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CON LAS DEBIDAS LICENCIAS

C -1976, by CELAM - Bogotá <Colombia)

PRESENTACION

El Consejo Episcopal Latinoamericano - CELAM
como organismo de servicio sobre todo en el campo del
estudio y la reflexión, acogió desde hace algún tiem
po la solicitud de los Episcopados en el sentido de abor
dar seriamente el estudio de la Teolog ía de la Libera
ción, considerado uno de los más complejos y delica
dos en A mérica Latina.

Se inició la tarea con una reunión celebrada e n
Bogotá en noviembre de 1973. En ella participaron la
presi dencia del CELAM , el presidente del Comité Eco
nómico, los presidentes de departamentos y secciones,
el secretario general , los miembros del Equipo de Re
flexión, los secretarios ejecutivos y un grupo de exper
tos en la materia, especialmente invitados.

La preparación fue es me rada y suficientemente pla
nificada.

El fruto, cristalizado en ponencias y diálogos, se
publicó en una obra: "Liberación: Diálogos en el
CELAM" que apareció en agosto de 1974.

La XV A samblea Ordinaria celebrada en Roma
pidió se continuara el est udio de es te tema. Para aten
der a dich a solicitud, el Plan Global en su N!J 7.5 in
cluyó como medio específico: "Propiciar estudios, diá-
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lagos, encuentros y publicaciones sobre el tema de la
Liberación". y en la programación aparece 9.5: "En
cuentro sobre Conflicto Social y Compromiso Cristia
no" para realizar en la ciudad de Lima en el año de
1975.

Este segundo encuentro se consideró com o una ló
gica continuación del diálogo iniciado en 1973.
Se concibió como una reunión interdisciplinar en la
que, dentro de un sano pluralismo, se propiciaría el diá 
logo abierto y cordial. El asunto no solamente tenía in
terés científico y pastoral, sino que respondía admira
blemente a la tónica de reconciliación, señalada por
el Papa como tema central del Año Santo. De este mo
do, el CELAM continuaría esforzándose por se r rea/
mente "mansión del diálogo" como 10 es la Iglesia
misma para cumplir su misión.

No fue fácil seleccionar el número'de participan tes.
no sólo por la s limitaciones económicas, sino también
porque había el propósito de reunir a las perso nas más
representativas de América ,Latina.

Hubo muy buena respuesta a esta iniciativa. Todos
comprendieron que el conflicto social en América La
tina y el compromiso cristiano era el tema indica do pa-
ra un segundo diálogo, capaz de asegurar la continuI
dad de la reflexión iniciada sobre Teología de la Li
beJ'ación. Este segundo paso tendría necesariamenie
como marco referencial el de la Teología de la Libe-

ración.

Asegurada la colaboración financiera, generosa
mente ofrecida por el Secretariado para América Latina
de la Conferencia Nacional de Obispos Católicos de
Estados Unidos, se realizó el Encuentro en la ciudad
de Lima del 6 al 13 de septiembre de 1975.

Treinta y ocho participantes en tre directivos del
CELAM, obispos y especialistas, trabajaron intensa
mente durante ocho días en el estudio de un asunto
tan importante, considerándolo en los niveles sociológl-

ca, científico-político, filosófico y teológíco-pastoral. Al
gunas reflexiones en torno a la reconciliación y a la
dinámica del discernimiento espiritual, constituyeron una
feliz ambientación.

La reunión fue sumamente cordial, amistosa y fro
terna. Se dialogó a la luz de la Palabra de Dios y con
el mayor deseo de acertar en el ofrecimiento de elemen
tos útiles y eficaces. Todo esto dejó la más firme espe
ranza de la posibilidad de nuevos en cuentros pa ra con
tinuar el desenvolvimiento de la refle xión iniciada que
enfoque justamente la realidad que vive América Latina.

La complejidad del tema, las repercusiones y 1(1
importancia que tiene en muchos aspectos, indican que
se trata apenas de un primer paso, provisional, de tan
teo, pero de todos modos, de una iniciación seria, lla
mada a ser fecunda si se sigue atendiendo con aplica
ción y perseverancia.

Los frutos no pudieron ser mejores : con el mero
conocimiento personal de los participantes, con el in
tercambio de estudios e investigaciones, con el diálo
go caluroso y fraterno, ya se tuvo una magnífica co
secha. Pero no fue esto sólo: los trabajos realizados,
sobre los cuales se reflexionó ampliamente, constitu
yen un valioso material , muy útil, muy oportuno en los
diferentes niveles de la Iglesia, preocu pada por ahon
dar en esta problemática para ilustrar y para ayudar
eficazmente en las soluciones q ue lleguen a propiciar
se. Por eso los publicamos. Esperamos la mejor acogida
en América Latina y aun fuera de ella .

Lamentamos sinceramente no poder ofrecer las in
tervenciones orales y los diálogos sostenidos . Por una
parte, la obra quedaría m uy voluminosa; por otra. h ubo
algunas fallas técnicas en las grabaciones. Como se
trata de asuntos delicados, no qui sim os aventurarnos
confiando a la memoria 10 que no quedó consign ado
en las cintas magnetofónicas. Entre publicar diálogos
incompletos y suprimirlos, preferimos, para mayor ii-
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de lidad y por respeto a los participantes, 10 segundo.
La presentación de: "Liberación diálogos en el

CELAM", termina con estas palabras: "A este seguirán
otros encuentros cuyos trabajos y estudios ofrecerá el
CELAM en cumplimiento de su misión de servicio, co-
mo rico Y útil material de reflexión"

Esta nuev a pub licación es el cumplimiento de esa
promesa. Quiera aceptarla la Iglesia de América La
tina como un instrumento de trabajo en la búsqueda
intensa de las características de los pueblos a los cua
les debe presentar el Men saje del Evangelio , según la

mis ión recibida de Cristo.
El CELAM a gradecerá profundamente los aportes

que sobre la m ateria puedan ofrecerle , no sólo los dis
tintos organis mos edesiales, sino también los especia
listas y estudiosos, interesados en estos temas.

LA CONFLICTUALIDAD, El. COMPROMISO

CHISTIANO y LA RECONCILIACION

Monseño r ALFONSO LOPEZ TBUJILLO

l . Introducción

Esta Reunión representa la prosecución de un empeño de
diálogo sobre ma teria s cierta mente difíciles , que el CELAM es
tá interesado en propiciar. Es una secuencia lógica de la sema
na que dedicamos a la reflexión sobre la Teología de la libe
ración y que tuvo, como fruto visible , la publicación de nuestro
libro: "Liberación : Diálogos en el CELAM". En ese noviembre
de 1973 se pidió expresamente que abocáramos el tema que
ha sido acordado para el presente Encuentro. En efecto, a lo
largo de esa s jornadas, em ergió un problema especial, en torno
del cual se agolpan muchas de las preocup a ciones que los
aquí presentes compartimos. Se vio cómo el tema que aparece
con mayor urgencia es precisamente el del conflicto socia l.

