te a la educacion. Al contrario, hay mnapeles
distintos y ain antagoénicos en funcién de la
linea politica, clara, oculta o disfrazada, que
las diferentes Iglesias estin asumiendo his-
téricamente en América Latina.

Uno es por ejemplo, el papel que ejerce
una Iglesia tradicionalista, que todavia no lo-
gro superar sus profundas marcas coloniales.
Misionera en el peor sentido de la palabra;
“conquistadora” de almas, necréfila. Viene
de ahi su piacer masoquista de hablar
de tantos pecados, de amenazas de fue-
go eterno, de perdicion sin rescate. La mor-
dacidad dicotomizada de la Trascendentali-
dad es como un “basural” donde los seres
humanos tienen que pagar sus pecados. Por
eso mismo, cuanto mas sufran, tanto mas se
purificaran, alcanzando asi el cielo y la paz
eterna. El trabajo no es la accién de los hom-
bres y mujeres sobre el mundo, construyén-
dolo y construyéndose en él, sino aparece co-
mo “el castigo que pagan por el hecho de
ser hombres y mujeres”.

Esa linea tradicionalista, poco importa si
Protestantes o Catolica Romana constituyen
lo que el sozidlogo suizo Christian Lalive lla-
ma “Fl Refugio de las Masas” (20).

Es que esa postura frente al mundo, fren-
te a la vila, satisface a la impotencia de ia

0 LALIVE D'EPINAY, Christian, E1 Refugio de las
Masas, Estudio sociolégico del Protestantismo chileno, Ed.
Pacifico, Santiago, 1969.

202

conciencia fatalista y medrosa de los oprim:-
aos en determinada etapa de su experiencia
historica. Encuentra ahi una especie de bil-
samo para su cansancio existencial.

Por eso, cuanto mas las masas populares
oprimidas se encuentran inmersas en la cul-
tura del silencio, cuanto mayor sea la violen-
cia de las clases opresoras, tanto mas tien-
den las masas a “refugiarse’ en tales Igle
gias (21)..

Arrinconadas en la cultura del silencio,
donde la unica voz a ser escuchada es la de
las clases dominantes, encuentran en esta
Iglesia una especie de ‘“idtero” en el cual se
“defienden” de la agresividad de la sociedad.
For otro lado, en la medida en que despre
cian al mundo como mundo del pecado, del
vicio, de la impureza, en cierto sentido se
“vengan” de sus opresores, que son los “due-
fios” de -ese mundo. Es como si dijeran a
los opresores: ‘“ustedes son poderosos, pero
poseen un mundo malo al cual renunciamos”.
Impedidos (orig.: prohibidos) de decir su pa-
labra, en cuanto clase social subordinada, ad-
quieren en el “refugio” la ilusion de “ha-
blar” a través de la expresiéon de sus supli-
cas de salvacion.

Nada de eso, con todo, soluciona su situa-
cion concreta de oprimidos. Su catarsis, fi-
nalmente, los aliena todavia mas, en la me
dida en que se crea un antagonismo con el
mundo y no con el sistema social que lo co-
rrompe. De esa manera, comsiderando al
mundo en si mismo como antagonico. intenta
lo imposible, o sea, renunciar a la mediacién
del mundo en su travesia. Buscan pues lle-
gar a la Tra:cendencia en la Historia; quie-
ren la salvaciom sin la liberacién., El dolor
que sufren en el proceso de su dominacion
los impulsa aceptar esa anestesia historica
bajo cuyo efecto buscan fortalecerse para lu-
char contra el demonio y el pecado, dejando.
con todo, intactas las causas reales de su
opresién. Por e30 no consiguen visiumbrar,
mas alld de las situaciones concretas, lo “iné-

(21) Nos parece indispensable un analisis sociolbgico de
ese hecho en América Latina. Pero es importante que el
punto Je partida de la investigacion no sea el fenémeno
reliiglioso en sf, sino la estructuracién -de clase social.



dito viable” (22) el futuro como tarea de
liberaciéon, que debe nacer de su esfuerzo
creador.

Esa forma tradicional de Iglesia correspon-
de a las sociedades “cerradas”, con un mini-
mo de mercado int4rno, exportadoras de ma-
terias primas; sociedades preponderantemen-
te agricolas, en las que la rcultura de! silen-
cio es caracteristica fundamental. En la me-
dida en que esas estructuras sociales arcai-
cas persisten en pleno proceso de moderniza-
cion de tales sociedades, la Iglesia tradicio-
nalista también persiste en ellas. Pero seria
un error pensar que su presencia en la tran-
sicion en la que entra esa o aquella socie-
dad sélo se pudiera constatar en las dreas
intocadas pcor la modernizacion. De hecho,
aun en los centros urbanos que se transfor-
man bajo el impacto de la industrializacién,
os facil constatar la fuerza de ese tipo de
tra‘ficionalismo religioso (23). Porque sola-
mente un cambio cualitativo de la conciencia
popular puede superar definitivamente la ne-
cesidad de la “Iglesia refugio de las masas”.
Y ese cambio cualitativo no se opera, como
dijimos anteriormente, ni “dentro” de la con-
ciencia por si misma, ni automaética, ni me-
canicamente.

Por el otro lado, la modernizacion tecnolé-
gica mo trae necesariamente consigo la criti-
cizacion de las masas populares, porque, ya
que no es neutral, depende de la ideologia
que la ilumina.

Por todas esas razones, y por muchas
otras que la extensiéon de ese irabajo no nos
permite analizar, la linea tradicionalista a
que nos referimos representa una aliada in-
discutible de las clases dominantes, poco im-
portando que algunos de sus lideres no ten-
gan conciencia de eso.

El papel que tales Iglesias pueden desem-
pefiar y estin desempefiando en el campo de
la educacién estd, por lo tanto, condicionado
por su vision del mundo, de la religion, de

(22) FREIRF, Paulo, Pedagogia del Oprimido, Tierra
Nueva, Montevideo, 71.

(23) MUNIZ DE SOUZA, Beatriz, A expcriencia da
salvacio. — Pentecostais em Sao Paulo, Ed, Duas Cidades,
S. Paulo.

los seres humanos y de su “destino”. Su con-
cepcion de la educacidén, que se coneretiza en
la practica correspondiente, no puede dejar
de ser quietista, alienada y alienante,

Solamente aquellos que se encuentrai “ino-
centemente”, y no ‘‘astutamente’”, en esa
perspectiva pueden superar su engaflo, a
través de su praxis, volverse proféticos, una
vez que hayan cambiado su postura en un
compromiso con las clases dominadas.

Evolucionaiido de esa perspectiva tradi-
cionalista, hay una posiciéon nueva y distin-
ta, asumida por otras Iglesias en el cuadro
historico de América Latina.

Esa nueva postura empieza a constituirse
en el contexto de la referida transicién que
América Latina viene experimentando y en
la cual se verifica la superacion de las estrue-
waras tradicionales por estructurgs en fase
de modernizacién Las masas populares, que
antes estaban preponderantemente ‘‘inmer-
sas” en el prozeso historico (24), inician su
“emergencia” como respuesta necesaria al
procezo de industrializacion. La sociedad in-
sertada en esa transicion empieza a cambiar.
Desafios nuevos se presentan a las clases do-
minantes exigiéndoles respuestas distintas.

Los intereses imperialistas, que en si con-
dicionan la propia transicion de la sociedad, se
hacen cada vez mas agresivos y se expresan
a través de variadas formas de penetracion
y de control de la sociedad dependiente, En
determinado momento de ese periodo el énfa-
sis en el proceso de industrializaziin provo-
ca la configuracion de una “ideologia del de-
sarrollo”, de corte nacionalista, que, en me-
dio de otras tesis, defiende el pacto entre las
“burguesias nacionales” y el proletariado
emergente.

L.os economistas latinoimericanos son los
primeros en lanzavse al analisis de ese proce-
so; a ellos se juntan sociblogos y algunos
educadores. El concepto y la practica de la
planificacion se instauran. La Comision Eco-
ndmica para América Latina —CEPAL—,
organismo de usesoramiento para América
(24) CARDOSO, Fernando Henrique, Pclitique el Déve-

loppement dans las socletés dependantes. Ed. Anthropes,
Parfs, 1971.
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Latina, ejerce una influencia decisiva en esa

fase, no sélo a través de sus misiones téc-.

nicas, sino también por medio del esfuerzo
de explicitacion de su tesis sobre la politica
del “de:zarrollo”. A CEPAL se agrega mas
tarde la contribucion del Instituto Latino-
americano de Planificacion Econémica y So-
cial —ILPES—, un organismo de la ONU al
igual que aquélla y qué tiene como una de sus
tareas la de capacitacion de economistas pa-
ra todo el continente.

Nada de eso, sin embargo, pasé ni podria
haber pasado en el aire, sino, por el contra-
rio se dio dentro de la historia misma que
América Latina, mas intensamente en unos,
menos intensamente en otros paises, estaba
viviendo. Seria imposible comprender todo
ese movimiento, con las distintas perspecti-
vas que se expresaron en esa época frente
al “atraso de América Latina”, como si re-
sultaran del acaso o de meros caprichos de
algunos hombres.

Los ya referidos intereses econdmicos im-
perialistas, por ejemplo la necesidad de ex-
pansion de su mercado, forzaban las mismas
élites nacionales, en el fondo casi siempre
puras filiales de las externmas, a buscar ca-
minos de superaciéon de las estructuras ar-
caicas, ya que sin eso aquellos intereses se
frustrarian.

Lo importante, con todo, desde el punto
de vista del imperialismo y de sus aliados
nacionales, era que ese proceso reformista,
celebrado con el slogan “desarrollo”, no lle-
gase a afectar los puntos centrales de las re-
laciones entre la sociedad matriz y las socie-
dades dependientes. Vale decir, “desarrollo”
en la dependencia. De esa manera, obviamen-
te, el eje de decision politica, econémica, cul-
tural de la transformacion de la sociedad de-
pendiente tendria que permanecer en la me-
tropolis, con excepcion de ciertos aspectos
que, delegados de aquella, no cambiarian
esencialmente su estado de sociedad subord:-
nada.

Es por eso precisamente que las socieda-
des latinoamericanas, con excepcion de Cuba
después de su revolucioén, se estan simple-
mente modernizando y no desarrollando en
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un sentido real de la palabra. El desarrollo
de Ameérica Latina sélo se verificara en la
medida en que se solucione la contradiccién
fundamental o principal, que configura su de-
pendencia. Eso significa que el punto de de-
cision respecto a su transformacién debe ubi-
carse al interior de esas sociedades, pero al
mismo tiempo fuera de las manos de la élite
burguesa superpuesta a las masas populares
oprimidas. No es viable el desarrollo inte-
gral en una sociedad de clases. En ese sen-
tido desarrollo implica liberacién, por un la-
do, de la sociedad dependiente como un to-
do frente al imperialismo, por el otro, de las
clases sociales oprimidas en relaciéon a las
ciases sociales opresoras.

De todos modos, el proceso de expansién
imperialista genera hechos inéditos de ca-
racter politico y social. La transicién por la
que pasa la sociedad dependiente implica la
presencia contradictoria de un proletariado
en fase de modernizacion al lado de un pro-
letariado tradicional; de una pequefia burgue-
sia técnico - profesional al lado de una clase
media tradicional (25). De una Iglesia tra-
dicional al lado de una Iglesia que se moder-
niza; de una educacién ‘‘del libro”, “florea-
da”, al lado de una educacién técnico - pro-
fesional que empieza a ser ensayada como
exigencia necesaria de la industrializacién.

Es que el paso de la sociedad de una etapa
a otra no se verifica automaticamente, como
piensan los mecanicistas. No hay fronte-
ras rigidas entre tales fases: por eso roe-
xisten dimensiones de ambas durante la
transicion.

La presencia del proletariado que se mo-
derniza, que se entrena en una nueva expe-
riencia histérica —la de la transicion— ge
nera el surgimiento del populismo, como un
nuevo estilo de accién politica. Su liderazgo
juega un papel mediador entre las clases po-
pulares “que emergen” y las clases domi
nantes (<°%).

