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A CINCO ANOS DE MEDELLIN

El 6 de setiembre se cumplé el quinquenio de las “Conclu-
siones” de Medellin. Los documentos de la mixima asamblea epis-
copal del continente fueron redactados en el momento en que se
extendié por América Latina una conciencia clarificada sobre la
causa de nuestro subdesarrollo: la dependencia. Tras los fracasos
de las teorias desarrollistas, cantados por los nimeros y la reali-
dad del estancamiento, los anilisis scbre la realidad latinoameri-
cana vincularon la imposibilidad: del despegue a la expoliacién de
nuestras riquezas, encubierta con el manto de la ayuda externa.
En ese ambito los Obispos latinoamericanos hicieron una lectura
cristiana de nuestra situaciéon histérica sefalando las estructuras
de pecado tanto en el orden interno local como en el internacio-
ral. El Episcopado tomé la bandera de la “liberacién”, como respues-
ta cristiana a un supuesto anhelo mayoritario (popular y politico)
que buscaba desligarse de las ataduras succionadoras de intereses
foraneos. Con la conciencia de haber redescubierto la vocacién del
continente, nuestros Obispos partieron de Medellin a sus casas con
el compromiso de actuar ya que, de no tener esa voluntad, parece
obvio que hubieran permanecido en silencio.

Pero su mensaje a los pueblos latinoamericanos fué ignorado
por los grandes medios de comunicacién. No era la respuesta es
perada; porque tampoco era esperado ese mensaje. No se buscaba
la liberacién cuando se habia optado por permanecer satélite, op-
cién que inesperadamente (?) concuerda con los intereses econémi-
cos de la minoria que ostenta el poder y con los de la metrépoli.

Sin embarg,o cuando la lglesia “experta en humanidad” hizo
a través de su Jerarquia el diagnéstico cristiano sobre la realidad
histérica del continente, amanecié una esperanza, para los lucha-
dores por los pobres y expoliados de América Latina. La lglesia,
que parecia ligada por sutiles lazos con el “desorden establecido”,
al definirse pobre y al servicio de; los pobres no sélo quitaba una
justificacion sacralizadora a aquellos que injustamente se enrique-
cian con la pobreza de los més, sino que se sumaba a la mayoria,
la de los pobres, no por el peso de su nimero, sino con la fuerza
de su funcién en la historia.

Corrié asi por el continente empobrecido un aire fresco y re-
novador,

Ya pasaron cinco anos. {(Se durmié la esperanza?

Muchos Obispos, en todo el continente, lo han afirmado con
claridad meridiana: “Las conclusiones de Medellin son magnificas;
pero no se las puede aplicar entre nosotros”. Esta confesién esté
sefalando a la vez lo certero del diagnéstico con sus opciones (“mag-
nificas”’), como los condicionamientos que convierten irrealizables
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los ideales de Medellin (“no se las puede aplicar entre nosostros”)..

No habia necesidad de esperar cinco afios para comprobar los
condicionamientos, porque desde entonces eran ya previsibles. Se-
nalemos tres de ellos.

En primer lugar, como subraya un teélogo norteamericano co-
mentando a Medellin, los Obispos fueron mas radicales en su diag-
ndstico y en su critica con respecto a las estructuras de la sociedad
global que con respecto a las estructuras internas de la Iglesia. Mi-
rando a la Iglesia desde fuera, como a cualquier grupo humano
estructurado y pluriclasista no es extraiio ver en ella una réplica
de la sociedad global en la que esta inserta, con el anadido de es
tructuras tradicionales, cuya data de origen pertenecen a épocas
superadas de la historia y del progreso del pensamiento humano.
En esta afirmacion no se cuestionan los elementos estatutarios de
la Iglesia, que han de permanecer a través de su historia, sino las
formas concretas de interpretarlos. Si la sociedad global exige re-
formas “audaces y urgentes”, no menos las requiere una lglesia
que ha sido definida como “liberadora”.

No queremos minimizar el impulso renovador de Medellin
en la vida interna de la lglesia, como la educaciéon liberadora, las
comunidades de base, etc. pero debemos reconocer que son tér-
mincs de incipiente contenido real a pesar de su proyectiva trans-
formadora. Porque ese impulso renovador tiene tales condiciona-
mientos estructurales, si se deja intacto el status socioldgico inter-
no que, aun obviado el problema nada menor de la conversién
personal de los agentes de la pastoral, pierde necesariamente su
dinamismeo. :

La relacién de dominacién entre los hombres sélo podra ser
predicada como la “buena noticia” para nuestro continente por una
iglesia fraternal, carismatica y que como Cristo sepa rechazar la
tentacion del poder, ain con el riesgo de sacrificar algunas for-
mas de sus instituciones tradicionales.

El anélisis locido sobre la realidad histérica de la sociedad
latinoamericana debié ser acompaiado por un anélisis igualmente
profundo sobre las estructuras internas de la lglesia con sus co
rrespondientes opciones.

En segundo lugar, era previsible la dificil viabilidad de que
la Iglesia, en su conjunto, se pusiera en marcha por el camino se-
nalado en Medellin, porque no se dié ni la explicitacién, ni la co
herencia teolégica que, en definitiva, rigen las superestructuras.

Medellin presenté una intuicion basica y luminosa para hacer
una lectura cristiana de la realidad latinoamericana, que fué el
fermento de la “teologia de la liberacién”. Su visién sobre la di-
mensién social y estructural del pecado y la gracia; su analisis
histérico, iluminado por la Historia de la Salvacién, que lleva a
reformular la fe en la dimensién de nuestra sitvacidn concreta etc.
fueron intuiciones que impulsaron la marcha de una teologia en-



carnada en Awmeérica Latina. De alli partié la “Teologia de 13 Libe-
racién’’, contra la cual se hace hoy una cruzada sin discriminar lo
valido de lo cuestionable.
Pero, de hecho, en los docummentos de Medellin existe sé
lo una desideologizacién incipiente de la Teologia. No podemés pen-
sar a Dios, la gracia, el pecado, etc. ni con categorias ahistéricas,
ni en una dimensién ideolégica privatizante que, en Gltimo analisis,
respaldan un status quo que, por otra parte, define como empeca-
tado y del que debemos liberainos. Mas que los términos, las ima-
genes subyacenies de la teologia, en la que se mueven los docu-
mentos de Medellin, no corresponden con lag intuiciones, liberado-
ras. Este impuiso y freno simultineos no es de estranar que se
exprese en la pasioral y que dé pie a actitudes contrarias.

En tercer lugar, con Medellin pasé algo similar al impacto sor-
presivo can gue el pueblo fiel, en su mayoria, recibié en nuestro
coniinente el “aggiornamento” del Concilio Vaticano Il. No hubo
fiempo suficienie, ni participacién en las comunidades cristianas
para reubicar un cristianismo socioldgico, o mejor, para madurar
en la fe, de forma tal que las nuevas lineas pastorales y sus op-
ciones concretas se convirtieran en metas aceptables. En esto, no
poco interviene un cristianismo domesticado e ideologizado que
hace que muchos cristianos sélo con oir el nombre de Medellin
ce pengan en guardia.

Si a esto afadimos el vigilante temor a los desvios y la cau-
tela, que mella los impulsos, de parte del gobierno central tendre-
mos un panorama interno de la lIglesia, que nos explica porqué es:
tamos tan iejosde Medellin, Cuéntas advertencias regacijan a quienes
por conveniencia quieren ignorar a Medellin! En qué proporcién
los nuevos Obispos promocionados después del 6 de setiembre de
1968 no se distinguen por su sintonia con Medellin! Cuéntos docu-
men’os del gobierno central frenan la reexpresiéon de la fe en los
condicionamintos histéricos! Valga un ejemplo: desde Medellin se
impulsé la creacién de pequenas comunidades de base. Desde Ro-
ma los once capitulos que regulan su liturgia ignoran la dinamica
interna de un grupo, el proceso de maduracién cristiana, la viven-
cia de la fe que debe culminar expresindose litdrgicamente. Sélo

A este panorama interno de la lglesia se podria anadir el pro-
ceso histérico posterior a Medellin. En cinco afios mucho ha cam
biado en el contexto latinoamericano. Se han develado intenciones,
las situaciones internas de muchos paises se han radicalizado. Y
por ello podriamos decir que hoy como nunca esos Documen-
tos de la Iglesia latinoamericana, refrendados por la autoridad Pon-
tificia, tienen vigencia, y son un llamado a la reflexién madura de
los cristianos y a su actitud creadora en la construccion, junto a los
demas hombres, de la sociedad temporal.

Sigue el desafio de Medellin.

PERSPECTIVAS DE DIALOGO
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SE PUEDE CREER EN UNA
IGLESIA REVOLUCIONARIA?

(Rasgos de una historia muy contemporanea)

I. — UNA CLAUSURA EUFORICA

Hace exactamente cinco afios se concluia
en la ciudad de Colombia, Medellin, un mini-
concilio de los obispos catdlicos latinoamerica-
nos. Se terminaban asi dos Wascendentales
semanas de trabajo, que habian sido larga y
cuidadosamente preparadas. En lo alto de la
colina Loreto, dominando un maravilloso pa-
norama, el Seminaric —Sede de la Conferen-
cia-— daba muestras de intensa actividad. 150
Prelados, mas otros tantos “Expertos” y sacer-
dotes, comenzaban a cruzar el ancho porta-
16n v los vehiculos descendian, rdpidos, por
una avenida que zigzagueaba entre bosques
de pinos, en direccién a la ciudad. Un grupo
de rezagados conversaban aun, junto a la en-
trada. Entre maletas y valijas atestadas de do-
cumentgs vy "'Conclusiones” expresaban un
contento euférico. Uno, en particular, se des-
tacaba por su entusiasmo ante el éxito inne-
gable. Un poco mds alld, otro, de emociones
mads sobrias, hace un gesto al vecino, e in-
dicando los henchidos portafolios apunta: 'Y
pensar que no sospecha que ahi dentro lleva
una bombal”

Cudl habia sido el camino recorride para
llegar a la fabricacion del artefacto?

II. — UN VIAJE FANTASTICO:
EN UNA DECADA, VARIOS SIGLOS

a) El Mundo y muy en particular América
Latina estdn lanzados a una velocidad super-
sénica por los espacios de la Historia. Evoque-
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mos ese mundo tan curioso, extrafio y sobre
todo tan pretérito que fue la década del 50.
El “boom” de post guerra facilitaba las coscs
a nuestro Continente. Incluso europeos llega-
ban a dfirmar que estdbamos “entrando en
escena’. En ese contexio de relativo optimis-
mo, las afirmaciones bdsicas de una “doc-
rnia secial de la Iglesia”, con caracteristicas
ético-pietistas, podian bastar para un discreto
equilibrio. 1958 fue el afio del fallecimiento
le Pio XII. Con é! se cierra una época.

b) El planteamiento de una revisién inte-
gral, querida, presentada o simplemente lan-
zada por Juan XXIII, coincidié con la aparicién
de los plemes de “Desarrollo”.

La década del 60 vivié transida con esta es-
peranza. En 1961 el presidente Kennedy lanzé
la “Alianza para el Progreso”. No podia pro-
ducir las transformaciones deseadas: al con-
trario, robustecié econdémicamente estructuras
indeseables. Paulo VI formularia tersamente la
explicacién, cuando, dos afios después en
"Populorum Progressio’’, sin referencia a nin-
gin caso concreto, insistiria en lo inutil que
resulta todo desarrollo econdmico que no va
acompariiado de la correspondiente transforma-
cién de los marcos sociales; cuando una ma-
yor afluencia de riqueza se limita a hacer mas
ricos y poderosos a los que ya lo son.

La Iglesia acompaiié la inquietud desarro-
llista v la esperanza correspondiente. Las ex-
presiones concordes con este pensamiento y
esta linea encontraron su mds alta y oficial
expresidén en el Documento sobre “‘Desarrollo



e Integracién de América Latina”, producido
por la reunién del Celam, en Mar del Plata
(1966).

¢) Por aquellos mismos afios, en que el Ma-
gisterio refrendaba tan generosamente la op-
cién por el Desarrollo, comenzaban los cienti-
ticos scociales a esbozar la teoria de la “De-
pendencia”. Y se comenzaba a hablar de “Li-
beracién”, como la tnica terapia adecuada, a
los males que el nuevc enfoque ponia en des-
cubierto.

Melellin vino a ser entonces, si no la cre-
dencial explicita de la "Dependencia”, por lo
menos y ciertamente, la carta de ciudadania
de la "Liberacién” y la apertura a opciones
revolucionarias.

oI, — UNA CIERTA TEMATICA
TRADICIONAL

No se debe pensar que la respuesta de los
obispos del Continente en 1968, a los muchos
males de una dependencia neo-colonial po-
dia, por si sola, transformar, mdagicamente, al
sector latino del Tercer Mundo.

Nuestro "cristicno’” Continente seguia vivien-
do, un poco, a su manera. El 2 de octubre del
mismo afio 1968, dias después del aconteci-
miento domentado, la matanza en la plaza
de "las Tres Culturas”, en la capital de Méjico,
dejaba un saldo hasta hoy “indeterminado”
de victimas; represidn que permitid, una vez
afianzado el “orden’’, proceder a la pacifica
inauguracién de los Juegos Olimpicos.

En la noche de ese mismo dia, en la capital
del Perli, un movimiento militar expulsaba al
Presidente constitucional Fernando Belainde.

El gobierno del Brasil, poco antes de finali-
zar el ano, echaba, por su parte, un quinto
cerrojo a la mdquina militar de represisdn, su-
primiendo hasta los Gltimos restos de una apa-
riencia democrdatica. El Presidente Costa e Sil-
va explicaba que la “campafia anti-gobierno
en las escuelas, la participacién del clero lla-
mado progresista y de ciertcs vehiculos de co-
municacién social en la deformacién de las
hechos demuestran la existencia de un movi-
miento revolucionario’.

La “"Gran Prensa" del drea que ignord prac-
iicamente Medellin, seguia ignordndolo. Y co-
sa curiosa: aun la prensa especializada pa-
recia girar, masivamente, en torno a la Enci-
clica "Humanae Vitae'', sobre control de la
Natalidad. Si los Comunicadores Socidles tu-
vieran o veces, un mds penetrante sentido de
la Historia. . .!

IV. — PERO ALGO EMPIEZA A CAMBIAR

Un gran tedlogo latinoamericano ha dicho
que '"Medellin fue, en los 1ltimos afios, la mds
conerente, la mds entusiasta y la mds com-
prometida de las reuniones episcopales.(1)

No es de extrafiar entonces, que, pese a los
cbstdculos no ignorados con que debia cho-
car, su influjo positivo de rencvocién haya co-
menzado a palparse.

El laico comprometido, sabe cohora donde
puede fundamentarse, en la dificil lucha por
la justicia. Y cuando llegue el duro trance de
n0 encontrar compransién, ain de su propio
Pastor, pcdrd sin embargo, santirse apcyaco.
Un militante se preguniaba con razén: ; A quién
debo obedacer, a mi obispo 0 ¢ m# obispos?

Es indudable quz un influjo renovador ds
irascendencia ho de ir ganando paulatina vi-
gencia, a i{ravés de psquefios grupos inicia-
les. En esto, la pequena Bolivia pusde servir
de ejemrglo esclarecedor.

Un grupo de reflexién cristiana de los uvn:'
versitarios de ese pais establece lo siguiente:
"En el momenio actual, el gobierno de Ban-
zer se enfrenta contra un nuevo enemigo: el
ola progresista de la Iglesia”.

"El Cencilio, Medellin v los Gltimos docu-
mentos de la Iglesia ---continian los universi-
tarios —han logrado renovar las ideas teo-
légicas de gran parte del Episcopado y del
clero que trabaja en Bolivia™(2)

Hay algo que desconcierta, a quienes es-
cban acostumbrados a sentir el apoyo del
“aliado tradicional”’.

El lro de mayo del aino pasado, el Prefecto
del Depariamento boliviano de Santa Cruz, en

1. J. L. Segundo: Accion Pastoral Latinoamericana’.
Buenos Aires, 1972, pag. 49.
2. Perspectivas de Dialigo, No. 66 (VIII.1972), pag. 184.
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una gran reunién de masas, arengaba al pue-
blo a quien se creia llamado a defender “de
los bandoleros que se esconden en la impu-
nidad de una sotana guerrillera”.

Y blandiendo un libro —se trataba del texto
escolar “Liberacién’ que usaba en sus clases
el P. Oscar Dewulf, O.M..— afiadié con tono
indignado, como recalcando lo inconcebible:
“Vean lo que se lee aqui: "No ha dejado de
ser ésta la hora de la Palabra; pero se ha tor-
nado, con dramdtica urgencia, la hora de la
accién”. (3)

Lo que en realidad encendia la ira del Se-
fior Gobernador era, sencilla y simplemente,
una cita tomada de la “Introduccién” a las
"Conclusiones” de Medellin. (N® 3}

En esta misma linea y a fin de aportar un
segundo y Ultimo ejemplo, resulta de interés
mencionar una instancia andloga, acaecida
en Paraguay.