Las ponencias que han sido solicitadas, a manera de sim
ple base para la reflexión común, pre tenden a clarar mejor los
ca mpos y ofrece r un marco concreto a nu estras delibera ciones.

Permíta nme proponer algun a s reflexiones, que bien pueden
integrarse en un status quaestionis, que tal vez sirva para de
limitar mejor uno de los campos posibles de nuestro diálogo.
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2. La PIOsición del Problema

Las posiciones en torn o de la con flictua lida d son en
general discrepantes . Lo observamos en varios planos que tal
vez no sobra recordar, a pesar de que sobre estos tópicos se
retornará en nuestros diálogos:

¿Es suficientemente clara la noción de conflicto? Hay al
respecto nu evos a portes de la sociología y hoy se habla ba so
tante de una escue la o de una "sociología del conflicto", en
oposición a una escuela anterior que suele denominarse "es
tructural-íuncionalista ". Pero aún en es ta escuela la noción no
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suele se r del todo clara, quizás, y se hacen intentos por captar
mejor los distintos grados y niveles de los conflictos y de la
conflictualidad. Evidentemente las tensiones en el teiido so
cia l, los enfrentamientos de diversa naturaleza en la historia,
se caracterizan por su frecuencia , po r su consta ncia . Las ten 
siones, los con flictos hacen parte de la vida. Coser expresa que
una sociedad sin conflictos se anquilosa y fosiliza. Los conflic
tos surgen como síntoma s de desarreglos e incitan a la bús
queda de soluciones y a su superación .

En cie rta medida la conflictualidad aparecería como una
"le y" histórica . Es preciso aclarar, sin em bargo, de qué cla se
de conflictos se trata para ponderar la validez de esta "ley "
y para cuida rnos de exaltar a la cat egoría de "ley" necesaria
cualquier tipo de conflictualidad. Busca ré precisar esta cues
tión, en su planteamiento inicial, más adelante. Quizás nues 
tra primera tarea sea delinear bien la po sición del problema
que en el fondo nos preo cupa .

La noción de conflicto hay que observarla también según
el aporte de otras disciplinas : ¿cómo lo entiende la sicología,
en sus diversa s escue las? ¿Cuá les son consubsta ncia les a nues
tro dinamismo síquico y cuáles llevan un a carga desintegran
te? ¿Cómo abordan el tema los politólogos, los economistas?
La reflexión teológica acaso traba je también con una significa
ción particular de este concepto. Y tiene que extender su haz de
luz sobre el aporte de la s cie ncias y sobre los frutos de la ex
periencia humana.

Abordamos en es tas jorna da s ante todo el conflicto social.

Tengo la imp resión de que la vaguedad de la materia se
va delimita ndo mejor en la discusión ta n en boga hoy. Hay un
tipo de conflictualida d que sintetiza, hasta cierto punto, los en
foque s de diversa s ciencias. Ta l unificación proviene en buena
parte del pensamiento hegeliano que en aspectos neurá lgicos
est á presente en el análisis marxista .

Podríamos decir que hay fue rtes corrientes, má s o menos
inspira da s en tal aná lisis, que arg umentan así :

Encontramos en la historia la con flictua lidad dialéctica, la
oposición a ntagónica entre cla ses. Los cambios sociales son
posibles sólo por la media ción de los conflictos que, por ende,
hay que asumir. El cristiano, si quiere ser realista, ha de re
conocer el hecho de la confli ctualidad a nta gónica y una vez
reco nocido el hecho debe asumir la conflíctualidad.
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Si trasladamos esto a América Latina en cuanto a lo So
cial, la cuestión suele plantearse a sí: existe un hecho innega
ble, "macizo", que es la conflictualidad entre cla ses, entre
dom inadores y dominados, entre opresores y oprim idos, entre
explotadores y explotados. Es, en otra s palabras, el hecho de
la lucha de clases: dos clases antagónicas. Es propio del con
flicto antagónico, provocado por fenómenos situados a nivel de
infraestructura, el enfrentamiento. No es que se quiera o no
el conflicto. Este nos precede. En él nos insertamos. Marx ha
señalado que no es la conciencia la que determina la socie
dad, sino la sociedad la que determina la conciencia . Y la so
ciedad es necesariamente conflictual en el sistema capitalista.
Por tanto, una conciencia no "ideologiza da" ( que no distorsio
na la realidad) reconoce, acepta y asume el conflicto. Queda,
pues, el principio: la realidad es conflíctucl : la conciencia es
confl íctucl: una conciencia no conflictual es a hist órica. Necror
la lucha de clases es mantenerla precisamente en su fase opre
siva .

La asunción de la conflictua lida d por la conciend a o por
"la razón dialéctica" no es algo abstracto: obliga a una con
ciencia de clases, en la que necesariamente es ta mos inmersos.
Mueve a optar madura y lúcidamente en favor de los oprimi
dos, de los explotados, de la clase proleta ria. Y como la clase
proleta ria es verdaderamente ta l cuando más a llá de su ubi 
ca ción en lo económico y social, ' es ta blece vínculos de solida
ridad y se organiza políticamente, la opción proleta ria lleva (J

"tomar partido" , a entrar de lleno en la lucha proletaria.

La asunción de la conflictualidad, por otra parte , se en
cua dra en otros aspectos y elementos de la dialéctica que de
ja n cabida al juego de la voluntad libre: el conflicto debe ser
fomentado porque es la forma de dar a luz la nueva socieda d.
¿No son, acaso, las revoluciones ( es decir, la con flictualida d
dialéctica en su eta pa más densa "la era revoluciona ria ")
pa rteras de la historia?

Por tales motivos, e l cristiano que se quiere poner al mar
gen de los conflictos antagónicos, o en un a presunta neutrali
dad, ingresaría a la cofradía de los exilia dos de la tierra. Des
terrado, sin historia, favorecería objetivamente los mecanismos
de opresión y sería infiel a su vocación histórica .

La gran tentación del cristiano es caer en el hechizo de la
"ideología " que es la desfiguración de la realidad. Sus opcio
ne s cargarían con esta tara. Cubrir piadosamente la realidad
de la lucha de clases es prolonga rla a favor del sistema y con 
tra los oprimidos. Y en tal vicio se incurre cuando precipitada-
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mente se esgrimen conceptos como "Reconciliación" , "Conver
sión", "Unidad". La conflictualidad dialéctica está en los antí
poda s de la reconciliación. La única reconciliación aceptable ,
si existiera, es la que sucede a la lucha, al enfrentamiento. Es
una reconci liación posteríor a la lucha. La única conversión es
la que se opera en la aceptación del cambio de sistema. Y la
ve rdadera unidad aceptable es la que surge de qui enes a sí
son "reco ncilia dos".

El Evangelio se ha leído en clave irenista. Hay que releerlo
en cla ve conflictua1. Abundarían - segÚn esta tendencia- los
textos que permiten esta nueva hermenéutica.