(25) CARDOSO, Fernando Enrique, Polltique et Déve-

loppment dans les scciciés dependantes, Ed. Anthropos
Paris. 1971.

i26) WEFFORT, Francisco, Clsses Populares e Pelitice.
Contribuicio ao Fstudio do Populismo, Univ. de Sao Pau-
1o, 1968,



Por eso misnio no es posible pensar en el
populismo. si-las clases populares no realiza-
ron todavia su “emersién”. Es esa la razon
por la que, en las sociedades de transicion,
el populismo no llega a afectar las. areas la-
tifundarias ya que, en tales circunstancias,
las masas campesinas se encuentran todavia
“inmersas”’. o

Por otro lado, en el cuadro histérico en el
cual surge el populismo, su tendencia es la
de caracterizarse como un tipo de accidn
. “asistencialista” del cual resulta su caracter
manipulador. Es que las masas populares
“emergen” en el proceso histérico intensa-
mente condicionadas por toda su experiencia
en la cultura del silencio (2*). Emergen, ob-
viamente, sin conciencia de clase, ya que no
la podian tener en el estado anterior de su
“inmersiéon”. Aparecen, pues, tan ambiguas,
como es ambiguo el populismo que les res-
ponde. Por un lado, reivindican; por otro,
aceptan las formulas asistencialistas y ma-
nipuladoras.

Es ésa la razén por la que perduran tam-
bién las Iglesias tradicionalistas en la tran-
gicién, incluso en los centros urbanos que se
modernizan. La tendencia de tales Iglesias
es la de prestigiarse hasta que, agotada la
etapa del populismo en ciertas sociedades
latinoamericanas, ‘entren en nucva transi-
cién, caracterizada por los regimenes milita-
res violentos.

. “Reactivando” en las inasas populares su
. vieja forma de ser, constituida en la cultura
del silencio, la represion las conduce a la
Iglesia como “refugio”. Esa Iglesia, adems:s
del hecho de existir ai lado de otras que ¢
van modernizando, como vimos ,también pa-
sa a modernizarse en ciertos aspectos, y con
eso se vuelve mas eficiente en su tradiciona-
lismo.

Es niuy importante observar re:pecto a
esa traunsicin que, asi como el proceso de
modernizaciin de la sociedad dependiente no
implica alteraciones fundamentales en su re-

(27) FREIRE, Paulo, Culiural Action For Freedom, Har-
vard Educational Review for the Study of Development
and Social Change, Cambridge, Mass 1970,

iacion con la sociedad matriz, y la emergen-
cia de las masas no :ignifica todavia su
conciencia critica o de clase, asi también la
linea modernizante de las Iglesias no signi-
fica su compromiso histérico con las clases
oprimidas, en el sentido de su rveal libe-
racién.

Desafiada por la eficiencia que comienza
a ser exigida por las sociedades que van su-
perando sus estructuras arcaicas, la Iglesia
modernizante perfecciona su burocracia para
ser mas eficaz, tanto en su actividad social-
asistencial, como en su accién pastoral. Se
interesa, pues, por substituir las formas nuis
empiricas usadas anteriormente en su que-
hacer asistencial, por procedimientos técni-
cos. Sus antiguos “Centros e Caridad”.
crientados por seglares —en la Iglesia Cato-
lica, por Vicentinos e Hijas de Maria— pa-
san a llamarse “Centros de Comunidad’, ba-
jo la direccion de asistentes soviales.” Los
hombres y mujeres, que antes eran José,
Carolina, Joaquin, Magdalena, son ahora nu-
mercs en fichas verdes, amarillas v azules.
Los asi llamados medio: de comunicacion
con las masas, en el fondo medios de “zomu-
nicados” a las masas, son una atraccién irre-
sistible. Pero lo condenable en la Iglesia
“moderna” y modernizante no es propiamen-
te su preocupacion, per 1o demd: iniportante,
con el perfeccionamiento de sus instrumen-
tos de trabajo, cino su opcion poiitica, inne-
gable, aunque muchas veces enmascarada.
Al igual que las Iglesias tradicionalistas, de

las que es una nueva versidn, su compromi-
20 real no es con las clases sociales domina-
das, sino con las élites del poder. Por eso

“

defiende “reformas estructurales” y no la
transformacion radical de las estructuras;
por eso habla en “humanizacion del capita-

lismo” y no de su total supresién, *

Mientras lgs Igiesias tradicionalistas alic-
nan las clases sociales dominadas pre:entan-
doles el mundo como antagodnico, la Iglesia
modernizante las aliena, de manera distinta,
al apoyar los reformismos que preservan el
‘“‘status quo’.
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Al reducir expresiones como ‘“humanis-
mo”, “humanizacion”, “promocion humana”,
a categorias abstractas, las vacia de su real
significacion y las transforma en un bla-
bla-bla, que sélo no es inoperante porque
ayuda a las fuerzas reaccionarias. En ver-
dad no hay humanizacién sin liberacién, asi
como no hay liberacién sin la transforma-
cion revolucionaria de la sociedad de clases,
en la cual la humanizacion no es factible.

En semejante transformacion de la socie-
dad la liberacion es lo ‘“inédito viable” de
las clases dominadas. Pero su concretizacién
s0lo se da a través de la superacion de la
sociedad de clases, y no por la simple mo-
dernizacion de sus estructuras.

En la medida en que la Iglesia moderni-
zante no va mas alld de los cambios perifé-
ricos en aquella sociedad, defendiendo medi-
das paliativas de corte neocapitalistas, sus
oyentes no pueden ser otros que los ya re-
feridos “inocentes’ o “astutos”.

La juventud que se siente desafiada por
la realidad dramatica de América Latina,
con tal que no sea “inocente” o “astuta”, no
puede aceptar la invitaciéon que le dirige la
Iglesia modermizante para encarar posicio-
nes conservadoras, como las siguen siendo
las reformistas. No sélo rechaza ese llama-
miento sino que, provocada por él, asume ac-
titudes no siempre validas, como por ejem-
plo la postura objetivista a que mos referi-
mos mas arriba.

De hecho al asumir posiciones conservado-
ras rechazadas por la juventud, la Iglesia
no contradice su “modernismo”. L.a moderni-
zacién que estamos analizando es eminente-
mente conservadora, en la exacta medida en
que reforma para mejor preservar al ‘“sta-
tus quo”. En ese sentido, la Iglesia moder-
nizante, conservadora, ‘“para’’, bajo las apa-
riencias de que “anda” o ‘camina”, ‘“se
estabiliza”, dando la ilusién de que “mar-
cha”. “Muere”, porque rehuye ‘“morir”.

La Iglesia modernizante diria hoy nueva-
mente a Cristo: “Maestro, por que partir, si
todo aqui es tan bello, tan bueno?”.

Su lenguaje es un lenguaje que olulta en
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lugar de iluminar. De cara a la situacién
concreta de opresiéon en una sociedad de cla-
ses, habla de los “pobres” o de las “clases
menos favorecidas”, y no de clases oprimi-
das. Colocando en el mismo nivel la aliena-
cién de las clases dominantes y la de las cla-
ses dominadas sigue desconociendo la con-
tradiccion antagonica entre ellas, que resulta-
del propio sistema que las genera. Si el sis-
tema aliena, con todo, aliena en forma dis-
tinta.

A las primeras las aliena en cuanto,
transformando el SER en el FALSO TE.
NER, se exacerban en el PODER y ya no
SON; a las segundas, porque, impedidas
hasta en un CIERTO TENER, dejan de
SER, en la escasez de PODER. Engendran-
do el Trabajo como mercancia, el sistema
crea los que compran y los que venden el
trakbajo. El error de los “inocentes” y las
astucia de los “astutos” esta en afirmar
que la superacion de dicha contradiccion es
una cuestion de conciencia moral. Al no re
cibir el problema en forma dialéctica, los
“inocentes’” consideran el tipo de analisis
que hacemos como algo maniqueista. En el
fondo, con todo, desde el punto de vista dia-
léctico, la cuestion no se reduce a una divi-
sion tan simplista de los seres humanos en
buenos y malos. Lo que el anilisis critico
revela, por un lado, es el hecho de que el
sistema capitalista en si genera necesaria
mente semejante estado de cosas; por otro la-
do, que no es factible transformar tal siste-
ma por la simple invitacion dirigida a las
clases dominantes en el sentido de sus inte-
reses de clase, ellas estan en lo cierto y no
equivocadas, y éste es otro punto que ellos
no llegan a percibir. No pueden, porque tie-
nen una tendencia irrefrenable a pensar
ahistoricamente.

Al impedir, determinadas por el sistema,
que las clases dominadas SEAN, las clases
dominantes no so6lo dejan de SER, sino que
también se encuentran imposibilitadas le
promover los medios a través de los cuales
sea po:ible superar su alienacién, asi como
ia de las clases oprimidas, y de ese modo
también se impiden (orig.: proibenm) a si



mismas SER. Es esa la razén por la cual so-
lamente las clases dominadas estidn llama-
das, histéricamente, a cumplir esa tarea.

Las otras, en cuanto clases dominantes,
no lo pueden hacer. Lo que hacen —en su
limitaciéon histérica— es reformar y moder-
nizar al sistema (en funcién de nuevas exi-
gencias que la “inteligencia” del propio sis-
tema percibe) en el sentido de su preserva-
cion, de lo cual resulta la alienacién de to-
dos.

Dentro de las «condiciones concretas en
ias cuales la Iglesia modernizante actia, su
concepcion de la educacién, de los objetivos
de ésa, asi como de su practica, forma nece-
sariamente un todo coherente con las lineas
generales de su politica. Por eso, aunque ha-
ble de ‘“educacién liberadora” esa educaciéon

estd condicionada por su visién de la libera- .

¢ion como un quehacer individual que debe
realizarse, sobre todo, en el cambio de las
conciencias, y no a través de la praxis so-
cial e historica de los hombres. Por esa mis-
ma razon, pone el énfasis en los métodos, to-
mados como instrumentos neutrales. La
educacion liberadora se reduce, finaimente,
para la Igiesia modernizante, al hecho de li-
berar los educandos de la pizarra, de las
clases demasiado estaticas, de los contenidos
demasiado “librescos’”, suministrindoles pro-
yectores y otras ayudas audiovisuales, cla-
ses mas dinamicas y ensefnanza técnico-pro-
fesional. '

Finalmente, tan vieja como el Cristianis-
mo, sin ser tradicional; tan nueva como él,
sin ser modernizante, se viene afirmando
cada vez en América Latina, sin constituir
por szhora un todo, ccherente, una linea
distinta de Iglesia: la profética. Combatida
por las Iglesias tradicionalistas y por la mo-
dernizante, asi como, obviamente, por las
élites del poder, la linea profética, utépica
y esperanzada, que rechaza los paliativos
asistenciaiistas y los reformismos ablan-
dadores, se compromete con las clases domi-
nadas para la transformacion radical de la
sociedad.

Rechazando toda forma estitica de pen-

sar, la linea profética sabe muy bien, en
oposicion a las Iglesias analizadas anterior-
mente que, para sar, es necesario estar sien-
do. Precisamente porque asume un pensa-
miento critico, no se entiende como neutral,
tampoco oculta su opcién. Por ezo también
no dicotomiza mundanidad de trascendencia,
ni salvacion de liberacién. Sabe igualmente
que no existe un “yo soy”, un “yo se”, un
“yo me libero”, un “yo me salvo”’; como no
existe un ‘yo te doy conocimiento”, un ‘“yo
te libero”, un “yo te salvo”, sino por el con-
trario, un ‘‘nosotros somos’”, un ‘“nosotros
sabemos”, un “nosotros nos liberamos’, un
“nosotros nos salvamos”.

La linea profética, en los términos como
empieza a esbozarse, no puede, a su vez, ser
comprendida a no ser como una expresién
de la realidad concreta de América Latina,
draméitica y desafiadora. Efectivamente,
ella comienza a emerger cuando las socieda-
des latinoamericanas, en transicién, unas
méas que otras, pasan a tener sus contradic-
ciones cada vez mas manifiestas. Fue tam-
bién ese el momento en que clarifica, por
un lado, la revoluciéon como el camino de li-
beracion de las clases oprimidas: por otro
el golpe miiltar, como opcién revolucionaria.