El 27 de Febrero de 1971, el sacerdote uru-
guayo Uberfil Monzén, Apesor del Departa-
mento de Laicos del Celam, era raptado en el
aercpuerto de Asuncién, al tocar tierra para-
guaya el avidon que lo conducia.

Cuando recobré su libertad, pudo dar a
conocer los variados procedimientos de tortura
a que habia sido sometido, afiadiendo de pa-
so que sus torturadores estaban muy al tanto
del nuevo mensaje de la Iglesia. “En varias
oportunidades me lo dijeron con claridad: fi-
jese en lo que se ha dicho en Medellin; eso
es revolucionario, no puede ser”. (4)

Los pequefios nucleos de cristianos mas
concientizados han podido formular plantea-
mientos muy explicitos, precisamente porque
la reunién decisiva de 1968 les proporcionaba
una base segura para ello. Up buen ejemplo
es el "Primer Encuentro Latinoamericano de
Cristiomos por el Socialismo’ (Santiago de Chi-
le, Abril de 1972) donde, si bien el Documento
Final no contiene citas le Medellin, sus “Con-
clusiones” son, sin embargo, un paso adelan-
te, progresivo, coherente y explicable a la luz
de premisas ya oficialmente establecidas. (5)

Perspectivas de Didlogo No. 65 (VII-1972), pag. 160.
Perspectivas de Dialogo No. 52/53 (IV-1972), pag. 54.
Por lo demés, los discursos inaugurales de Monse-
fior Méndez Arceo (Cuernavaca) y de Gonzalo Arro-
yo hacen repetidas menciones de la Conferencia de
1968.

Law
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Esta nueva visidén cristiana que empieza a
emerger a través de grupos minoritarios, po-
see la gran ventaja tactica de que los nucleos
conservadores no puedan monopolizar la re-
ligién en su provecho y para los fines que ya
se adivinardn. "El hecho de que los reaccio-
narios —dice Hugo Assmann— se sientan
cada vez mds desautorizados a hablar en
nombre del "cristianismo’’ les duele profunda-
mente. El Presidente Aliende lo dijo muy cla-
ramente: ‘'no hon podido utilizar este recurso”,
de explotar el sentimiento religicso”. (6)

V. — UN CAMINO DIFICIL

Un primer obstdculo en el camino, ha sido
la ignorancia del real mensaje catdlico de hoy
dia. Citemos un caso. En el mes de Diciembre
pasado se reunié en Caracas la XV Asam-
blea Nacional de la ""Asociacion Venezolana
de Educacién Catdlica’ (AVEC). Fue una im-
ponente convocacién a la que asistieron 600
Delegados.

"A los 4 anos de Medellin”, el cronista de

ssta reunién de Educacién, concluia respon-

sablemente que la “Asamblea de la AVEC
puso de manifiesto con mayor claridad, que
los Documentos de Medellin son explicitamen-
te rechazados por algunos v desconocidos por
otros”. Y a manera de ejemplo irrefutable trae
It cdndida confesién de algunos participan-
tes. "Comisién N° 2. Los componentes de la
Comisién respondemos. . .
lo que es la educacién liberadora vy su meto-
dologia’. (7)

Méjico, bien podria constituir otro ejemplo
significativo. En este gran pais de la '‘Revo-
lucién Petrificada’ y donde el clero pcrece te-
ner un elevado status econdmico y por consi-
guiente una prisa sdlo relativa en las reformas
profundas,el nuevo mensaje no ha podido
morder en la realidad. La influencia del pen-

que desconocemos

samiento de Medellin —dice un autor meji-
cano— ha sido casi nula”. (8)

6. Hugo Assmann. ‘'Los cristianos revolucionarios alia-
dos estratégicos en la construccion del Socialismo’,
en ‘“Contacto”, Méjico, Afio 9, No. 1 (II-1973), pag.
19.

7. Ricardo Herrero-Velarda: “A los 4 afios de Mede-
1lin", en *Sic”, Caracas. No. 351 (I-1973), pag. 19

8. Rafael Mondragén, ‘“Igiesia y Pueblo en Méjico".
en ‘“Contacto”, Méjico, Ao 8, No. 3 (IX.1971), psg.
48.
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Y agrega lo que podria ser un diagndstico
casi general para el Continente: ''Las corrien-
tes de protesta social estdn perfectamente bien
delimitadas y quedan relegadas a individuali-
dades o pequefios grupos aislados, o en bus-
queda incipiente”. (9)

El temor debe contarse también entre los
factores que dificultan la aceptacidn de un
cristianismo revolucionario, 0 de ruptura, como
lo es el expresado en la Conferencia de 1968.

El “orden establecido” ha estrechado en tal
forma las cadenas de la "dominacién ideolé-
gica”, que, a veces, los mds llamados a le-
vantar banderas de la Liberacién, son, preci-
sa y dolorosamente, quienes se retracn y mar-
ginan de lo que debiera ser y es su propia
lucha. Por ejemplo: haga uno la experiencia
de leer vy explicar ante una audiencia de
obreros “cristianos”, esa afirmacién de los
obispes latinocamericancs, donde se constata
‘que los grupos y sectores dominantes “califi-
can de accidén subversiva todo intento de
cambiar un sistema social que favorece la per-
manencia de sus privilegios” (10) y se verq,
de inmediato, una reaccién medrosa y descon-
tiada.

Ese mismo temor a desafiar lo "establecido”
es lo que a veces lleva a los mismos jerarcas
a pagar un alto przcio por la proteccidn de las
auloridades, a las estructuras e "instituciones”
catdlicas, que son las que "aseguran” la fe
precaria de nuestras grandes masas semi-
evangelizadas. Cuantos dictadores caribefios,
gue conculcaron los mds elementales dere-
chos humanos, no tuvieron —o sélo muy a
ultima hora— la oposicién de una jerarquia
defensora de los grandes valores cristianos.

Por eso, en muchos casos, los propios sig-
natarios de Medellin no han sentido ninguna
prisa en realizar io que habian suscrito. Por-
qua 'una cosa es hacer declaraciones com-
prometidas en un lugar neutro y otra compre-
meterse con sus propias declaraciones alli
donde se ejercen las presiones y las amenao-
zas”. (11)

4. Id., pag. 53.
10. Documento de “Paz”, No. 5.
11. J. L. Segundo, op, cit., pag. 50.

VI. — ;UNA LLAMA QUE SE APAGA?

Esa misma prudencia, que teme endajenarse
la Ol simpatia del poder y la poderosa sim-
patia del "orden” ha conducido a los jerarcas
aian mas lejos: a desinteresarse del revolucio-
nario Mensaje del 68. Dice un tedlogo del
Continente: "He recorrido todos los paises de
Ameérica Latina vy en todas partes, sin excep-
cidén, he oido a los Obispos afirmar lo mismo:
las “Conclusiones”” de Medeliin son maagnifi-
cas; pero no se las puede aplicar entre noso-
tros". (12)

Esta afirmacidén de alcance global, no ex-
cluye la posibilidad de sectores minoritarios
de Iglesia que sigan defendiendo el Gran
Mensaje. Pero es indudable que el clima ha
cambiado y sigue cambiando.

Es un obispo, auter de una de las 7 "Po-
nencias’ de la Asamblea Episcopal del 68 y
actual Presidente del Departamento de “‘Mi-
siones’’ del Celam, quien este afio ha dado la
vez de alarma. “Del lado de la jerarquia ca-
tolica —dice Monsenior Samuel Ruiz, de Chia-
puas, Méjico—— parece irse extinguiendo el
ardor profético de Medeliin. Es todavia més
doloroso constatar que, en dreas mds eleva-
das de ia Iglesia, se va dando, igualmente,
un viraje hacia posturas que hacen de Mede-
llin tan sdélo un documento”. (13)

Y acota un tedlogo: "Se ha retrocedido, si
no en cuanto a la realidad oanterior, por lo
menos en cuanto a la radicalidad de las atir-
maciones episcopales hechas en esa oca-
sién”. (14)

Y otro concluye: "Se puede comprobar una
eiegante vuelta atrds”. (15)

Creo que todos los que recibimos el impac-
to esperanzado de la Reunién Continental de
hace 5 afios, tuvimos, tiempo atrds, otro im-
pacto pero éste negativo. Cuando se reunid
en Roma el Sinodo de Obispos de 1971, tuvie-
ron los latinoamericamos la ocurrencia de ofre-
cer una Conferencia de Prensa por T.V.. Fue

12. Informations Cathoiiques Internationales., No. 420
(15-XI1-972) pag. 18.

13. “Los cristianos y la Tusticia en América Latina’.
Conferencia en *“Cicop” (II-1973).

14. J. L. Segundo, op. cit. pag. 50.

15. A. Assandri, en Perspectivas de Didlogo. No. 67
(IX-1972) pag. 197
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una impresion penosa. Parecia una Iglesia
vieja ¥ que no tenia nada que decir. El sa-
cardote Arturo Paoli, que trata de sequir las
huellas de Charles de Foucauld, le escribia a
su amigo Monsenior Pironio y con amable
franqueza, refiriéndose a la Conferencia de
Prensa, le decia que "“daba la imagen de una
Iglesia atada al mundo que termina, a estruc-
turas aun en pié gracias al sostén de las ar-
mas y de la banca, pero historicamente muer-
tas'’. (16)

VI. — ;AGUA EN EL VINO DE MEDELLIN?

El ano pasado la oposicién se hizo manifies-
ta. Diversas publicaciones (17) comenzaron a
difundir un escrito atribuido al Padre Roger
Vekemans, en el cual se analiza una “de las
corrientes ideoldgicas mas arrolladoras de la
hora de América Latina”. Y esta resulta ser
la que se expresa en la “sedicente Teologia
de la Liberacién”; la cual "ha logrado pe-
netrar ya algunos centros nerviosos de la pro-
pia Iglesia Institucional. Y lo mds iriste es
que, frente a esta embestida, brutal, e inescru-
pulosa, no se percibe sino reacciones disper-
sas v episddicas”.

Parece ser que los autores de esta anti-
cruzada han logrado superar "“lo disperso y
episddico”.

En efecto, g fines de Noviembre del afio pa-

- sado, el Celam realizé su estatutaria reunién
anual, la cual tuvo lugar, esta vez, en Sucre
(Bolivia). La ocasién era importante. Procedia
elegir al nuevo Presidente de la Institucidn,
cargo que recayd en Monsefior Eduardo Piro-
nio. Como Secretario General, puesto que de-

jaba vacante el nuevo Presidente, resultd ele-
jido el Obispo Auxiliar de Bogotd, Monsefor
Alfonso Lépez Truyjillo, “conocido por su espi-
ritu pre-conciliar”. (18)

En Sucre se decidié realizar amplios cam-
bios estructurales intraceldmicos: Departamen-
tcs que se fusionardn; otros, se fusionarén y
pasardan a depender directamente del Secre-
tariado General. Los 4 “Institutos” del Celam
(Pastoral, Quitoy Catéquesis, Santicgo y Ma-
nizales; Liturgia, Medellin), también deberdn
fusionarse vy, sequn se dice, pasardn a depen-
der de alguien que ofrezca ‘‘garantias”.

Un aspecto muy concreto de esta reorgani-
zacién depuradora es que ya han salido de
la sede central del Celam en Bogotd, varios
de sus mds eficientes funcionarios vy a quie-
nes mayor participacion cupo en la prepara-
cién y desarrollo de la histérica Conferencia
de 1968.

En la historia que hemos tratado de esbo-
zar, a través de rasgos que —creemos-— son
significativos, habrd la apariencia de un ciclo
qué se cierra.

Esta luz que se encendié en Medellin —y
harto se hablé de ello en la Conferencia mis-
ma— podrd frustrar a los que la acogieron
entusiasmados?

La Iglesia que impulsé a sus hijos al com-
promiso liberador podrd abandonarlos a sus
propios riesgos?

16. Carta del 22/X/1971, en Perspectivas de Diilogo No.
60 (XII-1971), pag. 284.

17. Confer. v. gr. Perspectivas de Dialogo No. 63 (V.
1972) pag. 82 y ss.

18. Informations Catholiques Internationales, No. 428
(15-111-1973), pag. 12.



. MEDELLIN:

PROBLEMAS DE INTERPRETACION

En la Iglesia, todos los discursos son sus-
ceptibles de dos interpretaciones: una literal
y otra espiritual. Lo que la Tradicion apli-
ca a la exégesis de las Sagradas Escrituras,
es aplicable también a todos los discursos y
todas las palabras que interpretan con au-
toridad y autenticidad el mensaje de Jesu-
cristo. Los textos puklicados por la conferen-
cia episcopal de Medellin con la aprobacion
de la Santa Sede pretenden aplicar autén-
catimente las palabras de la Biblia a la vida
y la situacion de los cristianos latinoameri-
canos. Ellos también pueden ser entendidos
en un sentido literal o espiritual.

00000

El sentido literal es un sentido limitado.
Lo determina el contexto externo e interno.
El sentido literal es el sentido concreto, el
pensamiento concreto y limitado que los au-
tores tuvieron en mente al redactar los do-
cumentos. Su alcance no va mas alla de las
circunstancias externas de la conferencia de
Medellin. Los obispos reunidos en Medellin
estaban en un contexto histérico bien deli-
mitado. Después de cinco anos, podemos
constatar que el contexto histérico de 1968
pertenece a la historia y lo que los obispos
pudieron pensar en 1968 pertenece a la his-
toria y puede ser estudiado como fenémeno
historico. Seguramente ninguno de ellos
piensa hoy dia exactamente lo que pensaba
en aquel tiempo. Sin duda, al procurar evo-
car lo que pensaban en aquel tiempo, todos
o casi todos proyectarian en el pasado lo

JOSE COMBLIN

que estan pensando en 1973, en parte por lo
menos. Por eso, los historiadores tienen mas
titulo que los mismos participantes para re-
constryir auténticamente el sentido literal
de los documentos. Ellos pueden aplicar los
métodos criticos .a los textos y a los testi-
monios orales de los participantes. Ellos sa-
ben que los obispes son también hombres y
sufren el influjo de todos los factores que
actian en la sicologia humana: idealizacion
del pasado, anacronismo, confusion de fe-
chas, proyeccion de preocupaciones presen-
tes en el pasado, etc.

Ese sentido literal constituye una respues-
ta a los problemas planteados en el ano 1968
a partir de la situacion de entonces. No
constituye una respuesta ni una definicion
de actitud en las situaciones nuevas que han
surgido desde entonces. Ahora bien, siempre
se puede percibir en la Iglesia, y también
después de Medellin, una tendencia a ence-
rrar el impacto de los textos dentro de un
sentido literal. Con el tiempo, el sentido -
teral entrega siempre menos contenido de
actitudes y modelos concretos. Las respues-
tas dadas no encuentran ya campo de apli-
cacion porque el campo en que actua la Igle-
sia ha cambiado. Los textos quedan como
huellas del pasado, como signos edificantes
de la actuacion de la Iglesia en el pasado:
se transforman en argumentos apologéticos.
Se citara Medellin para demeosirar que la
Iglesia esta siempre actualizada y siempre
ofrece respuesta adecuada a los preblemas
contemporaneos. Pero después de esa argu-
mentacion apologétiga. los textos ya no tie-
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nen aplicacion practica. Su colaboraciéon no
impide y si ayuda la mantencion de las es-
tructuras, instituciones y formas de actua-
cion tradicionales. El sentido literal sirve
siempre a la mantencién del pasado.

Por otro lado, el sentido literal restituye
las intenciones concretas que tenian los obis-
pos en aquel momento. Ellos pensaban en
modos concretos de actuar y sus temas teo-
ricos encubrian modelos concretos de accioén.
Ahora bien, después de cinco anos se puede
constatar que diversos modelos, varias for-
mas de actuacion presentadas en aquel tiem-
po, ya no son factibles. Evocar el sentido li-
teral es querer encerrar a la Iglesia dentro
de formas del pasado, y transformar un cier-
to pasado en modelo obligatorio. El sentido
literal constituye un legalismo, al proponer
como obligatorios modelos de accién que ya
casi no son aplicables y se proponen o se
mantienen juridicamente para impedir la
actuacion dentro de cuadros nuevos. El sen-
tido literal sirve para mantener institucio-
nes que cierran el paso a la imaginacién
creadora.