Quisiera evitar tener que salpicar de textos, bastante co
nocidos, estas afirmaciones. Séa nos suficiente citar a lgunos.
Tomemos una extraordina ria síntes is que nos propone un autor
de los quilates de Raymond Aron. Así es cribe el célebre pro
fesor de La Sorbona : "La ciencia de Marx tiene por fin dar una
demostración rigurosa a esta s proposiciones: carácter antagó
nico de la sociedad capitalista, autodestrucción inevitable de
una tal socieda d contra dictoria , explosión revolucionaria qu e
pone fin al carácter a ntagónico de la sociedad actual" ( R.
Aren, "Les Etapes de la Pensée Socíolooique", Edil. Gallimard,
p. 151). Es la "ciencia" a ceptada por "Cristianos po r el Socia
lismo", movimiento que privilegia estas formas de conflictuali
dad, evidentemente pres entes en una de las corrientes de la
Teolog ía de la Liberación. Sobre esta cuestión habría que pa sar
de la lupa a l microscopio para establecer distinciones entre la
T.L. y C.P.S.

En el último Documento emana do de su Congreso Mun
dial, Quebec, abril 13, 1975, con nutrida representación de
Amé rica Latina, hallamos numerosa s alusiones:

NQ 12. "Pero hay mucho más aún. Dentro de las contra
dicciones analizadas en los países capita lista s, otra organiza
ción de las relaciones es posible y ya es tá en marcha. Es el
socia lismo como movimiento histórico en el que confluyen
quienes han hecho una opción de clase en funció n de los in
tereses del pro leta riado y de las masa s más oprimidas del
mundo. La práctica del movimiento popular cons ciente expresa
es a opción de cla se y es la que va gestando rea lmente las
nuevas socieda des del futuro. Es en esta práctica en la que
estamos trat a ndo de ins ertarnos. Es ella la que fundamenta,
en me dio de una rea lidad ta n dura, la esperanza firme en una
sociedad socialista, justa y humana. Es a este proceso tan
exigente como pleno de contenido a l que los hombres y muj e
res conscientes de la solidaridad humana se van integrando".
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NQ 15. "En la situa ción a ctual del capitalismo transnacio
na l muchos cristianos hemos descubierto que el compromiso
con la praxis histórica, liberadora y revolucionaria, es el lugar
de la vivencia, reflexión, comuni cación y celebra ción de nues
tra fe en Cristo. Esto nos ha llevado a ve r cada vez más clara
men te que la tarea revolucionaria es el lugar dond e la fe ad
quiere su verdadera dimensión y su fuerza radicalmente sub
versiva; en ella sumimos todas la s exigencias de la práctica
de Jesús y reco nocemos en El, el fundamento de una nueva
humanidad".

NQ 17. "Asumir la praxis subversiva de los explotados que
buscan construir una tierra nueva, es vivir la experiencia de
la conversión evangélica, es encont ra r una nueva identidad
huma na y cristiana. Convertirse es romper con complicidades
colectivas y persona les , es afrontar el pode r opresor , incluso
y sob re todo si se dice cris tiano, es dejarse cuestionar po r las
exigencia s de la s luchas populares. Esta ruptura política y es
piritua l es la presencia de la resurrección, la pascua de la li
ber ta d, la experiencia de la vida nueva según el Espíritu".

N9 18. "La fe ha sido vivid a y pensada en un universo
que no es el de la experiencia revolucionari a contemporánea ,
an un mundo ajeno a la visió n conflictiva y dialéctica de la
historia. Pero en la medida en que para los cristianos revolu
ciona rios, la identificación con los intereses y la s lucha s de la s
clases populares constituye el e je de una nueva ma nera de ser
hombre y de acoger el don de la palabra del Señor, se toma
conciencia de que una reflexión sobre la fe, a partir de la pra
xis histórica, será una teología ligada a la lucha de los explo
ta dos por su liberación. Es una teología militante, hecha desde
una opción de clase y empleando la misma racionalidad que
utilizamos para analizar y transformar la historia. De ahí la
impo rta ncia que reviste el marxismo en esta tarea de reformu
la ción de la inteligencia de la fe. En definitiva, la teología se
hace verdad en los hechos, en la práctica revolucionaria; esto
y no simples afirmaciones o nuevos modelos teóricos sacará
de toda forma de idealismo".

NQ 22. "Esta actitud pretende encontrar su justificación teo
lógica en la imagen que las iglesias se hacen de su misión
eva ngeliza dora , situándola en una esfera solamente espiritual,
apolítica , aj ena y por encima de los conflictos de clases , lo
que les permitía ser jueces sin ser parte. Esta concepción es
coherente con una imagen de la historia, donde el conflicto
fundamental se reduce a la oposición en el corazón del hombre,
entre el bien y el mal, e l peca do y la gracia. Queda fuera de
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este conflicto el que opone estructuralmente a nivel mundial
las clases y los pueblos.

El constante recurso a la "trascendencia" de lo espiritual,
de la fe y de la Iglesia, no para cuestionar el sistema de opre
sión, sino pa ra cuestionar los intentos de liberación, mcníñesta
que est e principio, la teología que en él se funda y, sobre todo,
la práctica que intenta justificar, favorecen objetivamente los
intereses de la s cla ses dominantes".

En la Comisión Tercera del Encuentro c.P.S. de Quebec,
se establece dentro de las funciones de este movimiento, muy
a tono con lo anterior, lo que es fundamental en el compromiso
cristiano : "Al abordar el tema de las funciones de los c.P.S.
en el movimiento obrero, hemos encontrado como función es 
pecífica / la lucha ideológica a través del desbloqueo de los
cristianos para una opción política dentro de los partidos revo
lucionarios o marxistas. Este desbloqueo consiste en destacar
las exigencias revolucionarias de la fe, entre las que se incluye,
para nuestra época, la construcción de una sociedad socialis
ta. Esta a cción, que puede ser cumplida por varios medios,
incluye la denuncia de los mecanismos de dominación y da
explota ción inherentes al capitalismo y, por lo tanto, la incom
patibilida d de ést e con la fe cristiana".

frente a esta posición, ha y otra forma de mirar el conflic
to. Sinteticemos algunos puntos:

-Se reconoce la existencia de diversas clases de conflictos y
aun la necesidad para la dinámica social, de cierto grado de
conflictua lida d.

Se a cusa a la Doctrina Social cristiana de haber olvidado
esta realidad al buscar la armonía, la paz, la colaboración en
tre clases. Lo cierto es que la doctrina social es una respuesta
a los modernos conflictos sociales y se va elaborando por la
presión de los mismos. Reconoce, por tanto, la existencia de los
conflictos.

No toda forma de lucha está vedada entre las clases. La
Doctrina Social enseña cómo hay un tipo de lucha de clases
que es lícito y legítimo (1). No ha desaprobado, por ejemplo,
las justa s reivindicaciones sociales de los obreros, las presio
nes de los sindicatos, el derecho a la huelga, etc. En algunos
países de América Latina la organización sindical nació di
rectamente ba jo la inspiración y la tutela de la Iglesia. Pasar
por alto todo esto conduce a la caricaturización de la presencia
de la Iglesia, que crea complejos entre ingenuos. Hay polari
za ciones que se a semejan mucho a los mecanismos sícolócí-
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cos de quienes quieren borrar a todo precio una mancha his
tórica, perturbados por un comple jo de culpa artificialmenl9
oca siona do.

