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La pregunta que encabeza estas paginas est4 motivada por situaciones
v hechos concretos y no por una mera inquietud especulativa o intelectual,
Ella supone, ademés, que en América Latina no parece estar en cuestién
si se puede o no hablar de Dios, sino la manera de hacerlo.

El punto de partida es, pues, existencial. Est4 jalonado por hechos
recientes acontecidos en diferentes paises de América Latina. Pero el pro-
ceso de nuestra reflexién quiere terminar en un discurso teolégico, en una
clarificacién del problema de cémo hablar de Dios y en un esclarecimiento
de lo que Dios es para nosotros. En un continente evangelizado por el cris-
tianismo, es evidente que la pregunta por Dios commota también las di-
mensiones de la experiencia cristiana de Dios, que incluyen las de la vida
de fe al interior de la comunidad eclesial. E]l hablar de Dios, que aqui se
supone, es, pues el de la Iglesia, el de los cristianos.

Los hechos aqui presentados encierran problemas cuya explicacién
constituye el primer momento de esta reflexion. Delimitado el campo de
investigacién, podemos acceder a una comprensién del problema de cémo
hablar hoy de Dios, en América Latina, pero pasando previamente por la
comparacién con las caracteristicas que el mismo tema tiene en el contexto
de los paises cristianos del primer mundo, o paises industrializados. Dicha
comparacién enriquecera no solo nuestra comprensién del problema espe-
cifico Iatinoamericano, sino que podrd, incluso, ofrecernos pistas para resol-
ver dicho problema.

I. Hechos recientes

La historia de expulsiones, torturas, e incluso asesinatos de sacerdotes,
religiosos y laicos, no es, por desgracia, exclusiva de los tltimos afios o me-
ses. La seleccién de algunos hechos, en el presente trabajo, se debe a que
dicha represién se dirige a Obispos, o en los que los Episcopados formal-
mente expresan una protesta piiblica. Tampoco se pretende, atin dentro de
dicho criterio agotar todos los casos, sino poner de relieve los que son ya
més significativos.

a) El caso de Mons. Enrique Agelelli. El miércoles, 4 de agosto
de 1976, Mons. Enrique Angelelli murié en un accidente, en el que resultd
también gravemente herido el P. Arturo Pinto, que le acompafiaba. La in-
formacidén oficial sefiald como causa del accidente €l reventén de una de
las ruedas traseras.
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Sin embargo, el conjunto de las circunstancias de la muerte del Obis-
po de la Rioja, en Argentina, es muy extrafio. El 2 de agosto, dos dias antes
de dicho accidente, aparecié en “Correo de la Semana’”, de Buenos Aires,
la noticia de que un delegado del Comandante General de la Armada, ha-
bria pedido a una alta autoridad eclesisstica la destitucién de tres Obis-
pos (Formosa, Neuquén, la Rioja).

Por otra parte, en junio, diez colaboradores, entre sacerdotes y reli-
giosos, de Mons. Angelelli habian sido detenidos. Aunque liberados dias
después, son todavia hostigados, el Obispo les da asilo en su propia casa.
En aquellos dias, y en curso de una homilia que Mons. Angelelli pronuncia
en la parroquia de Chamical, el Jefe de la Base Balistica de AeronAutica
se retira de la Iglesia, junto con sus Oficiales, protestando ptblicamente
contra el Obispo. En respuesta, el Obispo prohibe al parroco de Chamical
celebrar Misa en la Base Aérea, pero los militares consiguen la visita del
pro-vicario castrense, Mons. Bonamin, acontecimiento que es ampliamente
difundido por la prensa.

Dias después, el parroco de Chamical y otro sacerdote son asesinados.
El Obispo acude, quince dias mas tarde, a dicha parroquia a celebrar un
funeral y, a su regreso, a 10 km. de Chamical tiene lugar €l accidente que
le costé la vida.

No existen pruebas de que se trate de un atentado, pero si consta que
la desaparicién de Mons. Angelelli fue moralmente deseada por muchos a
quienes disgustaba la linea pastoral del Obispo, quien desde 1968, fecha
en que recibe la didcesis, traté de ser siempre “la voz de los sin voz”.

b) La protesta del Episcopado de Paraguay. Para comprender el
contexto de este documento, es preciso recordar el clima de tensidn entre
la Iglesia y el Estado que se refleja en la detencién de los sacerdotes para-
guayos, Ignacio Parra, Francisco Romerc e Isidro Figueredo, junto con
otros laicos; y la expulsién de ocho religiosos en el periodo de 10 semanas,
desde febrero a mayo de 1976

La Carta Pastoral de la Conferencia Episcopal Paraguaya, fechada el
12 de junio de 1976, y firmada por doce Obispos, denunciaba la “indiscrimi-
nada represién y apresamiento de estudiantes y campesinos”, mientras que
ha recrudecido “la practica de la tortura y hay més de un caso de personas
detenidas, muertas o desaparecidas” y ““se fomenta ptiblica v deliberadamen-
te la intriga y la delacién y se invita a la violencia”. Los Obispos también
denuncian que “la Iglesia sufre por la intervencién en sus Colegios, el alla-
namiento policial de sus Casas de Formacién sacerdotal, de sus institucio-
nes apostdlicas y colegios: se ha apresado a sacerdotes, seminaristas, em-
pleados- de instituciones de la Iglesia, a quienes se mantiene en total inco-

IC1. el larticulo de Mauro Barrenechea, en SIC, 887 (Jul-Ag. 1976) 318-319,
quien fundamenta sus afirmaciones en el érgano oficial de la Conferencia Epis-
copal Paraguaya, ntimero del 28 de mayo; y en otras fuentes.
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municacién. ..” “Se han publicado fotografias de sacerdotes y laicos ca-
tdlicos, con calificativos extremos pidiendo colaboracién de la poblacién
para su captura, ain antes de probarse la culpabilidad de los ‘mismos, ni de
calificar sus posibles delitos”. .. “Aiin mds, pareciera que se quiere pre-
sentar a la Iglesia como un reducto de sediciosos y “criminales peligrosos”,
como una institucion débil, sin fuerza moral, sin pastores vigilantes, sin ca-
pacidad de conduccién, y, por tanto, presa facﬂ de infiltrados y op01tu—
nistas”.

Los Obispos de Paraguay reprueban la actltud dque se toma flente a
la protesta popular. “Las autoridades y sobre todo los privilegiados, se alar-
man cuando surge la protesta. A los rebeldes ellos.llaman “elementos sub-
versivos”, “agitadores”, ‘“‘comunistas”, ‘‘criminales. peligrosos”. Este mo-
do de proceder es abusivo. Nosotros creemos que entre los contestatarios
hay efectivamente, gente con ideologias extremistas, que han hecho de la
violencia armada y del odio su método de lucha y su vida. Pero, si se juz-
ga con serenidad, se verd que entre los contestatarios hay también perso-
nas movidas por un sentimiento religioso, quienes ponen su fe al servicio
de la promocién humana de aquellos que yacen en'condiciones infrahu-
manas, y son victimas de largas injusticias”. ‘“Muchas veces las autori-
dades llegan més lejos: para conseguir informaciones, quizd decisivas pa-
ra la seguridad piblica, en la légica de la violencia, recurren a las tortu-
ras, morales y fisicas!...” “La preocupacién legitima por la seguridad
nacional no debe exacerbarse hasta tal punto que engendre un clima de
inseguridad creciente en toda la Nacién. .. el terrorismo de la subversién
no puede tener como respuesta el terrorismo de la represién”.

 El Episcopado, en conclusién, dice: “Pedimos que cesen los procedi-
mientos arbitrarios, los apresamientos masivos, la intimidacién a enteras
poblaciones campesinas, el despojo de bienes de los inculpados, la prolon-
gacién indefinida de la incomunicacién de los detenidos. Exigimos que,
por consideracién a las leyes supremas del pais y al nimero de los bauti-
zados, se ponga término a la campafia de difamacién de la Iglesia, que
so protexto de defenderla llevan a cabo funcionarios y organismos oficia-
les contra sus obispos y sus presbiteros, sus apostoles laicos y sus institu-
ciones. En las actuales circunstancias se ha configurado ya una verdadera
v clara persecucién a la Iglesia’2 :

- ¢) El caso de Dom Adriano Hipdlito. El 22 de septiembre de 1976,
el Obispo de Nova Iguacu, Mons. Adriano Hipdlito, fue secuestrado
y salvajemente torturado. Se le dio a entender que era castigado por de-
fender a los pobres y oponerse al Escuadrén de la Muerte y la Alianza
Anti-comunista del Brasil.

2Conferencia Episcopal del Paraguay: Entre las persecusiones del mundo
y los consuelos de Dios. Carta Pastoral. Publicado en Documentacién CELAM,
4 (Jul-Ag. 1976) 179-189. .
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El 4 de octubre mas de 60 concelebrantes, reunidos en torno a Dom
Hipdlito, -expresaban su solidaridad con el Obispo. Habia recibido para
entonces 131 mensajes de Obispos, 203 de organizaciones religiosas y lai-
cas, uno del Consejo Mundial de las Iglesias, con sede en Ginebra, y otro
de la Pontifica Comisién de Justicia y Paz, con sede en Roma. Varios Obis-
pos concelébraron y uno de ellos, Dom Clemente Iscard, Obispo .de Nova
Friburgo, afirmé: “Cuando la Iglesia no es perseguida y cuando sus mi-
nistros gozan de prestigio, debemos sospechar que algo no anda bien”.