Los cristianos que hoy, en América Lati-
na, participan en e:a linea, aun si a veces
tienen divergencias entre si, sobre todo des-
de el punto de vista del como actuar, son
de manera general Jos que, renunciando a
la “inocencia” a que nos referimos anterior-
mente, ‘'se comprometieron con las clases
oprimidas y permanecen cn esa a:ihesion.

Fue mnecesario que ellos, protestantes o
catolicos —desde el punto de vista profético
esa diferencia no llega a tener significacion
mayor— eclesiasticos o seglares, se experi-
mentasen en la transicion desafiadora para
que comenzasen i transitar de su vision
idealista hacia una vision dialéctica de la
realidad, en ese proceso, aprendieron mucho,
también por el ejemplo de despreniimiento
y de coraje de buena parte de la juventud.
Se dieron también claramente cuenta de que
la realidad, que es proceso y no simple dato
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factico, se mueve contralictoriamente, con-
flictualmente. Entendieron que los conflic-
tos sociales no poseen un ser en si, como si
fueran categorias metafisicas, sino que, por
€l contrario, son la expresion historica del
enfrentamiento de contradicciones reales.
En consecuencia, toda tentativa de solucion
de los conflictos que no tiene en vista la
superacion de la contradiccion que los gene-
ra, por una parte, sdlo sirve para encubrir-
los; por otra presta un servicio a las clases
dominantes.

Cuando la posicion profética recalca la
necesidad de un andlisis critico de las es-
tructuras sociales en las que se dan los con-
flictos, exige consecuentemente a sus segui-
dores de las ciencias politico-sociales que, va
que no son neutrales, implican la opcién
ideologica de quienes las emplean.

Ya que la perspectiva profética, utopica v
esperanzada cs cosa totalmente distinta de
la actitud de quienes, fuera del mundo con-
creto, hablan de un mundo de suefios impo-
sibles, es natural que requiere el conoci-
miento cientifico del mundo concreto. Pues
ser profético, utopico y esperanzado, como
ya lo dijimos, significa denunciar v anun-
ciar a través de la praxis efectiva., He aqui
la razon por la que el conocimiento cientifi-
co de la realidad es condicion necesaria para
la eficiencia profética (**).

No podemos denunciar la realidad ni
anunciar su radical transformacion, de la
que debe resultar una realidad distinta en
la que surja el hombre nusvo y la mu-
jer nueva, si no nos entregamos al conoci-
miento de la realidad por medio de la pra-
xis. Pero, por otro lado, no podemos denun-
ciar y anunciar desconectados de las clases
sociales dominadas, vale decir, no podemos
prescribirles nuestra denuncia y nuestro
anuncio. La posicion profética no es peque-
no-burguesa. Precisamente por eso sabe muv
bien que la autenticidad de la denuncia y
del anunzio, como procezo permanente, silo
llega a su punto maximo cuando las clases

(28) Ibidem (nota anterior).
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dominadas, a través de su praxis, se vuel-
ven ellas mismas también proféticas, utépi-
cas y esperanzadas, por lo tanto, revolucio-
narias.

La sociedad que se experimenta en una
evolucién permanente no puede pre:cindir
de la permanencia de la vision profética y
dejarid de ser revolucionaria.

De la misma forma, ninguna Iglesia po-
dra ser realmente profética mientras siga
siendo ‘“‘refugio de las masas” o agencia de
modernizacicn o de conservadurismo.

La Iglesia profética no se prestia al juego
de ser *refugio” de las masas populares
orrimidas, alienindolas todavia mas con dis-
cursos falsamente denunciantes, pero en el
fondo simplemente bla-bla-blantes. Al con-
trario, las invita a un nuevo Exodo.

La Iglesia profética no es tampoco la que,
al modernizarse conserva, ‘‘se estabiliza”,
se adapta. Cristo no fue conservador. como
El, la Igiesia profética tiene que echar a an-
dar, ponerse constantemente a camino, mu-
riendo siempre para un continuo renacer.
Para ser, tiene que estar siendo, Por e:0 no
nay profetismo sin asumir la existencia co-
mo una tension dramitica entre el pasado v
el futuro, entre quedarse y partir, entre de
cir la palabra y el silencio castrador, entre
ser y no ser. No hay profetismo sin riesgo.

En el clima histdrico, intensamente desa
fiador, de América Latina, donde se esti
gestando en la praxis esa actitu! profdiica
en muchos cristianos se genera izual y ne
cesariamente una fecunda reflexion teoloyi-
ca. La teologia del asi llamado desarrollo
cede lugar a la Teologia de la Liberacion,
profética, utdpica, esperanzada; no importa
que todavia se encuentre en fase de siste
matizacion.

Su tematica no puede ser otra que la quc
ln que emerge de las condiciones objetivas
de las sociedades dependientes, explotadas.
invadidas. La temditica que emerge de la
necesidad de superacion real de las contra-
dicciones que explican esa dependencia. La
que surge de la desesperacién de las clases
sociales oprimidas. En la medida de su pro



fetismo, la Teologia de la Liberacién no
puede ser la de la conciliacién entre los in-
conciliables.

En tales circunstancias histéricas no seria
viable una teologia que pretendiera debatir
la “secularizacion”, que es en e! fendo una
forma moderna de ‘“‘sacralizaciéon” (no exis-
ten sociedades méas ‘“‘sacrales” que las socie-
dades burguesas; reaccionan directamenic a
la mas minima. tentativa de ruptura en re-
lacién a sus patrones considerados universa-
les, eternos y perfectos. Lamentablemente
no nos queda espacio en este estudio para
un analisis a fondo del caracter sacral de
las asi llamadas sociedades secularizadas);
una teologia que buscara entretenerse con
la “muerte de Dios’’, del hombre unidimen-
sionalizado y despolitizado de las sociedades
opulentas”, como enfatiza Hugo Assman ()
en su reciente y excelente libro.

Por otra parte, aunque eso aparentemen-
te nos aleja de nuestro tema especifico, nos
parece que semejante actitud proiética fren-
te al mundo, la Historia, no debe ser consi-
derada como exclusiva ni de América Lati-
na, ni tampoco de las demas areas llamadas
del tercer mundo. Esa actitud profética no

es un exotismo de “subdesarrollados”. Pri-

mero, porque la postura original cristiana
es de hecho profética, sea cual sea el espa-
cio historico, el testimonio profético se tra-
duce de forma distinta en tiempos y espa-
cios distintos. Segundo, porque el mismo
concepto de Tercer Mundo es ideologico ¥y
politico, y no geografico. También el llama-
do Primer Mundo tiene, en su propio seno
v en contradiccion consigo mismo, su Tercer
Mundo, asi como éste tiene, dentro de si, su
Primer Mundo, representado por la ideologia
de la dominacién y por el poder de las ciases
dominantes.

El Tercer Mundo, finalmente, es el mundn
del silencio, de la opresiéon ,de la depenien-

i2) ASSMAN, Hugo, Opresién - Liberacién, Desaffo &
lcs cristianos, Tierra Nueva, Montevideo, 1871,

cia, de la explotacion, de la violencia ejerci-
da por las clases dominantes sobres las cla-
ses oprimidas.

Los curopeos y los norteamericanos, de
sociedades tecnologizadas, no precisan venir
4 Ameérica Latina para volverse proféticos.
Basta que busquen la periferia de sus gran-
des ciudades, sin “inocencia” o ‘“astucia”, y
ahi encontrarén suficiente estimulo para re-
plantear su manera de ver. Encontraran, de
cara a ellos, una de las expresiones particu-
lares de su Tercer Mundo. Eso podria llevar-
los a comprender las inquietudes en que se
traduce la posicién profética en América La-
tina.

Por todas esas razones, el papel educativo
de una ideologia profética en América Lati-
na tiene que ser totalmente distinto del de
las Iglesias analizadas anteriormente.

Evidentemente, en una linea profética, la
educacion se .instauraria como métode de
accién transformadora. Como praxis politica
al servicio de la permanente liberacion de
ios hombres, que no se realiza, insistimos,
Gnicamente en sus conciencias, sino en la
radical transformacion de las estructuras, en
cuyo proceso se transforman las conciencias.

Desde el punto de vista profético, poco
importa cuil sea ¢l campo especifico donde
se realiza la educacion, esa representa siem-
pre un esfuerzo de clarificacion de lo con-
creto, al cual educadores-educandos y edu-
candos-educadores deben estar vinculados a
través de su presencia actuante. Se trata
siempre de una praxis desmitificadora que,
al develar la realidad de la conciencia, ayu-
da a develar la conciencia de la realidad.

Al concluir ese trabajo podemos, pues,
volver a la afirmacién obvia con la cual lo
iniciamos :no es posible discutir sobre las
Iglesias, la educacion, ni el papel de las
Iglesias en relacion a la educacién sino his-
toricamente. Asi también tendremos que
acompafiar histéricamente las marchas y
contramarchas del movimiento profético en
'América Latina.
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CUANDO NO HAY GARANTIAS PARA EL

SECRETO DE CONFESION

Los hombres debemos estar siempre volvien-
do a defender o a conquistar los derechos o
valores aparentemente alcanzados de una vez
para siempre. Hay situaciones concretas que
dejan al descubierto la fragilidad de ciertas
pretendidas conquistas, y nos permiten ahon-
dar y valorar dimensiones desconocidas de
algo que se daba por sentado.

Es el caso de lo que ocurre con la inviola-
bilidad de la conciencia de la persona. Con-
cretamente me interesa subrayar la defensa
que ha hecho de ella la Iglesia. Y mdas parti-
cularmente hacer notar que si la Iglesia ha cus-
todiado con especial cuidado el secreto de con-
fesion o sigilo sacramental, ha sido precisa-
mente para salvar dicha inviolabilidad. Se de-
fiende, en otras palabras, el derecho de ma-
nifestar la propia conciencia a otra persona
con cerieza absoluta que quien la manifiesta
sigue siendo el dnico que puede hacer uso de
lo que ha expresado. '

El hombre busca hacerce responsable de su
vida, de sus actos, de sus intenciones. Eso su-
pone conirontarse, expresarse, dialogar con
otro, con un ser concreto, para poder asi supe-
rar toda ilusién. En lenguaje cristiano eso equi-
vale a irse evangelizando hasta en las dimen-
siones mas ocultas del ser.

En el sacramento de la Penitencia, se pone
a disposicién de quien busca salir de si, la ga-
rantia del secreto total. Se le da alli la opor-
tunidad de superar el aislamiento y el autoen-
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gaiio, al poder compartir con otro la realidad
de uno mismo tal como es. El hacerlo es algo
gratuito, salvador, y supone por tanto la gra-
cia.

De ahi que la Iglesia haya querido facilitar
el paso que supone salir de si hacia el otro,
y en ultimo término hacia los otros, garanti-
zando el mids absoluto secreto a quien confie-
sa su pecado,

¢Qué ocurre entonces en un momento histo-
rico y en un medio donde no hay garamtias
de poder guardar ese secreto? Las técnicas mo-
dernas pueden robarle cl hombre el mundo de
su conciencia, sea tsaspasando los limites de
su resistencia psicosomdtica o bien haciéndo-
lo entrar en un estado de inconciencia que le
obligue a exteriorizar, involuntariamente, los
contenidos de su conciencia.

Salir de si hacia el otro, hacia el hermano,
es salir de si hacia el Sefior. La confesion co-
mo momento del sacramento de la Penitencia
es eso: el reconocimiento de la injusticia come-
tida incluso en las zonas inaccesibles de la
propia interioridad. buscando el testigo que
cuestione sin reservas nuestro propio egoismo.
Es entonces conversién o un paso de conver-
sion. Al enfrentarse a esa persona concreta en
un gesto de reconciliacién se realiza la salva-
cién, la justicia de Dios. Dentro de una pers-
pectiva cristiana es algo fundamental lo que
esta alli de por medio.

Todos hemos oido hablar de sacerdotes so-



metidos a vejaciones fisicas o psicologicas. Es-
té demasiado cerca todavia, demasiado presen-
te en los espiritus sensibles, el dolor 'de lo ocu-
rrido al P. Uberfil Monzon. Pero sabemos tam-
bién que eso ya no es un caso aislado en al-
gun lugar de América. ..