Citemos dos ejemplos. Medellin imagina
a las comunidades de base dentro de la pa-
rroquia, como una subdivision de ella. Con
eso, aun sacerdotes que no quieren absoluta-
mente promover a las comunidades de base,
pueden argumentar para oponerse a la for-
macion de tales comunidades que ellas no se
adaptan ni se someten a sus imperativos de
parrocos. Esa sumision a los parrocos sera
invocada para paralizar el movimiento. De
hecho, Medellin no habia previsto ni pen-
sado los antagonismos que hay en la teoria
y en la practica entre las comunidades de
base y el sistema parroquial. Se pueden usar
los textos de Medellin para impedir o limi-
tar la busqueda de nuevas formas institu-
cionales: el antagonismo ha llevado a un es-
tancamiento. Practicamente, el sistema pen-
sado en Medellin puede revelarse inaplica-
ble y la mantencion del sentido literal tiene
por resultado (a lo mejor, por finalidad
también), la neutralizacién de todas las ini-
ciativas para cambiar el modelo de presen-
cia de la Iglesia local en la sociedad de hoy."
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Sucede lo mismo en el caso de la concien-
tizacion. Hasta 1968 frecuentemente se po.
dia aplicar métodos de concientizacion en
forma separada de la actividad politica y
dentro de las libertades de un régimen libe-
ral. En 1973 la situacion ha cambiado de
tal modo que toda concientizacion aparece
mucho mas subordinada a la actuacion di-
rectamente politica. En ese caso, se puede
invocar Medellin para cerrar el paso a todas
las formas de concientizacion que llevan a
una actuacion politica o a rechazar toda con-
cientizacion por el peligro de confusién po-
sible .

Apegarse al sentido literal consiste en que-
rer aplicar lo que ya es inaplicable, y, por
lo tanto. en concreto, mantener los modos
de actuacion tradicionales.

El sentido literal o histérico, por si mismo
y aislado de la interpretacion espiritual, lle-
va a la conservacion del pasado, dando ar-
mas al legalismo que pretende encerrar la
pastoral dentro de lo establecido.

00Qo0

Lo anterior no vale solamente para la Igle-
sia cristiana, sino para todas las sociedades
que se basan en documentos auténticos y en
textos cargados de autoridad. Lo especifico
del cristianismo, al revés, la concepcion de
un sentido espiritual. El Espiritu es fuerza
de novedad y de superacion del pasado. Si
el Espiritu deja algo de si en un texto, como
puede ser esa inscripcion compatible con la
naturaleza? Coémo puede el Espiritu esce-
rrarse en un texto necesariamente limitado
y fijado dentro de los cuadros de una época?
Ahora bien, la doctrina catoélica postula que
la Biblia es un libro inspirado por el Espiri-
tu y profesa que los documentos auténticos
de la jerarquia, aunque no inspirados, estan
revestidos también de una cierta marca es-
piritual.

Lo que el Espiritu pone en un texto no
es una “ley” suplementaria, una prescrip-
cién, ni una institucién nueva al lado de
otras mas antiguas. El Espiritu ilumina a los
cristianos en su actuacién concreta. Su im-



pacto se dirige no a los principios abstractos,
sino a los actos concretos y inicos de la exis-
tencia. El Espiritu pone en los textos un es-
timulo, una exhortacion, una luz que otorga
justamente a los cristianos la capacidad de
superar al pasado, de seguir el amor mas que
a la ley. Por supuesto, San Pablo recuerda
y ensena que los carismas del Espiritu han
de someterse al discernimiento de la Iglesia
y del colegio apostolico. Sin embargo, ese
discernimiento no es una funcién de sustitu-
cion: la mision de discernir los carismas y
las inspiraciones no es la misién de supri-
mir, ni de reemplazar esas inspiraciones.
Dentro de ese concepto, lo que hay en el
Nuevo Testamento no constituye una mane-
ra de vivir mas perfectamente la ley del An-
tiguo, aunque la tentacion de los cristianos

haya sido siempre la de reemplazar a la
Iglesia de Jesucristo por una nueva sinago-
ga. El texto espiritual de la Biblia tiene por
finalidad la superacion concreta de la ley
antigua por la invencién y la creacién del
amor. De la misma manera, los documentos
de Medellin no pretenden definir un nuevo
codigo, ni fundar nuevas instituciones. Lo
que es espiritual en ellos pretende sugerir
la invencién de nuevas actitudes de los cris-
tianos, pretende abrir las puertas del por-
‘venir, lanzar a los cristianos en la busqueda
de nuevos caminos mas alla de lo estable-
cido. De ninguna manera su impacto puede
reducirse a la definicion de algunos métodos
concretos o algunas respuestas concretas a
algunos problemas del tiempo. Liberar a la
Iglesia de sus inclinaciones por la sinagoga,
de su temor al porvenir y de sus ataduras
a lo establecido, tal es la intencion perma-
nente del Espiritu. Las aplicaciones particu-
lares dadas en 1968 son indicaciones, insi-
nuaciones y aperturas para suscitar una crea-
tividad nueva y buscar los caminos de la
caridad en todas las situaciones que el por-
venir debia revelar. Los Obispos no podian
prever en 1968 los proklemas de 1973. Lo
que hicieron fue una liberacion de la Igle-
sia apegada a formas tradicionales de actuar
en un momento en que un mundo nuevo

requeria —-mejor dicho: iba a requerir- res-
puestas nuevas.

Comprender el sentido espiritual es per-
cibir el estimulo, el impacto global, entrar
en la liberacién del pasado que permite bus-
car con creatividad lo nuevo que requieren
las sefiales de los tiempos. La invencion de
respuestas nuevas no tiene por qué perma-
necer deniro de los limites estrechos de lo
que fue previsto por el sentido literal, si
cl Espiritu quiere justamente emancipar a
los cristianos de limites demasiado esire.
chos. Si los textos vinieran a definir tal mo-
delo de comunidad de base o tal forma de
concientizacién, serian apenas determinacio-
nes canonicas y no textos espirituales. Mas
alla de los proyectos particulares que los
Obispos querian autentificar, habia en Me-
dellin una intencién espiritual mas profun-
da y de alcance mas permanente. Habia
una voluntad de caminar mas alld de lo es-
tablecido, buscando el contacto y el encuen-
tro con un mundo nuevo, todavia no evan-
gelizado, con un continente joven todavia
no cristianizado.

Si fue realmente asi, el sentido espiritual
nos chliga a renovar y a descubrir de nue-
vo la inspiracion de Medellin en las circuns-
tancias nuevas en que estamos. La fidelidad
al sentido espiritual sera un esfuerzo para
recrear el impacto, rehacer el efecto libe-
rador de Medellin en una nueva etapa de
la historia del continente.

00000

En que 1973 es diferente a 19687 Real-
mentc hay una diferencia muy grande. En
1968 (riunfaba en el pensamiento social la-
tinoamericano la teoria de la dependencia y
el concepto de liberacion parecia encubrir
un programa de emancipacion. Habian des-
cubierto la esencia del mal y su raiz. Ahora
y& no scria tan dificil el tratamiento. La
liberacion podia aparecer como camino
abierto en la Iglesia, se juntaria con todas
las fuerzas auténticamente humanas. Habia
un cierto optimismo de la liberacion. Desde
entonces se ha producido una radicalizacion
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siempre mas extensa de la sociedad en dos
fuerzas cada vez mas antagonicas.

Pocos meses después de Medellin un nue-
vo golpe militar (13 de diciembre de 1968)
iba a radicalizar el modelo brasileno. Este
iba a presentarse como cada vez mas radi-
cal en la opcion por la dependencia como
camino de desarrollo. Desde entonces, el mo-
delo brasilefio se ofrece con una seduccion
creciente a todas las burguesias latinoame-
ricanas: la integracion en el capitalismo oc-
cidental se les presenta como la salida mas
facil y mas feliz y la realidad brasilefa es
un argumento convincente para ellas. Fren-
te a esa opcion de las burguesias en mu-
chas naciones, el concepto de liberacion to-
mo un caracter clasista mucho mas fuerte.
Al mismo tiempo, el modelo brasilefio-acen-
tuaba en forma siempre mas fuerte su as-
pecto represivo. La represiéon a la brasilefia
va creciendo desde entonces en diversas na-
ciones: Paraguay, Bolivia, Uruguay. No so-
lamente la concepcion de la liberacién de
Medellin no podia reunir la unanimidad de
las clases sociales: mas aun esa concepcion
de la liberacion estaba condenada a la sos-
pecha de “subversiéon”. Los documentos de
Medellin serian ellos mismos considerados
subversivos. Con esas condiciones, el hecho
de defender la liberacion tiene en 1973 un
alcance bien diferente: en diversos paises es
yn desafio al sistema establecido, lo que le
plantea a la Iglesia el problema de su acti-
tud en una sociedad que rechaza abierta-
mente sus planteamientos sociales. La fide-
lidad a Medellin requiere en ese caso la crea-
cion de otro modo de ubicarse en la socie-
dad, lo que se puede efectivamente consta-
tar en el Brasil, siempre mas y con mas
fuerza todavia en 1973.

Frente a esta radicalizacion de las bur-
guesias se produjo una radicalizacion de los
movimientos populares.

En los paises que han adoptado el
esquema de la integracion en el ca-
pitalismo occidental, los movimientos popu-
lares son clandestinos y la clandestinidad en-
vuelve un numero creciente de actividades.
Pero, en otros paises movimientos populares
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han podido tener acceso al poder y estan
empenados en experiencias de cambio so-
cial que superan todo lo que se ha visto
desde la revolucion cubana. Desde 1968
vencié la Unidad Popular en Chile y el Mo-
vimiento Peronista en Argentina. El poder
militar tomo la iniciativa de los cambios en
el Perd, en Panama y hasta cierto punto en
Ecuador. Con eso la liberacion deja de ser
tema de discusién o de especulacion teérica
para adoptar un rostro bien determinado y
obliga a la Iglesia a definirse frente a algo
concreto. Ese desafio obliga a dar un conte-
nido preciso a las proclamaciones de Mede-
llin. Entre dar su adhesion a un programa
abstracto y tomar posicién en una lucha
muy determinada, hay una diferencia sen-
sible.

En 1968, todavia se podia pensar en ac-
cion social de la Iglesia dentro de los cua-
dros de obras de “promocién popular”. Con
la concientizacion como metodologia, las obras
de “promocién popular” quedaban a la mitad
del camino entre los movimientos de Accidén
Catoélica y los movimientos politicos. Busca-
ban resultados de transformacion social pro-
funda sin compromiso formal con partidos
politicos. Con ellos, la Iglesia podia ejercer
un influjo en la politica de cambio socijal y
en la likeracion, sin vincularse con ninguna
ideologia de ningan partido politico. Mas
aun, esas obras de promocion popular podian
pedir la integracion dentro de los progra-
mas de gobierno manteniendo a la vez la au-
tonomia que la Iglesia siempre reivindica
para sus actividades propias. La Iglesia pen-
saba en esa forma: poder colaborar con los
proyectos de liberacion y creia que su co-
laboraciéon podria ser acogida con reconoci-
miento y gratitud por los gobiernos.

Desde 1968, cada vez mas, las obras de
promocion social montadas por la iniciativa
de la Iglesia se encuentran en un callejon
sin salida. Por un lado, los sistemas repre-
sivos no las toleran y tratan de destruirlas
sin provocar una ruptura total con la Igle-
sia (ver la historia de la destruccion del MEB
en Brasil). Por otro lado, los gobiernos po-
pulares pueden dificilmente tolerar movi-



mientos paralelos que tienden a polarizar
fuerzas de oposiciéon (choques entre “obras”
cristianas de promocién social y los movi-
mientos y las iniciativas de la UP en Chi-
le). Todo indica que el espacio propio de la
accion de la Iglesia ya no podra ser ocupa-
do por las obras catolicas de concientizacién
y promocion social. La fidelidad a Medellin
lleva a tomar actitudes nuevas. Desde en-
tonces se ha manifestado la especificidad de
lo politico y la necesidad de una definicion
entre lo eclesial y lo politico: los terrenos
mixtos son cada vez mas imposibles. Una
actuacién directa de la Iglesia en la estruc-
tura de la sociedad encuéntra mucho menos
entradas que antes. De alli un nuevo plan.
teamiento de la relaciéon entre la Iglesia y
Ja politica.

Finalmente, la doble radicalizacion latino-
americana ha acentuado o manifestado las
tensiones latentes. En Medellin pudo haber,
por lo menos, una impresién de consenso
muy amplio (a pesar de Jas resistencias de
ciertos sectores del episcopado colombiano).
Desde entonces el consenso disminuyd en
forma notable o desapareci6. Algunos secto-
res se radicalizaron en una actitud de de-
fensa y trataron de evitar la ruptura con las
burguesias, aceptando sus tesis y la misma
represion, por lo menos en forma de silen-
cio y resignacién. Sacrifican la liberacion a
la tactica tradicional de actuacion al lado de
los gobiernos. Para poder actuar junto a los
goberrantes, estiman que hay que tolerar
muchas cosas. Los catdlicos burgueses des-
arrollan siempre mas movimiéntos radical-
mente “apoliticos” (es decir, con conciencia
de apoliticos). Frente a ellos, otros sectores
se radicalizaron al lado de los movimientos
populares. Asi los movimientos sacerdotales
del Tercer Mundo, de ONIS, de los “Ochen-
ta”, de los “Sacerdotes para el pueblo”, etec.
y el conjunto internacional todavia bastante
heterogéneo de 16§ ‘“Cristianos por el Socia-
Iismo”, eéte. ‘

De todos modos aparécié que las institu-
ciones eclesiasticas y las personas de la Igle-
sta no son neutrales, mo viven fuera de los
partidos. Le misma comunidad eclesial en

todas sus instituciones esta coloreada y mar-
cada por opciones implicitas. Los dltimos
cinco afios obligaron a iniciar el estudio cri-
tico que Medellin habia dejado de lade: el
estudio de las transformaciones necesarias
en la misma Iglesia para que ella pudiera
colaborar con una verdadera liberacion la-
tinoamericana. Se ha dicho que los Obispos
habian examinado con mucho espiritu criti-
co todos los o6rganos de la vida social, y ha-
bian sido muy discretos en el momento de
juzgar a la Iglesia. Desde entonces, la exi-
gencia de un examen critico de la actuacién
real de las instituciones eclesiales y de su
politica implicita se revelo siempré mas ur-
gente, y la fidelidad a Medellin obliga a so-
meter a un examen también aquello que
Medellin no explicité. Las mismas tensiones
que existen en la sociedad global estan iis-
criptas en la materia social de la Iglesia, y
los camkios que se exigen eh la sociedad,
hay que operarlos también en la Iglesia.
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Las divisiones que se han producido en la
Iglesia, se manifestaron por divergencias en
la “interpretdeién” dé Medeilin. En reali-
dad, esas divergericias son insolubles a par-
tir del sentido literal. Las situaciones h#n
cambiado de tal manera que el Medéllin de
1968 &s un fendémeno histérico. Nadie puede
pensar y actuar como en 1968. Hay solamen-
te dos intetpretaciones posiblés: o bien un
restablecimiénto literal de un Medellin his-
térico, lo que tiene por efecto no el resucitar
una sifudcion superada, simo el de inmovili-
zar a la Iglesia en su pasado e itripedir toda
actuacién social transférmado?a; o bien,
aceptar una inférpretaciéh espiritual y bus-
car la continuidad ¢on el espiritu de Mede-
llin en las nuevas situa¢iénes que han sur-
gido y queé obligan a explicitar muchas op-
ciones impli¢itds y confusas @& entonces. Cin-
co afios que valen una generacion. C¥nco
anos que obligan a inventar algo nuevo. Me-
dellin fue un acontecimiento espiritual y no
solamente un fenémeno histérico: hay que
reactivar ¢orfstanéfédtd su espirdd.
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LIBERACION DEL PECADO Y
LIBERACION HISTORICO-SECULAR

En el dia de ayer () nos hicimos dos interro-
gantes y desarrollamos una reflexién sobre el
primero. Hoy quiero atender al segundo inte-
rrogante, que habia sido formulado de la si-
guiente manera: la fe cristiana que es fe en la
salvacion, entendida como liberacién del peca-
do, implica en si una actitud de compromiso
con el hombre, en su liberacién histérico-secu-
lar, esto es, econdmica y politica. Antes quiero
advertk por qué planteo las cosas asi ahora
con la formulacién dada en este segundo inte-
rrogante o sea través de la idea de pecado. El
motivo lo dimos el primer dia, pero hay un mo-
tivo también cercano y local que es el siguien-
te: la segqunda Conferencia del Episcopado La-
tinoamericano en Medellin, denuncié la actual
situacion del continente latinoamericano con
un lenguaje teoldégico, un lenguaje de la fe,
cuando dijo que la sociedad latinoamericana
se encuentra en una situacién de pecado. A
partir de alli, el mismo Episcopado hace un lla-
mado légicamente para que América Latina
se libere de su situacién de pecado. Pero de
esa liberacién del pecado, a la que interpelq,
deriva Medellin una linea pastoral consistente
en el compromiso por una liberacién politica y
econdémica del continents.