- Al reconocer los conflictos no se acepta necesariamente
el diagnóstico y la tipología de los mismos que hemos ssñc
lado en la tendencia anterior. Estos aparecen como más vastos,

*No los reduce al enfrentamiento entre dos clases: bur
guesía y proletariado, con su traducción en opresores y opri
midos.

*Considera que hay más clases y grupos en tensión y en

conflicto, que se suscitan también por motivos que superan el
mero modo de producción. Hay razones de carácter político,
de ce rcanía o lejanía del poder, etc.

"Comprende que aún dentro de las corrientes marxistas
hay, en zonas especiales, distintas formas de puntua lizar la lu
cha de clases. Por una parte, hay que suscribir el aserto de
R. Aron : "La sociología de Marx es un sociolo gía de la lucha
de cla ses. Algunas proposiciones le son fundamentales. La so
cieda d actual es una sociedad antagónica. Las clases son los
factores principales del drama histórico, del capitalismo en
particular y de la historia en general. La lucha de clases es el
motor de la historia y conduce a una revolución que marcará
el fin de la prehistoria y el advenimiento de una sociedad
no a ntagónica" COpo cit. p. 189). Ha habido gran
des crisis y contrastes en el pensamiento marxista que son
a lecciona dores. Recuérdese la crisis "revisionista" protcrqoru
zada por Bernstein a quien se opuso Kousky. Para aquel los
anta gonismos de clase no se exasperaban, ni la concentración
ne cesaria para la crisis del capitalismo se produciría tan rá
pidamente y por tanto no era probable que la dialéctica his 
tórica llevara a la catástrofe de la revolución y luego a la so-

. cieda d no antagónica. Verdad es que en la II Internacional
Kausky venció a Bernstein. Conocida es también la confronto
cí ón entre Lenin y Kausky, en tomo de la verdadera represen
ta ción del proletariado en el poder: ¿tratábase de una dictadu
ra del proletariado, o sobre el proletariado, en el caso de la
Revolución Soviética? Para Kausky no había duda : una revo
lución en un país no industrializado, con una clase obrera mí
nima / ni era socialista, ni podía conducir a nada distinto de una
dicta dura sobre el proletariado. Sabemos cómo en tal pleito
Lenin resultó victorioso.

*En el caso de América Latina la reducción a la conflíc
tua lida d antagónica de nuestro actual proceso histórico pare
ce no ajustarse a la realidad. En Chile, en el gobierno socia-
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lista, se quiso ext re mar e l problema como si sólo hubiera dos
gra ndes bloques. Se pa só p or alto la operatividad y presencia
de clases intermedias. Faltó lucidez y estra tegia , como lo mues
tra un se rio análisi s de Comblin. ¿Qué cabida tiene el sector
más rezagado y sufrido que son nuestros campesinos en el
Análisis Marxista, tan concentrado a la sociedad industrial ca-
pitalista ?

*Se resiste a elevar la dialéctica conflictua l al rango de
"ley" histórica . ¿Las luchas, las revoluciones (cruentas), las
guerras no a cusan más bien estados de inmadurez en el pro
ce so evolutivo de la humanidad? ¿No ha y posibles nuevos co
rrectivos y caminos para corregir la s situa ciones injustas? ¿No
es da ble que se esta blezca un diálogo esperanza dor entre las
grandes potencias que representan los grandes sistemas? ¿No
hay ya pasos positivos que antes ni se sospechaban? ¿No hay
sensibles altera ciones al interior de los sistemas, de tal forma
que el neocapitalismo ostenta un sembla nte menos rígido y
el socialismo ma rxista muestra rasgos de modifica ción? Paro
Marx las grandes socieda des de a ccionistas sería n la compro
bación de que la propiedad privada estaba desapareciendo
y de que el ca pitalismo se transformaba, pues "estas empre
sas se presentan como empresa s sociales por oposición a las
empresa s pri vadas. Es la supresión del capital, en cuanto pro
piedad privada . .. " (Le Capital, Liv 1Il, T. U, Ed. Soco P. 102
104). En las rela ciones internacionales ¿no parece avanzar en
tre los imperios opuestos una "coexistencia pacífica", mientras
se a hondan las gri etas entre los colosos del socialismo (Ru-
sia y China)?

¿Cómo compaginar la tesis cristiana de la libertad respon
sable (liberta d situada, limitada, herida, pero real) con la
aceptación del engranaje inelucta ble de la lucha dialéctica?

*Aunque los aná lisis sociales y políticos se orientaran e n
una determinada línea - incluso caprichosa- la reflexión teo
lógica posee su especificida d y tiene como contenido y crite
rio central la Revelación que nos es dada en la Iglesia. La
Reconcilia ción está hecha de perdón, de diálogo, de encuentro
y comprensión. Es Dios quien toma la iniciativa y nos recon
cilia. Pide de noso tros actitudes profunda s de reconciliación
con nuestros hermanos , rompiendo el fatal esquema amigo
enemigo, para ver en tod os, por la acción trasformadora de
Dios, a hermanos con quienes entramos en una nueva unidad
y podemos establecer, por el don de Dios, nuevas formas de
comunida d. Hay que decirlo claramente y en voz alta: los cri
terios del Evange lio no son los mismos que los rígidos y apa-
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siona dos es que ma s de los políticos. Mie ntras muchos políti 
cos, como por in clinación natural, extreman el contraste, la
ruptura, la lucha, el Evangelio extrema la indulgencia y la
comprensión .

¿Ingenuidad del Evangelio? Si lo fuera es una " inqenuí
dad" profundamente efica z, en frutos del Reino, que se integra
en la locura de la cruz. Aquí quedaría una "reconciliación"
que s ólo se in staura por la exclus iva acción del hom bre, ¿des
pués de la lucha? Fuera de que en tal visión dialéctica uno
de los protagonista s en la contienda desaparece , lo cual deja
sin marco y sin piso los sujetos de la reconciliación, la recon
ciliación social sólo tendría lugar cuando se esta blezca un nue
vo sis tema. Para Pablo la exigencia de la unidad no esta ba
sometida , como "condítío sine qua non" al hecho de que saltara
en añicos una estructura tan dolorosa como el esclavismo. Aún
dentro de esa estructura horrible veía y recomendaba la posi
bilidad del encuentro fra terno entre Fílern ón, el dueño, y Oné
sima , el esclavo.

Conversión, re conciliación y unidad no son términos que
adormezcan la conciencia . Es una convers ión a Dios y a los
herma nos seria y exigente que urge un proceso dinámico paro
esta blecer relaciones fraternas y estru ctura s a la medida del
hombre.