La Iglesia no hace favoritismo al defender
a veces con mayor publicidad los ultrajes co-
metidos conira sacerdotes. Todos somos igua-
les ante un Dios que no hace acepcién de
personas. Su conciencia deberia ser ni mdas ni
menos inviolable que la de cualquier otra per-
sona. Pero ocwrre con él algo especial que no
estard de mas tenerlo presente en un momen-
to como el actual en que la situacién de va-
rios de ellos se ha convertido en un problema
de Iglesia.

En la conciencia del sacerdote no sélo se ha-
llem sus propios secretos, sino también los se-
cretos de muchos otros. El es un signo comu-
nitario. Una persona-signo que deposita en si
el anhelo de muchos hombres por salir de su
egoismo Yy ser perdonados, para que se mani-
fieste en la historia la liberacién que Dios irae

al hombre.

Las sociedades avanzadas reconocen y res-
petan el secreto profesional. Tanto ellas como
la moral tradicional aceptaran que tiene sus
limites cuando un bien mayor estd en juego.
Pero no coaccionarén al depositario del secreto
para que lo revele ni violaran sus archivos.
Aceptan y confian en que el profesional mis-
mio sabra ir hasta donde se lo permita y exija
su conciencia moral. Y eso no por pura tole-
rancia, sino como la mejor norma de reqir la
convivencia cuando se trata de algo que la
sociedad desconoce y que ha sido depositado
en un profesional bajo el amparo del secreto.

Relacionado con lo anterior, el secreto de
confesion se constituye en caso particular. Da-
das las caracteristicas del trabajo sacerdotal.
las mdas de las veces no puede fijarse una l-
nea divisoria entre lo que el sacerdote debe
guardar como secreto profesional y como se-
creto de confesion. Ambas cosas se hallan ha-
bitualmente superpuestas. Dificilmente podra
un sacerdote sentirce exento de guardar un
secreto profesional propiamente dicho, sin pe-

ligro de violar al mismo tiempo el sezreto de
confesion. Y no cabe ahi otro que juzgue, co-
mo no sza el sacerdote mismo, que deberd ha-
cerlo siempre en favor de lo mas sequro, es
decir, en favor del sigilo sacramental, por to-
do lo que estd en juego alli como ya vimos y
seguiremos viendo.

Hablar de secreto de confesién, de sus pecu-
liaridades y de su relacion con el secreto pro-
fesional hubiera parecido hasta ayer una cues-
tion bizantina. Pero no lo es tanto cuando en
una sociedad se pretende hacer ‘de todo “pe-
cado” politico un pecado moral Es claro que
la Iglesia no puede aceptar sin mds esa iden-
tificacion, como tampoco la aceptan las demo-
craciacs auténticamente dispuestas a asumir el
riesgo de la libertad de todos sus miembros y
la participacién real de los mismos.

Cuando en una sociedad politicamente con-
vulsionada, como lo ha estado la nuestra, el
deber ser lo dicta la voluntad de algunos —que
a su vez son jueces de su propia moralidad—,
se produce una situacién de arbitrariedad que
atenta contra la libertad de los ciudadanos y
tiende a empobrecer, simplificar y alterar la
convivencia. Es incoherente que quien ha sa-
bido coexistir, y por lo tanto ser complice, de
los horrendos crimenes sociales, econdémicos,
psicoldgicos. . . propios de nuestra sociedad, se
escandalice del dia a la noche por lo que con-
sidera el unico pecado., lo unico inmoral: el
intentar cambiar radicalmente la sociedad.

Cuando la Iglesia pronuncia en medio de
esas situaciones un juicio moral amplio y ma-
tizado, es para recordarnos que ninguno de
nosotros estd con las manos limpias. que la
sociedad no se divide entre los puros y los
impuros, y que en nombre de la moral y de
su defensa no se nos puede obligar a tener que
sequir conviviendo con las mismas atrocidades
con que lo hemos hecho hasta el presente.

En medio de la complejidad de estas circuns-
tancias el sacerdote recibe confesiones y hace
justicia absolviendo. Porque mientras en un
tribunal civil o militar el juez busca restable-
cer un orden juridico determinado, en el sacra-
mento de la Penitencia el sacerdote busca li-
berar al penitente. En los primeros el castigo
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es de hecho vindicativo (), mientras que en el
sequndo es medicinal. En el foro civil o mililxr
la investigacion se cenira priacipa‘mesnte en
torno al delifo cometids, micntras guz en o! fo-
ro sacramental se centra mas bien en tornoc a
la disposicion del penitente. En aquealics #! acu-
sado se defiende o si mismo y permanece cul-
pable después de la sentencia. En ésta en cam-
bio el penitente se acusa a si mismo y se vuel-
ve inocente después de la cbsolucién.

Se entiende asi que la Iglesia no esté dis-
puesta bajo ningun concepto a convertir el
"proceso” que tiene lugar en la confesién sa-
cremental, en un medio al alcance de quienes
buscaa preservar el orden juridico exisiente. No
podria hacer eso sin violar conciencias. Y vio-
lar conciencias es un crimen como cualquier
otro, aunque se recurra a él en nosbre de sal-
var la democracia o nuestro estilo de vida. Mdas
ain, ese mismo hecho bastaria para desconfiar
de la tal democracia o estilo de vida que se
pretende salvar. Eso equivaldria a sacralizar un
orden determinado de cosas que deberd pre-
servorse no importa cémo. Pero cabe pregun-
toyse qué es lo que se quiere salvaguardar
cacndo el precio que se paga es tan costoso
y cuando son tan irreparables los danos indi-
viduales, familiares y sociales que se ocasio-
non. Porque si bien es precizo reconocer que
en nuestro pais lo Gnico que no se improvisa,
de un tiempo a esta parte, es la represion, hc-
bria que hacer notar, no obstante, que de pre-
;'er sus consecuencias todo espiritu sensato op-
taria por sequirla improvisando.

La Iglesia no acepta. pues, que lo que scu-
rre en el foro sacramental sea puests a dispo-
sicién de ningan olrg tribundl. Perque no tiene
sentido que quien se acusa a un sucerdole con
confianza irrestricta de que serd perdonado, va-
ya a ser luego acusado por el misino sacerdo-
te ante oiro fribunal: la persona misma del
jucz que seniencid inocente actuando ahora co-
mo testigo del fiscal. Eso seria reconocer que
el sacramento mismo de la Penilencia es un

(1} los cédigos penales de las sociedades avanzadas
no adrpititdn que el castigo sea sél¢ vindicativo,
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absurdo. Pero la Iglesic no pediré a ningtn
tribunal que ratifique los juicios y sentencias
de quien ella considera el verdadero Juez. Es
decir que ella cree mdas en la efizacia del crre-
pentimienio, del di&logo y del perdén para ins.
taurar la verdadera justicia inierhumana, que
en ningun otro cédigo penal.

S. Pablo entendia que hay circunstancias cn
que no se dan las coadiciones para la celebra-
cién de la Eucaristia (cf. I Cor. 11: 17-34). Me
pregunto, pues, si la jerarquia no deberix eztar
aleriz en circunstancias como éstas para ver
¢i se dan las condiciones para la celebracién
del sacramento de la Penitencia conforme a to-
da su forma.

Cuando no existen garantias normales de
que podra salvaguardarse el secreto sacramen-
tal, ;deberén los sacerdotes oir a quienes los
buscan parn celebrar €l sacramenio del Per-
don vy clarificar la totalidad de su exisiencia
ante Dios y ante los hombres, si lo que alli =0
dice puede ser usadc para declarar culpakle
ante la sociedad tanto al penitente como al sc-
cevdois? ¢No podrd acaso, o tal vez deberd, el
sacerdote absclver simplemente @ quien exyre-
s sa c:repeniimiento, evitando conocer los tér-
minocs de su pecodo y de cualquier otra coz-
fidzncia?

Asi como puede darse el caso de que la j2-
rarquia prohiba la celebraciéon eucaristica do-
minical cuando en una sociedad se dan cir-
cunstancias que tiendan a herir la vida de la
Iglesia, podria tal vez tener un valor de cig-
no semejanie el que, frente a determinados he-
chos, se prohibicse a los sacerdotes oir conis
siones.

La Iglesia debe defender la novedad que sig-
nifica el que Dios perdore al hombre todos sus
pocados, Y ha de defender ia celebracion en
la hisioria do csa rovedad, coms signo eficaz
para la construccién de un rsundo nuevo. Pe-
ro no puede arriesgar quz alguien se sirva de
lo cue constituye su vida y su misidn para sal-
ver algo que no sélo no esta claro de qué
se trata, sino que se sabe que contiene pro-
fundas raices antievangélicas.
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821 Y LIBERACION

J ulio Girardi

El primer mandamiento cristiano, el mandamiento nuevo, el mandamien-
to znico, es el mandamicnto de la confianza. Porque sin confianza no hay
amor; sin confianza no hay fe; sin confianza no hay esperanza; sin con-
Jianza no hay liberacion. -

La conversion cristiana es conversion a la confianza. Ella parte de un
estado de pecado, es decir, de desconfianza. La desconfianza es pecado contra

el amor; pecado contra la fe; pecado contra la esperanza; pecado contra -
la libertad.

La conversion cristiana es conversion a la confianza en Dios. Nadie
conoce a Dios sin confiar en su amor y en su voluntdd salvifica, es decir,
en su voluntad liberadora. Nadie conoce a Dios sin confiar, en que su Es-
piritu sigue siendo capaz de revelar y de hacer cosas nuevas; de despertar
en las conciencias exigidas de libertad, fuerza para la lucha, generosidad
para la coherencia hasta la muerte. '

Pero no se puede confiar en Dios sin confiar en el hombre. No se cree
en Dios si se piensa que la confianza en sus hijos le quita algo a El. Solo
se cree en Dios si se entiende que la confianza en los hombres es el signo
necesario y la medida de la confianza en El.

La Biblia es la historia de la confianza de Dios en los hombres. Con-
fianza tantas veces traicionada y cada vez renovada, en una fidelidad que
no se cansa nunca. Cristo es LA CONFIANZA de Dios hecha carne. La Re-
dencion es el signo de que la confianza de Dios es mas fuerte que la muerte.

Confiar en ios hombres es creer que en todos se encuentra, a menudo
escondida y reprimida, una semilla de libertad y de generosidad total. Con-
fiar en los hombres es pensar que ellos son capaces de hacer cosas nuevas,
que nunca se han hecho, que han side hasta ahora imposibles, y que lo
siguen siendo.

Confiar en los hombres es creer que el porvenir puede ser mucho mds
hermoso que el pusado; y que lo serd. '

Confiar cristianamente en los hombres es confiar en todos pero no del
mismo modo. Confiar cristianamente .en los'hombres es tener una clara pre-
ferencia; es confiar sobre todo en los pobres y en los oprimidos.
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. de ellas o no_se conseguird.

Es creer que es en ellos donde las semillas de libertad, de verdad, de
amor, estin mds cerca de florecer con tal que se liberen del desprecio y
de las ligrimas que las encubren y que las ahogan.

Soélo el que confia en los pobres confia verdaderamente en Dios: en
el Dios que ha depuesto del trono a los poderosos y ha exaltado los humildes.

Sélo el que confia en los pobres entiende el Evangelio. El anuncio para
ellos; y sobre ellos. El Evangelio es esencialmente una grande noticia: Dios
confia en el pobre, aiin mds, Dios prefiere al pobre. En cambio, es extre-
mmadamente dificil que un rico sepa amar y que por lo tanto pueda sal-
varse. Es esta la paradoja cristiana. La Encarnacipn no es soélo el misterio
de Dios hecho hombre, sino el misterio de Dios hecho pobre. Dios no ha
asumido la naturaleza humana en general, sino que ha escogido entre los
_pobres la mayoria de sus apostoles y de sus discipulos. Ellos son quienes
mds siguen entendwndo la palabra de Aquel que ha escondido las cosas o

ios sabios y a los prudentes.y las ha revelado a los humildes.

Confiar en los pobres es creer en sus virtualidades liberadoras, en su

. potencial revolucionario, aiin. cuando la represion y la violencia del sistema

llega a empujtrrlos a una medwcrldad aparente.