Las bases ieoldégicas de esa afirmacién de
Medellin es lo que quiero analizar en esta
charla; o sea, cémo es posible, que del con-
cepto religioso eristiomo de liberacién del pe-
cado, derive una pastoral de compromiso en
la liberacién socio-politica; este es el plantso. Y

(1) El autor se reflere a su segunda conferencia (apa-
recida en PERSPECTIVAS DE DIALOGO, N9 76, agosto
1973, pag. 152), pronunciada en el Seminario “IGLESIA
Y LIBERACION", organizado por el Centro de Estudios
“Justicia y Paz"” de Buenos Alres. (N. de la R)
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osto nos lleva a analizar un poco nuestra fe
entendida como fe en la liberacién del pecado
¢Qué significa esto? En el Evangelio, en boca
de Cristo, esa férmula que nosotros decimos
de una manera indicativa: creo en la remisién
en la liberacién del pecado, en Cristo se da en
forma imperativa. Lo que nosotros decimos en
nuestro Credo indicativamente, creo en la Ul
beracién del pecado, en el Evangelio se dice
imperativamente: o sea, como imperativo que
el hombre tiene que cumplir en su vida y en
su historia. Voy a ser un poquito mds dificil,
porque llegado a cierto punto teolégicamente
no encontramos un lenguaje, no encontramos
palabras para expresar una zona de experien-
cia interna de cada uno. Por 2so el lenguaie
que voy a usar es bastante limitado.

a) El pecado

El pecado, ¢que es? No es como definicidn,
sino cémo lo experimentamos, cémo lo vivimos.
Pecado, tal como nosotros lo experimentamos,
lo traducimos a un concepto de accién y de
relacién. Pecado es una accién. En realidad,
podriamos decir que, mas alla de eso, es lo
que ayer llam&bamos "actitud”’; pecado es al-
go anterior a la accién; es una actitud en cuon-
to disposicién afectiva y activa, que es por
consiguiente: e] aspecto de relacién que tiene.
Pecado en el lenguaje y la experiencia religio-
sa es aquella actitud, aquella accién y omi-
sidn en la que est& en juego la relacién del
hombre con Dios, solemos decir. Es una accidén
relativa a alguien. No es una accidn puramen-
te individual en el sentido que comienza y ter-
mina en nosotros mismos, sino que @s una ac-



cién puramente individual, del individuo, pero
que pone O no pone en relacién con otro, en
este caso con Dics. Por eso es una realidad
relacional; podriamos decir, que s una nega-
tiva relacién a Dios, una ruptura de relacién,
una negativa relacién. Lo que nosotros llama-
mos pecado es experimentado por e! hombre
como una destrucciéon de relacién, como una
ruptura. En ofras palabras, a veces troduci-
mos a la idea esa experiencia, de que lo
experimentamos como ‘‘ofensa”. El pecado es
. una ofensa a Dios. En el sentido etimoldgico,
la palabra “ofender”, significa: “‘chocar”, "“ad-
versar’’, por lo tanto, "herir’”’, "'destruir’ a al-
guien. De modo que el lenguaje reflejia que el
pecade el hombre lo vive, lo experimenta co-
mo unca destruccidn de algo. Destruccién de
una relacién, pero no solamente de una rela-
cién con Dios, sino de Dios; porque ofender a
alguien no es simplemente destruir una rela-
cién sino destruirlo a El en alguna medide v,
por eso, se destruye la relacién. Yo ofendo a
alguien, no es que destruya una relacién y el
otro se queda tranquilo vy yo tranquilo; destru-
yo al otro cutndo lo ofendo, lo hiero, lo lasti-
mo. Lo destruyo y por eso se rompe la rela-

cién. Hay que poner el acento en el fondo
de la experiencia de lo que llamamos pecado:
estd no solo en la destrucciéon de relacién, sino

del ofro con el cual estaba relacionado; en este
caso de Dios. Bien, si lo qus llamamos pecado,
es vivido vy entendido asi, solamente asi, yc
estoy reflejando sdlo una parte de la experien-
cia. St solamente fuera eso el pecado, si sola-
mente fuera vivido y entendido asi, entonces
el pecado seria experimentado como una rela-
cién, pero todavia como una relacién privada.
En ese romper, en ese destruir una relacién,
porque se lo destruye al otro, se lo ofende a
Dios, estd en juego una relacién privada mia,
del individuo, con Dios. Pero no cuenta todo lo
demds fuera de mi y de Dios. Lo que es des-
truido es en todo caso Dios, pero no la humani-
dad, otros hombres, el mundo, la historia. Asi
el pecado se manifiesta teniendo un contenido
que pareceria exclusivamente individual y di-
gamos divino. Yo con Dios. Y asi experimen-
tado, es una ofensa de El, una destruccién de

Ll y una ruptura; pero todo lo demds seguiria
en pie. Cuando yo peco no atento contra nadie;
nadie pierde nada, nadie es destruido, fuera
de Dios en todo caso. Podriamos anadir que si
el pecado es vivido y entendido solamente co-
mo lo venimos explicando, lo que estd en jue-
go es Dios pero no el hombre. El es quien es to-
cado, lo que es destruido, pero no el hombre.
No otro hombre, ni tampoco el mismo hombre
que peca. Lo digo si entendemcs solamente la
cosa asl; después yo voy a corregir esto. Si
entendiéramos solamente asi el pecado, como
destruccién de Dios, entonces lo destruido por
esc accidon es Dios vy no el hombre que peca.
Nada humcano es alcanzéido en esa accién que
llamamos pscado; nada humano estd en jue-
go al parecer. Solo estd en juego Dios. A no
ser que concibamos la cosa diciendo que cuan-
do un individuo peca, es tocado €l mismo, el
hombre que peca, amenazado; porque Dios, el
ofendidc, luego lo castiga, se desquita, se ven-
ga. Pero esto es un medo falseado de concebir
la cosa, algo infantil.

Y alin concibiéndolo asi el pecado mis-
mo, la accién pecadora, no aparece como
autodestruccién del hombre; de modo que e:
pecado no aparece teniendo una sustancia tra-
gica, autodestructiva, sino que otra accién pos-
terior, la de Dios que castiga es la que des-
truye al hombre. No que el hombre con su pe-
cado se destruyera, sino una acciéon posterior,
la de Dios que castiga, lo destruye. Pero el
pecado en si no es una acciéon trdgica
autodestructiva, en esta manera de sentir o de
ver. Concebir asi las cosas es equivalente mas
o menos a concebir el vecado simplemente co-
mo ofensq; esto es, como infraccidén de una ley.

De esta manera de ver, el mal no estaria
en que por la accién pecadora, el hombre es
destruido sino en que es destruida la ley a la
que el hombre estd sometido. El mal que recas
sobre el hombre no es el mismo mal que el
se acarrea sobre si, con su accién pecadora
sino aquel mal que le sobreviene posteriormen-
te, por narte del legislador que cuida de la ley
vy castiga su incumplimiento. En esta traduc-
cién ae la experiencia del pecado hay un gran
dualismo, pero entiendo que mucha gente vi-
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ve asi eso que llamamos pecado, como una ac-
cidn a la cual sobreviene un castigo, el mal
sobreviene después.

En esta manera de vivir internamente las co-
sas, acontece algo curioso y algo que hay que
correqir. El mal en realidad no es el mismo pe-
cado sino el posterior castigo que sobreviene
al que peca. Dirlamos de otra manera la cosa
asi: algo estaba mal, alge es pecado porque
estd prohibido por la ley cuando en realidad
es al revés: algo solo puede ser prohibido por
la ley porque estd mal, porque es pecado. Eso
es ofra manera de decirle. Pero la experiencia
religiosa del pecado tal como aparece expre-
sada en la Biblia no es exactamente asi como
acabo de decir. Una de las palabras hebreas
con que la Biblia expresa lo que nosotros lla-
mamos en castellano pecado, es una palabra
que significa “no acertar”. Este sefior pecd. Es
decir este sefior no acerté. No acertar jen qué?
No acertar en el sentido. Por ejemplo pecado
es el acto del que yerra al blanco con la fle-
cha. Va a tirar con la flecha y yerra. Eso tra-
duce la idea de pecado. También tiene el szn-
tido de errar el camino, descaminarse, o sea
verra el camino, no da en la cosa, no va a
. donde queria ir en el fondo. Y lo que estd en
el fondo de esa palabra que yo les dije "no
ccertar’”’ es la idea del propio destino, o reali-
zacidn del hombre. El pecar es errar el blanco
del propio destino. O seqa, arrar « lo que real-
mente realizaria el hombre, errarle a la propia
autorrealizacién. En el fondo es no realizarse;
no realizarse como hombre. O hacer una ac-
cién en lo cual uno no se realiza en ese
momento como hombre; se destruye. Acd cam-
bix el significado. Yo antes decia que el peca-
do es una ofensa, una destruccién de Dios. En
el sentido biblico el pecado es aquel acto con

el cual el hombre se autodestruye, fundamen-
talmente errando a su destino, a la accién, al
compromiso, al acto de libertad que debe po-
ner, equivocdndose en eso. Por eso es una es-
pecie de ofensa, pero ccmo de si mismo, el
hombre se auto-hiere. Y de alli que muchas
veces un concepto muy cercano al de pecado
en la Biblia sea el de la muerte. Con mucha
frecuencia la Biblia dice: el pscado es muerte.

Y esta no solo en un sentido biclégico fisico de
morir, sino en un sentido experimental, hondo
del hombre que vive autodestruyéndose o pone
gestos autodestructivos: eso seria el pecado.
¢Y por qué dird el pecado es la muerte? No es
solo la muerte que se me impcne posteriormen-
te como costige de mi pecado sino que mi pe-
cado es experimentado fundamentalmente co-
mo un acte de no amar. Pecar significa siem-
pre no amar. Ese es el fondo de la experien-
cia de! hombrs tal como se manifiesta en la
Biblia. En el fondo el pecado es no amar, no
amarse unc o no amar al otro. No amar al
hombre, donde quiera que se de el hombre, en
uno mismo o en otro. No amar: la impotencia,
la incanacidad, la renuncia a amar es lo esen-
cialmente autodestructivo en €l hombre. Y eso
es la esencia de lo que en el lengugje relizioso
llamamos el infierno, que es como la honda
densidad del pecado. Es el no amar, el no
amarse, el acto de no amar, ¢2 no amar nada;
es el hombre que se cdia a sl mismo v a todas
las cosas. No consentir entcnces, en el fondo,
en vivir, en querer hondamente ser vy vivir, E:
fundamentalmente autodestructivo. Doy un pa-
so mdas en la reflexién.

Primaro empecé diciendo que el pecado =z
una ofensa contra Dios. Después completamos
este punio de vista, aficdiendo que se manifies-
ta también como desiruccion del hombre. Aho
ra, como poniéndome una dificultad a todo es-
to, me pregunto: si las cosas son asi concebi-
dets, acontece que el pecodo es exnarimeniads
como una destruccién del hombre. Pero aqui
puede venir una seria objecién vy dificultad »
aciber: st entendemos osi el necado ino esta-
mos secularizando, laicizando la experiencia v
>l concapto de necado? Antes en la clasica y
auténtica tradicién deciamos que el pecado es
la ofensa, la destruccion de Dios. Ahora veni-
mos y decimos que el pecado es la dasiruc-
cién del hombre. Damos al pecado un conteni-
do y una sustancia humana, dramdtice. Pero
la sscularizamos; ya no es algo religioso, no es
contra Dios, no es la relacién con Dics. Ya no
a2s un concepto religioso, ya se ha tornado un
concepto secular. Hemos vaciado a la palabra

. religiosa “pecado” de su propio contenido es



pecifico y le estamas dando ofro contenido, pa-
receria. Uno podria decir: concebir asi el pe-
cado como aytodestruccion del hombre o des-
truecisn del hombre puede ser simple concepto
de dmbito sicoldgico, equivalente a inmadurez,
pérdida de vitalidad y voluntad de vivir; todo
eso que es destructivo del hambre. Todo eso
es sicoldgico, pero na refleja el concepto re-
ligiose del pecado.

Para obviar esta dificultad y tal vez para
goner un poquito mdas de claridad quiero ex-
presar las cosas entonces, acabar exprescndo-
los de esta manera: la escritura, refleja una
experiencia humana de pecado segun la cudl,
este, el pecado, es vivido como accidén o como
actitud por la que se destruye al hombre vy
“por consiguiente”’ a Dios. Esa seria la férmu-
la, me parece, que resume totalmente la cosa.
El pecado es vivido como aquella accién o ac-
titud del hombre por la cual se destruye al
hombre -—-a si mismo o a otro hombre— y pcr
consiguiente a Dios. Subravo “por consiguien-
te'’ porque es donde estd toda la fuerza. Se
destruye al hombre donde sea que esté, en mi
mismo o en ciro. Pecado es siempra alge que
desiruye al hombre en mi; me mato, me hiero,
no quiero vivir, desespero; no solo me destru-
yo, me cnulo, me impido en alguna manerq,
merto al hombre en mi, sino que no quiero ser
hombre, renuncio a serlo: ese es el acto del
pecado vy es una autodestruccidn.

El hombre donde quiera que se de: si se da
en el otro, le miento, le quito la verdad, no le
entrego la verdad, lo desiruyo. Si le quito sus
cosas, si le impido, si lo destruyo de alguna
manera, entonces peco. Pero digo: se destruye
al hombre, v por consiguisnte a Dios. Es decir,
en el acto mismo de destruccién del hombre.
Dios queda destruido. No es que haya un acto
en el cual yo destruya al hombre y después en
consacuencia a Dios. NO. Es el acto en el cual
vo destruyo al hombre en mi mismo, o en el
otro, en ese acto toco destructivamente a Dios.
Dics queda de algiin modo destruido; lo afec-
{e, lo hiero, en alguna manera. Pero sucede
que Dios no puede ser destruido. Dios en si
mismo, en su ser no puede ser destruido. El

hombre puede hacer cualquier cosa, la mas
absuida, cualquier pecado, pero en realidad
no puede destruir a Dios en su ser. Con todo el
inmenso absurdo que puede hacer un hombre,
no tecdmor, no destruiamos a Dios, quien estd
més alla de nuestro mal. No cabe que Dios sea
destruido en su ser, en El mismo: solo cabe
que sea destruido en su amor, esto es, en
aquello que ama, en aquello que quiere, en
el objeto de su amor. Un hombre puede tam-
bién ser destruido, no en si mismo, como ser,
sino en el ser del otro, del que quiere honda-
mente. As! también Dios no cabe que sea des-
truido en si mismo, en su ser, solo en su amor,
en el objeto de su amor que es el hombre, es
la obra de Dios, la creacidén de Dios.

Por eso Dios solo puede ser destruido en el
hombre, esto es en su identificacién afectiva
con el hombre. Esto suscila, como ustedes ven
en Gliimc término, la impresién de la infinita
seriedad con que la Biblia toma al hombre.
No es simplemente destruido un ser de la
creacién, el ser mds noble de la creacién, la
conciencia del mundo, sino que al ser destrui-
do el hombre es alcanzado el misterio mismo
que da lugar al hombre; el misterio que da lu-
gar al hombre de Dios. Al ser destruido el
hombre, es tocadoe el fondo originario del hom-
bre vy del mundo, su raiz v la destruccién se
torna total e infinita. Esto es lo que quiere de-
cir la experiencia honda de lo que es el peca-
do tal como se manifiesta en la Biblia. Cuando
un nifio inocente llora de hambre, cucndo un
hombre hace la tremenda experiencia de lo
injusto, de la injusticia, cuando un hombre no
es amado sino odiado, acontece algo tragico,
no solamente en el nifio, en el hombre, sino
en la totalidad del ser, incluso en Dios, <} se
no originario de las cosas y de los hombres.
Es tocado todo cuando el hombre, es teccdo.
Y en cierta manera es destruido el todo, inclu-
so Dios, cuando el hombre es destruido. Y
ccontece entonces como si a una mujer en el
perto le destruyeran al nino apenas este aso-
ma la cabeza. Entonces no destruyen solo al
nifio sino al seno, a la mujer, al origen de la
vida y acontece algo de una sustancia tragica
irreparable. Esto no lo puedo decir mejor.

201



b) La destruccién del hombre

Concluimos lo siguiente: pecado es una ac-
cién destructiva del hombre. ¢Y qué es des-
truir al hombre? Bien, podriamos traducirlo en
esta palabra: es impedirlo en alguna manera
o sea no dejarlo ser. Y en este sentido no de-
jarlo ser es oprimirlo, dominarlo, no dejarlo
libre para ser. El pecado es destruir al hom-
bre en mi o en el otro. Por lo tanto el pecado
es impedir al hombre en mi o en el otro; no
dejarme libre a mi mismo o no dejar libre al
otro, no dejarme ser a mi, no autorrealizarme,
o no dejar ser al otro, entendido ya sea en su
aspecto individual o social.