La Presidencia de la Confederacién Episcopal del Brasil también pro-
testé en forma ptiblica: “Reafirma que considera una gloria para la Igle-
sia del Brasil el hecho de que sus hijos sean objeto de safia por parte de
aquellos que en' su' fanatismo primario, son incapaces de comprender ‘el
profundo sentido cristiano del compromiso con los oprimidos, confundién-
dolo con inspiraciones ideolégicas que radicalmente rechazamos’.

d) Expulsion:de Obispos reunidos en Riobamba. Es sin duda el caso
més publicitado en la época reciente, y en el que la Iglesia escasamente
ha podido contrarrestar la imagen que los medios de comunicacién social
dieron desde el pr1mer momento. La. complejidad de este caso, pide que
examinemos algo més los antecedentes, el hecho mismo y las reacciones.

1. Mons. Leonidas Proafio es un Obispo que habla con su pueblo. Son
famosas sus charlas semanales por radio, en que dirige preguntas a las co-
munidades, les cuenta sus visitas y comenta las respuestas recibidas. Co-
mo. un ejemplo, algunas ideas de su programa del 11 de julio de: 1975: “He
dicho algunas veces y es doctrina de la Iglesia, que el pueblo de Dios par-
ticipa.de la Misién profética de Cristo... Hay evidencia de que las co-
munidades cristianas lo estdn haciendo. No solamente estin denunciando
los vicios, sino que también estin anunciando el reino de Dios, estin es-
forzdndose por realizar el Reino de Dios en sus propios ambientes’*. -

La Pastoral de Mons. Proafio es una pastoral encarnada, al servicio
de los mas pobres, a quienes anuncia el Evangelio y hace crecer en con-
ciencia critica y en responsabilidad frente a la sociedad. “Dentro de esta
misma constatacién satisfactoria —decfa en el programa que citamos— se
ve que las comunidades cristianas conciben el cambio de vida personal, es-
trechamente unido con el cambio social comunitario... Si antes fuimos
victimas de la mentira, ahora debemos ser portadores y testigos de la ver-
dad. Si antes fuimos causantes y victimas de la injusticia, ahora debemos
ser los defensores de la justicia. Si antes estuvimos envueltos en la polva-
reda del odio, de la envidia, de la venganza, ahora debemos resucitar a la
vida del-amor, de la comprensién, de la generosidad, del perdén’’s.

Una pastoral encarnada exige un serio anélisis del contexto social,

3cf. El Cuatolicismo, Bogota, 2229  (Oct. 1976) 3.
4(%{) gllzswnes Extranjeras, Madrid, (33, 1976) 320-324.
i
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una .visién evangélica de los conflictos sociales. Este era el clima de la
reunién de Obispos en Riobamba.

2. El jueves 12 de agosto de 1976, a las cinco de la tarde, Ios OblSpOS
reumdos en sesibn, fueron violenta e imprevistamente interrumpidos por
la policia, quien, armas en mano, los condujo a Quito, donde quedaron de-
tenidos en el cuartel S. Gregorio, sin que se les diera ninguna clase de ex-
phcacmn Realizada la expulsién el Gobierno manifesté que habla sido
movido a tal decisién por el cardcter subversivo de la reunién, y que pro-
baria documentalmente estas acusacmnes en la teleV151OIl nacional el 28
de agosto.

La respuesta del Cardenal de Quito, Mons. Pablo Mufioz Vega, fue in-
mediata: “Tengo fundamentos para concluir que es injusto el calificar la
reunién de obispos como una convencién de tipo politico subversivo que
obligue al Estado a aplicar la ley de seguridad nacional”. El Cardenal refuté
todas las acusaciones hechas por el Subsectetario de Gob1erno Sr. ]av1er
Manrique®. :

3. En este caso, como en'el anterior deé Dom Hipdlito, hubo una clara
protesta del Secretariado del CELAM y de varios episcopados. El Episco-
pado argentino se solidarizé con su Vicepresidente, Mons. Zaspe, uno de
los expulsados:de Riobamba. El Presidente de la' Conferencia Episcopal
de Venezuela expres6 en su comunicado: “Pastores de la Iglesia Univer-
sal, los Obispos venezolanos se encuentran unidos a todos los Obispos de
América Latina' en la ‘necesidad de denunciar: que el hecho de violenta
agresién contra un grupo de Obispos y sacerdotes lo considera como una
arbitraria actitud del Gobierno Ecuatoriano, obligado a respetar los de-
1echos de un pueblo, en su mayoria cristiano™?. :

La reaccién episcopal mas definida es la del Comité Permanente del
Episcopado. de: Chile. Estuvo motivada por la ignominiosa agresién a los
tres obispos chilenos expulsados de Riobamba. El martes 17 de agosto, en
un acto piblico realizado en el Arzobispado de Santiago, el Comité Per-
manente hizo piblica una declaracién: ‘‘Protestamos enérgicamente por
este uliraje. Quienes lo han sufrido son testigos dignisimos del Evangelio
de Cristo. La Iglesia sufre solidariamente con ellos y reafirma el derecho
de sus Obispos a reunirse libremente para considerar materias propias de
su misién evangehzadora . Protestamos con indignacién por lo sucedido
en el aeropuerto de Pudahuel, al permitirse la manifestacién concertada
y masiva de. consignas vejatorias contra tres Obispos chilenos, con direc-
ta participacién de miembros identificados de la Direccién de Inteligen-
cia Nacional (DINA)... Las acciones que denunciamos y.condenamos
no son aisladas.. Se eslabonan en un proceso o sistema de. caracteristicas
perfectamente definidas, y que amenaza imperar sin contrapeso en nuestra

6Cf. El Catolicismo, Bogots, 2227 (1976) 16.
7Comunicado del 16 de Agosto de 1976, publicado en Iglesia Venezuela, Bole-
tin del Secretariado del Episcopado Venezolano, 13 (Jul.~-Set. 1976) 108.



24 .. Antoncich, S. J., Dios en América Latina?

América Latina. Invocando siempre el inapelable justificativo de la segu-
ridad nacional, se consolida mas y mas un modelo de sociedad que-ahoga
las libertades bésicas, conculca los derechos mds elementales y sojuzga a
los ciudadanos en el marco de un temido y omnipotente Estado Policial’s,

e) Caracteristicas de estos hechos. Los cuatro hechos aducidos no tie-
nen todos el mismo caricter. Antes de ver sus coincidencias, es preciso esta-
blecer una diferencia fundamental. En algunos ‘casos el hecho en cuestién
responde a una oficial decisién de un Gobierno; otros en cambio, son pro-
ducidos por accién de grupos terroristas, que no involucran a los Gobier-
nos, pues éstos asumen la tarea de investigar los atentados y sancionar a
los culpables. Nuestra reflexion recae sobre los hechos aqui sefialados, co-
mo acontecimientos de la vida de la Iglesia. No constituyen juicios poli-
ticos sobre los Gobiernos, ni mucho menos acusacién contra los. pueblos
que ellos representan.

- Aunque los hechos enumerados tengan diferencias entre si, no pode-
mos negar rasgos comunes. En primer lugar, el caricter mas o menos vio-
iento de la dccidn ejercida contra sacerdotes y Obispos. Nos interesan
estos hechos no tanto en cuanto violacién de los derechos humanos —hay
peores violaciones infringidas a laicos, y méas all4 de convicciones religio-
sas, -en contra de muchos seres humanos—, sino por el .caricter de neta
confrontacién con las dutoridades oficiales de la Iglesia como- institucidn.

Una segunda caracteristica de esta accidn violenta es la acusacién de
“subversién” del orden establecido,” implicado en la forma como estos
Obispos y sacerdotes han entendido su cristianismo.

Otro rasgo, también comim, es qué se rechaza una forma de vivir el
cristianismo, a partir de otra concepcién de lo cristiano. Quienes han eje-
cutado dichos actos de violencia se identifican también como cristianos,
como defensores de los valores tradicionales, como encargados de velar por
el mantenimiento de un modelo occidental y cristiano para nuestros paises.

Finalmente, la cuarta nota comun, es la coincidencia en el tiempo a
pesar de la diversidad geografica. Dicha coincidencia nos hace pensar, al
menos, en un consenso ideoldgico, si es que no queremos - sospechar, in-
cluso, una coordinacién supranacional. La coincidencia, ‘evidencia tam-
bién que la naturaleza del conflicto que contrapone perseguidores y per-
seguidos no se detiene en las fronteras de paises concretos, sino que- res-
ponde a tensiones y fuerzas que se originan en estructuras més interna-
cionales. Tenemos aqui un ejemplo concreto de la creciente interrelacién
que caracteriza al mundo contemporaneo en lo politico, econémico y cul-
tural, no sdlo al interior de cada pais, sino también al nivel internacional.
La esencia universal de la Iglesia obliga a reflexionar sobre hechos que,

8Cf. Mensaje, Santiago de Chile, 252 Set. 1976) 436-438.
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aunque se dan en pafses diferentes, son de una’ misma y sola Iglesia, que
se encarna en-forma peculiar dentro de cada pueblo.