Confiar en los pobres es creer en la fuerza y en el destino histérico de
sus clases. Es creer que a pesar de las incertidumbres, de los tanteos, de
las contradicciones, las clases populares siguen siendo el fulcro de las es-
peranzas humanas: que la liberacion del mundo se conseguird por las luchas

Confiar en los pobres es creer en el destino del Tercer Mundo, en las

- virtualidades liberadoras 'de sus masas marginadas, en la contribucion his-

torica que él esta llamado a dar a la liberacion de todo el mundo. Confiar

_en los pobres es creer que el continente, que Europa descubrié hace siglos
_es capaz hoy de ayudar a Europa a descubrirse a si misma, a descubrir su

nucvo destino.

Confiar en los pobres es jugar su vida por ellos y con ellos; es tomar

~ partido por ellos sin ambigiiedades en la lucha de clase; es identificar su

propio destino con el destino de ellos.

Confiar en los pobres es saber que el juicio definitivo sobre nuestra
vida se fundard, unicamente, en el amor efectivo de ellos. Que el valor de
una vida es el valor del compromiso por ellos. Que la eleccion de Dios
coincide concretamente con la eleccion de los pobres. Que la [idelidad a

._.los pobres es la medida de la fidelidad 'a Dws y a Cristo. Que en ésto se
resumen la Ley y los profetas.

f
Escoger a los pobres es, para un cristiano, denunciar el pecado histo-

rico de la Iglesia, que es su aliannza con los ricos y los poderosos, el apoyo

objetivo, ir.dudablemente no intencional, a la explotacion de los pueblos
pobres y de las clases populares; el pecado que es lo de haber privado el

- mundo en este signo esencial de la confianza en Dios, que es la confianza
‘en los pobres;. el pecado que es la separacion entre el culto del Padre y
- da lucha de los hijos, entre la sangre de Cristo y la sangre de los opri-



micos; el pecado es lo de seguir esperando la transformacion del mundo
en primer lugar de la accion de los poderosos.

Escoger a los pobrps es para un cristiano proclamar que hoy dia la
Iglesia tiene una ocasion unica pare convertirse, reconociendo su pecado y
reparandolo con un compromiso inequivoco al lado de los explotados de
todo el mundo. La Iglesia ya no puede denunciar el pecado del mundo si
no reconoce sus complicidades histéricas con él. Ella no tiene el derecho
de anunciar el Evangelio a los pobres hasta que vuelva a brillar en su ros-
Iro este signo de la verdad que es la preferencia por los pobres.

La Iglesia no construye la unidad que Cristo ha establecido, la fidelidad
a los mas pequenios. La eucaristia no es el signo eficaz de la presencia real
y de la unidad verdadera, si no coincide con el signo mas fundamental, el
amor de los pobres. Nadie puede celebrar vilidamente la eucaristia, si no
expresa por toda su vida la eleccion indivisible de Cristo y de los pobres.

Confiar en la Iglesia, es creer que su conversion a los pobres es posible,
¥y que se esta produciendo. Confiar en la Iglesia, es creer que su nueva uni-
dad, fundada en el amor y en la libertad, es posible, y que se estda constru-
yendo. Confiar en la Iglesia es creer que la Eucaristia puede volver a ser
signo eficaz de la transformacion del mundo, y que esta volviendo a serlo.

La confianza es audaz. Deshace nuestros calculos prudentes, nos desins-
tala de muchas segurjdades, nos empuja a tomar el riesgo de creer en el
otro y de creer en Dios: el riesgo de la esperanza. Nos anima a ponernos
en camino sin tener un mapa del porvenir. Lo nuevo no es sélo lo que
todavia no existe, sino lo que todavia no se sabe. Confiar es ponerse en

camino como Abraham, hacia una tierra desconocida, sélo anunciada por
una Palabra.

La confianza es luchadora. Tiene que luchar contra las apariencias, con-
tra lus evidencias, contra las ideologias, contra la sabiduria, contra el escep-
ticismo, contra la resignacipn, contra el realismo de los que quicren reducir
las posibilidades del futuro a las dimensiones del pasado. La confianza tienc
que luchar muchas veces contra aquellos mismos a los cuales se dirige, que
aplastados por. la opresion y el sufrimiento, ya no confian en si mismos y
se van rcsigrmhdo. La confianza tiene que luchar conura la desesperanza que
amenaza a todos los que miran con lucidez la inmensidad de la tarea que
es la construccion de un mundo.

La confianza es reveladora. Permite descubrir en los hombres y en Dios
riquezas que sin ella nunca se hubieran conocido. Ella permite descubrir
en el pusado y presente, las posibilidades escondidas del futuro.

La confianza es creadora. Las cosas mas grandes y mds nuevas que ha-
cemos, las hacemos porque alguien ha creido en nosotros. Nuestra confianza
en “los otros, nuestra confianza en los pobres, los hard capaces de cosas
inéditas: les ayudard a creer en si mismos y a creer en Dios. La construc-
cion de un mundo es un proceso creador, largo y doloroso, animado por la
‘confianza. Por la confianza de los hombres, en su destino. Y por la con-
fianza del Espirita creador, que su.gue renovando el rostro de la tierra.
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VIDA RELIGIOSA Y SITUACION
SOCIO - POLITICA EN AMERICA LATINA

Presentamos un ‘“texto de trabajo” redactado por la CLAR
(Confederaciéon Latinoamericana de Religiosos). Es una invitacién q
la reflexion de ese sector de la Iglesia en torno al “serio, complejo
y urgente tema de la situacion socio-politica en América Lating”,
tal como lo expresa la carta de presentacion.

1. América Latina es el unico continente ¢ris-
tiano, dependiente y dominado y es el continente
en doade numerosos cristianos luchan junto a su
pueblo con diferentes formas por la liberacion
de sus hermanos. La emancipaciéon politica del
siglo XiX fue hecha por la burguesia colonial
para sus propios intereses. Ahi radica la primera
frustracién de nuesiros pueblos. Campesinos, in-
digenas, mestizos, no advirtieron el cambio que
la emancipacidén representapa. Hubo una prome-
sa de vida mejor jamas cumplida.

2. Hoy se habla de una ‘“segunda emancipa-
¢ién’ v encontramos élites conscientes de la si-
tuacién dependiente que ayudan al pueblo a sa-
lir de su estado de atraso y marginacion. Se
tiene conciencia de la urgencia de la accion in-
mediata al haberse perdido las esperanzas en
intentos mas o menos procmetedores (CEPAL;
Alianza para el Progreso, UNCTAC, etc.). Si las
exhortaciones de Populorum Progressio y Mede-
1lin han de tener significacién en el Continente
y no convertirse en otras trusiraciones mas, la
conversion al pueblo se presenta como necesaria
y urgente.

Dependencia econémica

3. Nos hemos dado cuenta de que los pro-
blemas de América Latina son estructurales,
que el subdesarrollo es un produclo del desarro-
1lo de los pueblos poderosos y de que existe un
sistema “gue hace que los pucblos pobres per-
manczcan siempre pobres y los ricos se hagan
cada vez més ricos” (PP. 57). Los estados capi-
talictas retiran mas de América Latina por con-
cepto de utilidades que lo que invierten en ella
y asi nuestros pueblos “perciben c6mo una ma-
no les quita lo que la otra les da” (PP. 56).

4. Este subdesarrollo descrito en los anali-
sis cientificos es vivido y sufrido existencialmen-
te por el pueblo. Pudiera ser que este desco-
nozca el indice de crecimiento econémico pero
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advierte que la vida se encarece y que cada vez
tiene menos dinero. Basta tomar contacto con
las enormes poblaciones marginales de las gran-
des ciudades para ver como se acumulan en ellas
¢l hambre, las enfermedades, el alcoholismo, la
mortandad infantil, la dzlincuencia, la falta de
vivienda y de trabajo, etc.

5. Una masa de asalariados y sub-empleados
trabaja a bajo costo para exiraer las materias
primas que enriguecerdn a las oligarquias na-
cicniales, pero que seran elaboradas en los pai-
s0s ricos desde donde volveran a precios que sélo
una minoria podrd pagar o como productos gue
contribuirdn a aumentar mas la alienacidn.

6. El rapido progreso de la técnica en esos
paises hace imposible toda competencia, a me-
nos que esa técnica se pague entregando gran
parte de la propia independencia.
Dependencia social

7. El sistema econémico genera la margina-
cién con todas sus consecuencias de analfabetis
mo, desintegracién familiar, mortalidad infantil.
ete.

8. De esta mancra aparece una ‘cultura de
la pobreza” llamada asi por aigunos, dependien-
te del sistema, pero marginal al mismo.

9.. La mujer indigena, campesina o urbana
de las poblaciones margirales, cada una en su
rivel, padecc los efeclos del sistema agravados
por la insirumentalizacién en que la sociedad
latinoamericana la mantiene.

Dependencia politica

10. Nuestros paises estan divididos entre si,
se avivan rencillas, los esfuerzos de integracién
encuentran dificultades de todo tipo. No existe
todavia una conciencia actuante de Patria Gran-
de. A los paises dominantes les interesa mante-
ner esta situacién, si es que no la promueven
de alguna forma.



11. En el orden interno el pueblo se man-
tiecne en gran medida al margen de la partici-
pacién politica, salvo en algunos paises. Las ins-
tituciones del democratismo liberal ya no son
adeccuadas a la situacién real, y ademés, sufren
por cl creciente desprestigio de los politicos
tradicionales y la pérdida de fe por parte del
pueblo en las mismas instituciones.

12. La democracia sdlo existe de palabra
y como aspiracién de vida mejor. Los grupos
dominantes ‘“califican de accién subversiva todo
intento de cambiar un sistema social que favo-
rece la permanencia de sus privilegios’”. (Mede-
1lin, Paz, 5). A wveces las Congregaciones reli-
giosas y ia Jerarquia estdin muy vinculados con
estos grupos de poder.

13. Las estructuras socio-econémicas que ge-
neran un tipo de relaciones humanas injustas y
por lo tanto pecaminosas que violentan al hom-
bre han producido también una contra-violencia
que endurece a los regimenés y conduce a algu-
nos paises a la supresién habitual de las nor-
mas constitucionales.

Dependencia cultural

14. Existc una dominacion cultural ejercida
por los paises capitalistas desarrollados sobre las
clases burguesas de Ameérica Latina. Esta domi-
nacién tiene larga historia y se manifiesta de
diversas maneras, desde las formas mas grose-
ras hasta las mas sutiles y disimuladas.

15. Pero esta dominacion cultural se da tam-
bién en las clases populares quienes por medio
de una propaganda desenfrenada son impelidas
por aspiraciones crecientes de consumo y cho-
can diariamente con una realidad que les impi-
de satisfacer estas falsas necesidades.

16. La dominacién cultural lleva a cuestio-
nar el papel de la educaciéon que, segun Mede-
1lin, debera ser liberadora. Indigemas, negros,
mestizos y blancos asalariados empiezan a emer-
ger como personas y sujetos de la historia y a
expresar a veces de manera lacida los valores
que los han hecho subsistir e identificarse.

Dependencia religiosa

17. A pesar de ser un hecho la participacion
cada vez mayor de los cristianos y religiosos en
la lucha por la liberacién del continente, la de-
pendencia de las comunidades de los centros
de decisién, fuera de la regién en que se vive,
impiden que los compromisos concretos sean
comprendidos y avalados y otras veces se pro-
ceda individualmente sin una comunién frater-
na que haria menos doloroso el compromiso.

18. Hay depender.ia religivsa también cuan-
do se impiden formas de creatividad en el com-

portamiento, compromiso o aun en el culto y
cuando se importan problemas teoldgicos o pas-
torales que no corresponden a nuestra situaciéom.

19. Todo esto ha sido descubierto poco a po-
co y hay algunos religiosos extranjeros que han
contribuido a su detectaciéon y anélisis.

CAPITULO 1

FE Y POLITICA

A. El sentido de la politica

20. La palabra “politica” puede usarse en
muchos sentidos; para el tema que nos interesa,
proponemos a continuacién las siguientes refle-
xiones:

21. La Politica es todo aquello que se refie-
re al bien comin de una sociedad dada. Por
bien comun entendemos el proyecto histérico de
un pueblo, en el sentido que una comunidad
consciente de si misma se pone en marcha para
conquistar y acrecentar los valores humanos fun-
damentales; proyecta y concreta las condiciones
econdmicas, sociales e institucionales de la rea-
lizacién de estos valores e imprime a su propio
desarrollo el sello de su cultura nacional.