Por consiguiente, lo contrario, “liberarse del
pecado'’ consiste en dejar de impedir al otro,
dejar de dominar al otro, dejarlo libre. Liberar-
se del pecado es liberar al otro, es dejarlo ser.
De modo que no es una cosa distinta que vo
me libere de mi pecado vy que vo deje libre
al ofro. Es lc mismo, yo me libro de mi, de mi
acio desiructivo, cuando dejo de desiruir a ofro
precisamente, cuando lo dejo ser, cuando no
lo impido. Y esto ocurre de milliples mcme-
ras.Pora resumirlas de un modo un poco sim-
damentales.
plista podriamos decir dos o tres maneras fun-

En primer termino, yo destruyo, impido al
otro, en la forma en que un hombre instaura
la relacidén econdmica la relacién del “tener’.
Me destruyo, peco, destruyo al hombre que est&

en mi cuando yo no quiero tener. Cuando yo no
quiero tener cosas, o sea, cuando yo no quiero
tener alimento por ej., cuando yo no quiero
comer. Porque la pobreza en su significacion
teolégica, no significa no tener cosas o no
querer cosas, alimenio, vestido, etc. De lo
contrario, al predicar la pobreza, se predicaria
el ideal del absoluto no tener; esto es, de la
miseria; del no comer, esto es, de morir: el
ideal del hombre seria no vivir y eso segura-
mente no lo predica el Evangelio. Equivaldria
a una especie de voluntad de no vivir y eso
seguramente no lo predica el Evangelio que
predica todo lo contrario, la honda voluntad
de vivir. Sucede lo contrario. Si predicamos el
Evangelio predicamos la liberacién econdémica
de los hombres, de los pobres, de los mas
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oprimidos, es decir, predicamos que se les de-
je disponer de cosas, bienes, vestido, alimente
paora que puedan vivir. Bajo este punto de
vista, —quiero hacer un pequefio paréntesis-—
me parece muy fallada la critica que a veces
le hacemos a lo que llamamos religiosidad
popular; el hombre que va a San Cayetano,
que va a Lujan, o donde quiera; o que va pa-
ra pedir trabajo para si, y comida y alimento
para sus hijos. Decimos es un dcto egoistq,
ademds es un acto de pedir bienes temocrnru-
les, pan, trabdjo, alimento. Saben, es un acto
hondamenie religioso. Porque el hombre que
pide trabajo, el hembre que pide poder comer
todos los dias, estd implorando vivir v lo que
quiere hondamente ese hombre (que lo hard
rudaments) a través de su oracién, es vivir.

Deciamos que el pecado, esto es, la des-
truccién del hombre, se puede dar, en primer

lugar, en la forma cémo instauramos la rela-

cidn economica cen las cosas. Puedo en esa
relacién destruirme a mi mismo, o bien des-
truvo al hombre, al hombre que esta =n
mi, o destruyo al hombre que estd en les otros,
cuando les impido tener cosas, alimenio, ves-
tido, esto es, lo humonamente nscesario. La
riqueza, el rico en su sentide ilclogico (conic
actitud libre ante las cosas, ante los bienes)
no consiste simplemente en tener, sino en te-
ner o posecr de tal forma o en tal grado que
impide que otros tengan y posean. Es poseer
de tal forma que solo afirma su derecho gri-
vado a poseer; desconociendo con una actitud
acaparadora la destinacién radicalmente co
mun de los bienes. Estc lo vemos dz una ma-
nerc bastanie clara en lo que es la oracidn
fundamental nuestra, el Padre Nuestro, donde
Cristo nos ensefia a pedir el pan de cada dia.
Cristo ensena la pobreza como ideal de vida;
pero eso nc consiste en no tener 2l pan ce cx-
da dia, por eso dice que pidamos el pan para
cada dia. Pero se trata de pedir y desear e!
pan que necesitamos para hoy, pero no el qus
necesitaremos manana, o 2n el future. Danos
el pan que hoy necesitamos, pero no nos des
el que no necesitamos para hoy; pues, si hoy
acaparamos mds pan del necesario, ctros qu=-
dan sin comer. Entonces no se trata de no t=-



net, sino Jde tener en forma que otros no ten-
gan. Apunta en el fondo a la idea de ser to-
dos iguales y por lo tanto tener todos del
mismo modo: no tener unos en forma desmedi-
da por la que impiden que otros tengan o ten-
gan muy poco. Les digo esto para que vean
el sentido realista de Cristo. No es masoquis-
ta, que pida no vivir; es el que pide tener pan,
comer, etc. En este sentido, en el plano eco-
némico del que venimos hablando, liberarse
del pecado, de la accidén destructiva de otros
hombres, es dejarlos libres econdmicamente,
no impedirlos para que posean, y como de-
ciamos la liberacién del propio pecado es M-
berar al otro econdmicamente, dejarlo tener,
no impedirlo tener con una actitud monopoli-
zadora, Ocurre entre los individuos y entre
los pueblos. El pueblo que posee de tal forma
que no deja poseer a otro es el pueblo teo-
légicamente rico o sea el que caeria bajo la
condenacién evangélica de Cristo: “Ay de los
ricos. . .

El pecado ocurre también en la forma como
se entablan las relaciones sociales, grupales,
no solamente por reacién econédmica. La rela-
cién entre hombre y mujer. Y aqui también es
una actitud destructiva que impide, que no
deja ser. Pero lo que impide en este plano es
la decisidén, el poder de decisién. Vean que es
to es lo md&s hondo del hombre: el ejercicio
de- la libertad; se es hombre ejercitando la
libertad; se oprende a ser hombre ejercitando
la libertad, o sea teniendo decisiones, asu-
miendo responsabilidad. Y esta destruccidn
del hombre como destruccion de decisiones
puede darse con respecto a uno mismo. Yo me
impido tomar decisiones o sea no quiero to-
marlas y me destruyo. Mds bien me quiero
sometido, quiero que otros tomen mis decisio-
nes o acepto que otro las tome en mi lugar,
se las paso a otro, no uso de mi libertad, me
cutodomino, no coy libre de mi mismo; me da
miedo, me da angustia, mi libertad. Y por eso
cémodamente dejo que la tenga el otro, el
ncodre o la madre, o el hermano o el superior,
o .el que fuera. Y eso es autodestructivo y por
lo tanto es pecado:. en eso es destruido el
hombre que soy yo mismo. También esto pue-

de darse logicamente con respecto u otros o
sea al grupo, al grupo familiar y al grupo
politico. El hombre destruye a otros, y en eso
pecq; acaparando para si las decisiones, im-
pidiendo a otros el poder de decisién que es
la esencia de lo politico.

Una scciedad justa no es aquella en la que
hay solo una equitativa distribucién de bienes
acondémicos, en la que no se impide participar
en las ccsas, en los bienes, sino que una so-
ciedad justa es sobre todo aquella en la que
existe participacién en el poder de decisién
sobre la convivencia politica, sobre el modo de
organizar la comunidad politica, sobre el des-
tino a darse. Y esto es fundamentol y por esc
doy una prioridad a la dimensién politica. Y
considero esencial la socializaciéon de la poli-
tica y noc solo de la economiq; o seq, la dis-
tribucién, la participacién en el poder de de-
cisiones sobre el destino del grupo politico, de
la nacién, del pueblo. De lo contrario caeria-
mos en el famoso despotismo politico con el
axioma “todo para el pueblo, todas las deci-
siones en favor del pueblo, pero todas las
desiciones sin el pueblo”. O sea las tomamos
algunos en favor de ellos, pero no las toman
ellos; esa es la caracteristica del despotismo
poitico, ilustrado. Y asi todo el pueblo es do-
mesticado; reducido a animales que comen
bien, perc no a hombres que puedan decidir
y que puedan arriesgar. Creo que la expe-
riencia politica latinoamericana tiene &sta
perspicacia en el fondo: més alld de todos los
métodos, andlisis politicos y sistemas de and-
lisis que usa, tlene la perspicacia de sentir
que la esencia del problema del cambio, de
la liberacién, de la transformaciéon de la socie-
dad, estd en la sccializacion de la politica;
en el hecho de que ser hombre es fundomen-
famente tener decisiones libres, participar en
las decisiones del grupo y no solamente tener
pan, no solamente tener cosas para comer.

c) Ser libre, para amar hasta ia muerte

Deseo pasar a una Ultima reflexién. Si el
pecado consiste en la destruccién del hom-
bre, lo contrario del pecado, esto es, la libera-
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cién del pecado, el estar libres de él, no pue-
de consistir sino en la actitud creativa de
mantener y consiruir ol hombre: respeiar su
dignidad, promoverlo a la libertad y a la rea-
lizacién de aquellos valores en que sé realiza.
Pero todo eslo encuenira su raiz en el amor.
Liberarse del pécado, como acto personal,
consiste en abandonar la actitud destructiva
de lo humaho y pasar a adoptar una actitud
de amor al hombre. Y, por cierto, al hombre
que es uno mismo y al que estd en los otros.
Se trata de no oprimir, de no impsdir al hem-
bte que estd en mi v en los demds.

iQué es, empero, amar? (Amarse a si mis-
mo y a los otros? Tal pregunta puede parecer
o muy tonta o muy pretensiosa. Se trata de
un argumento que es mds bien para callar
que no para decir palabras. No obstants, ain
sin definir nada, tenemos que sugerir algunas
cosas. De lo contrario no accederiamos a un
aspecto fundamental de la Liberacién, en su
sentido cristiano.

Ya dijimos que amarse a si mismo no es
ofra cosa que consentir a la vida y querer
honda y efectivamente vivir. Por eso es desear
el pan cotidicno, trabajar para obtenerlo, vy
pedirlo a-Dios. El pan es el simbolo de la na-
turaleza y de las cosas. De modo que amarse
a s1 mismo implica la voluntad de estar liga-
do a le naiuraleza, de arraigar en una tierra,
de valerse de la técnica y de los objetos ma-
teriales como instrumentos para vivir.

Deciamos también que, con mayor hondura,
la libefaciénr consiste en el hecho de no ser
expropiado de las propias decisiones y del
ejercicio de la propia responsabilidad sobre la
vida y el destino de uno mismo. No bastd por
cierto que ofros me dejen libre y respeten mis
decisiones, sino que es necesario que yo dasu-
ma mt libertad y tome decisiones. De esta ma-
nera no solamente tengo cosas, sino que, dis-
poniendo de mi mismo, soy yo mismo y soy,
eslo es, me realizo, desde mi mismo.
~ En esto consiste amarse a si mismo, en
tener la osadia de ser desde si como auto-
origindndcsé. A esto se opone existir vy ser
mecdanicamenté, como un instrumento de
ofro; vdle decdir, traspasar a otro las decisiones

.i.Z}H

sobre mi vida y destino para conservar asi la
scguridad de que personalmente no caigo en
error, v, si llegara el caso, culpar a otro del
error que acontece sobre mi y del cual no pre-
tendiera yo ser autor. Por esto amarse a si mis-
mo equivdle a cceptar dz antermnano mi res-
ponsabilidud y, por €so, a aceptar también ser
yo aulor del error y del mal. Solo aceptdndo
esa posibilidad puedo forfiarme cuter de la
verdad y del bien. Por esto deciamos que la
libertad, el amarse a si mismo, no es ofra co-
sa que sar desde st mismo. Esto no anila, co-
Mo diremos, que soldammente seré libre si soy
“con otros’’. Ser con otrés desde mi miSmo.
Para ser realmente con otro, esto es para con-
vivir, no basta qus viva fisicamente junto a
el, ni que el otro este jumto « mi; tengo que

‘dledirlo, eés decir, fomar la decisidon de asu-

mirio en mi convivencia.

Esto es vdlido no solamente para los indi-
viduos sino también para los pueblos. Tam-
bién estos para llegar a ser pueblos maduros
han de ser desde si mismos, autodefendiéndo-
se de quien pretendiera despojarlos de las de-
cisiones sobre la historia y destino y autode-
terminando la realizacién de su propio pro-
yecto.

Para poder ser desde si mismos los pusblos
kan de aceptar lc que son, esto es, su propio
sér cullural. En efecto, la liberacién o la liber-
tad tiene su raiz en el hecho de amar, de ro
destruir. Un pueblo pecaria contra si mismo
si no consintiera en ser profundamente lo que
es, su propio ethos cultural, sus valores; su
propio estilo de ser.

Para nosctros comio urgentinos no destiuir-
nos, no pecar contra nosotros, y por lo tanto
contta Dios, slgnifica querer hondamente ser
esto que somos; y no negarlo medionte un
mimetismo de otros estilos, europeos o norte-
dmericano, afticano o chino, de cualquier es-
tilo. menos de aquel que nos caracterizx. Ex
esta actitud estd la raiz honda de nuestra
libertad, de nuestra liberacién: querer seor, pa-
ra el futuro, desde nosotros mismos y, por con-
siguiente, quefrer ser l6 que somcs; estilo queo
ademds de defectos posee grandes y hermo-
sos valor®s. Querer ser lo que somos ain



cuuKie en nueslro proceso historice, que es
sl proveso de nuestro crecimiento, demos con
el fracaso y la frustracion.

Alguien, creo que Ortega, dijo que Argen-
ting parecia sufrir, por miembros que nunca
ha tenido. Una imagen preciosa. Como que
sufre por lo que pudo ser y no fue auan. El
ser crgentino, y desde luego, e! latinoameri-
cano se da comc experiencia de una honda
posibilidad, todavia no actuada: de una po-
tencialidad -para ser, que todavia no pudo
ser. Lo cual acarrea el riesgo de caer en un
sentimiento de frusiracién. Este no cbstante,
no ha alcanzado el nuclec de nuestro ser: tal
vez por eso, quienes nos visitan, acaban por
Hamarnes ‘el coniinente de la esperanza’.
Nesotros que todavia no hemos podido ser io-
do lo que esta oculto en nuestra potenciali-
dad tenemos por eso la chiance de ser pueblos
esperanzados, culturas del futuro.
~ Liberarse del pecado consiste también en
no destruir, esto es, en amar « los demds hom-
bres. Toda la humanidad, todas las religio-
nes, todos los moralistas, siempre han procla-
mado el amor al hombre. Cristo en el Evan-
geolio dice que se trata de amar al ofro hasta
la muerte. Y esto pone una nota muy especi-
fica. Nadie @s mdas amigo gue aquel que da
la vidai por el amigo, dice el texto evangélico.
El mensaje de Cristo, en ultimo término, es que
trternos de ser libres ain de nusestra propia
muerte, paxa amar al elro: o amar tanto que
ain seamos libres de nuestra muerte o sea
que ni ella nos condicione, nos limite en amar
a ofro.

¢Qué es amar, en el sentido evangélico, tal
como nace en la experiencia de la fe? Kier-
kegaard tiene una frase que es la siguinte:
se pregunta sn qué se diferencia el ético del
creyente. El ético es el hombre que no tene
fe; podriamos pensar tal vez en &l ateo, que
no tiene fe. Tiene "razdn’”, eso es una ética,
es racional, tiene una moral por supuesto. Tie.
ne una ética pero no tiene fe. El creyente es
el que tiene fe. Entonces se pregunta: “‘en qué
so distingque el ético del creyente” y da esta
respuesta muy breve: en que el creyente ama
incondicionalmente al otro, esto es, absoluta-
mente”’. 4Qué significa esta frase? Es equiva-

lente a lo que les decia antes del Evangelio:
o] Evangelio dice “amar a otre hasta dor la
vida por el" y Kierkegaard lo raduce en es-
ta formula: "¢l creyente se distingue del que
no cres, se caracteriza porque ama incondl-
cionalmente al otro. Ni lka propia muerte es
condicidén para dejarlo de amar. Voy a usar
la palabra “poner’” que es una palabrg muy
simple. Dios pone al hombre absolutamente,
Dios pone al hombre incondicionalmente. 3 Qué
entiendo por esiqg palabra "poner”’? Afirmar, o
mejor querer; yo pongo al otro, es decir, lo
afirmo, no lo retiro, lo pongo en la vida, lo
quiero; ese sentido le doy a la palabra po-
ner. Dios pone al hombre significa: lo quiere.
Y digo lo tipico de Dios es que Dios pone al
hombre incondicionalmente, absolutamente, lo
pone sin condiciones.

El concepto de “condicién” es equivalente a
“limite”. La condicién limita siempre lo que
se pone: yo pongo esto, pero con condiciones:
lo acepto, pero con condiciones, con cierto li-
mite, hasta cierto punto.

El concepto de condicién, condicionado, con-
dicional, es el de limitado, parcial. Dios pone
al hombre incondicionalmente, sin condicién.
Dios quiere ol hombre gbsolutamente, sin con-
dicién, esto es, sin limite. Asi por ejemplo, Dios
pone al hombre no por un tiempo y después
lo retira, o sea con la condicién de que viva
un tiempo. Cuando Dios crea lo pone absolu-
tamente o sea no lo retira mdas de la existen-
cia; eso quiere decir esto, lo pone sin condi-
ciones, es absoluta la posiciéon. El hombre es-
t& puesto definitivamente, nunca mdas sera re-
tirado de la existencia; y la muerte no es muer.
te, en un sentido absoluto. El hombre es abso-
lutamente querido, absolutamente puesto, mds
alld de la muerte por consiguiente.