IL Delimitacién de problemas.

1. El problema que aparece con mayor inmediatez es el de las rela-
ciones Iglesia-Estado. Si tomamos el caso de Dom Adriano Hipélito, la
pronta y expresa intervencién del Presidente Geisel para sancionar a los
culpables, delimita el conflicto que no llega a crear, en este caso, una ten-
sién entre Iglesia y Estado. En cambio, el caso de Riobamba, por ejemplo,
si encierra un potencial conflicto, ya que si, por una parte, el Gobierno
Ecuatoriano trata de salvar la formalidad de un entendimiento con el Epis-
copado del pals, existe, por otra parte, el desmentido oficial que el Carde-
nal de Quito publica para refutar las acusaciones del Subsecretario de Go-
bierno.

Es evidente que conflictos como éste, y los de Chile y Paraguay, de-
terioran la relacién entre Iglesia y Estado, en la medida mayor o menor
en que los Gobiernos sean responsables de los actos de fuerza. Se constata
también la estrategia de algunos Gobiernos por contar con Obispos muy
adictos a las autoridades del Estado, ya que de este modo, es posible pre-
sentar el conflicto no como un enfrentamiento frontal contra toda la Igle-
sia, sino contra algunos Obispos, contagiados por las ideas marxistas. Es
usual que, en estos casos, las autoridades'den amplia publicidad a las ex-
presiones de estos obispos, y silencien, en cambio, las criticas de otros®.

El problema no puede cenirarse en la tensién Iglesia-Estado, en
cuanto instituciones religiosas y politicas; lo que estd implicito es la rela-
cién entre Iglesia y sociedad misma; la Iglesia como pueblo de Dios y el
pueblo que constituye cada nacién y que se aglitina én el gran pueblo la-
tinoamericano. El conflicto se debe a la diferente representacién que sec-
tores de este pueblo o nacién, tienen sobre el quehacer de la Iglesia en
relacién con los proyectos histéricos. Los hechos que aqui hemos recogi-
do no son sino ocasionales expresiones de un problema més profundo y
permanente: La definicién de la propia identidad de la Iglesia como pue-
blo de Dios, como fermento de la libertad, de fraternidad, de justicia, al
interior de cada uno de nuestros pueblos, invitindolos a rehacer, dentro
de cada historia y cultura particular, la experiencia cristiana del amor
fraterno, cuya Gltima raiz es la paternidad de Dios.

Los hechos aqui analizados indican, por su dramatismo e inmediatez,
que la blisqueda  de identidad eclesial es urgente, e impostergable. Pero
si los grupos que tienen el poder de Ia fuerza o el del terror, urgen agre-
sivamente a la Iglesia por una definicién, significa que ésta, por lo menos
en su totalidad, no se ha prestado a legitimar simplemente el poder, o
aceptar una inadmisible autonomia absoluta de lo econémico o politico,

%Cfr. Noticias Aliadas, Documentacién, 14, Oct. 1976,
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sino que ha querido ejércer —al menos en grupos minoritarios— una voz
profética de denuncia de la injusticia y de anuncio del amor evangélico.
Y se convierte, de esta manera, en una instancia critica que incomoda a
quienes quieren manejar el poder de manera absolutamente incuestionada.

2. M4s all4 de las relaciones Iglesia-Estado, o Iglesia-Pueblo, esta
otro que pone en cuestién la autoridad misma de la Iglesia para definir
el sentido y alcance de su propia fe y de su actividad en el mundo. Cuan-
do el poder civil o militar, ejerce, desde el Estado, la funcién de calificar
la ortodoxia de la fe —aunque lo haga calificando de “subversivo” a un
orden que se llama cristiano— est4 invadiendo un terreno que no le co-
rresponde. Lo mismo sucede en la accién de grupos de presién y, sobre
todo, en su forma extrema de grupos terroristas.

Debemos insistir en este punto, porque lo que diversifica esta per-
secucién religiosa -——o por lo menos esta persecucién a sectores de la Igle-
sia— es el hecho de ser realizada no por ateos, sino por cristianos que re-
chazan otra forma de entender el cristianismo. Este hecho insélito coloca
a la Iglesia en una situacién dificil, que no tiene paralelo en la persecucién
religiosa de estados ateos, ya que alli la persecucién no implica conflicto
en las formas de interpretacién de la fe. En el contexto ateo, el silencio
de la Iglesia no puede ser interpretado como complicidad con un go-
bierno para excluir una forma de cristianismo e imponer otra. No sucede
lo mismo en América Latina. El silencio de la Iglesia ante esta persecu-
cién puede aparecer como renuncia implicita de su misién evangelizado-
ra. Por esta razén es importante recalcar con énfasis recientes declaracio-
nes de los Episcopados latinoamericanos. Los Obispos de Paraguay dicen
en la pastoral citada: *“ Los Obispos del Paraguay de acuerdo con el man-
dato que hemos recibido de Jestis, no aceptamos transferir a otros la res-
ponsabilidad de juzgar lo que es verdaderamente conforme al Evangelio
y de aplicarlo”?, Los Obispos del Perti, en un documento reciente, tam-
bién insisten en la misma idea: “Renovamos nuestra comunién con los
Obispos de América Latina, precisamente cuando las orientaciones de Me-
dellin corren el peligro de ser olvidadas o desvirtuadas, o cuando, en al-
gunos paises de América Latina, se intimida y acosa a Obispos, sacerdo-
tes y fieles, por el compromiso que han asumido, por fidelidad al Evange-
lio, frente a sectores m4s abandonados y oprimidos de nuestro continen-
te”’1L,

3. Si no son los Gobiernos, ni los grupos terroristas los que pueden de-
finir la forma legitima de vivir el cristianismo, se evidencia entonces, que
lIo que esta en juego es el problema de Ia pastoral de la IgleSIa de su ta-
Tea evangehzadora misma.

19Cfr. nota 2 de este articulo.
IICE. Noticias Alindas, Documentacién, 14 Octubre 1976, p. 3.
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De alli la significaciéon de estos acontecimientos que suceden preci-
cisamente dentro del contexto de dos Sinodos, el de 1974 dedicado al tema
de la Evangelizacién, y el de 1977 dedicado al de Catequesis. Pablo VI
supo acoger la angustia pastoral de los Obispos del Tercer Mundo que
saben entender, en forma integral, la misién liberadora de la Iglesia: “Es
bien sabido en qué términos hablaron durante el reciente Sinodo nume-
rosos Obispos de todos los continentes y, sobre todo, los Obispos del Ter-
cer mundo, con un acento pastoral en el que vibraban las voces de millo-
nes de hijos de la Iglesia que forman tales pueblos. Pueblos, ya lo sabe-
mos, empeifiados con todas sus energias en el esfuerzo y en la lucha por
superar todo aquello que los condena a quedar al margen de la vida: ham-
bre, enfermedades crénicas, analfabetismo, depauperacidn, injusticia en
las relaciones internacionales y, especialmente, en los intercambios co-
merciales, situaciones de necolonialismo econémico y cultural, a veces tan
cruel como el politico, etc. La Iglesia, repiten los Obispos, tiene el deber de
anunciar la liberacién de millones de seres humanos, entre los cuales hay
muchos hijos suyos; el deber de que nazca esta liberacién, de dar testi-
monio de ]a misma, de hacer que sea total Todo esto no es extrafio 2 la
evangelizacién™2,

La absurda acusacién de subversivos, hecha contra los Obispos y sa-
cerdotes cuyos casos comentamos, no puede ampararse ni legitimarse en
las palabras de advertencia que el mismo Papa hace sobre reducciones y
ambigiiedades'®, o sobre el uso de la violencia't. En los casos aqui anali-
zados son bien explicitos los testimonios del estilo de vida, y de la accién
pastoral y evangelizadora. En las palabras -del Papa hay una voluntad de
verdad, un deseo de esclarecer limites y advertir riesgos, que no encontra-
mos en los ejecutores de los actos violentos, aqui enumerados, en los
que no hay didlogo, sino imposicién de fuerza, no hay esclarecimiento de
ideas, sino asesinato y violencia.

Estos acontecimientos no sélo muestran el camino que la Iglesia debe
recorrer, si quiere anunciar el Evangelio que “no admite indiferencia, ni
sincretismo, ni acomodos™%, sino que debe iluminar también el quehacer
teolégico del futuro Sinodo, sobre la catequesis.

4. Finalmente, el problema de fondo, sobre el que insistiremos, es el
estricto problema teolégico del lenguaje acerca de Dios y el sentido de
este lenguaje, cuando Dios es invocado por grupos enfrentados en sus vi-
siones cristianas sobre la sociedad, la politica, la economia.