22. Dado que la sociedad no es una masa
inorganica de individuos, sino un todo estruc-
turado de personas en el que la busqueda del
bien comun debe surgir de la participacién orga-
nizada del pueblo, la Politica se juega en forma
muy relevante en torno al acceso del pueblo al
poder. Por poder entendemos la capacidad que
tiene un hombre o un grupo humano de hacer
valer sus puntos de vista en la toma de decisio-
nes y en la ejecucién de aquellos asuntos que
atafien de cualquier forma que sea al bien ‘“‘co-
mun”’.

23. De hecho sucede a menudo y, en Améri-
ca Latina esto constituye un fenémeno muy ge-
neralizado, que el pueblo carece de voz y de
participaciéon activa en el poder, cayendo asi bajo
la dominacion de minorfas que imponen sus deci-
siones por el poder que detentan. Muchas veces,
estas minorias estan alienadas a intereses, mo-
dos de vida y modelos econémico-sociales ajenos,
y aun antagoénicos, a las verdaderas necesidades
y anhcelos del pueblo cue dicen representar.

24. Estas observaciones nos parecen impor-
tantes porque nos hacen ver como hay efectiva-
mente en América Latina instancias de poder
politico rno s6lo en el Estado, sino en institu-
cioines y perconas paralclas a €1 que ejercen una
influencia muy decisiva ¢n nuestro continente.
Asi, por ejemplo, los clanes econdémicos, nacio-
nales y extranjercs, tuercen las decisiones de los
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gobicrnos en su favor a través de presiones eco-
némicas.

25. Igualmerte. 1o podfmos olvider que la
Jclesia en nuestvos paises tieme influencia poli-
tica porgue sus opciones y opiniones influyen, a

. veces muy decisivamente. en los gobiernos. Mu-
ches veces, no sc¢ tiene conciencia de que accio-
nes ¢ instituciones eclesiales por el nivel en que
cetar o el rol que juegan en el pais, tienen im-
plicancia politica pesando e¢n pro o en conirag
de los poderes establecidos.

26. Finalmente, hay un uso mas estricto de
la palabra “politica” que designa la actividad
cspecifica que concierne a la organizacion del
Estado en cuanto poder publico institucionali-
zaco. Constituyen la ‘pelitica’” en este sentido,
las elecciones de las autoridades pupblicas, el
cjercicio del poder ejecutivo, legislativo y judi-
cial, las crganizaciones cuyo fin es el acceso al
roder del Ectado (movimientos o partidos poli-
ticos), el manejo concreto en los mecanismos de
decicién del Estado, ete.

B. Dimension politica de la fe

25. La fe cristiana es la aceptacién gozosa
1 amor de Dios en Cristo resucitado; a su vez,
¢l c¢reyente ve la historia como un camino de
log Lombres hacia su maduracién en el Reino
de Dioz, ¢3 decir, hacia la plenitud de su reali-
zaciova como seres libres, en comunion de frater-
nidad y que culmina en la participaciéan plena
la comunién de los hombres con Dios.

29. Peic si sabemos que lz historia camina
hacia el Reino, también sabemos que el Reino
ya estd en la historia y solicita a los hombres
para que en su libertad lo acepten o lo recha-
cen.

30. Por cso la historia humana es una mez-
cla de gracia y pecado y avanza hacia la pleni-
tud do1 Reino en medio de los conflictos que
cpenen a los hombres entre si.

31. Dcside ya podemos ver que la fe tiene
rocesariomente une dimension politica: toda li-
mitccidn w onresion impuesta el hombre por ios
aqre detenfan el poder. todo proyecto histérico
traiciona los valores de jusiicia y fraternidad;
toda injusiicia cometida por un Estado que hace
a! hombre mas dependiente; toda estructura polf-
t'ca, suclal y econdmica que margina a unos y
beseficia a otros, impone al creyente el desafio
de nomerse al servicio del hombre, que en la
persena del postergado, el pobre u ¢l oprimido
csté capresando la esperanza de un mundo me-
jor.

32. En ¢l oprimido, ¢l creyenice encuentra a
Cristo y poniéndose a su servicio hace presente
al amor de Dios. La opcidén por el Reino y con-
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tra el pecado se hace asi en la historia, en el
compromiso solidario con los pobres y en los
conflictos ¥y las luchas de la liberaciéon de los
hembres. En esa forma la tierra se prepara para
la meanifestacion en la plenitud del Reino.

33. La fe hace comprender al cristiano que
ninguna situacion, ninguin logro en el camino
de la humanizacién serd pleno y perfecto en la
liistoria; por eso. su fe no le permite abzoluiizar
rninguno solucién, sino que en la busqueda de la
reaiizacién de la mejor pocible, se abre a 12 es-
peranza del Reino definitivo.

34. Por eso, en definitiva, es el oprimido el
que sufre la injusticia, el que hace recordar que
la historia sigue su curso y que la liberacion esta
siempre en marcha.

C. lIglesia y politica

35. La iglesia es la comunidad de los cre-
yentes. Su imision especifica reside en celebrar
v proclamar a los pueblos la Buena Nueva de
Jesas recucitado, figura y destino del hombre y
de la historia.

38. En esa mision se pueden destacar algu-
nos aspectos que configuran el ser mismo de la

re;

a. La Iglesia debe ser vivencia de la frater-
nidad de los hijos de Dios: su koinonia debe
haccrs2 asi fermento de fraternidad cntre los
nombres.

Ir. La Iglesia decbe dejarse juzgar a st mis
ma por la Palabra de Dios que la Uama a la
conversion; por la misma Palabra que la juzga
a ella tarmnbién esta llamada a dehunciar profé-
ticamenta todc pecado y toda injusticia entre los
hombres.

c. En la Iglesia debe reinar el servicio mu-
tvo de los hermanes en la imitacion de Jjesus
gue vino no & ser servido, sino a servir: por
¢so, clia debe ser servidora desinteresada de los
hombres c¢a sue nccesidades y angusiias concre-
tue, y ean forma piefercate, de los mas pobres.

37. A truvés de la comunion, ia profecia y
¢l servicio, ia Iglevia ¢s sacramento (signo e ins-
truiuento) de la liberacion que Dios obra en
Cristo €n faver de todos los hembres.

36. Asi planteada lu mision de la Iglesia
como conjunto, aparece mas clara su funcion
polftica.

39. La Iglesia a través de su Palubra, sus
obras, su servicio, debe contribuir a desarrollar
# tudo hombre y a todos los hombres; su sinto-
~ia con el pueblo dche scer lo suficientemente
profunda ceino para, dezde su scno, despertar y
hacer conscientes los anhelos y valores huma-
nos, tGesarrollar sus virtualidades humanas y



cvistianas y canalizar la concientizacién hacia
una crganizacion popular masiva en vistas a for-
jar un proyecto histérico, auténomo y libre.

40, Como se dijo arribae, la Iglesia, de he-
cho en América Lealina, es una institucion que
detenta poder.

41. A través de obras, rigqueza e influencia,
la iglesia se encuentra, sin saberlo o sin querer-
lo, aliada con el peder ccondmico y con los go-
biernos y se hace asi <émplice de la domina-
cién que sufrem nuestros pueblos.

42. Partiendo de este hecho, es importante
tomar conciencia que ese mismo poder podria
ser usado en favor de los oprimidos a través de
la denuncie de ia injusticia, de la supresién o
reeaplazo de determinadas obras o de gesios
mas concretos de solidaridad con les movimien-
tos populares en pro de la justicia. Esto ya co-
mienza a suceder en América Latina cada vez
con raas frecuencia.

43. Se trata claramente de la denuncia pro-
fética que compete escncialmente a la Iglesia
como servidora del hombre.

44. En cambio, a la Iglesia como conjunto
ro le corresponde ni asumir las riendas del Es-
tado ni identificarse con un programa de gobier-
no o con un partido politico.

45. La razén profunda de esta no participa-
cién politica seria la siguiente: la misién de la
Iglesiu le exige mantener su libertad profética
para criticar giempre los abusos del poder y
proteger a los débiles que sufren su injusticia;
esto no podria hacerlo si sc hiciera garante del
poder publico.

46. En la Edad Media la Iglesia, como tal,
asumié cse rol y sabemos que la crisis de la
cristiandad se origind, ¢n gran medida, porque
precisamentc cada vez mas la Jerarquia de la
Iglesia se confundié con el poder politico.

47. Ademés hay otra razon: la necesaria li-
bertad para que los politicos cristianos escojan
los programas, gobiernos, y estrategias politicas
que a su juicio conducen mejor a una liberacién
del puchlo, de acuerdo con sus criterios técnicos
Vv su conciencia moral.

48. Esto no quiere decir gque miembros de la
ierarquia, sacerdotes o religiosos, no puedan, en
nron espeocificos, participar activamente en la

vurtidista u cptar a cargos politicos.

4. &cra la comunidud crisiiaru concreta a
l» gue perienece csa persona, la que discernira
la oportunidad y couvemiencia de tal particina-
cion.

5C¢. En i{vdo caso, no podré jamas pretender
que =a ovcidn politica concreta sea normativa
para l{oda la Iglesia.

51. La misidén asi entendida implica ademas
una dimensiéon muy importainte: desde el mo-
ento que la comunion, la profecia y el servi-
¢io debzon ser vividos e un mismo imbpulso cntre
ioz miembros de la Iglesia y hacia el mundo,
se va clarameaie que es necesaria la permanen-
te revision de las estructuras eclesiales y la con-
iinue ceonversion del corazén en la Iglesia para
que en su mision sea fiel al Seior.

52, Esto tiene implicaciones politicas hacia
¢} iulerior de la Iglesia: si en ella tienen mds
vigencia ¢l poder y el autoritarismo que la fra.
terniand, mas pese le coaccion oue la libertad,
mds valor ia normna juridica que la Palabra de
Dios; mas vida la institucion que el Espiritu,
scra imposible que la Iglesia sea testigo y espe-
ranza del mundo historico por venir y de la
veraadera “polis™ de los hijos de Dios.

D. El carisma religioso y la politica

o

53. En cl contexto de la mision de la Igle-
sia, el carisma de la vida religiosa acentua la
dimensién profética y el servicio desinteresado
a los pobres. '

54. A través de la vida de fraternidad y ser-
vicio, en sus actitudes y en su trabajo y, en for-
ma muy especial. por el celibato consagrado, los
rcligiosos deben manifestar en el seno del pue-
blo la gratuidad y la universalidad del amor de
Dios.

53. D¢ alii la imporwancia de que los religio-
sos se desprendan de toda institucion u obra
que por su orientaciéon o el tipo de grupos socia-
les a que sirve, implique complicidad con la
dominacion.

36. La conversién de los religiosos en la li-
aed de pobreza evangélica y del servicio de los
oprimidos ¢s un acto politico de muchas proyec-
ciones.

57. Tal conversion es dificil de hacer: el
micdo a lo desconocido, el temor a perder valo-
res efectivos, pero insuficientes, la inseguridad
que este paso implica, todo esto, es a veces un
obsticulo que impide tomar conciencia de nues-
tra influencia politica en favor del “orden estu-
blecidn”. No obstante, es necesario recordar que
muchas comunidades religiosas han dado este
paso y han descubierto una mayor riqueza de
vida religiosa, una fraternidad mas evangélica y
una rnas rica moiivacién y estimulo para ser [ie-
les a . vocacion. Este testimonio crece dia a dia
en nuestro continente.

58. En efecto, se cncuentra en el corazén de
la vocacién religiosa, el ser testigo de la espe-
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ranza y el no tener morada permanente y segu-
ra. pues, como Jesis y sus discipulos, debemos
vivir para el Reino que viene y para los pobres
en los cuales se anticipa; ello nos puede signi-
ficar, en América Latina. incluso la persecucion
v la carcel, pero con ello estaremos contribu-
vendo eficazmente a la liberacién del continente,

59. Respecto de la participacion de las co-
munidades religiosas como tales, en partidcs poli-
ticos o en la conducciéon del Estado, se aplica a
ella con mayor razon lo dicho més arriba para
la Igiesia. La funcion politica de los religicsos
ha de entenderse y encarnarse en la linea de la
critica profética y del seivicio, lo cual es entera-
mente congruente con el carisma propio de la
vida religiosa.