Ademdas Dios pone al hombre sin condicio-
nes, o sed, no con limites: no para que lleque
@ un cierto bienestar limitado, pero conserve
muchas nostalgias, muchos deseos, sino para
que llegque a una autorrealizacion plena, o sea
cubra sus deseos, se realice con una plenitud
ne limitadamsente. Lo quiere absclutame:ite, sin
medida, sin medirle el ser. Asi ha de enten-
derse el concepto del amor de Kierkegaad:
incondicionaimente, Crayentz =s aqu~l que ame
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incondicionalmente al otro. Amar es ponerlo
al otro. Quererlo en la existencia y no retirar-
lo; ponerlo en plenitud ilimitadamente. El otro
estd dado en la existencla pero mi acto de
amor es o que lo ratifica, lo quiero; no quiero
que muerq, de modo que lo pongo absoluta-
mente. De suerte que el amor al otro, tal co-
mo nace de la experiencia de la fe se traduce
en querer en intima certeza de que no mo-
rird. Asi lo pongo incondicionalmente, lo pon-
go como Dios lo pone. La experiencia de la
fe en nosotros equivale a captar misteriosa-
mente que el otro estd absolutamente puesto
vy nadie lo retira vy yo ratifico este querer.

El amor siempre lucha internamente con la
muerte. Ahi estd en Ultimo término, la sus-
tancia més dramdtica de la vida. Si es la
muerte o el amor quien tiene la ultima pa-
labra. En la experiencia cristiana de este in-
timo drama que lleva el hombre en si, la fe
lo dscids v persuade en pro ael amor como
victorioso frente a la muerte. Es una experien-
cia mistica; esto no es muy racionalizable.
Por eso digo que es una experiencia que na-
ce en la fe. Ustedes me dirém: y el hombre
que tiene esa experiencia y nunca aprendid
catecismo, y no leyé eb Evangelio, v no le en-
sofiaren quiéh es Cristo, pero tiene esa evpe-
riencia?

Bueno, tiene fe. Hay una experiencia incon-
fesa de la fe; él no sabe poner palabras, fe,
como Yo le pongo a esta experiencia miqa, pe-
ro se da, aunque él no le ponga la palabra.
Sélo desde una experiencia de fe se puede
poner, querer, amar al otro incondicionalmen-
te. Al proceder de este modo se niega la muer.
te como real y Ultimo condicionamiento del
otro, se trasciende la muerte, y el otro es ofis-
mado y querido mds alld de toda condicién.

De una experiencia realmente atea nace
otro tipo de actitud por la cual yo amo al otro
auténticamente. Pero se que en definitiva lo
tetiro, porque la muerte lo vence y yo tengo
que quedar vencido ante su muerte; de modo
que no puedo hacer el acto interior de que-
rerlo absolutamente; no puedo hacer este ac-
to interior porque se que la muerte lo vence
y me vence a mi. Esto se refiere a un indi-
viduo determinado, a todos los hombres, a to-
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da la humamidad. La experiencia de la fe lle-
va a esto: afirmar a toda la humanidad como
persona, no solamente como especie. Como
persona significa como algo incondicionado
que no puede ser retirado de la vida, de la
existencia. En cambio, afirmar a la humanidad
sblo como especie significa admitir que las
personas von siendo retiradas, vienen otras,
pero se retira y sélo permanece la especie.
Hay aqui una honda diferencia entre que
vo afirme a la humanidad en su cardcter per
sonal como realidad absolutamente puesta, o
que la afirme como especie otorgdndole per-
manencia; plenitud futura como especie, pero
no como personas que simplemente serion ab-
sorbidas a través de la historia. Y de otra
manera diria que la concepcién o la experien-
cia de la historia que surge de la fe es la de
una absoluta posicién de la humomidad, de
todos los hombres; misntras que la que surge
del ateismo es la de una posicién condiciona-
da, relativa de la humanidad. La escatologia,
el futuro, desde un punto de vista ateo es un
futurc de una especie humana que siempre
sequird, pero no de personds que son 1incon-
dicionales puestas y no retiradas de la exis-
tencia. '

La misma experiencia de fe lleva tampién
a qud el creyente afirme y ponga al otro, aiin
mds all& de la propia muerte del creysnte. Nt
siquiera la propia muerte es condicién que
puede llegar a limitar mi voluntad de poner
y querer al otro hombre. De modo que amar
al otro no significa que lo amo con la condi:
cién de que ese amor no me quite o limite m:
vida, sinoc que lo quiero sin esta condicién.
Esto no se entiende sdlo en un sentido bio-
1égico, sino en un sentido hondamente exis-
tencial. Es ser de mi mismo, con otros; y por
lo tanto en ser libre ain de mi muerte, por
ellos. Libre de mi mismo hasta la muerte por
el otro. Esta es la esencia del gesto de Cristo
en la Cruz. Eso seria, desde el punto de vista
rligioso, la esencia de lo que llamamos libe-
racion.

Esta actitud estd implicada en lo que lla-
mamos ‘'fidelidad”; la actitud de permecmscer
queriendo a un hombre, ¢ una mujer, a un
hijo, no obstonte la paulatina anulacién y U



mitacién que eso acarrea.

Y estos son actos que ustedes hacen mas

corrientemente de lo que se les ocurre pen-
sar, cotidianamente. Hay férmulas de mueris
que asumen al parecer muy fé&cilmente en su
vida familiar, en su vida real, en sus renuncias.

La libertad, que es el término de la libera-
cién, puede ser entendida de dos formas. La
podemos entender como cutonomia y asi tien-
de a entenderla la cultura moderna. Es auto-
nomia. Es la cutosuficiencia. En la libertad en.
tendida como autonomia, ¢qué es e} otro para
mi? Es el enemigo. La autonomia es la liber-
tad que poseo, excluyendo o los otros; pose-
sién de mi propiedad, de mi tierra, posesién de
mi propiedad privada, de lo que yo soy, sin
que el ofro intervenga y participe. Al otro sélo
se lo puede considerar enemigo; es aquel que
m» puede quitar lo que tengo; v si yo tengo
que tener libertad para quéd el otro no me qui-

te, el oiro se me presenta como enemigo en.

tal experiencia de la libertad. El otro es ene-
migo vy del otro me defiendo. El otro es el que
me agrede. Tener libertad significa que iengo
que tener posibilidad de defenderme, esto es,
“fuerza” a la larga,

Pero hay otro modo de entender la libertad
a saber, como acogida del otro. En tal caso
el ofro es experimentado no como agresor, no
como enemigo, sino como huésped. Es aquel
a quien puedo abrir mi casa; es aquel que
puedo acoger con el cual puedo compartir;

al cual <lijo para comprometerme en su des-

-tino. Esto es la libertad ccmo acogida y dis-

ponibilidad. Esias son formas muy distintas de
entender. Entonces no es la libertad para ser
autdnomos, o saa, ensimismados v en el fondo
caresores de! otro, sino para ser acogedores
sclidarios del otro.
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Todo esto tal vez lo tendri~7.l5 que revisas
no en un forma tan tedrica, como yo lo venge
diciendo, siro en tanto vivencias de nuestros
pueblos latinoamericancs. Pero eso seria otra
cosa, requeriria una marcha larga. Y asi como
antes les dije algo sobre la experiencia poli-
ticer, y sugeria la experiencia politica de nues-
iros pueblos; quiero ocabar chora sugiriendo
esio: yo creo que en la expsriencia histdrica,
lenta, larga, dura y dramdtica de estos cinco
siglos ae historia latinoamericana, nusstros pue-
blos que han tenido que aprender a estar pri-
vados de muchas ceosas, kan anrendide ésto:
la simultdn2a experiencia de cédmo o) ciro, e!
hombre puede ser agresor. Es la experiencia
imperial, de dependencia que durante cinco si-
glos vienen teniendo. Y taumbien han aprendido
la experiencia de como e! otro puede ser e!
hermano, puede ser aquel que yo recibc en mt
casa. Y eso se nota en mil rasgos de la cul-
tura latinoamericana.
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EL DESAFIO DE LA ESPERANZA
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JACQUES ELLUL

A cada puesia de sol, los aztecas tenian un miedo espantoso:
miedo de que el sol no volviera. Por eso. a cada atardecer, ofre-
cian victimas para atraer de nuevo al dios que desaparecia.

Nosotros sabemos que hay un movimiento ciclico. Pero el sol
no es Dios. Ni Dios es como el sol. Ante el silencio y la ausencia
de Dios nos quedamos completamente huérfanos. El silencio de
Dios. cuando se toma en serio, acarrea la pérdida de la esperam-
za natural. §Cémo podriamos imaginar algo realmente capaz de
bacerlo volver? Si Dios no es la Abstraccion impasible, sino el
Viviente, este silencio. esta ausencia, son actos decisivos de Dics.

Pero insoportables. El Antiguo Testamento nos muestra el te-
mor radical de los judios freate a tal eventualidad: “No te ale-
jes” es la plegaria basica. Podemos soportar todo lo que venga
de Dios (incluso si se imrita, si nos condena a través de sus pro-
fetas, porque sigue siendo un Dios que habla. que ;gqcszioncx): lo
que no podemos soportar es su qusenciq.

.

“"Hoy no vemos mas signos de Ti. y nadie sabe hasta cuan-
do.” dice el Salmo 74.

Los tedlogos podrian decirle, a los que viven ese silencio
de Dios, que se trata de una ilusién psicolégica, porque no po-
demos ser abandonados por el Dios-con-Nosotros, omnipotencia y
amor. .. si este arito de Jesucristo agonizante no hubiera existido
(“3Por qué me abondonaste, Dios mio?”). Pero existi6. Desde en-
tonces, sabemos que el silencio de Dios es posible.

Y si quisiera hablar de la Esperanza, diria que es la respuesta
del hombre al silencio de Dios. Es, ante todo, este acto absurdo
de creer en los que nos han dicho que la Palabra de Dios que
recibieron (y que nosotros no oimos mas) es activa, vive, tras-
torna todo: creerlo, cuando ya no lo experimentamos mds.

Pero la Esperanza es mas: no sélo espefa confiada, sino exi-
gencia. Si Dios se calla y parece muerto, hay que obligarlo a



hablar. La Esperanza no es paciencia traaquila. timido desplaza-
miento hacia el futuro, estéril optimismo. Es la respuesia total y
vigorosa de un hombre entero, que se rehiisa a aceptar esa deci-
gidon de Dios. Es una provocacion hecha a Dios. Un desplante de
la libertad frente a la Muerte. La Esperanza protesta porque Dios
no cumple su Palabra: es una verdadera acusaciéon contra Dios.
hecha en nombre de la Promesa de Dios. Ei grito de repioche
de Job es la expresion mdas acabada de la Esperanza. “Dios se
vino del] lado de los hombres” -—dice Barth—. Bueno. que se vea.
La Esperanza se arriesga a ser fulminada por la célera de Dios
antes que resignarse a enmohecer dentro de su silencio. La Es-
peranza denuncia a un Dios que enmudece: ése no puede ser el

. verdadero Dios. Todo lo mudo estd empurentado con los idolos,
esos idolos de los cuales tan implacablemente se burla la Biblia.
“Si Ta eres el Verbo, te conmino a que hables”.

Y quien tiene que cambiar, es Dios. La Esperanza es querer
hacer combiar a Dios, Obtener una vez mdas la realizacién de esta
admirable expresion del Antiguo Testamento: “Y Dios se arrepin-
tid”. En hebreo, la misma pglabra indica el arrepentimfiento y el
consuelo. (Arrepentimiento de Dios, consuelo del hombre).

“El Reino de Dios es para los violentos”. La Esperanza re-
chaza la discordancia entre el proyecto de Dios —realizado en Je-
sucristo— y nuestra situacién presente. Haber sido inviiado: en-
contrar la pueria cerrada: escandalizarse y reclamar ese Reino
de los Cielos que es nuesira pasién. Y si eso no sucede, querra
decir qua. en el fondo, ese Reino de Dios no nos importa mucho.

Tal vez no hay nadie para oir mi protesta; pero, al mismo
tiempo que la expongo, sé que mi Dios no rompe nunca su rela-
cién con el hombre. Que volvera un dia, como viene un ciclon.
atraido por el vacio.
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EL FUERTE DE SAN MIGUEL

Durante casi una semana del mes pasado,
lejos de Montevideo y al lado de la frontera
brasilefia, se reunio el Presidente de la Republi-
ca con el Consejo de Seguridad, los altos mandos
castrenses y los Ministros del Gabinete para pla-
nificar e impulsar el futuro del pais. Esta reu-
nion, rodeada de la mdxima seguridad y publi-
citada con sonora fanfarria no podia pasar de-
sapercibida v, légicamente, da pie para una se-
rie de comentarios y reflexiones.

Lamentablemente los pueblos no pueden con-
tar con que los hombres providenciales, caudi-
llos o héroes, broten justo en los momentos cru-
ciales en que hacen falta. El lider auténtico
arrastra, entusiasma, galvaniza y es capaz, por su
magnetismo personal, de infundir una dedica-
cién y un espiritu de sacrificio como para levan-
tar a los pueblos de su letargo o desenredarlos
de la marafia en que se debaten. Esa clase de
hombres es capaz, en una palabra, de contagiar
su idealismo y convertirlo en una causa comun.

¢Se puede razonablemente abrigar una esperan-
za de que, ain faltando un lider, un hombre ge-
nial, haya manera de que los pueblos se sientan
llamados, se sientan motivados a una empresa de¢
reconstruccién  nacional?  Probablemente  sf.
Cuando surje una concepcién nueva y original,
un plan concreto que despeje el horizonte pega-
joso y deprimente de la crisis, cuando se presen-
ta una concepcién global viable y mis o menos
universalmente aceptada.

* La reunién de San Miguel ecefectuada del 26 al 30
de agosto de 1973, conté con la presetcia del Sr. Pre-
sidente de la Republica y su Consejo de Ministros, los
Comandantes en Jefe de las Fuerzas Armadas y el se-
cretario permanente del Consejo de Seguridad Nacional
(COSENA), organismo asesor de! Poder Ejecutivo.

El objetivo de dicho coénclave, segun puede desprender-
8¢ de su agenda, consisti6 en la elaboracién de las gran-
des directivas de la politica econémica y financiera de
los proximos tres aiios, incluyendo programas especificos
para los diferentes sectores: agropecuaria. industrial, trans-
portes. comunicaciones, energfa, etc.
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Pero los caudillos iluminados y carismiticos
se dan cuando se dan y las soluciones orientado-
ras claras y apropiadas se dan cuando hay men-
tes que las logran elaborar y hacer concretamen-
te viables. Cuando los hombres de genio o las

ideas geniales no se dan, un pueblo no pucde

esperar otra cosa en la tarea de seguir adelante
que un ajuste administrativo del sistema impe-
rante y una prolongacién del clima o de la td-
nica nacional existente. _

El cénclave politico-militar de San Miguel
—asi lo designan los periodistas— nos hace plan-
tearnos estas reflexiones. No porque a priori es-
temos dispuestos a negar que haya podido haber
€n su seno una mistica comunicable o idcas nue-
vas v grandes. Sencillamente porque, al ver que
esta especic de acto miiximo del gobierno civico
militar ha quedado reducido a un ajustc admi-
nistrativo, nos damos cuenta de que aquella fue
la razén y que. por consiguiente, no podia haber,
sucedido otra cosa. Mis atn: parece ser que cl
pensamiento de los protagonistas de este concla-
ve, el blanco hacia el que se apuntd. fue preci-
samente ése.

Todo ajuste administrativo es impulsado obe-
deciendo a principios de orden y de disciplina.
Todo ajuste administrativo, ajuste de funciona-
miento y coordinacién de los mecanismos y cn-
granajes de la vida de un pais, tiene dos momen-
tos. El primero es el grito de jbastal para cor-
tar con el desorden. El segundo es la vigilancia
y la fiscalizacion severa de hasta el mis minuno
tic-tac de la maquinaria administrativa.

UN AJUSTE NECESARIO.

Un mddico realismo, atn el realismo criolleo
nada amigo de extremismos, le hace pensar «
uno que algo de esto nos hacia falta en el Uru-
puay. Algo mis de ajuste v seriedad administrs-



tivos. El pais pas6 mucho tiempo tirando alegre-
mente manteca al techo. Luego vinieron las va-
cas flacas y se fue acabando la manteca, pero el
hdbito del gesto desprejuiciado se habia enrai-
zado demasiado como para que se abandonara
ese ademdn por una mera carencia de materia
prima. Ya sin manteca que tirar se conservé el
gesto y se fortalecié la afioranza. Pero la dura
realidad nos fue mostrando —a un Uruguay que,
cn gran medida, se resistia a creer— la urgente

~ necesidad de un ajuste y de una seriedad tanto
politicas como administrativas. Porque el pais
hace agua, la inflacién y la escasez lo devoran y
¢l pueblo vive mal.