¿No es exagerado pensar que la unidad funda menta l en la
fa milia humana, y por la fe, base de la comunida d cris tiana,
sólo tendría luga r cua ndo se haya implanta do la "socieda d
sin clases"? Dentro de todo sistema actual o futuro, con sus
conquistes, limitaciones y vicios, es dable vivir el com promiso
cristiano. ¡

Los cristianos podemos urgir, animados por nuestra fe y
"dando razón de nuestra esperanza", las reformas necesarias

. de estructuras y debemo s evitar que contenidos esenciales de
la fe sean usados para calmar, cercenar o domesticar aspira
ciones legítimas. Pero es pre ciso evitar hacer tránsitos a presu
rados que exhiben sutiles mo dos de "ideologización", penetra
da po r la aceptación indiscriminada de la conflictualidad dia
léctica.

La Doctr ina Social seña la derroteros de auténtico compro
miso : no da recetas sino aspiraciones, no a porta modelos téc
nicos sino una utopía que estimula la imaginación creadora.
Aboga por el respeto al hombre, por su dercho a la esperanza,
po r su participación en las distintas dimensiones de la vida so
cial, política, económica , e tc. En lo económico inculca los gran
des prin cip ios del concepto cristiano de la propiedad, propi-
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ciando el acce so de todo s a la misma, reafirmando su funció n
primaria y los derechos de los desposeídos. Hay tanto por ha
cer en este campo! En lo polí tico urge la participación y la
fundación de circunstancia s propici a s para una "nueva de mo
cracia ". En cuanto a puntos centrales del res peto a la persono
huma na fomenta y calma por la tutela de los derechos hu
ma nos. Todo lo cual es posible sin el recurso a la conflictua-
lida d dialéctica.

Estimo que con la descripción somera de estas dos tenden
cias a l menos se tiene un bosquejo del status quaestionis y se
plantea el problem a en términos aceptables. Sobre tales cuestio
nes se retornará en nu estros diálogos, se profundizará en las
ponencias. Tocios queremos tener un mínimum de orientación
y claridad y la nutrida participa ción es signo de este común
anhelo.

3 . Rasgos del Encuentro

Quisiera subrayar a lgunos a spectos de nu estra reunión :

A los participantes nos unen varios rasgos comunes. Su
mos latinoamericanos interesados por la suerte de nuestros
pue blos. Queremos su desarrollo integral, su auténtica libera
ción, la superación de las servidumbres , y nos damos cuenta
de la res ponsabilidad que implica el compromiso histórico de
nuestras comunidades, de sus dirigentes y de quienes orie n
ta n el trabajo teológico y el pensamiento cristiano en América
Latina.

Venimos en calida d de cristia nos. Nos sentimos llamados
a forma r una misma Iglesia y cremas que su fuerza proviene
de la capacidad transformadora de la Palabra del Señor, de
la fidelidad a l Espíritu y de la respuesta a los retos del mo
mento. Somos a de más herma nos en búsqueda que partimos
sin embargo de las certezas y ce rtidumb res es enciales de nues
tra fe. Muchos nos conocíamos desde tiempo atrás y he mos
venido trabajando en común por varios o por largos años. Ha y
un puña do de personas que pa rticipó con distintos títulos en el
desarrollo de la Conferencia General del Episcopado Latin o
americano de Medellín. Algunos fueron especiales protagonis
tas. La mayoría tiene o ha tenido fuerte vinculación con este
organismo de servicio a nuestras iglesias, de diálogo, de en -
cuentro, que quiere ser el CELAM, cuyos 20 años de existencia
est amos cumpliendo.

Ha sido convocado un grupo cuya importancia en el tra 
bajo teol ógico _y en el queha cer pastora l no se podría descono-
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ce ro En nada se parecerán estas jornadas a un congreso mul
titudinario; es, más bien, una conversación en familia. De una
familia que percibe los vínculos profundos de su un idad; que
no cierra los ojos a nte los problemas, sobre todo ante aquellos
que nos golpean má s duramente y que inciden más pesada
mente en la vida de nuestras comunidades. Hay aquí repre
senta das distintas tendencias, diversas posiciones, marcados
como es ta mos por el momento histórico. No están presentes
todos los líderes de las distintas tendencias, pero me atrevería
a decir que sí los más significativos. Vivimos los condiciona
mientos de nuestros temperamentos, con nuestras formas pro
pias de ver las cosas; con diagnósticos no propiamente con
vergentes; con soluciones que no coinciden y a proximaciones
que no caben dentro de una misma ca ta loga ción. Hay varie
da d y pluralismo. Una variedad ciertamente no armónica. Ha y
discrepancias que alcanzan cierta intensidad y que por la
fuerza de la argumentación o la densidad de los acontecimier.
tos suscitan, o pueden suscitar tensiones o conflictos. Pero , e l
mismo hec ho de encontra rno s como hermanos nutre nuestra es
peranza . Venimos de distintos campos de trabajo, de distintas
zona s en el servicio eclesial, para poner en común, con toda
fran queza y sin ceridad, nuestras forma s de ver el presente y
el futuro de nuestro continente y de nu estras igles ias. Lo ha
remos con calor de hermanos, con claridad y con la se rieda d
que el difícil tema requiere. No faltarán, fuera de este recinto,
quienes vean este intento colma do de riesgos o lo enfoquen
con actitudes de reserva . Pienso, no obstante, que el mayor
riesgo para pensadores cristianos es no dialogar. El diálogo
es como la corriente natural de la palabra. El cristiano dialo
ga po rque cre e y espera .

Puede ser que haya al gunos puntos de acuerdo. Quízós
algunas de las posiciones pue da n sufrir o ganar en el camino
alguna modificación. No hace parte de los objetivos de este
Encuentro soñar con que sa ldremos con puntos de vis ta un i
formes. No se puede transformar en pocos días una estructu
ración, una sistematización o unas opciones definidas o írnpli
citas, maduradas a lo largo del tiempo. Cabe sí esperar, que
todos nos demos plena cuenta de cuál es la senda por la que
transitamos y cuál el horizonte que se abre a nuestras comu
nidades.

Ce lebramos esta Reunión en el ambiente del Año Santo ,
es de cir, en un clima de reconciliación.

La invitación del Santo Padre nos llega a todos, y yo diría
que principalmente a aquellos que por sus tareas en la Iglesi a ,
por el influjo real o potencial en el continente, y por las Ior
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mas especial es de compromiso, deben estar más a tentos pa ra
escuchar la Palabra del Señor. Estamos aquí congrega dos y
representamos en cierta forma las esperanzas de nuestros pue
blos. Una esperanza que se vuelve diálogo , comunicación,
aper tura, encuentro fraterno en torno de tesis y de h íp ótesis
complejas y difíciles.

Estamos delante del Señor, Palabra viva que nos interpela.
Iluminados y movidos por esa Palabra de vida, iniciemos
nuestros trabajos.
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REFLEXIONES EN TORNO A LA RECONCILIACION

Monseñor EDUARDO F. PIRONIO

Ninguna otra observación preliminar sino meternos de lle
no en nuestro tema.

Realmente quisiera recordar dos cosas : hoyes el día de
la Inde pendencia brasileña.