La reflexi6n teolégica sobre lo que Dios es para nosotros debe alimen-
tar permanentemente las otras dimensiones sefialadas: la tarea pastoral de

2Evangelit Nuntiondi, n. 30.
131bid. n. 32. :

~ 14Ibid. n. 37.
15Ibid. n. 5.
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la evangelizacion; la responsabilidad de la Iglesia, y sobre todo de la Je-
rarquia, de definir los’ contenidos de la fe; la bisqueda de identidad en el
rol que la Iglesia debe asumir frente a los Gobiernos, y sobre todo frente a
los pueblos de América Latina.

III. EIl problema de Dios en una perspectiva secular

En términos muy generales, podemos decir que la Iglesia, en el pri-
mer mundo, no estd compelida a reflexionar sobre la miseria de las ma-
sas o la opresién de las estructuras sociales y politicas, ya que se juzga
que estos fenémenos no se dan en los paises desarrollados. Por otra parte,
la Iglesia en el segundo mundo, sufre la persecucién de estados totalita-
rios ateos. Si miramos al Tercer Mundo, lo que surge como novedad en
América Latina, continente cristiano de este “proletariado” de la huma-
nidad, es que sectores de la Iglesia sufren persecucién por parte de esta-
dos cristianos, precisamente porque entienden su misién evangelizadora
como una denurcia de la miseria y de la opresién, y un anuncio del Bemo
de Dios.

Comprender la originalidad del pioblema de Dios en América Latina,
requiere reflexionar de antemano sobre la forma en que dicho problema
se presenta en los paises cristianos que constituyen el bloque de paises
desarrollados del primer mundo. Por varias razones.

En primer lugar, porque el crecimiento de nuestra fe depende de la
conquista y difusién del cristianismo, realizada por Europa. La insufi-
ciente inculturacién'® generd una continua dependencia por la que la re-
ferencia correcta de la vivencia ecristiana parec1a estar hgada a la cultura
europea y medida por ella.

En segundo lugar, el desarrollo del mundo contemporineo, con sus
ricas posibilidades de técnica y avance cientifico, ha estado ligado, tam-
bién, a la estructura de un comercio con poder desigual, que vinculaba a
los paises cristianos de Europa por una parte y los paises del Tercer Mun-
do, que fueron, en gran parte, antiguas colonias europeas.

En el marco de estos dos hechos, la racionalidad contemporanea ha
comprendido los logros de la civilizacién como una experiencia de secula-
ridad, es decir, de autonomia de los valores y de la ciencia, sin una expli-
cita relacién o referencia religiosa. Ante el hecho de la experiencia secu-
lar, la Iglesia busca una interpretacién teolégica del nuevo contexto de la
fe. Veremos, en contraste, cdmo en América Latina se dard en forma muy
aguda la contradiccién entre esta forma de vivir la fe, propia de la secu-
larizacién, y la explicita referencia religiosa —propia de un mundo sa-
cral— para juzgar sobre las estructuras sociales.

16Cf. 1a deseripeién de una insuficiente evangelizacién, en B. Kloppenburg
goglé[l;El pzéocz%so de secularizacion en América Latina”, en Medellin, T (1976)
nn. 6- ‘
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La experiencia de la secularizacién estd marcada por la separacién
de la fe y de la politica; de la:fe y del crecimiento econdmico y de.la fe
y la estructuracién social. Estas trés separaciones, que no agotan el fend-
meno, pero que permiten circunscribirlo ‘con mayor exactitud, obligan a
una interpretacién teolégica, que llamaremos teologia de la seculariza-
cién, y que al ser evaluada nos descubrird serias lagunas en la confronta-
cién de la fe con la historia contemporanea '

a) Separacién de la fe y de la politica. Este proceso gradual es la
reaccién logica ante una excesiva identificacién que caracterizé la cristian-
dad medieval. La teologfa de los dos poderes, espiritual y temporal, arméni-
camente enlazados con campos especificos, pero al mismo tiempo conver-
gentes, determing una excesiva politizacién de la fe y una sacralizacién
de la politica. La era moderna experiment6, con alivio, la separacién del
trono y del altar, que permitia recuperar para lo politico una autonomia
que le correspondia legitimamente, pero que a su vez conllevaba el ries-
go de vivir la politica sin ninguna confrontacién con las exigencias de la fe.

El primer desgarrén de la unidad politico-religiosa se hace evidente
por ‘el fraccionamiento de la unidad religios2 debido a la reforma protes-
tante y la respectiva respuesta de la’ contrarreforma catélica. Sin embargo,
el fraccionamiento religioso no significé la alteracién del principio de uni-
dad pohuco-lehgloso sino precisamente, la confirmacién de dicho prin-
cipio. “Cuius regio eius religio”. Las fronteras politicas de una Europa
fraccionada, fueron tamblen las ﬁ:onteras rehglosas de un c1‘15t1amsmo des-
integrado.

~ La necesidad de la u.mflcacmn nacional implica, en los palses centro-
europeos, la exigencia de privatizar la fe, de superar el conflicto religioso in-
terconfesional, a fin de lograr la unidad politica. Dicha unidad, postula por
tanto, la no intervencién de lo cristiano en la vida politica, es decir el estable-
cimiento de un modus vivendi interconfesional que excluyera todo intento
de intervencién privilegiada de una confesién’ frente a la otra, en la vida
ptblica. El _proceso de “privatizacién” de la fe, que Metz denuncia y
qulere superar es parte de la evolucién de la seculandad modema

b) Sepa.racién de la fe y de la economia. Es posible afirmar dicha se-
paracién aun admitiendo el posible influjo de la ética protestante sobre
el capitalismo moderno, como lo sefiala Weber, o admitiendo también el
nacimiento y -evolucién, dentro de la Iglesia catélica, de un magisterio
social que analiza los problemas econémicos. En ambos casos, la fe no lle-
ga a transformar un mundo econémico que parece librado a un cierto po-
sitivismo economicista, es decir, a procesos, auténomos no dependlentes de
valores morales, sino determinados por una pura racionalidad econémica.
Comprometerse con esa pura nacionalidad, y admitir el éxito como signo
de predestinacién, parece ser el resorte del calvinismo que impulsa la pre-
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sencia ‘de.los cristianos en: los: negocios. Por otra parte, ¢l récurso a argu-
mentos de razén filoséfica, y no eéxclusivamente teol6gicos, que aparece
en el magisterio social, desde su. inicio, es también un reconocimiento im-
plicito de la dimensién secular que va tomando la economia. Asi, la doc-
trina sobre la propiedad privada, aunque ciertamente relacionada con el
dogma cristiano de la creacién y por tanto con el destino universal de todos
los bienes para todos los hombres, es defenida y valorada con argumentos
que nacen de los derechos del individuo o de la familia para acceder a un
modo humano de usar el mundo!” propio de seres racionales y que preveen
el futuro. Pero la afirmacién de estos derechos, corre el peligro de ser
asimilada a la abstraccién de los derechos burgueses nacidos de la revo-
Jucién francesa, sin ser contrastados con la concreta realidad histdrica
que haga posible la realizacién de esos mismos derechos. Esto se eviden-
cia, por ejemplo, en el razonamiento, particularmente incisivo, de Ledn
XIII para defender la propiedad privada frente a la propuesta socialista
de suprimirla, argumentando que la supresiéon perjudicaria precisamente
a aquellos a quienes el socialismo quiere defender, es decir, a los traba-
jadores. El supuesto de la argumentacién, es decir, el salario que permita
el acceso no sélo a un nivel de consumo digno de la persona humana (a
una propiedad privada de bienes de consumo, podriamos traducir), sino
incluso al ahorro y a la adquisicién de bienes productivos (propiedad pri-
vada de medios de produccién), es simplemente afirmado, pero no con-
trastado con los salarios vigentes, y por tanto, con la posibilidad concreta
de acceder precisamente a aquellos derechos que se defienden para el tra-
bajador. Los argumentos posteriores que ofrecen las Enciclicas “Quadra-
gesimo Anno” 63-75, y “Mater et Magistra” 68-81, al relacionar el primer
principio. de los intereses legitimos del h'aba]ador —que demandan un
salario de acuerdo a la justicia y equldad— con otros dos principios del
bien de la empresa y de la economia nacional (elementos que deben ser
equilibrados en todo tipo de sistema econémico), dejan abierta la puerta,
sin embargo, para que se pueda argiiir —desde el sistema capitalista—
que es pricticamente imposible pagar un salario més elevado a los tra-
bajadores, dada la estructura misma del sistema, y el necesario aliciente
al interés privado de lucro, atin cuando tedricamente se reconozca que
dichos salarios son insuficientes y no garantizan los derechos defendidos
en principio. ,

Con todo, es premso valorar muy postivamente este esfuerzo por con-
frontar el mundo econdémico con las exigencias de la fe. Es preciso seguir
y ahondar en la linea trazada por el magisterio social, que reafirma el de-
ber y el derecho de la Iglesia de considerar estos problemas de su ministe-
rio pastoral de la sociedad. Pero es menester confrontar el enunciado abs-
tracto de derechos, con la realidad concreta de una economia inhumana