Pero el ajuste —en nuestro caso, lo repetimos,
muy necesario— ofrece un problema de raiz o de
origen. Porque suele suceder que el recurso al
orden y la disciplina, el convertir esto en meta
y en consigna, la idea de orden y disciplina, es
la idea de los que no tienen otras ideas. Es el
plan del que no tiene otro plan, la concepcién
de quien no tiene una particular concepcién. Es
una meta sin meta, porque el orden y la disa-
plina son esencialmente medios y no pueden lle-
gar nunca a ser metas,

La auténtica bandera de los nuevos dirigentes
del Uruguay, su consigna y, para algunos, su jus-
tificacién, es el orden y la disciplina. Por eso
del cénclave de San Miguel y de todos los con-
claves y aun concilios que eventualmente se lle-
ven a cabo, no puede salir otra cosa, en el mejor
de los casos, que un ajuste administrativo. Ha-
br4 —y hay— una decisién de vigilancia estricta
para que el aparato funcione aceitadamente y
sin pereza. Aun para que funcione honradamen-
te. Pero nada mds. Falta la concepcién general,
la idea madre, la visién. Faltard, asimismo, la
chispa de la mistica, el detonante del entusias-
mo, el aglutinante de las reservas de generosidad
¢ idealismo, sin los cuales ningin pueblo hace
nada por si mismo.

SUPLIENDO LO QUE FALTA.

Como todo eso que falta constituye una au-
sencia muy notoria, ha habido quienes pensaran
¢n suplirla. Asi fue que en un momento s¢ ha-
bl) de 1a mistica de la orientalidad. Asi fue que
se hablé de los Comunicados 4 y 7 (con un
cierto contenido de ideas y de concepcién glo-
bal, aunque demasiado amplio y vago) (I).

(1) Con motivo de la crisis civico-militar desatada los
primeros dias del mes de febrero de 1973, los altos man-
doe castrenses tomaron intervencion mas directa en la
polftica del pals.

Cuando aun no estaba dilucidado el desenlace de 1la
crisis ,Jos “Mandos Militares Conjuntos del Ejército y la
Fuerza Aérea”, emitieron dos comunicados (Nros. 4 y 7)
dados a conocer ptiblicamente los dias 9 y 10 de febrero
respectivamente.

El comunicado N? 4 que compone 22 puntos, incluye la

Asi es que se repite frecuentemente por la radio
y por la prensa la exhortacidén a ponerle el hom-
bro al Uruguay.

La mistica de la orientalidad es algo tan poco
definido que se torna dificil percibir su significa-
do real. No tiene contenido concreto. Quizds sea
una mistica para la batalla, algo asi como la ban-
dera, que encierra todo lo que es la Patria pero
que no define nada. Probablemente, como ha si-
do concebida por los guerreros, sea, efectivamen-
te, una mistica para la guerra. Pero no sirve pa-
ra la paz, no es una mistica para la paz. Esta,
para ser tal, necesariamente tiene que estar liga-
da a un proyecto, a una empresa concreta y de-
finida. De lo contrario no sirve. Tiene que con-
tener algo de programa, algo de misién concre-
ta, asignada a los orientales, capaz de devolver-
les su esfuerzo convertido en sensacién de haber
participado, de haber creado algo, de haber sido
un poquito duefios de su destino.

El ponerle el hombro al Uruguay es una idea
noble y una exhortacién que podia ser estimu-
lante. Pero estdé formulada como un rezongo.
Ademids no esti muy claro a qué Uruguay hay
que ponerle el hombro, Falta una imagen defi-
nida y mds o menos universalmente aceptable
de la meta concreta a la cual la ciudadania sien-
ta que vale la pena arrimarle el hombro.

Todo esto sin perjuicio de que este slogan ha
sido dirigido primordialmente a los obreros y
haciendo claramente alusién a la situacién sin-
dical. Dadas las circunstancias particulares de esa
situacién sindical uno se pregunta si los obreros
no oiran este slogan radial con la misma sensa-
cién con que los soldados americanos en la cam-
pafia del Pacifico ofan las trasmisiones de “Rose
ol Tokyo”, aquella suave voz femenina que, en
perfecto inglés, les hablaba de deponer las ar-
mas, terminar con todas las penalidades que es-
taban soportando y acogerse a la paz y prosperi-
dad que les ofrecia el Imperio del Sol naciente.

Finalmente estin los Comunicados 4 y 7. En
un primer momento ellos despertaron en algunos
una esperanza. Sc trataba de una vision. Hablia
una concepcion general —aunque tan amplia y
tan vaga— que podia haber llegado a hacer de
ese primer entusiasimo una mistica. Pero el tiem-

promocién de la exportacién, la planificacién industrial,
redistribucién del ingreso y de la tierra. control de los
monopolios, mayor participacién del sector publico en el
control de los medios de produccion y sancién de los
flicitos econémicos.

El comunicado N? 7, ampliatorio del N 4, formula pre-
cisiones de importancia respecto al programa econdémico
social propuesto por los mandos del Ejército v Fuerza
Aérea, al mismo tiempo que establece una definicion
ideolégica de principios apoliticos de las Fuerzas Armi-
das. y una aspiraciéon de consolidar en el pueblo lo que
denominan “Mistica de la Orientalidad".

Ambos documentos, por su contenido y origen, fueron
objeto de las mAas variadas interpretaciones y comenta-
rios por los diversos sectores politicos del pafs.
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po paso y no pasé nada. Y antes del conclave
de San Miguel estos comunicados fueron publi-
camente descalificados como filosofia rectora o
inspiradora del gobierno por el mismo Ministro
Bolentini, el anico militar del gabinete. (2)

EL RETRAIMIENTO CIVICO.

¢Qué queda entoncesr ;Como esperar una au-
rora cuando en San Miguel no hubo ningun sig-
no confiable de que esté por apuntar el sol? Al
haber poca esperanza se produce naturalmente
un retraimiento del ciudadano. El ciudadano
abandona su uniforme republicano para ponerse
¢l mameluco de su oficio e irse a su profesiéon
que cs cada vez mis privada y menos publica.
Si lo vinico que raz nente se puede espe-

(2) A propésito de la relacién que organos periodisticos
atribufan entre los comunicados Nros. 4 y 7 y el coéncla-
ve de San. Miguel, el Ministro del Interior, Cnel. Dr. Nés-
tor Bolentini, emitio la siguiente declaraciéon (El Pafs, 23
de agosto de 1973): .

—¢Entonces, se van a instrumentar, Sr. Ministro, los
puntos que estan incluidos en los comunicados 4 y 7 de
las Fuerzas Armadas?

-—No tienen nada que ver los comuhicados 4 y 7T con
la agenda gue el Poder Ejecutivo va a establecer y que
va a ser redactada por la Oficina de Planeamiento. Toda-
via no esia en conocimiento de  los ministerios... Pero...
los comunicados 4 y 7 tienen directa relaciéon con el Plan
de Desarrollo. ..

—Tienen... ¢(Eso significa que se va a aplicar la filo-
sofia de esos comunicados?

-:My, sefior. Eso significa que es una opiniéon. Si Ud.
ek. refiere a los comunicados, es una opinion de las Fuer-
zas Armadas, y las Fuerzas Armadas seguiran sostenien-
do es= criterio de opinion, Y el Plan de Desarrollo que ya
estd aprobado, naturalmente que es lo que el Gobierno
piensa respecto al desarrollo, Se hard un anllisis de la
situacion del pafs, de la posibilidad de aplicacion de las
medidas, de un orden de prioridad en las medidas, en
Tin, e una evaluacion para determinar el trabajo a cum-
plir en el futuro. .

—No tienen la misma opinién El Poder Ejecutivo y las
Fuerzas Armadas sobre esos temas?

—Deben tener, como no. ‘

--Usted acaba de sefalar que el Poder Ejecutivo teniu
su propia opinién respecto al Plan de Desarrollo y...

—Natural, porque yo no creo que }os comunicados 4 y
7 constituyan una norma juridica del pais que obligue al
Poder Ejecutivo. Son la opinién de un sector. ..
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rar es un ajuste administrativo, él no se siente
llamado.

Este fené6meno de retraimiento aparece, si no
mis grave, por lo menos mis triste, comparado
con la esperanza alegre del aiio electoral dc
1971. En ese momento hubo un rejuvenecimien.-
to del panorama politico uruguayo como no sc
veia hace afos. Ese reverdecer tuvo dos versiones
bastante distintas y distantes una de otra. Pero
tuvo una caracteristica comian:; generé un entu-
siasmo alegre para trabajar sacrificadamentz por
los ideales civicos, suscité un espiritu de comn-
promiso y se vio, en ese entonces, una dedica-
cién activa a la res publica a un nivel muy ge-
neralizado, a un nivel de ciudadano comun, quc
incluso se prolongé después de las elecciones, co-
sa inédita en el Uruguay.

El retraimiento actual, que es justamente el
fendmeno inverso, se hace mis lamentable y mas
triste al ser comparado, inevitablemente, con ¢!
reverdecer del interés civico que se constataba
hace un aiio y poco. Actualmente no hay un
programa definido con el cual el pueblo se pue-
da identificar, ni, mucho menos, una convoca-
toria a participar, a ser parte de un procesc pro-
pio. Hay sélo un llamado al acatamiento de una
cosa ajena y lejana. Y de parte del pueblo hav
un ir a la tarea con la vieja sensacién de uncirse
al yugo. El reajuste administrativo proclamado
desde las alturas no puede infundir otro estado
de dnimo.

Desaliento de un pais sin voz, de un trabaj
obligacion y no participacion, de una tarea que
no c¢s mision sino recurso para ganarse el escasc:
pan de cada dia. Ha sonado el toque de quede
sobre el Uruguay. El formal y explicito de lo¢
bandos que prohiben manifestarse respecto a casi
todo y el toque de queda implicito, el de la de-
cision de irse a acostar temprano porque no hay
nada que hacer.



LIBROS

“AMA Y HAZ LO QUE QUIERAS”

¢ ;QUE HACER?

En nuestras acciones diarias nos vemos
obligados a elegir, a optar entre soluciones
distintas para los problemas que se nos pre-
sentan. A veces se trata de decisiones lar-
gamente meditadas y ponderadas, otras rd-
pidas, hasta instantdneas.

“Lo grave de la situacién que atravesa-
mos consiste en que la mayor parte de las
respuestas clasicas a estas preguntas se mues-
tran inadecuadas, carentes de sentido o ino-
perantes”. (p. 12)

Algunos hechos nos hacen reflexionar so-
bre la nueva situacion. “Las relaciones cada
vez mds estrechas que se anudan entre los
distintos grupos humanos a través del mun-
do entero”. (p. 13) Hoy sabemos mds, es-
tamos mds comunicados. Tomamos concien-
cia de la posibilidad de cambiar las cosas.

La complejidad del mundo en que vivimos
no puede justificar mi retirada del mundo,
por otro lado seria imposible encontrar una
actitud que no tenga consecuencias de algin
modo sociales.

Al mismo tiempo que conocemos mds ade-
cuadamente la problemdtica del hombre
contempordneo no podemos dejar de oir las
voces que llegan desde ciertos dngulos de
la ciencia diciéndonos de la limitada respon-
sabilidad del hombre, de sus condiciona-
mientos y hasta sus determinismos, obra de
los medios masificantes de la sociedad con-
tempordnea.

Somos realmente responsables de nuestros
actos individuales, de los descalabros de
nuestra sociedad? Siguen teniendo valor en
el mundo que vivimos las normas y princi-
pios morales que regian la conducta de
nuestros abuelos?

JOSE MIGUEZ BONINO
EDITORIAL AMERICA 2000 - BUENOS AIRES - 1972

“La situacion que hemos esbozado provoca
reacciones muy diversas y hasta opuestas.
Algunos han caido en un total relativismo.
Simplemente renuncian a cualquier valora-
cion moral. Todo puede explicarse en tér-
minos de la cultura, las circunstancias, las
condiciones imperantes en un determinado
tiempo y lugar.” (pag. 19)

Por un lado la necesidad de actuar y por
otro la confusion individual y social, que
encierra el relativismo moral, hace que sea
dificil ser totalmente consecugnte con esa
posicion.

El relativismo lleva a cierta hipocresia de-
nunciada con fuerza por las nuevas genera-
ciones que manifiestan un gran deseo de
“autenticidad” y ‘“compromiso”. Estas de-
nuncias juveniles no siempre son serias Yy
responsables pero mos indican un estado de
situacion que es imposible dejar de lado. Las
nuevas gemeraciones mo siempre salen airo-
sas en sus protestas siro que deben consta-
tar en sus propias filas el hastio, la amar-
gura, la derrota y la vuelta a cierto indife-
rentismo.

Como se ubica el cristiano frente a esta
situacion? No podrd aceptar el relativismo.
Dios como Creador y Legislador del Univer-
so es también fuente de la norma moral,
manifestada en Jesucristo.

“Ast los cristianos nos vemos enrolados
con frecuencia en las filas de los defenso-
res de la Tradiciéon, del orden establecido,
de las Instituciones vigentes, —y casi sin
advertirlo— de la represion; la censura y
la coercion con que se intenta defenderlos.
De la defensa de la fe pasamos, casi insensi~
blemente, a la defensa del estado de cosas
vigentes.” (p. 24)
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Pero el error de esta concepcion cristicnu
estdtica consiste en ‘“‘concebir la moral cris-
tiana primordialmente como un conjunto de
normas inmutables y rigidas que regulain
cada acto de la conducta”. (p. 26)

Otros cristianos, sin embargo, no pueden
ignorar la situccion de bucqueda radical del
hombre, su situacion de hombre-en-comuni-
dad, y desde alli parten pera dar una res-
puesic sctisfactoria al qué debo hacer?

¢ EL. HOMBRE NUEVO

La Epistola de los Gdlatas refleja el pro-
blema ético de esta joven Iglesia. ;Qué ha-
cer? En su vida pagana este interrogante
se encontraba solucionado por prescripcio-
nes y obligaciones religiosas muy precisas.
Qué correspondia hacer ahora como creyen-
tes en Jesus? Los judaizantes no dudaron
en proponer la ley judia como sustituto de
la ley pagana. Comenzando por la circunsi-
cién se terminaria en la fe cristiana como el
acto. culminante de un sistema juridico per-
fectamente claro. Para los judcizantes “por
el anuncio de Jesucristo habian entrado en
contacic con la ley y en ella hallarian la
respuesta a sus inquietudes éticas y reli-
giosas”. (p. 30)

El programa que los judaizantes propo-
ner, cxpiice ¢l apustol, es precisumente in-
verso al propasito y plnn divinos. Es ian
absurdo como volver de la madurez a la in-
fancia, como haber sido liberado y venderse
de nuevo como esclavo, como abandonar el
lugar del hijo en la familia y atarse a la
condicion de siervo. La ley, en efecto, rige
la infancia moral y religiosa del hombre,
como la institutriz encargada de acompanar
y vigilar al nifio para que no se meta en pe-
ligros ni tome un camino equivocado. Como
tal, ha ‘cumplido su propodsito. Pero ahora
hemos alcanzado ya mayoria de edad y ‘ya
no necesitaumos de ninera’. (3.23). En qué
consiste, pues, la madurez de la fe? En sa-
berse hijos de Dios y por lo tanto libres,
herederos legitimos de todo lo que Dios ha
creado, en condiciones de dirigirse directa-
mente a Dios —llamarle ‘Aba’ mi padre, tal
como lo llamoé Jesus— y en condiciones de
ser guiados directa y cotidianamente por el
propdsito activo y poderoso del Padre (‘vi-
vir en el Espiritu’).

“Pero, ;como se hace éso? No se necesitan
nuevas leyes para saber qué es lo que Dios
quiere? Toda la direccién que necesitamos,
responde Pablo, estda dada ya en esa nueva
relacion. Porque lo unico que nos hace falta

para guiar nuestra conducta con respecto a
Dios y a los hombres, es el amor. Y el amor
no es otre cosa que esa nueva familiaridad
que nos es dada en Cristo. Quien vive en
ella, comienza a percibir todas las cosas de
una 1enera aueve. Las viejas distinciones
religiosas, scciales, raciales o legules —ju-
dio y griego, esclavo y libre, hombre o mu-
jer— pierden significado pcrque todos los
hombres vienen a ser una nueva familia, la
de los hijos de Dios. De alli brotardn for-
mas de conducta, cctitudes y disciplings.
Pero serdn las que el amor constituye para
la plena madurez de todos, para la edifica-
cion de una nueva comunidad de hombres,
no las prescripciones en las que uno se en-
cierra y se protege para esconderse del
projimo y de Dios”. (ps. 30-31)

Pablo ha combatido encarnizadamente
una forma caprichosa e incontrolada de vi-
vir, “la vida segun la carne”. También la
esclavitud ¢ la ley es una forma particular
de corrupcion de la existencia humana.

Para Pablo la ley {por la que entiende
principalmente el cuerpo de leyes rituales y
morales del Antiguo Testamento, la ley mo-
saica, pero también a veces las prescripcio-
nes y mdximas del mundo gentil) no es la
realidad original ni mds profundc de !z vida
humana. “No corresponde a la creacion, a
saber, al propdsito original de Dios para el
hombre. Es algo que ha “intervenido” lue-
go (Rom. 5,20), una medida circunstancial
y provisional. Es un largo rodeo, necesario
para reincorporar al hombre a su verdadero
ser luego de haber quedado descentrado y
desplazado de su realidad original y auién-
tica.