CAPITULO 1II

EL RELIGIOSO LATINOAMERICANO
EN LA POLITICA LATINOAMERICANA

60. Entre algunos de los religiosos latino-
americanos pareciera cumplirse la siguiente pa-
radoja: por una parte, no se interviene en poli-
tica y se actlia asi porque pareciera que no debe
actuarse en “lo politico”, pero por otra el reli-
gioso de hecho se encuentra comprometido en
politica, con el statu quo o con su cambio.

So trata de comprender cual es el compromi-
so del religicso en la situacidon politica real de
r:uestro continente socic-cultural!. Debemocs to-
mar conciencia prircipalmente de cual es actual-
mente nuestro compromiso en las estructuras
politicas vigentes y por qué “lo politico” ha de-
jado de ser considerado como un momento de
nuestra reflexion teolégica, de nuestra vida de
fe y por ello de nuestro compromiso cotidiano
como religiosos.

A. Algunos hechos historicos

Queremos cuestionarnos a partir de algunos
cjemplos concretos de nuestra historia judeo-
cristiana y latinoamericana.

a) Funcién politica de gesios proféticos

61. En la historia que nos muestra el Anti-
guo Tesiamento puede observarse el enfrenta-
miento politico de Moisés y el Faradn, las nego-
ciaciones del profeta para lograr la liberacién
de Israel y la prudente manera que el pastor
usé para alcanzar con lenta tactica el fin estra-
tégico de un Israel en camino hacia la tierra
prometida.

62. En el Nuevo Testamento vercmos cémo
se teje una fina intriga politica en torno a Je-
siis de Nazaret, el que ha irritado a las autori-
dades de Israel dependiente y a los delegados
del Imperio con sus comprometidas ensefianzas
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proféticas, todo lo cual lo lleva a la cruz: “mu.
rié bajo Poncio Pilatcs” y fueron soldados de
ocupacion imperial los que le dieron el Gltimo
lanzazo.

63. En el origen de la Cristiandad europea
los monjes con su ‘“ora et labora’” cumplieron
una accion politica prcfética al dar las bases de
todo el mundo europeo. Como agricultores y
copistas de las obras de la antigiiedad educaron
a los barbaros y fermaron politicamente el Sa-
cro Imperio.

64. FEn el siglo XVI latinoamericano un fray
Antonio de Montesinos, dominico, lanzé la pri-
mera palabra profética el tercer domingo de Ad-
viento de 1311, denunciando la injucticia del
siste:na de la eacomienda del indio ¥ jugandaoze
en la defensa del pobre.

65. Igualmente un Bartolcmé de las Casas
denuncié el estado de inhumana dependencia en
la que se encontraban los amerindianos; deaun-
cia profética que cumplié una funcion expliciia-
mente politica ¥ que se enfrentd con la esirue-
tura misma del pocder del Estado hispanico. EL
Rey Fernando, Cisneros, Carlos y Felipe debie-
ron sufrir, lo mismo que el Consejo de Indias.
el ataque de dichos gestos pelitico-proféticos.

66. Ante un Bartolomé de las Casas, domi-
nico, que defendia al indio como injustamente
oprimido por la dominacién hispinica, se levan-
té un Ginés de Sevulveda que defendid la domi-
nacion hispanica fundandose en textos de Aris
toteles y mosirando la justicia de dicha con-
quista. ;Quién estaba en favor del pobre? (Guién
criticaba en funcion poilitico-profética el poder
politico del Estado? ;Cuales son las categorias
que nos permitirian poder juzgar esta situacién
para optar en la linea de la construccion del
Reino escatolégico que crece ya, inicialme ite.
en la historia?

67. Como puede verse en ¢1 pasado. (hecho
frecuente {ambién en el presente). en una mis-
ma comunidrd pucden darse opciones politicas
radicalmente opucslas. No debe penserse que di-
chas oposic:ones puedan cradirse con el pretex-
to de que divide a la comunidad por razoncs
ruramente temporales que nada tienen que ver
con lo religioso. Quicas esias divisioness mues
tren ura distinta opcién ante €l mismo Reino y
seria conveniente llegar a clarificar cudales son
los fundamentos encubiertos de esas opciones.

b) Accién politica directa de religiosos
en el Estado

68. EI sistema politico de los jesuilas, que
se ha denomiando las Reducciones, no sélo fue
una funcién politica de la profecia sino que al-
canzé el ejercicio directo del poder politico de
un Estado auténomo que el mismo Rey llegé a

considerar como un Estado dentro del Estado.



69. En las luchas de la emancipacion nacio-
nal, en los comienzos del siglo XIX, hubo reli-
giosos que se comprometieron politicamente en
las estructuras de poder de los nacientes Esta-
dos apoyando el proceso revolucionario, siendo
elegidos como diputados, gobernantes y también
luchando en ios ejércitos vy al frente de ellos.
Un fray Luis Beltran. OFM., fabricé los cafo-
nes del ejército de San Martin con campanas de
Iglesias.

Estos ejemplos deben hacernos ver que las
situaciones historicas son complejas y tienen sus
exigencias y que en los problemas que hoy se
nos plantean estin en juego los mismos princi-
pios que entonces. aunque las circunstancias son
nuevas.

B. EIl religioso ante la pérdida de ‘““lo politico”

70. En nuestra época, una cierta teologia
separo lo historico de lo e¢scatoldégico, haciendo
parecer que el que se compromete o piense lo
histérico, niega lo escatoldgico. Es decir. se pro-
ponen, como opuestos irreconciliables. la histo-
ria v la escatologia. Del mismo modo se opuso
lo temperal y lo espiritual, de tal marera que
la vida espiritual del religiozc le negaba toda
peeibilidad de gestes temporales. Asi también
la “carne” aquella de la que se habla cuando
dice: “El Verbo se hizo carne” no llegaba a
dejar lugar a la “Palabra” y de facto no podria
comprenderse ni vivirse realmente el hecho de
la Encarnacién.

71. Por otira parte, se dejaba al laico toda
responsabilidad en el dmbito de lo historico.
temporal o de la ‘‘carne” por causa de una teo-
logia de los ministerios que negaba al religioso
todo tipo de compromiso en ese sentido. Un cier-
to dualismo habia ganado la causa y el libera-
lismo habia como arrinconado al religioso a rcer.
exclusivamente, un hombre de lo eswiritual, de
lo escatolégico. de la palabiu dogmatica, de lo
celeste, desencarnado.

72. El mecanismo encubridor llegaba, por
otra parte, a estatuir como uaiversal, natural o
vélido en todo sentido al orden historico vigen-
te. el de la post-crisiiandad, que por su crisis en
el siglo XIX, llega hoy u ser uiilizado por una
oligarquia nacional de rzigembre liberal.

73. “Lo politico”, ¢ue se situa en el nivel
‘liistérico. temporal de la “‘c.rnz”. er el sentido
indicadn mds arriba, no pudo sino ser conside-
rado como algo cjeno a la mnision propia del
relioiose.

74. No se habia cempreadida que “lo poli-
tico', lo tumporal, la “carae’, lc ratural es me-
diacion concretamen » necesaria para que  se
cumpla lo espiritval. lo c:catologico y para que

la Palabra’ salve realmente al hombre. Desli-
gar el proyecto histérico-politico del proyecto
escatolégico del Reino es vaciar al Reino de los
signos que lo indican, que lo significan, que
cvangelizan.

75. Deseariamos encontrar las causas histé-
ricas de dichas formulaciones o de la evacuacién
de “lo politico” de la vida del religioso.

.Se habra tendido a negar dicha dimensién
después de Trento, por la excesiva politizacion
de los religiosos en la Edad Media?

:Se habra visto con malos ojos en la Iglesia
latinoamericana los compromisos politicos que
asumieron los religiosos en el siglo XIX duran-
te las guerras de la emancipacion y de la orga-
nizacion nacional?

.Sera acaiv porque actualmeante los religiosos
han adortiado de¢ hecno ia actitud liboral-conser-
vadorz v per cllo la oposicién ol statu quo setia
la propia critica?

.No sera que la pasividad politica de muchos
~iprifica ¢ que de hecho se apruche el statu
quo y por ello no sdlo no se sienta rnecesidad
de actuar en contra. sino que se ve como anti-
cristiano al que actua ea su superacion?

C'.  Signijacicion politica de la accion de los
religicsos

76. Se trata ahora de mediiar el sentido
gu2. “io politiee” tenga para el religioso. La no-
intervencién en pelitica parece imvesible, por-
que la misma omisién aparece va como un cier-
to compromiso. En efecto. el orden establecido
1ro es nunca ni el orden natural. ni el orden
justo absoluto sino un orden historico que inclu-
ve inevitablcmente su cuota de pecado. Tomar
ante ese orden la actitud de aprobacion pasiva
es renunciar al deber de la critica profética.
Aunte la injusticia que todo orden politico inclu-
ve es necesario ejcrcer la funcién politico-profé-
vica de la critica liboradora, en gesto, acciouis,
palabras. El no cumplir dicha accion esplicita cs
renuncia de un deber, es compromiso politico
con el orden estabiecido. mas, teniendo en cuen-
ta la importancia que los religiosos tienen en
Am¢érica Latina por su presencia. nimero y au-
tor.dad moral.

77. FEs mAs. El compromise histérico, tempo-
ral. en ¢! orden de la “carne”. y la funcion poli-
tico-proféiica del religioso es el signo real de su
compromiso con el Reino en funcidn escatologi-
ca. La cousacracion d»l religioso a la mision
crengelizaaura de la Iglesia se juega concreta-
mente en lg estructura de “lo politico™, la “car-
n " coano rateqors biblica, donde la fe cobra
contenido historico y ©s cpifania del Cristo Re-
acitor, donae ia osperanza escatologica asuame
e wrpota ceiupor2t y duade la casidad significa
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* la movilidad originaria misma de la historia ha-
cia la Parusia.

78. El silencio de las comunidades religiosas
aparecerd como un verdadero pecado de omision,
un pecado contra el Reino, porque el no cumpli-
miento de la funcién critica liberadora no sélo
es un escdndalo para los pobres sino una des-
trucciéon de la misma comunidad, que se ira
perdiendo en un irreal angelismo. Se buscard
entonces el sacrificio personalmente elegido, no
exento de un cierto masoquismo, porque se ha
eludido la situacion real donde el dolor es la
contrapartida del amor y el servicio.

79. Los martires no buscaron el sacrificio
voluntariamente, si no que viviendo la funcion
politica de ser testigos historicos del Reino esca-
tolégico, no fueron soportados por el poder poli-
tico que se habia absolutizado. El martir, el
testigo histdérico del Reino, sufre o muere bajo
la fuerza violenta y dominadora. El orden poli-
tico divinizado no admite un Dios creador, otro
gue cse orden y Juez del mismo, que pone en
duda la absolutizacién y que el profeta testimo-
nia como real

80. El religicso, en su funcién polftico-pro-
{fética, se sitia mas alld del orden injusto esta-
blccido ¥ pone la cara por el pobre. La funcién
politica de la profecia es esencialmente marti-
rial, cecatolégica, en la linea propia del carisma
religioso.

CAPITULO III
PERSPECTIVAS Y PROYECCIONES

Necesidad de re-crear continuamente la vida
religiosa

81. De lo anterior se deduce que no ¢s posi-
ble comnientars¢ con una idea abstracta de la
vida rcligiosa, valida para todos los lugares y
para todos los tiempos.

82. Es verdad que de la tradicién viva de la
Iglesia hemos recibido un bagaje teolégico al que
debemos referirnos siempre y cuyas lineas fun-
damentalcs estan dadas por:

— la vida de¢ Jesis, pobre y célibe entrega-
do totalmente al anuncio del Reino,

—- la comunidad de los primeros discipulos
que fueron llamados a su mismo género de vida,

— las fundaciones de comunidades a través
de la historia, nacidas en torno a hombres caris-
maticos,

— las ensefianzas del Magisterio.

83. Pero ia luz que nos viene del pasado, no
nos dispensa de hacer un esfuerzo de imagina-
cién y generosidad para re-crear, con la fuerza
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del Espiritu, la vida religiosa en el hoy de nues.
tra situacién histérica.