17Cf. Rerum Novarum, 4.
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que parece contradecir flagrantemente los valores evangehcos ‘de la ca-
ridad 'y solidaridad fraternas. ‘ : :

c) Separacién entre fe y estructura social. Me limito, tan sélo, a uno
de los muchos ejemplos que puede ofrecer la sociologia contemporinea:
la movilidad social ascendente. Este hecho, caracteristico de las socieda-
des urbanas e industriales, no es explicado como resultado de una provi-
dencia divina, sino como el esfuerzo del “self-made-man”, es decir, del
hombre que se levanta a s{ mismo por su propio esfuerzo. La secularidad
moderna confirma la opinién de que quien triunfa en la vida, debe su éxi-
to al esfuerzo personal. No se busca una explicacién de tipo religioso. En
cambio, cuando el mito del “self-made-man” no tiene condiciones de éxito,
entonces se legitima la desigualdad y la estratificacién social regida por la
voluntad divina. :

En mayor o menor grado, estos tres fenémenos nos han Ilevado a
un progresivo dualismo de la fe y del mundo; el conocimiento de la auto-
nomia de lo temporal, el extraordinario progreso obtenido por esa ciencia
y técnica que se proclamaban libres de las tutelas religiosas, ha impresio-
nado a la religién misma. Adems4s, en forma paralela al proceso de secu-
larizacién en la actividad social, econémica y politica del hombre, se es-
taba dando también, en el campo de la filosofia, un abandono de la meta-
fisica, un cuestionamiento de la validez de las pruebas tradicionales de
la existencia de Dios, e incluso la duda de si el recurso a Dios no fue, en
etapas primitivas de la historia humana, una muestra de la debilidad y
de la ignorancia del hombre, que precisamente al ser superado por el
mundo secular mostraba la superfluidad innecesaria de un Dios “tapa-
huecos” que no tiene ya ninguna funcidn que cumplir.

Por parte de la Iglesia existe al principio una actitud de reserva fren-
te a la secularizacién ya que ésta’ estuvo marcada por una agresividad
anti-religiosa, al pacer en' penosa confrontacién con las autoridades
eclesidsticas —recordar los casos de Galileo, Darwin, ete. La Iglesia :evo-
luciona hacia una franca y decidida aceptacién, a una valoracién positi-
va de esa secularidad auténoma, que permite constitufrse en interlocutor
vélido y cuestionador, para la Iglesia misma, y que permite a ésta madu-
rar en la comprensién de su propia fe al verse confrontada con un mundo
adulto que plantea nuevas cuestiones.

Ante el hecho de la secunlarizacién, el Concilio Vaticano II no aban-
dona la tradicién del magisterio social: Al mismo tiempo que aprecia la
autonomia de la secularidad, proclama la necesidad de insertar esa auto-
nomia dentro de una referencia de valores éticos, que constituyen para
el hombre el indispensable marco de referencia de valoracién de sus lo-
gros ‘técnicos. Gaudium et Spes al mismo tiempo que trata de elaborar
una antropologia en armonia con los datos de la fe (primera parte de
GS), renueva y repite lds ensefianzas antenores del magisterio social (se-
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gunda parte de GS): denuncia la injusticia, las enormes desigualdades;
establece con claridad el principio de la prioridad del hombre sobre la
economia, defiende los derechos tradicionales del trabajo, de la propie-
dad, de la defensa sindical de los trabajadores, etc.

YIV. La respuesta teolégica al hecho de la secularizacion

Teniendo en cuenta las reservas que pueden provenir de lo expuesto
hasta aqui, es decir que no hay una total ausencia de la Iglesia en la con-
frontacién con el mundo secular, sobre todo a través del magisterio social,
creo poder compartir la descripcién que hace José Comblin del fenémeno
de la secularizacién y de la respuesta que la Iglesia elabora con la co-
rrespondiente teologia de la secularizacién. “La teologia de la seculari-
zacién tiene por objeto, en primer lugar, dar legitimidad y significado al
mundo secularizado de la sociedad occidental actual, y, en segundo lu-
gar, buscar el futuro del cristianismo y de la religién cnsttana en un mun-
do secularizado®18,

Comblin’ hace una, doble critica de esta teologia' de la secularizacién
desde una perspectiva teoldgica y desde la religiosidad popular latino-
americana. Desde la primera perspectiva denuncia: A. la acritica acepta-
cién de la sociedad secular, sin reconocer en ella la evolucién de un pro-
ceso profundamente cuestionable de crecientes desigualdades econdmi-
cas, sociales y politicas B. la misma respuesta tecldgica que se da a esa
sociedad secular asi aceptada, y C. el dualismo implicado en la excesiva
autonomia de la secularidad, que retrae la experiencia religiosa a una es-
fera de intimidad md1v1dual Veamos con mayor detenimiento sus argu-
mentos.

A. Respeto a la acritica aceptacién de la sociedad secular, cinco he-
chos llaman la atencién: 1. aceptar como obra de creacién divina, lo' que
en realidad es creacién ‘de la sociedad burguesa; por esa aceptacién. el
cristianismo puede ofrecer a dicho orden burgués una ideologia; 2. cano-
nizar la antropologia burguesa de desarrollismo o mecanismo, es decir, de
la conviccién de que el hombre se hace a si mismo a medida que progresa
en la ciencia y técnica. Se reducen a problemas técnicos todos los proble-
mas humanos; 3. no cuestionar el sentido del progreso de la ciencia técnica,
considerdndolas como fines en si mismas; En realidad, el verdadero sen-
tido del desarrollo cientifico y técnico permitiria descubrir que, por pri-
mera vez .en la historia,.la pobreza y la miseria han dejado de ser nece-
sidad natural y constituyen el campo de la libertad humana, y por tanto,
de la responsabilidad social: Podemos afiadir entonces, que si la ciencia
y la técnica deben valorarse por el crecimiento de la responsabilidad co-
lectiva frente a la miseria v al hambre del mundo, hay que cuestionar en

8Instituto de l?astorall Latinoamericana (IPLA): Fe y seculorizacion en
América Latina, Quito, 1972, p. 36. ) o
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consecuencia las cuantiosas sumas obtenidas por el armamentismo, o por
el consumo suntuario, ya que ambos hechos econémicos revelan la creacién
de infraestructuras econémicas destinadas a satisfacer esas demandas,
en vez de dedicar esos recursos a erradicar el hambre, la miseria, la po-
breza e ignorancia de la humanidad, objetivos ya accesibles hoy, teniendo
en cuenta la tecnologia contemporanea.

El cuarto hecho es la aparente neutralidad de la ciencia, lo cual no
es cierto, pues ciencias y técnicas se pusieron al servicio de los grupos de
poder. Las méquinas trabajan para el servicio de los privilegiados de una
minoria de la humanidad; la autcnomia de la politica se ha hecho ma-
quiavelismo del poder puro.

En consecuencia de todo esto, y como quinto hecho, si el mundo pue-
de crecer y desarrollarse por sus propios caminos y el pecado no se in-
serta en ese mismo crecimiento como condicién, efecto, resultado, causa,
etc.; entonces la religién y la superacién del pecado deben buscarse en la
esfera de la privaticidad e intimidad del individuo.

B. Ademis de estas cinco criticas que se refieren a la aceptacién de
la sociedad secular, Comblin propone cuatro argumentos para criticar la
respuesta que le imponia elaborar en su proceso de ajustamiento a la so-
ciedad secular asi aceptada.

Se trata en primer lugar, de una religién que centra sus preocupacio-
nes en torno a la fe, més que en la caridad. Mientras la caridad es comim
a todos, la fe distingue a los cristiunos. La fe no busca reformularse ante
las exigencias nuevas de la caridad.

En segundo lugar, el privilegiar la fe sucede en forma tal que se
acentiia mas la disposicién individual que la dimensién social. Dentro de

esta perspectiva, incluso los deberes de la caridad son también considera-

dos como proyecciones del individuo. La caridad queda encerrada en las

intenciones, pero la historia funciona con su autonomia propia, campo-

en el que la caridad nada realmente transforma.-

La tercera critica denuncia un cristianismo .que no pide al mundo
un cambio sino que le ofrece un sentido. Acepta el mundo como es y ofre-
ce a los individuos la posibilidad de vivir en ese mundo una experiencia
personal y subjetiva. Se destruye el realismo de la caridad del Nuevo Tes-
tamento, ya que se la considera como modificacion subjetiva sin reper-
cusién en efectos exteriores tangibles. El hombre se realiza por la cari-
dad, pero no realiza al mundo exterior, ya que éste progresa por el dina-
mismo de sus leyes auténomas.

Finalmente la critica fundamental es la grave distorsién de la fe cris-
tiana, que puede ser el resultado de esa respuesta eclesial al mundo secu-
lar. Esta distorsién la considera Comblin, sobre todo, en los cuatro niveles
siguientes:
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a) En la disociacién del amor a Dios y al préjimo, de modo que la
relacién con Dios se establece desde un yo y no de un nosotros. La teolo-
gia burguesa, afirma Comblin, deja la posibilidad de amar y buscar a Dios
sin que intervenga en esta actuacién radical el amor al préjimo.

b) La cristologia de esta teologia olvida al Jests histérico para que-
darse con el Cristo de Ia fe. Ahora bien, no es posible acceder al Cristo
de la fe sin pasar por los hechos histéricos de la vida de Jests, ya que lo
que le define es vivir para los demas; su vida es el combate por la ]ustlc1a
en €] sentido més perfectc e integral.

c) Disociacién antropolégica del hombre, pues se consideran por un
lado su santidad, perfeccién y amor; y por el otro su actuacién temporal,
accion en la sociedad y en la economia.

d) La concepcién de la trascendencia de Dios, que aparta del mundo.
Este concepto es contrario a la revelacién de la trascendencia en Jesucris-
to; el verdadero Dios es conocido cuando el hombre sale de si mismo pa-
ra dedicarse al reino de Dios en su pueblo.