La realidad original y auténtica del hom-
bre es!é dida en ser imagen y semejanzu
de Dios. El pecado desvié y desvia al hom-
bre de esa realidad. Sin embargo el Padre
nos presenta en Jesus, al hombre nuevo que
vencio el pecado y la muerte. Para que no
vivamos ya bajo el poder de Iz ley, =i
para que por medio de Jesucristo vivamos
en el amor como hijos wverdaderos del
Padre.

Bajo el subtitulo de “Infancia y esclav:-
tud” introduce Miguez Bonino el tema de
la ley.

Sintéticamente manifiesta su pensamier-
to en los siguientes puntos.

19y Tanto Jesus como Pablo reconocen
la ley como un don de Dios a su pueblo. Es
por lo tanto buena, una senal de la buena
voluntad de Dios para con los hombres.



2°) En el Antiguo Testamento la ley tie-
ne una funcion positiva, es “una guia para
orientarse en el camino”.

3') Sin embargo, la ley permanecerd
siempre con caracter limitado y provisional.
La ley serd un pedagogo. Asi como el nifio
recibe prescripciones de sus mayores, asi
los hombres, en su momento, recibieron la
ley para no errar el camino. Pero este pe-
dagogo apunta a una realidad muy profun-
da: el amor a Dios y al préjimo. Cuando se
percibe la ligazén profunda entre ley y
amor es posible exclamar como San Aguis-
tin: “Ama y haz lo que quieras”. En tanto
que pedagogo la ley tiene algo de provisio-
nal, transitorio.

4¢) “Pretender perpetuarla es querer
eternizarse en la infancia, rehusar la respon-
sabilidad y la libertad de la madurez., Cuan-
do esto ocurre, la ley ha dejado de ser un ins-
trumento de la gracia de Dios, una guia en
el camino de la vida verdadera y se ha
transformado en un instrumento de esclavi-
tud, en una de las modalidades de la ‘vida
de la carne’, en sintesis y empleando la du-
ra expresion pavlina, en ‘maldicion’”.

Maldicion porque esclaviza al hombre, no
lo deja crecer en el amor.

El autor se refiere a la casuistica catélica
y nds adelante afirma que en el S. XVI el
sistema jerdrquico-sncremental del catoli-
cismo de la época diluia la relacion con Dios
y con el préjimo “en una serie de obligacio-
nes religiosas o prestaciones eclesidsticas
que permitian al hombre justificarse en y
de por si, sin un encuentro real! con Dios y
con los demds”.

Seria interesante un estudio serio histori-
co-t2olégico para verificar si se expresaba
asi el pensamienio catélico. De todos modos,
a partir del Vaticano II podemos afirmar
que la teologia moral catdlica se orienta por
el camino de la responsabilidad personal,
poniendo en el dentro de la conciencia a
Cristo como norma viva de relacion con el
projimo.

La nueva wida que suvera la infancia
de la ley y el ensimismamiento de lo carne
no consiste en algiun otro principio o prdc-
tica religiosos que el rombre podria adop-
tar; consiste esta nueva vida en una verda-
derc conversién, en una transformacion de
toda la realidad. Esta conversion no toma al
individuo ais’ado sinn que busca renovar las
mismus estructuras sociales ejerciendo wver-
daderamente la libertad de los hijos re Dios.
. “Pero ahora llego el tiempo de la fe.” La
infancia ha pasado, la maldicion es elinmiina-

da, una nueva realidad se hace presente: la
fe en Cristo.

“La fe significa a la vez un acto humano
de reconocimiento y de apertura a esa nue-
va realidad. Como tal, es el unico acceso po-
sible a le humanidad re-creada, a la nueva
criatura. Esta, en efecto, como se destaca en
1 Cor. 1,18 ss., no es el orden de cosas que
pueda probarse racionalmente (“sabiduria”)
0 comprobarse visiblemente (‘“senales”) si-
no que ha de ser creido, es decir que se ha
de prestar confianza (““fe”’) al anuncio (“‘la
palebra”) de esa nueva realidad.” (p. 48)

Y quién es el hombre nucvo, del cual ha-
blamos hasta ahora se pregunta el autor.
Ese hombre nuevo Dios nos lo da en Jesu-
cristo. El es el camino, el modelo y la ener-
gia de nuestro actuar. Pero de algun modo,
somos también los cristianos. En la esperan-
za yo puedo identificarme con ese hombre
nuevo en la seguridad de que el poder del
Espiritu Santo que obra em mi ha de con-
cluir lo que empezo; ‘‘soy ese hombre nuevo
en conflicto, en lucha, en constante agonia”.
En el bautismo somos sellados para Cristo,
morimos al hombre viejo para resucitar al
hombre nuevo.

¢ AMA Y HAZ LO QUE QUIERAS

“El amor es el cumplimiento de la ley”
(Rom. 13,8). El resumen de la ley dada a
Israel, la vida y la enseiianza de Jesus,
el llamado a la imitacion del Senor, la ley
de Cristo, la perfecta ley de libertad o la
vida en el Espiritu, coinciden y convergen
en este foco: el amor.

Sin embargo, comenta el autor, no pode-
mos establecer respuestas fijas y de antema-
no: ;qué debo hacer? No hay instrucciones
detalladas, o “casos” aprendidos con antici-
pacion que solucionen los problemas que se
van presentando diariamente. “. pedir
instrucciones detalladas para cada caso es
nretender que Dios nos entregue un manucl
con el que podamos manejarnos sin necesi.
dad de consultarlo personalmente a El ni a
nwesiro projimo, ni de poner en juego nues-
tra bibersed y responsabilidad personal. Y
esto seria, precisamente, la negacion mds
directa y absoluta de lo que significa ser dis-
ctpulo de Jesucristo”. (p. 71)

El Evangelio no es un codigo ni el cristia-
no um caminante solitario. Miguez Bonino
entiende que en toda opcion el cristiano de-
be tener vpresente las exigencias concretas
del amor, la Palabra del Senor, nresente en
iodo cristiano y le comunion con los herma-
nos en la fe.
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¢ UN MUNDO NUEVO

Hemos hablado del hombre nuevo. Nos
equivocariamos si lo concibiéramos en tér-
minos individualistas. “Se trata de un pro-
posito total y de un plan de vida comunita-
rio desde sus mismas raices”. (p. 81) El men-
saje cristiano, y la ética que de él se des-
prende es para todos los hombres y para to-
do el hombre.

Para todos pues no hay hombre, ni grupo
social que pueda sentirse excluido por el
llamado amplio del amor y por la Palabra
del Sefior. Y es para todo el hombre en la
medida que las exigencias de la vida cristia-
na tienden a quitar barreras y tabues arti-
ficiales, « liberar del miedo y el pecado.

No basta que el cristiano “entienda” su
situacion. La vida cristiana es un combate,
una labor diaria, un camino, es decir, una
serie de decisiones y acciones concretas.

Finalmente la ética cristiana es una ética
de la accion y de la esperanza. “Bienaventu-
rados los hacedores” titula el autor el ultimo
capttulo de su libro, que es una culminacion
légica de los supuestos que ha desarrollado
antes.

La obra de Miguez Bonino nos parece un
buen medio de difusion de una ética cristia-
na renovada.

catequista de

BACHELARD, Gaston

Editorial Siglo XXI - Buenos
Aires - 1972,

adolescentes que en

LA FORMACION DEL ESPIRI- parte podrd ser también utilizada
TU CIENTIFICO para adultos. No es un tratado de

teologia ni tampoco se pretende ge-
neralizar las experiencias aqui reco-

Partiendo de una fenomenologia amplia y
sugerente de la sociedad contempordnea
busca adentrarse en las motivaciones mds
profundas de la teologia moral. Este es un
mérito a destacar, no tomar la ética aislada
del Dogma y la vida de la Iglesia.

Sus pretensiones no son de investigacion
profunda, pero si de busqueda renovadora y
de divulgacion seria. El mismo autor lo ad-
vierte en el Prilogo: “No mos dirigimos a
especialistas”. (p. 7)

La ética aqui presentada tiene su funda-
mento en Cristo, y se dirige a un cristiano
considerado en situacion de radicalmente
salvado por la obra redentora del Senor y al
mismo tiempo constructor de la historia. Un
cristiano que vive en comunidad de fe con
sus hermanos, e integrado al mundo contem-
poraneo que le toca vivir.

La moral legalista de los manuales queda
superada por otra responsable de la situa-
cion y engarzada en la mejor tradicion bi-
blica.

Como wvacios sentidos motamos que deja
de lado la consideracion del pecado y el tra-
tamiento de ciertos elementos claves de la
conciencia, como por ejemplo: los condicio-
namientos psicologicos y el sentido ultirmo
de la libertad.

- JORGE SCURO

mente valiosas para aquel cristiane
que se atreva a meditar —en el si-
lencio de la noche o en el grupo
amigo de cristianos— sobre las pre-
guntas fundamentales que dan senti-

Bachelard analiza como en realidad
hasta el S. XVIII lo que se consi-
deraba mentalidad cientifica era en
realidad precientifica o metafisica,
haciendo generalizaciones que van
mas alla del dato aportado por la
ciencia. Un paciente recorrido de la
historia de las ciencias y los cienti-
ficos termina por demostrar la difi-
cultad real y 1la fuerte exigencia
que suponen la ciencia y la menta-
lidad cientifica. Son de apreciar las
sugerencias que hace respecto a los
mmétodos de investigacion y de ense-
fianza de la ciencia.

BENEDETTI, Santos

LA IGLESIA

Editorial Bonum, Buenos Aires,
1970.

En la Coleccion ‘‘Juventud y fe",

se dedica este N? 3 al tema de 1la
Iglesia. Se trata de una ayuda al
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gidas a toda la pastoral juvenil. La
obra se divide en tres partes: a)
qué piensan los jovenes de la Igle-
sia y qué imagen tienen de ella (se
presentan los resultados de una en-
cuesta): b) que piensa la Iglesia de
si misma y c¢o0mo se descubre hoy (a
traves de textos seleccionados de re-
cientes documentos y explicitaciones
de funciones vistos en su evolucion
historica); c¢) qué quiere hacer hoy
la Iglesia y qué podemos hacer no-
sotros en nuestra pastoral juvenil.

CASTRO, Emilio

REALIDAD Y FE

Ed. “Tierra Nueva” - Montevi-
deo - 1972

Fste pequefio librito presenta tres
conferencias del conocido pastor uru-
guayo Emilio Castro: “Todavia cree-
mos en Dros”, *;Qué pasa con
Jesucristo?" y ‘‘Seguro que hay un
mafiana’, Pautas de reflexién suma-

do a su vida: Dios, Jesucristo, fe,
juicio de Dios. esperanza.

En su lenguaje dialogal y calido e}
pastor Castro nos comunica su ex-
periencia de cristiano en formulacivu-
res claras ¥ trasuntas de vida, (Quc
es fe? Fe ‘seria LA APERTURA
DEL HOMBRE HACIA EL MANANA,
HACIA LO NUEVO. HACIA LA NO-
VEDAD'". De esta manera sintetiza
lo esencial de su experiencia. Fe
cristinna que nos llama a '‘una voca-
cion vniversal, a proyectarnos en la
construccion de un reino de Dios so-
bre la tierra, y nada menos que eso,
a hacer nuestro el destino universal’.
Por esto los uruguayos que ‘“un dia
pensamos y sofiamos, que este peque-
rio pais podfa mostrar las posibilida-
des de una democracia social para
América Latina” y que hoy sentimos
la tentaciéon de darnos por vencidos
en esta empresa, tendriamos que
preguntarnos -—-nos sugiere el pastor
Castro— “si nuestra resignacion al
fracaso no es confesion de un verda-



dero ateismo, de una verdadera in-
credulidad, porque es renuncia a la
vocaclén con que Dos llama a una
comunidad determinada’.

Jestis predicé el reino de Dios,
pero sobre todo lo inauguré con un
“estilo de vida”, que pone central el
amor y da vuelta los valores del
mundo. Jesus se manifiesta como ‘el
hombre nuevo, como el hombre para
los otros, como el hombre solidario
que asuine sacrificalmente la vida
del préjimo para junto con ese pro-
jimo edificar un nuevo dia: “A
Cristo se le llama ‘'Hijo de Dios’,
Jpor qué? Porque la vida de Jesus
de Nazareth rompe todos los moldes
previos en los cuales se lo hubiera
podido encerrar”. “Y la afirmacién
de su resurreccion es la afirmacién
de que ese su estilo de vida no pue-
de ser derrotado ni atin por la muer-
te ,sino que en la economfa del uni-
verso en el cual vivimos, eso que es
locura para los hombres pero que es
la causa de! hombre, la vigencia de
la vida, la vigencia del amor, esta
garantizada por Dios mismo, esta
garantizada por el propésito divino”.
El juicio de Dios se da en la histo-
ria. “Nada permaneceri, que esté
en desacuerdo al espfiritu que vimos
en Jesucristo. He aqui el sentido del
Credo al recordarnos la dimensién
del juicio”. Y este juicio se da tam-
bién en nuestra historia uruguaya,
en Ja cual ‘‘cosechamos hoy, en la
situacién de frustracién nacional 1la
acumulacién de errores, de pecados,
en el ayer”. Tenemos que aceptar
este juiclo y tomarlo con toda se-
riedad, recordando con todo que ‘el
juicio de Dios nunca es vengador,
es siempre un juicio purificador’.

Nuestra tarea de cristiano sera
siempre “anunciar un nuevo dia en
nombre de la fe” Sin embargo “las
invitaciones a desesperar estin a la

orden del dia”. “"No conocemos —aca-
so— los datos estadisticos que nos
muestran que el ano pasado (1971)
fuimos el unico pais de América
Latina cuyo producto bruto total en
lugar de crecer, disminuyé? ¢No po-
demos ver, con dolor, las colas ma-
tutinas frente al Ministerio de Rela-
ciones Exteriores, buscando pasapor-
tes?”. Y es en esta realidad que el
cristiano reencuentra su fe, al Dios
de su esperanza. Porque "la fe dis-
cierne la situaciéon del Uruguay, los
habitos del uruguayo, la geopolitica,
la deuda exterior, la fe ve todo
aquello, pero se niega a absolutizar
los datos de la realidad, vive en la
espera de lo nuevo, busca, apuesta
al mafiana porque ve en la voluntad
de Dios, el factor incontrolable en la
situacién”. Asi por ejemplo, para el
uruguayo de hace cinco afios la via-
bilidad econémica del Uruguay era
un imposible; hoy es un dato eviden-
te, y tal vez, por haber transitado
anos de prueba y sufrimiento.

Asf como se conoce el arbol por
sus frutos, de la misma manera se
reconocerad la fe cristlana por su
apuesta al futuro, “En la misma me-
dida en que nosotros creemos que
hay un maifana, tenemos que produ-
cir sus signos de esperanza, apostar
al mismo, para que nuestro testimo-
nio sea crefdo. Y asf confiamos que
para nuesira sorpresa van a ir apa-
reciendo otras sefales de esperanza’’.

M. A. Cabrena

CARDENAL, Ernesto

ORACULO SOBRE MANAGUA
Ed. Cailos Lohle - Buenos Al-
res - 1973.

El ya célebre poeta nicaraguense,
conocido en estas latitudes por sus
SALMOS y ANTOLOGIA, EN CUBA

entre otros, arremete en este largo
y doliente poema épico contra todo
lo que ha oprimido al hombre. Des-
de la esclavitud de ayer hasta los
monopolios buitres y la devoradora
sociedad de consumo.

Todo el oraculo es una avalancha
plastica e sugerencias, imagenes y
-olorido para desenmascaralr ese ex-
trafio personaje que ‘“tras domesticar
« los animales, inventé domesticar ail
hombre”, Pero la fuerza profética de
Cardenal no se hunde en las cloacas
de Managua. Rescata gestos,, rostros,
historias, cuadros, escenas de rebel-
des revolucionarios, de hombres nue-
VoS, que ‘‘organizan la esperanza Yy
las posibilidades gque no pueden ser
sonadas por computadoras’.

Sencillo, didfano, violentamente tier-
no, el ritmo del poema corre fas-
cinado *“hacia los nuevos cielos y
nueva tierra”, hacia ese “Dios que
aguarda en el futuro”, *“Dios Ciudad
del encuentro definitivo, de cada
hombre con todos, ciudad de 1a
identidad y de la comunién’.

Nada de dolor de 1los pobres, des-
hecho explotado de un sistema, es-
capa al Oraculo. Prostitutas, borra-
chos, enfermos, mendigos, son regis-
trados minuciosamente en una radio-
graffa llena de amor, que muestra
la cara negra de una Pascua que va.
Ese transito transformante de wuna
“historia que no puede pararse con
bazokas, desplantes militares y deci-
siones del BID.

ORACULO SOBRE MANAGUA es
como todo lo de Cardenal, el monje
rebelde, un canto trascendente de
esperanza hacia el futuro. Un grito
de fe, una afirmacién del mafiana,
que recoge todo el dolor y todo el
afan liberador de nuestros pueblos
boy.

Juan Damian
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