84. Es en el aqui y el ahora de nuestro con.
tingente conflictivo, empobrecido, sometido y en
busca de su liberacion, que nuestra vida reli.
giosa debe concretarse y ser significativa, es de-
cir, ser una proclamacién vivida e inequivoca de
la Buena Nueva.

Dimension prlitica de la vida religiosa en
América Latina

85. Esta Buena Nucva del Reino proclama-
da por el mismo género de vida, deberia ser,
en nuestros paises dependientes e inquietos, el
anuncio de una Libertad plena, escatologica.

86. No parece posible que este Mensaje se
dé fuera del proceso de transformacion ecor¢.
mica, politica y cultural, quedandose ajeno a él.

87. Si asi fuera, la comunidad religiosa no
seria signo para nadie, seria un refugio para
quienes quisieran evitarse todos los conflictos
que sufre un continente que trata de nacer de
nuevo.

88. Tampoco puede identificarse la mision
de la vida religiosa con el cambio de las estruc-
turas socio-politicas, lo que seria una desviacioa
de su sentido mas profundo.

89. Consideremos mas detenidamente los dos
aspectos sefnalados: insercién en el contexto his-
torico y cspecificidad de la tarca de los religic

o

s03 dentro de este contexto.

A. La insercion

90. Para que las comunidades religiosas dv
América Latina cumplan su misién de siempre
€3 necesario gue sean grupos comprometidos con
la parte de la sccicdad qu¢ mas soporta la po
breza y la opresion.

91. No se trata solamentie de aportar la ayu
da de bienes matceriales o espirituales. Se trata
de rivir a fondo la solidaridad con los oprimi.
@oS. de compartir su lucha y sus anhelos, de re-
cibir de ellos sus valores propios, de crcer pro-
fundamente¢ que cllos son el reverso de la actual
sociedad injusta, que aporta los clementos de
una nueva cultura, gue son los preferidos del
Evangelio ¥ que en cllos se halla poteacialmen-
te el futuro del hombre y de la sociedad latino
americana.

92. Adn ¢n los casos ¢n que la comunidad
religiosa viva y trabaje en medios mas acomo-
dados, su consideracion de la realidad y su ac-
cion no debe ir desde las clases privilegiadas a
la periferia en que estin “los pobres”, sino al
revés. Habria de mirar a la sociedad latinoame-
ricana desde los oprimidos. Lo que se necesita
es contribuir a que los mismos oprimidos parti-



cipea en la construccién de una sociedad nueva
que les permita ser personas y expresarse en su
propio lenguaje cultural.

93. Esto conduce inevitablemente a que las
comunidades religiosas rompan con un tipo de
vida y de relaciones propios de los sectores pri-
vilegiados de la sociedad.

94. Tal ruptura se hard mas patente en la
medida en que estas comunidades, por su géne-
ro de vida, sus actitudes y palabras denuncien
la injusticia y compartan las luchas del pueblo.

95. Dichas opciones cuestionan de un modo
u otro el orden vigente y el poder politico que
lo sostiene. De ahi la inevitable dimensién poli-
tica de la vida religiosa cuando es fiel a su inser-
¢ién en lo real.

96. Solo insertos en esta realidad conflicti-
va, que es la nuestra con todas sus esperanzas y
ambigiiedades, podran los religiosos entregar su
Mensaje.

B. Lo especifico

97. Ciertamente no basta que las comunida-
des ‘religiosas aporten su esfuerzo a la lucha de
nuestros pueblos por hacerse independientes. En
ello ya estén muchos grupos y muchos cristia-
nos.

98. Pero los religiosos pueden ademas (y
deben) aportar el testimonio de una vida pobre
v célibe que se entrega y arriesga totalmente por
el servicio del Reino, y procura estar en plena
disponibilidad para servir.

99. Deberian constituir nucleos de una fra-
ternidad vivida en la alegria y en la oracion,
que anunciaran y prefiguraran tanto el futuro
proximo de América Latina en una sociedad soli-
daria, como el futuro absoluto de la Humanidad.

100. Por ambos “futuros” se da la lucha de
una politica. Por la realizacion parcial de la
justicia, realizacion que prepara y anuncia la
definitiva; por la realizacion misma del Reino
de Dios, que es a la vez don y conquista.

101. Ambos aspectos son oscuramente pre-
sentidos y preparados por el pueblo. La vida
religiosa tendria que ser una respuesta tangible
y entusiastamente a este anhclo.

Algunas consecuencias.

102. Considerando esta situacién que tienc
caracteristicas verdaderamente nucvas para los
religiosos latinoamericanos, quisiéramos sugerir
algunas consecuencias précticas para la vida de
nuestras comunidades.

103. Ante esta situacion sefalada y la res
ponsabilidad ineludible que tienen las congre-
gaciones religiosas, es urgente que nos interro-

guemos sobre la actitud que hemos tenido hasta

ahora jrente gl ‘‘sistemn imperante” y al “or-
den establecido”. Nuestra mision en la Iglesia
como religicsos nos debe llevar a apoyar el sis-
tema o a defender al pobre y al oprimido? ;Te-
nemos conciencia de las ventajas que encontra-
mos en el sistema al estar junto a él y la situa-
cion en que quedariamos al ponernos de parte
de los pobres?

104. Podemos preguntarnos si vivimos sufi-
cientemente interesados por los acontecimientos
de nuestro pais y del continente, ;Podemos tra-
bajar eficazmeate sin conocer los grandes he
chos de niuestra historia pasada y actual? ;Cuan-
tos son los religiosos que conocen la historia de
su Iglesia en nuestra América? ;Cuantos son los
que tienen conocimientos cientificos para anali-
zar ¢l movimiento de esta sociedad?

105. Tenemos que optar por los oprimidos,
y no solo con palabras, sino con los hechos; de-
bemos desolidarizarnos de las clases mas privi-
legiadas. Para esto cuestionar la forma de vida
religiosa con audacia y creatividad asi como los
primeros Inisioneras que llegaroi a América, su-
pieron dar una respuesta original a los proble-
mas nuevos que debieron enfrentar.

106. No podemos olvidar que nos encontra-
mos en una situacion critica que no admite pos-
tergacion y en la cual las congregaciones de
América Latina tienen una grave responsabili-
dad.

La posiciéon que asume la Iglesia (y dentro de
ella la vida religiosa) puede ser decisiva para
el destino de! continente.

107. Junto con esta responsabilidad objeti-
va, conviene¢ recordar que a la vida religiosa,
por su naturaleza misma, no le toca ser conser-
vadora de formas antiguas, sino por el contra-
rio, un factor de vitalidad y de creacién que
abra caminos nuevos al Evangelio.

108. Especialmente a los jovenes y a quie-
nes tengan el carisma de la biisqueda, hay que
impulsarlos a que hagan exrperiencias, en vez de
cortar sus iniciativas, so pretexto de que no to-
dos los religiosos pueden estar en lo mismo.

109. Hay que tomar conciencia de que se tra.
tra de decisiones graves y urgentes. Lo que esta
en cuestion no son asuntos administrativos mas
o menos indiferentes. Lo que estd en cuestion
es nuestra respuesta al amor, la liberacion de
este continente y el fuluro de la fe cristiana en
cstos puehlos. Se comprende entonces que no
podamos detenernos frente a decisiones y rup-
turas quic pueden ser muy penosas.

110. Un ejemplo concreto de todo esto seria
el cuestionamiento de las “obras’” que estan a
cargo de lus congregaciones. No basta que ha-
yan sido bueias en su tiempo y en otros lugares.
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Hay que preguntarse lealmente si estas obras
(por ej. ciertos colegios y pensionados) no estan
favoreciendo hoy dia al sistema y a los grupos
privilegiados, postergando la promociéon de los
pobres.

111. Cuando se trata de obras educacionales,
Ia primera pregunta no ha de ser si la congre-
gacion puede o no mantener esta obra, sino,
ccudl es el servicio educacional que mnecesita el
pucblo de-tal o cual localidad y cé6mo podemos
ofrecerio de modo que sea un aporte a su libe-
raciéon?

112. Las - obras asistenciales también ten-
drian que ser revisadas. Algunas de esias ayu-
dan a seres que no pucden valerse por si mis-
mos: ancianos, enfermos mentales, elementos del
subproletariado, etc.

Tales obras tienen un valor importante en el
proceso de liberacidn pues subrayan el valor
absoluto de cada persona y cémo ésta no vale
por su eficacia inmediata, sino por si misma.

Quienes trabajan en estas obras asistenciales
tendrian que preguntarse si, mas alla de su ac-
cion inmediata, no habria que atacar también a
la raiz estructural del mal que procuren reme-
diar.

Tal vez una mayor preparacién técnica y cul-
tural, «imilar a la de sus colegas laicos, les po-
dria cnsanchar el horizonte de su accién y les
haria pervcibir la dimensién politica.

113, En vista del mundo nuevo que hay que
congtruir en latinoamérica, es bueno que las con-
gregaciones entren en la crecicnte ““socializacién’
de que habla Juan XXIII, participando tanto del
trabajo y salario, como de la previsién sccial
comun a todos los obreros y ciudadanos del pais.

114. Conviene insistir en la ventaja de que
comunidades religiosas (como ya se ha sugeri-
dgo en otros documentos de la CLAR), se insta-
len en barrios proletarios o subproletarios y
compartan directamente su tipo de vida. Tales
comunidades aportan al medio, pcero sobre todo
aprenden mucho del pueblo.

Este contacto directo y la reafirmacion de la
cultura popular parecen mas importantes cuan-
do tantos lideres politicos manejan las masas,
sin captar el sentir profundo del pueblo ni su
apcrte original.

115. Esta vida en barrios puede convenir no
s6lo para quienes tienen su trabajo cn ellos, sino
para los religiosos que trabajan con medios bur-
guescs o intelectuales y que pueden recibir mu-
cho del medio obrero.

Ellos pueden llevar al ambiente més acomo-
dado c! testimonio y el sentir de los mas pcbres.

116. También debe revisarse la estructura de
autoridad dentro de las mismas Congregaciones.
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No tendria sentido estar luchando por una so-
ciedad en que el pueblo se libere y participe en
las decisicnes y mantener, por otra parte. una
estructura rigida y ciertas injusticias sociales cn
los conventos.

117. La situacion lleva muchas veces a asu-
mir opciones en que sera muy dificil discernir
si se va muy lejos o no. Cada dia los religiosos
se ven en coyuniuras mas dificiles y variadas:
trabajos en fabrica con la consecuente entrada
a sindicatos y a partidos politicos, presencia en
organizaciones vecinales muchas veces politiza-
das, participacion en huelgas, marchas de pro-
testa, batalias callejeras, firmas de cartas publi-
cas denunciando injusticias o adhiriendo a algu-
nas posturas, etc.

Todos estos problemas dsberian ser tratados
y dilucidados con el aporte de la comunidad. la
cual deberia acompanar a los afectados con una
critica o un apoyo lucido que tomara en cuenta
tcdas las circunstancias que juegan en el caso.

118. Las comunidades religiosas sufren hoy
las tensiones enire miembros de distintas opcio-
nes idcoldgicas. Al mismo tiempo surge una nue-
va solidaridad enire religiosos de pensamiento
semejante, de diversas congregaciones. Igual-
mente. de pais a pais va apareciendo una sinto-
nia cutre los que liencn posiciones similares.

119. Convendria que en todos los religiosos
se afirmara la conciencia de pertenccer ¢ Amé-
rica Latina como a la Patria grande, unida en un
mismo cstado de dependencia y en un mismo
anhelo de liberacion. Los religiosos deberian ser
un elemento cohesionador y dinamizador de la

transformacién de este continente,

IMPORTANTE
ACLARAMOS

1. No se trata de un documento elaborado,
ni siquiera de un predocumento, sino de un ma-
terial de basc que intenta ayudar o suscitar una
mas honda reflexiéon. Es simplemente un texto
de estudio y de busqueda.

No es completo, mucho menos exhaustivo,
en cuanto a la problematica del temu que abor-
da.

3. La ausencia de ciertos temas y la parcia-
lidad de algunos enfoques se hallan justificados
—coreemos— por haber sido tratados en otros
Documentos de la CLAR.

4. Somos conscientes, asimismo. de la limi-
tacién del texto, que no pretende —por otra
parte— absolutizar ni dar como urica respuesta
la contenida cn las “Pigias” de reflexion.

FIN
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