C. Finalmente, Comblin hace una critica al dualismo, que se mani-
fiesta en varios niveles, vg. el de una exterioridad abandonada a los me-
canismos de desarrollo y una interioridad que concentra el contenido del
cristianismo; dualismo entre la fe y la caridad: la fe, que constituiria lo
propio de la Iglesia y la caridad, que en realidad es una seudohumaniza-
cién, ya que el progreso que se va construyendo para unos, relega a otros
a condiciones de miseria. Superar este dualismo debe ser la tarea de una
caridad, considerada por un lado, como actividad humana fundamental,
pero por otro, como novedad cristiana, expresién del mandamiento nuevo.
La caridad, asi entendida, es vivida ya en la historia, por el hombre, pero
al mismo tiempo estd fuera de su alcance, por ser realidad escatolégica.
La fe debe subordinarse a la caridad, pues su ob]eto son las promesas y
los signos dados por Dios para animarla.

Comblin afiade finalmente otra perspectiva de critica: la rehg1051dad
popular. Hay un dinamismo en la fe del pueblo, que, muchas veces, no
es valorado desde el mundo secular, por considerarlo como forma algo pri-
mitiva de expresién religiosa. En realidad, esta religiosidad es susceptible
de una auténtica evangelizacién, y es una instancia critica, también, para
la teologia de la secularizacién.

El trabajo de Comblin recobra en nuestros dias nueva actualidad. Su
panoramica visién del proceso teolégico y las lagunas de éste, podra ser
criticada en su globalidad o en aspectos particulares, pero esta reflexién
trata de responder a un hecho innegable, es decir, el progresivo divorcio
eritre la fe y el mundo, situacién marcadamente diferente de la cristian-
dad medieval, por ejemplo. La Iglesia se encuentra hoy con que, cada
vez, tiene menos que decir 2 un mundo secular, a una sociedad auténoma,
aunque tal vez cree poder decir algo mis profundo a los individuos. Si la
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teologia de la secularizacién permite redefinir el campo propio de‘la fe y
canalizar una vivencia religiosa individualista, ante un mundo que sigue
sus propias reglas de juego de secularidad auténoma —verdadero secula-
rismo implicito— entonces es posible vivir la fe y compaginarla, incluso,
con una aceptacién tedrica del magisterio social, que por la abstracta for-
mulacién de los derechos humanos, es perfectamente compatible con las
ideologias burguesas que afirman también esos mismos derechos, pero en
el mismo nivel de abstraccién. '

La Iglesia ha ido constatando, con dolor, que las masas obreras de los
paises industrializados se van descristianizando, comc consecuencia de Ia
posicién -que muchos cristianos toman, en la prictica y en clara contra-
diccién con el magisterio social —ante el fendmeno de la moderna expan-
sitn de la economia capitalista. Estas masas obreras se sienten mejor in-
terpretadas, en la reinvindicacién de sus derechos, por los movimientos so-
cialistas y marxistas. Fl acercamiento pastoral de la Iglesia a las clases
trabajadoras estuvo marcado por penosos momentos-de desconfianza, te-
mor, recelo. Baste recordar, por ejemplo, la historia de los sacerdotes obre-
ros en Francia y los arduos inicios de la Juventud Obrera Catélica en Bél-
gica. :

Por otro lado, Ia existencia de innegable generosidad, voluntad-de jus-
ticia, etc. en no-cristianos, podia tematizarse teoldgicamente con el concepto
de “cristiano anénimo”, correlativo de un Dios que aparece no con su nom-
bre, sino con pseudénimos de valores que reclaman adhesién abscluta. De
alli también, la posibilidad de una evangelizacién ‘‘implicita” para proce-
der, después a la explicitacién de la fe. La critica marxista de la religién, y
la critica secular a un Dios “‘tapahuecos”, como fenémenos convergentes,
obligan a los creyentes a demostrar con un serio compromiso por la trans-
formacion del mundo y de la sociedad que es posible, desde la realidad se-
cular misma, mostrar que la creencia religiosa no sélo no ‘es obstaculo para
ese compromiso, sino que por el contrario, le da sentido. La praxis social y
politica se muestra como el momento privilegiado para explicar al mundo
como €l creyente comprende su propia fe y la anuncia.

En América Latina, en cambio, la referencia religiosa -es inmediata.
Tanto quienes no desean cambiar las estructuras vigentes, como quienes
quieren hacerlo, en proporcién notable, legitiman sus posiciones con con-
vicciones de fe. El problema de Dios, por tanto, no es el del “anonimato”
sino el de la “equivocidad”. No sabemos a qué Dios nos estamos refiriendo
cuando lo anunciamos y proclamamos, porque las implicancias sociales de
ese anuncio son antagénicas.

Desde el Tercer Mundo percibimos con nitidez la paradéjica situacién:
la civilizacién de los paises industriales del primer mundo hunde sus raices
en el cristanismo. Cuando los gobiernos latinoamericanos quieren “expre-
sar sus fidelidades al sistema capitalista lo hacen traduciéndolo por “civiliza-
cién occidental y cristiana”. Esa civilizacién logra un desarrollo prodigio-
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50 que: permite hablar ——si incluimos también a los paises desarrollados del
segundo bloque— de una cuarta parte de la poblacién mundial que controla
las tres cuartas partes de la riqueza, de la ciencia, de la técnica, del poder
politico de decisién, existentes en el mundo. La escasa cuarta parte res-
tante de esos recursos debe ser repartida entre las tres cuartas partes de la
humanidad.

Esa diferencia tan desproporcionada no reside tmicamente en el dina-
mismo de un desarrollo logrado con esfuerzo propio, sino también en las in-
dudables ventajas de gestién comercial internacional, que derivan de la si-
tuacién privilegiada de paises hegemoénicos, frente a antiguas colonias,
cuya estructura econémica no estaba preparada para afrontar la nueva fa-
se de comercio internacional'®. Estas desigualdades crecen en forma tan
alarmante, que ponen en cuestién el mismo sistema capitalista y sus prin-
cipios fundamentales de libre cambio®®,

Si tenemos en cuenta que esta desigualdad tiene como uno de sus po-
los precisamente aquellos paises cristianos que han levado el evangelio a
continentes enteros, no podemos decir ciertamente que la actual situacién
mundial constituya un bello ejemplo de lo que los cristianos han podido
crear en la historia de la humanidad, como realizacién histérica de sus
convicciones de f{raternidad, justicia y amor.

La tensi6n entre las exigencias de flatermdad y justicia —valores
esenciales al cristianismo— y las condiciones de acumulacién de riqueza,
que se derivan de los principios de la economia liberal capitalista, puede
aliviarse si la experiencia de fe puede espiritualizarse e interiorizarse al
mismo tiempo que se desliga de la historia concreta. Esta es la gran ten-
tacidn, para los cristianos de los paises industrializados, y es tal vez, la
fuente méas profunda del inconsciente rechazo a todo lo que signifique en-
carnar en las dimensiones politicas, econdémicas y sociales, las exigencias
de la caridad cristiana. En forma de caricatura, podriamos recordar a San-
tiago, criticando al que teoriza y aconseja sobre la necesidad de alimenta-
¢ién y calor frente al hambriento o al desnudo, en vez de ofrecer la directa
solucién que exige la caridad®'. Esta solucién, en el mundo de hoy —lo
sabemos— no es el paternalismo sino las justas estructuras sociales que
permitan al hombre promoverse, sin las discriminaciones econémicas, poli-
ticas, etc. que le impiden su auténtico desarrollo.

-Pero seria pecar de injusticia si no atribuyéramos también a las Igle-
sias de los paises desarrollados, una seria voluntad de solucionar los pro-
blemas de la miseria y subdesarrollo. Mas al considerar los resultados pric-
ticos y desde una perspectiva latinoamericana puede quedar la 1mpresmn

“de que una mano les quita lo que la otra les da”?'3, y que la accién de

19Cf. Populorum Pregressio, 7.
20CE. Populorum Progressio, 58-61.
2i8ant. 2, 14-16.

218Pogulorum Progressio, 56.
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la Iglesia al interior de los paises ricos, a fin de lograr un orden econémico
més justo, es atn demasiado incipiente y débil, siendo asi que deberia
—tal es mi opinién— constituir el punto central de su accién en beneficio
del Tercer Mundo.