Estamos también conmemorando un nu evo aniversario de
nue stra conclusión de aquel gran acontecimiento que significó
pa ra nosotros Medellín y a partir del cual la Iglesia de Amé
rica Latina comienza a viv ir un nuevo período. Este nuevo
pe ríodo tenemos que seguir ahondándolo cada vez más y pro
yectá ndolo en sentido de recreación. Yo pienso que las reu
niones, como la de este tipo que tenemos ahora, es no sim
plemente qu edarnos celebrando acontecimientos pasados sino
a partir de entonces recreando, dada la exigencia nueva d3
los tiem pos y dado también el clamor del Espíritu de Dios;
recrea ndo siempre la perspectiva de salvación. El tema que nos
ocupa durante estos días está precisamente encua dra do en
esta proyección así positiva de maduración, de un pensamien
to que se profun dizó, pero que necestia ser todavía más cons
tantemente recreado desde hace unos años en aquel aconte
cimiento bendito que fue muy significativo; es el acontecimien
to de un nu evo pentecostés; una epifanía de Dios para nuestra
Iglesia y pa ra todo nuestro continente.

Se me ha pedido una simple ambientación de esta reu
nión en torno al tema de la Reconciliación. Lo mío será muy
simple y ta mbién muy breve; tendrá una tónica no tanto téc
nica por lo tanto no busquen en ello profundización, digamos
de tipo teológico, o bíblico sino más bien una ambientación
de tipo espiritua l con base siempre en la .Palabra de Dios.
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Estamos viviendo el a ño de la reconciliación. Hemos recibido
nosotros, por definición , la totalidad de la Iglesia, en servicio
a l ministerio de la reconciliación. Nos reunimos para a naliza r
pe rspectiva s de reconciliación y el compromiso del cristiano
frente a la realidad que vive América Latina. Todo ésto lo
tenemos que hacer - me pa rece-- pa rtiendo de algo que está
íntima mente conecta do por una parte con el Evangelio, por
otra, con la salva ción integral, con la liberación plen a de
los hombres.

Lo tenemos que hacer - digo-- a partir de la reconcilia 
ción. Yo qui siera que todo estuviese basado en un texto que
ustedes ha n leído, meditado y explicado, muchas veces, y él
es de la II Carta a los Corintios, en el Capítulo V - Versículos
14-21. Quiero que sea como el tema sobre el cual ve rsa rá
esta brevísima expo sición. Dice Pablo hablando a los Corin
tios: "Porque el amor de Dios nos apremia al pensar que
si Uno murió por todos, todos por tanto murieron. Y murió
por todos para que ya no viva n para sí los que viven sino
para Aquel que murió y resucitó por ellos" . Merece subrayar
cómo el tema de la reconciliación viene precedido siempre en
la Teología Paulina por el amor de Dios. El amor de Dios qUA
a través de la muerte, de la cruz, de la carne de Cristo nos re
concilia consigo. O sea que la reconciliación es definitiva, es
un don que tiene que estar cosido en la pob reza, en la hu rrul
da d/ en la disponibilidad.

Me interesa también subrayar en estas breví sima s líneas
que acabamos de es cucha r, es que si Cristo muere por todos,
por un lado es para que todos vivan para El, pero por otro ,
para que acabe de una vez po r todas la mu erte. O sea si
Cristo muere, el sentido de la muerte ' de Cristo es : que ss
acabe la división, que se acabe el conflicto, que se acabe la
violencia; que se engendre la auténtica unidad y que se acabe
en perspectiva de espera nza la muerte. Por es o, el último fruto
de la muerte de Cristo va a ser en su vuelta, la victoria sobre
la muerte cuando Cristo en trega el Reino al Padre. Por eso me
parece muy importante en este sentido de reconciliación uní
versal esta fra se de Pablo: "Cristo murió por todos para que
ya nadie muera" . O sea para que la mu erte misma quede
ve ncida .

Sigue diciendo Pablo: "Así que en adelante ya no cono
cemos a nadie según la ca rne. Y si conocimos a Cristo según
la carne, ya no le conocemos así". Por tanto, y aquí viene lo
que pa ra mí resulta muy central, en el tema de la reconcilia
ción / por ta nto el que es tá en Cristo -dicho de otra manera:
el que es cris tia no-- es una nueva creación. Pasó lo viejo,
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todo es nuevo . El sentido de la reconciliación es, preci scmsnto
la nueva situa ción. A través de la cruz de Cristo se introduce
una situación nueva en el mu ndo . Esa situación nueva estará
ma rcada por una situación de unidad, de encuentro, de comu
nión / de pa z verdadera. Lo diremos enseguida. \

Pasó lo viejo , todo es nuevo. Y todo pro viene de Dios que
nos reconcilió consigo por Cristo y no s confió el ministerio
de la reconciliación. Aquí hay otra s dos cosas que qui ero
subraya r: otra vez la iniciativa divina, en la reconcilia ción;
la reconciliación parte del amor de Dios que nos reconcilia
por la muerte de Cristo.

La segunda cosa es : que es ta reconciliación es a hora mi
sión ese ncia l de la Iglesia. O sea, nos ha confiado Dios por
Cris to el se rvicio de la rec onciliación. De tal manera que yo
ha ría coincidir e l ministerio de la reconciliación, con el mi
nisterio de la salvación integral, con el mini sterio de la líbs
ración plena en Jesús, con el ministerio, también, de la efica
cia concreta , transformadora del Evangelio, palabra de re
concilia ción.

Porque en Cristo estaba Dios reconciliando al mundo con
sigo, no tomando en cuenta las transgresiones de los hombres
sino poniendo en nu estros la bios la pa la bra de la reconcilia
ción / es decir, el Evangelio de la reconciliación, la buena no
ticia de la reconciliación.

Somos, pues, embajadores de Cristo como si Dios exhor
ta ra por medio de nosotros: en nombre de Cristo suplicamos:
reconciliaos con Dios. Es Pablo el que está definiendo de un
modo especia l el mini sterio apostólico dentro de la Iglesia.
Pero es toda la Iglesia en cierta medida la que es vista en
su interiorida d como mundo reconciliado y reconciliador, pare:
retomar una palabra de Pablo VI en su Exhortación Apostó
lica de l 8 de diciembre del año pasado habland o de la Iglesia.
de la reconciliación en el interior de la Iglesia.

"A quien no conoció pecado le hizo peca do por no sotros
pa ra que viniésemos a ser justicia de Dios en El". En el texto
que a cabamos de citar encontramos cinco veces la palabra
reconcilia ción. Nos interesa más la realidad misma de la re
concilia ción que la palabra como tal. Podríamos tener pres entes
otros textos, por ejemplo, el de Romanos, Capítulo V - Versículos
11-12, la reconciliación está otra vez unida con el esta do de
justifica ción, con el estado de salvación y como don gratuito
que proviene del amor de Dios. Ahí Pablo no s dirá que el
amor de Dios se nos manifiesta en que siendo todavía noso
tros enemigos, débiles, sin fuerzas, Cristo murió por nosotros.
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Si hemos sido reconciliados - cuá nto más ahora que hemos si
do reconciliados- llegaremos a la sa lvación.