V. El problema de Dios en América Latina.

La Iglesia se sitia ante la realidad latinoamericana en forma diferen-
te a la de los pafses industrializados. América Latina no es un mundo se-
cular. La referencia religiosa es frecuente. Esto permite a la Jerarquia ser
directa en su lenguaje de denuncia de la injusticia. Por fidelidad a la ta-
rea pastoral de la propia Iglesia es preciso desenmascarar el uso de lo re-
ligioso como cobertura de la justicia. “La paz con Dios es el fundamen-
to dltimo de la paz interior y de la paz social. Por lo mismo, alli donde di-
cha paz social no existe; alli donde se encuentran injustas desigualdades
sociales, politicas, econémicas y culturales, hay un rechazo del don de la
paz del Sefior; mas atin, un rechazo del Sefior mismo™2,

A pesar de que Medellin fija claramente una linea de evangelizacién,
la actual realidad latinoamericana estd caracterizada por la equivocidad
del lenguaje de Dios. Podemos sefialar tres tipos de lenguaje:

a) la equivocidad de una instrumentalizacién del lenguaje de Dios
en funcién de un puro proyecto politico de liberacién.

b) la equivocidad de usar el nombre de Dios para mantener el status
quo de la sociedad capitalista.

c¢) la univocidad de apelar al Dios biblico, al Padre de Nuestro Se-
fior Jesucristo, que no tolera la explotacién del hombre por el hombre, y
a su Hijo que no ha venido a ofrecer un mesiasmismo histérico que clerra
en la pura temporalidad la realidad del Reino de Dios.

a) Equivocidad de la liberacion puramente inmanente. La dimen-
sién religiosa de la vida humana, que pone en comunién al hombre con
Dios, es de tal naturaleza que no puede ser instrumentalizada, sino por el
contrario, debe constituirse en el marco absoluto de referencia de la vida
social, politica, econdmica, y también de las dimensiones mas personales
de la vida humana. La referencia tiene, entonces, una doble dimensién:
permite, por una parte, “‘relativizar” los proyectos histéricos, sin identifi-
car ninguno de ellos con la total realizacién del Reino de Dios; pero per-
mite, también, “relacionar” dichos proyectos, encarnando en modelos his-
téricos las exigencias de la fe, aunque ésta nmo pueda presentarse nunca
como una ideologia, ni mucho menos ofrecer soluciones técnicas como un
“modelo” social. ’

Ciertamente, América Latina, no es al presente, el lugar en que sea
facil caer en esta equivocidad. Lo demuestra la amplia gama de articulos,

22Medellin, Documento Paz, n. 14.
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libros, instituciones, revistas, congresos, dedicadas a sefialar, con objeti-
vidad unas veces, con pasién y subjetivismo, otras, los riesgos posibles o
reales de ideologizar la fe, vg: en una linea de la teologia de la liberacién.
Es de temer més bien, que el acento unilateral de la lucha anti-marxista
pueda cohonestarse con ‘“‘algunos antimarxismos que pretendiendo ampa-
rarse en la Iglesia quieren defender situaciones de privilegio o se oponen
a los cambios necesarios”?3. Por esta razén, considero que el riesgo de la
otra equivocidad es més real. .. porque hay menos conciencia de ello.

b) Equivocidad de la legitimacion religiosa del status quo. Los gru-
pos sociales que, por su cultura, poder econémico y politico, constituyen la
mediacién de enlace de Ia situacién interior de nuestros paises, con el
resto del mundo, tienden a vivir, en el nivel de la experiencia religiosa
—y en parte como consecuencia de una formacibén teolégica, que procede
de los paises desarrollados— su fe dentro de un mundo secular, es decir,
con un fuerte predominio de las dimensiones personalistas, entendidas co-
mo individualidad, de la interiorizacién de la fe. Tal experiencia religiosa
est, por otra parte, en consonancia con las grandes lineas teolégicas de
los paises europeos, y por otra, permite, 2l interior de paises conflictivos
como los nuestros, afirmar la autenticidad de una fe cristiana, precisamen-
te frente a un mundo que la fe no ha podido transformar, que es inhumano
y que se admite como es.

Pero, si por una parte, este estilo de fe refleja los esquemas de un
mundo secular, no se vive, en un mundo secular. Por eso, aun personas de
gran cultura comparten formas de religiosidad popular, y sobre-todo se
sienten impulsados a encuadrar su visién de la sociedad, dentro de una
referencia religiosa. Es imposible, en este sentido, establecer uma. total
dicotomia entre fe privada y presencia publica de la Iglesia. Se pide, en
este caso a la Iglesia y a su Jerarquia, que intervenga en lo social y en lo
politico, pero sélo en una determinada direccién, es decir, la defensa de los
derechos entendidos tradicionalmente como cristianos: propiedad, familia,
educacién privada (que con frecuencia es accesible sélo a minorfas socia-
les). Cualquier otra intervencion de la Iglesia, que discrepe con esta orien-
tacién, es denunciada como ilegitima intromisién en politica, al margen de
la tarea especifica de la Iglesia.

Sélo Dios puede juzgar las conciencias. La Iglesia, es, por su parte,
quien debe juzgar sobre materia de fe y de costumbres. Pero esto no exime
el trabajo reflexivo del tedlogo por esclarecer la armonia o las contradic-
ciones existentes en nuestras formas de vivir la fe. En este sentido, esta co-
laboracién racional ayuda a vivir Ja permanente tarea de la conversién des-
de las formas menos perfectas, hacia las més perfectas, suponiendo no sélo

2Mensaje del Episcopado del Perfi, 4 de Octubre de 1976, n. 5.
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la iluminacién intelectual teoldgica, sino, fundamentalmente, una fidelidad
a la gracia salvadora de Dios en nosotros®.

‘Teniendo en cuenta esta advertencia, podemos sefialar algunas inco-
herencias en esta forma de vivir la fe:

1. La primera, es la manera selectiva de citar el magisterio social. Se
escoge dentro de la doctrina de la Iglesia lo que puede servir para man-
tener el status quo. Por Ejemplo, la invocacién del magisterio social para
defender la propiedad privada, corre el peligro de deformar la ensefianza
de la Iglesia, si se omite decir que dicha propiedad tiene una inherente fun-
cién social que no tiene derechos absolutos, y debe ordenarse al destino
universal de todos los bienes para todos los hombres; que debe poder ase-
gurar a todos los habitantes de un pais, un trabajo seguro y estable. El ma-
gisterio social demanda tales cambios del capitalismo, que dificilmente pue-
de decirse que nuestro capitalismo dependiente, tal como lo conocemos,
sea verdaderamente conforme a la ensefianza social de la Iglesia. El recurso
a la doctrina de la Iglesia no puede ser pues, la legitimacién de un orden
econémico que privilegia el capital sobre el trabajo, que condiciona los
puestos de trabajo a la obtencién del lucro individual.

2. M4s grave que el mal uso del magisterio, es la manipulacién de
Dios y de la fe, como equivocidad del lenguaje religioso. Tocamos el deli-
cado problema de un posible ateismo practico que coexiste con la profe-
sién de un tefsmo tedrico. Este ateismo. practico puede no ser consciente,
pero es un hecho teoldgico. “Mas en concreto, éste es el pecado del mismo
cristianismo de Latinoamérica en toda su dimensién social e histérica y
con toda su crisis actual, a la que juzgamos se aplican de modo especial
ciertas declaraciones de Gaudium et Spes (vg. n.19). Si se atiende al en-
raizamiento de los diversos tipos de ateismo en nuestro medio cultural,
aparecerd facilmente que el atefsmo muestra ante todo el pecado de la ins-
titucién cristiana como tal, cuya falta de autenticidad explica la pérdida
de valor de la idea de Dios ante muchos, sea porque la Iglesia o los cris-
tianos han abandonado o descuidado el verdadero contexto en que debian
hablar de Dios, especialmente ante los cambios tan profundos de teda nues-
tra realidad socio-econémica-politica y cultural, sea porque han torcido se-
creta o abiertamente el sentido de esa palabra “Dios”. En este tltimo caso
debe considerarse mucho lo que entre nosotros se ha dicho: que la méas pe-
ligrosa alternativa a la fe como verdadero conocimiento de Dios (reflejo,
afiadimos nosotros, para hacer la aplicacién a nuestro planteamiento) no
es el ateismo sino la idolatria, la cual signe usando el mismo nombre y has-
ta el mismo concepto para designar otras cosas que se adoran, como el po-
der o el dinero, tal cual los Israclitas al pie de Sinaf, ante el becerro de oro:
“Este es tu Dios, Israel, aquel que te ha hecho salir del pais de Egipto”
(Exodo, 32,4). De esta perspectiva habria que dar mis importancia a lo
que se puede llamar “ateismo dentro del cristianismo”, no sélo en el sentido

24Cf, Populorum Progressio, 20-21.
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ya explicado antes de un ateismo tedrico que no corresponde en manera al-
guna a una praxis en la que se acepta, tal vez solo inicial, pero verdadera-
mente, la experiencia religiosa; sino también en el sentido de una posicién
tedrica que sélo en apariencia es teista, pero en realidad es atea, incluso
al puro nivel de teoria’?.

La posibilidad de un ateismo real aunque implicito, —vivido por muchos
grupos de cristianos que creen poder recibir el don de la paz del Sefior, atn
haciendo opciones sociales y econémicas que significan hambre para los
més pobres, desempleo, represién politica y sindical—, debe ponerse en
relacién con el atefsmo explicito que puede ser respuesta de rechazo a la
imagen o concepto de Dios proyectada por la experiencia religiosa de una
fe indiferente ante la miseria de los hombres.