Otro texto que nos habla de la reconcilia ción en una di
námica, o en una dimensión - diría mos- de encuentro , de
comunión muy profunda con Dios, pero de comunión en tre
el Hombre nuevo y de pue blos divididos, es .el de Efesi os ,
Capítulo Il, ve rsículos 14-22. Pablo nos dice en la Carta a los
Efesios: "Cristo es nuestra pa z. El derribó el muro de anemia
ta d, de odio que separaba a los pue blos y creó eo su cuer
po, de los dos un solo Hombre nu evo". Entonces El vino a
a nuncia r la paz, paz a los que estaba n cerca y paz a los qU9
es taban lejos . De tal manera que ahora ya no somos más
extraños sino que somos todos conciudadanos de los Santos
asenta dos sobre el fundamento de los Apóstoles y los Profe
ta s sie ndo Cris to la piedra Angula r. Porque a través de Cris
to, Dios nos estaba reconciliando consigo y haciend o otra
vez la nu eva creación en Cristo del Hombre nuevo.

Otro texto es el de la Carta a los Colosenses en el Capí
tulo 1, versículo 20, donde Pablo en el famoso Himno Cristo
lógico que presenta a Cristo com o princip io de la crea ción
y el mismo Cristo como principio de la nueva creación, acaba
diciendo "que por El, por la Sangre de su cruz, nosotros he
mos sido reconcilia dos y hemos encontrado en definitiva la paz".

En fin, son distintos textos paulinas que nos muestran, me
parece, tres elemen tos muy cla ros para la reconciliación:

El primer punto central es que la reconciliación es tá muy
ligada a lo nuevo. La reconci liación nos lleva a la novedad
pascual. La reconciliación y la novedad pascua l. La reconci
liación introduce una situación nueva. Esa situa ción nueva en
el mundo está ca racterizada precisamente por la com un ión.
Yo diría por la comunión de lo que esta ba enemista do o de s
encontrado, o por la comunión de lo que simplemente marcha
ba paralelo. O sea, la reconciliación no es un romper la ene
mistad, la reconciliación supone también un ahondamiento en
una comunidad que no estaba dada en toda su plenitud. Por
eso, Cristo viene e introduce una situación nueva. Y esta si
tua ción nueva no es únicamente la simple amistad con el Pa
dre y la amistad entre los hombres. Introduce -diríamos
un eleme nto nuevo, que es el don de Espíritu Santo con lo
cua l la comunión se hace mucho más profunda. Sería para
mí el sentido de aquella expresión de Pablo: "donde abundó
el peca do sobreabundó la gracia ". El peca do rompe la un i
dad. La gracia que nos viene por Jesucristo hace que la co
munión sea mucho más profun da . Por qué dijo esto: Porque
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la reconciliación no supone únicamente el encuentro de dos
pueblos, o de dos hombres que están enfrentados. La recon
cilia ción tiene que darse también entre personas que están
simplemente marginadas, ignorándose, o mirándose en cierta
manera con la ins ensibilidad de la indiferencia. Cuando ha
bla mos de reconciliación no en tendemos exclusivamente poner
de a cuerdo a dos adversarios, sino hacer que se encuentren
dos indiferentes. Y esto tiene mucha aplicación para la sítuc
ción o el ministerio de reconciliación de la Igles ia. Entonces,
prime r punto que quiero subrayar con res pecto a la recon
ciliación y sacándolo de los textos paulinas es que la recon
ciliación va unida a la novedad yola novedad concreta 
ment e pa scua l. La reconciliación, la situación nueva se ope
rará a través de la muerte Pascual de Cristo en la Cruz. ¿Cuá
les son las características de esta nueva creación? ¿Cuáles
son las cara cte rística s de esta noveda d pascual? Les decía
recientemente la comunión; diría la unidad, diría la paz, diría la
justicia , diría la libertad, diría la fraternidad. Son todas caracte
1ística s de esta novedad pa scua l. Por otra parte est e es el
sentido de la redención misma operada por Cristo. Es el signo
de que los tiempos mesiánicos han llegado. La reconcílíccí óa
es el sign o de que los tiem pos mesiánicos han llegado, de
que la plenitud de los tiempos se cumplió. Esto lo s ncontrc mos
en Isaí as en el Capítulo 11, versículos 6 en adelante, cuando
Isaías describe la venida del Rey justo, es decir la era mesiá
nica, lo describe en términos de reconciliación: "serán vecinos
el lobo y el cordero, el leopardo se echará con el cabrito, y el
novill o y el cachorro pasearán juntos y un niño pequeño los
conducirá ; la vaca y la osa serán com pañeras, juntas acos
tarán sus crías; el león como el buey comerán paja. Hurgará
el niño de pecho en el agujero del áspid y en la hura de la
víbora el rec ién destetado meterá la mano. Nadie hará daño,
nadie ha rá mal en todo mi monte santo, porque la tierra
esta rá llena del conocimiento de Yavé, como cubren las aguas
el ma r".

Repito, la primera reflexión que quisiera hacer en torno
a la reconcilia ción es la noveda d pa scua l y esta novedad
pa scua l definida en una pal a bra, en términos de comunión,
pero comunión que se expresa en unidad, en pa z, en frater
nida d , en libertad, en justicia. Cuando Pablo dice: "Ahora
apa rece un a nueva situación, todo lo antiguo pasó", qui ere
decir empieza con la reconciliación operada por Cristo, co
mienza la era de la libertad. Esta es la libertad con la cua l
Cristo nos ha libertado. Comien za la era de la auténtica fra
ternida d porque mediante el don del Espíritu nos ha hecho
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una comunión profunda en el Señor, se ha derribado el mundo
de enemistad y comienza el hombre nuevo que es el hombre
donde no hay judíos, ni gentiles, ni hombre, ni mujer, sino que
todos serán Cristo. En fin, la nueva creación es presenta da
aquí com o arrancando de la reconciliación.

Un segundo aspecto que nos es dado de esta reconcilia 
ción de la teología pa ulina es su universalidad. Es decir , qu e
la reconciliación abarca lo personal del hombre. Es la vue lto
del hombre al Padre a través de la muerte de Cristo. Es ca
racterístico en Pablo. que la reconciliación se opera siempre
por la sangre, por la muerte, por el cuerpo de ca rne, es decir,
es la ofrenda sacrificial de Cristo la que nos otorga por parte
de l Padre el don de la reconciliación. La universalidad de la
reconciliación aba rca el hom bre , abarca los pueblos y abarca
la totalidad del cosmos.