¢) Univocidad del Dios biblico. Los pobres, despojados de todo, con
un sentido de justicia muy profundo, tienen un lenguaje univoco para in-
vocar al Dios de Israel, al Padre de nuestro Sefior Jesucristo. Nuestro pri-
mer ejemplo estd en el Exodo. No se trata de politizar una experiencia re-
ligiosa, pero tampoco se trata de negar lo que es evidente en la narracién
biblica, que la experiencia religiosa se da al interior de un proceso libera-
dor, marcando su sentido profundo, pero no evadiendo su concrecién his-
térica. En el Exodo, encontramos un pueblo explotado, un pueblo despoja-
do de su trabajo. Un pueblo en blisqueda de Dios, pero de un Dios que no
es elemento de alienacién, sino que inicia un proceso de personalizacién.

El Exodo no presenta lo religioso como una justificacién de la explo-
. tacién. El pueblo opresor no tiene un argumento religioso que ofrecer al
pueblo oprimido; no legitima con la voluntad divina los hechos que el hom-
bre decide. : :

La imagen de Dios en el Exodo, por el contrario, es la de Alguien cuyo
trato hace bien, cuyo trato despierta la conciencia de la injusticia; de Al-
guien que es potencialmente subversivo. Por eso €l poder establecido sabe
bien que hay que alejar a ese pueblo de Dios si se lo quiere seguir manipu-
lando. Y para eso hay que convertirlo en una pieza de la economia, en un
simple factor de produccién. Se destruye el proceso ascensional de Pablo
VI en Populorum Progressio, 20-21, desde las condiciones menos humanas
hasta las mAs humanas, como la oracién y la contemplacién. Si ese camino
ascensional se detiene en los progresos intermedios, éstos amenazan tanto
al hombre como le amenaza la miseria y la pobreza. Hay una armonia entre
€l Dios del Exodo y el Dios de Pablo VI: establecer contacto con El es in-
corporar toda la tarea del progreso humano en unidad armdnica, hasta ter-
minar en la contemplacién de Dios Padre, vivido en la comunidad de los

2Julio Teran Dutari,” S. J. El fenémeno del ateismo, encuentro de Profeso-
res-de teologia y filosofia sobre el tratado de Dios, Lima, Julio 25-30, 1974,
Publicado por CELM, Seccién para no-creyentes, Bogotd, 1974, p. 112-113. Cf.
También Maximino Arias: “Nueva visién del ateismo”, en Teologia y Vide,
Santiago de Chile, 17 (1976) 19-34. ‘ :
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hombres hermanos.. El desarrollo que anhelamos es el que se edifica sobre
la justicia y no al margen de ella; sobre la fraternidad y no negindola.

~ ¢C6mo habla este pueblo al Sefior? §Qué le dice? Le cuenta su vida que
es triste y sin esperanza. Y espera de El la salvacién. Este es el lengusje
desde el pobre. Dios es el juez de la historia, es la fuerza que alienta toda
esperanza, el Dios que libera. Frerite a este Dios, nada valen las PlOdlglOS’IS
pirdmides, los triunfos alcanzados por la técnica del hombre.

El lenguaje de los pobres es el de los salmos. Dios defiende al pobre
frente a la persecucién del rico y del poderoso. Porque Dios no estd del la-
do del rico para hacer més perfecta su dominacién. No estd tampoco al
lado del pobre, como una alienacién.

Es menester redescubrir el Dios de los profetas. El Dios que no tolera
la hipocresia. de ‘quien quiere rendirle culto teniendo las manos ‘manchadas
de explotacién. El Dios de los profetas no es legitimador del poder, no per-
mite que el opresor pueda jactarse de ser hombre religioso. Pone el dedo
en la llaga de lo concreto: en la relacién du'ec’ca que se tiene frente al her-
mano pobre'y despojado. P :

- El exilio es un momento de intenso reencuentro con el Sefior: Se habla
de Dios y se habla a Dios. Cuando se sufre ¢l despojo de los bienes extér-
nos, cuando las riguezas ya no pueden ser un idolo alternativo ante la ado-
racién del Dios {mico, cuando el hombre estd obligado a mirar la desnudez
de su propio, existir, a tomar en serio su propia'vida porque no tiene jugue-
tes en las manos que.le distraigan de su destino total, entonces se llega a la
Incidez sobre la vocacién de Israel en la historia; el momento de la fe y de
la presencia salvadora de Dios.

- Jests es el pobre por excelencia, el em-poble-c1do por. sohdandad por
propia voluntad, para enriquecer -a. la humanidad con la vida nueva cuya
raiz es €l misterio -de la comunién trinitaria. En Jests hay un adelantarse
al despojo: muere desnudo, pero eligié vivir sin tener donde cobijar su ca-
beza. No hay apego-a los bienes; es despojado de ellos pero antes ya habia
elegldo la condicién de:los pobres. :

- En El, el lengaaje de Dids es antes que nada el del Padre que cuida
del lirio del campo y con mayor cuidado-atenderi a sus hijos, sean justos
o injustos. L : .

Por eso, su oracién expresa la gra’utud por la revela016n a los sencillos
y humildes, la conformidad con la voluntad del Padre cuyo reino hay que
buscar por encima de todas las cosas. Sabe que la voluntad del Padre, de
anunciar el Reino de Dios como reino de Justicia y de Amor, le exigird un
precm muy caro: sucumbir bajo el peso de los que poseen el poder.

.El lenguaje que Jests emplea para hablar de Dios es creible a los po-
bres y pequeiios. Es la pardbola, al alcance inmediato de lo que es vida. La
razén de Dios se revela asi en toda su pureza en lo que es vida, justicia,
amor. No es una racionalidad para o desde la técnica, sino una racionali-
dad que descansa por entero en el juego de las relaciones interpersonales,
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porque en"ellas y s6lo en ellas se construye el' Reino de Dios, cuando se
abren‘a la dimensién divina de la Tnmdad comunién de Personas.

A ' En def1mt1va la univocidad biblica del lengua]e de Dios- muestra que
Dios no puede ser el instrumento til para organizar la sociedad a gusto
de quien tiene el poder. Dios es el ser que nos mterpela siempre: ¢Donde
estd tu hermano?, .. y al dar la rPspuesta de la no- sohdandad el hombre
se revela como fratnclda

Conclusion

El problema de Dios en A. L. no consiste en encontrar un lenguaje re-
ligioso valido ante un mundo secular. Consiste mis bien en superar el
equivoco de un mismo lenguaje con diferentes sentidos. Nuestro problema
no es la secularizacién, sino el discernimiento entre las equivocidades re-
ligiosas, para llegar a la univocidad biblica, a la que llega a nosotros a tra-
vés de la comunidad de los que oran e invocan al Padre, al Hijo y al Espi-
~ América Latina ofrece una perspectiva propia en el problema del len-
guaje de Dios. Si el mundo occidental y cristiano ha sido el ambito de la
enorme revolucién industrial que ha llevado a la pregunta por la autono-
mia de la secularidad, y el sentido de Dios ante esta nueva experiencia del
hombre; si el mundo socialista surge como una respuesta atea de cambio
social e histérico, América Latina como parte del Tercer Mundo heredara
aspectos de ambos. Comparte con el primero, la fe, pero no el progreso ya
que atn existen en forma alarmante la miseria y opresién; comparte con
el segundo, la critica al capitalismo, la tentacién de una construccién atea
de su futuro... y —paradédjicamente— también, la persecucién religiosa.
Pero a diferencia del mundo ateo totalitario, la persecucién religiosa entre
nosotros la hacen cristianos a otros cristianos; los que quieren mantener a
toda costa la situacién actual, fuente de privilegios, frente a los que denun-
cian la miseria y opresién en nombre de su fe.

En algunos momentos, esta persecucién a los cristianos comprometi-
dos pudo aparentar o legitimarse como lucha anti-marxista. Hoy ya no. Son
obispos, son sacerdotes, que afirman explicita y claramente su rechazo - al
marxismo ateo, los que son perseguidos, calumniados, expulsados, agredi-
dos, pura y simplemente por su opcién evangélica por los pobres. La per-
secucién religiosa que sufre la Iglesia de Cristo que quieré estar cerca:de
los pobres ya no puede ser presentada como la dolorosa peéro - necesaria
purificacién ‘del marxismo infiltrado. Hoy es el rechazo neto y claro de las
exigencias ‘del ‘Evangelio, que se cuestiona la injusticia, la explotacién, ‘el
abuso de poder; rechazo ejercido por otios' que tambiés se llaman cristia-
nos y que proclaman‘su fidelidad al mismo Evangelio. Es 1a hora de deslin-
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dar la equivocidad de nuestro lenguaje religioso; es la hora de volver a nom-
brar univocamerite al Padre de Nuestro Sefior Jesucristo, de inyocar-al Hijo,
que vino a evangelizar a los pobres y dar la libertad a los oprimidos, de pedir
al Espiritu que abra nuestros corazones al amor filial y fraterno y a la es-
peranza. '