Vayan viendo de pa so cómo la reconciliación - lo que
yo decía a ntes- es tá íntim amente conectada por la noción
de salvación inteqrol, con la noción también, si se le entiende
en sentido pascual, en sentido bíblico, en sentido pleno, de
liberación. La reconciliación que toca - diríamos- la interio
rida d del hombre porque en el interior del hombre se intro
duce antes que nada la nueva creación. Es el hombre el que
media nte la inserción en el Cristo muerto y resucitado surge
como nu eva creación. Pablo a los Efesios en el Capítulo 2,
versículo 10 dice: "Somos hechura de El". Hemos sido crecrdos
en Cristo Jesús. En la Ca rta a los Gálatas, Capítulo 6, versícu
lo 15, Pablo nos hablará otra vez: "Ya no hay circuncisos",
lo que aquí vale es la nueva creación. Esta nueva erecci ón
ha entrado como una invasión del Espíritu de Dios, como
una inva sión de vida divina y nos ha hecho tota lmente nue
vos porque no s ha inserta do en el único hombre nuevo, Cristo
vivificado por el Espíritu de la resurrección. Y este hombre
nu ev o entra así en comunión muy honda, muy profun da con
Dios, en el Padre. Esta reconciliación que -diríamos- obje 
tivamente empieza con la Pascua de Jesús y para nosotros
se realiza en el terreno personal a partir del bautismo, - va
creciendo cotidianamente hasta llegar a la estatura del hom
bre perfecto-, que será cuando el hombre llegue a la comu
nión definitiva en la visión. Un primer nivel -diríamos- de es 
ta reconciliación universal: el hombre como creación nueva, el
hombre hijo de Dios, e l hombre verdaderamente humano.

El segundo nivel es el nivel de reconciliación de los pue
blos. Pablo lo dic e en la Carta a los Efesios: "Derribó el muro
de enemista d que separaba judíos y paga nos y ahora los ha
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hecho un solo hombre nuevo". La tarea de Cristo en la reden
ción, viene a que se haga un solo pueblo de Dios, un solo
cue rpo de Cristo, un solo templo del Espíritu. Lumen Gentium
cuando habla de la tarea misionera de la Iglesia dice: qU8
.todo tiene que tender a ésto: a hacer que la humanidad lle
gue en .definitiva a coincidir con el pueblo de los res catados
y se haga el solo pueblo de Dios, el solo cuerpo de Cristo,
el solo templo del Espíritu. O sea, un nivel de rsconciliccí ón
social. Es decir, no podemos hablar de una reconciliación ex
clusivamente personal de vuelta del homb re al Padre sin tener
en cuenta esta necesaria dimensión social de reconcilícrc í ón
de los pueblos, que, o bien están enfrenta dos u oprimiéndoso
unos a otros, dependiendo injustamente unos de otros, o bien
está n -como decía antes al definir la reconciliación- simple
mente como caminando a l margen sin una comunión queri da
en el plan de Dios, en la hist oria de la sa lva ción. La recon
ciliación a nivel de pueb lo su pone una integración ca da vez
más salvadora.

El tercer nivel de esta reconciliación es el nivel cósmico.
La reconciliación toca la creación entera, es toda la teología
pa ulina de la salvación y de la liberación, Ca pítulo VII da
la Carta a los Romanos, que a través del hombre sacude e n
de finitiva , por Cristo, por la tarea redentora de Cristo la ser
vidumbre elemental del pecado. Todo el cosmos aspira ahora
a la libertad definitiva de los hijos de adopción. Entonces se
esta blece otra vez esa comunión y esa armonía que había
sido quebrada en sus comienzos por el pecado. La reconcilia
ción cuando es verdadera, arrancando cierta mente de Cristo
toca al interior en mitad del hombre, lleva a la comunión de
los pueblos, produce un cambio nuevo en el mundo, llevando
a l cosmos a la creación entera, a la reconciliación que me
pa rece sería definida por aquella expresión de Pablo cuando
define el misterio de Cristo a los Efesios: "El misterio de
Cristo es este que todas las cosas queden en definitiva reca
pitula da s, sintetizadas en Cristo ". El prime r aspec to: la recon
cilia ción en la noved a d pascual; segundo, la universalidad
de la reconciliación.

Un tercer aspecto es la conversión para esta novedad 'f
pa ra este encuentro. El hombre necesita pasar a una situación
nueva , es decir, necesita cambiar, necesita convertirse. Por eso,
el .. llamado a la reconciliación es siempre un llamado a la
conversión . Por eso ta mbién antes decía que evangelización,
sa lva ción, reconciliación son términos que van íntima mente
conecta dos. Cua ndo Cristo comi enza su misión eva ngéli ca , su
ministerio .cpost ólico en Galilea, sintetiza su predica ción así :
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el Reino de Dios es inminente, conviértanse y crean en la bue
na noticia, eso es la eva nge liza ción . Anunciar e l Reino, Reino
de Justicia, Reino de verdad, Reino de unidad, Reino de amor,
Reino de pa z. Para poder acoger ese Reino llama a la con
versión: conviértanse y tengan disponibilidad de fe para esa
buena nueva. Ese es e l Evangelio de Jesús que recccerén
luego los Apóstol es, después de Pentecostés. El .camino hacia
lo nuevo, por consiguiente el camino hacia la comunión de la
reconciliación, pasa necesariamente por el cambio de la con
versión . Cuando la Iglesia predica la reconciliación, predica
la conversión. Cuando la Iglesia llama al encuentro, a la
comunión con que se da el gozo de la libertad plena la Igle-
sia llama a la conversión. .

Me parece , son tres a spectos que podríamos tener muy
presentes a la luz de los textos de Pablo: lo nuevo, lo univer
sa l y el sentido de convers ión . Pero, hay otro aspecto que yo
quisiera tocar ahora en dos puntos más: uno es cómo este
ministerio de la reconciliación ahora está en el interior de
la Iglesia, de tal manera que podríamos definir la misión es
pecífica de la Iglesia - que llamamos misión evangelizadora
diciendo: que es misión de reconciliación. Y así como el Pa
dre está en Cristo reconciliando el mundo consigo, podemos
decir que el Cristo de la Pascua está en la Iglesia reconcilian 
do el mundo consigo. Produciendo por consiguiente el encuen
tro de los hombres entre sí, el encuentro de los pueblos y
llevando todas las cosas a la recapitulación final. Pablo habla
del servicio de la reconciliación de la palabra de la reconcilia
ción. Entonces, ¿cómo se haría este ministerio de la reconci
liación? ¿Cómo la Iglesia hoy, realizaría este ministerio de la
reconcilia ción a través de estos tres elementos y luego a través
de la pa la bra ?

No una reconcilia ción que sea 'un simple encubrimiento
de herida sino una reconciliación que sea profunda comunión
en Cristo por el Espíritu. Cuando hablamos de palabra, de
reconciliación, entendemos la entera presentación de ese Rei
no que nos trae Cristo que es Reino de verdad, de justicia,
de amor y de paz. De un Reino que únicamente pueden
acoger los pobres, los misericordiosos, los que tienen hambre
y sed de justicia, los que trabajan verdaderamente por la
pa z, los que tienen el corazón limpio, trasparente. De un reino
que únicamente manifiestan e introducen en el mundo aqueo
llos que son fieles a su ley fundamental que es el amor uni
versal como Cristo a nosotros nos ha amado. Hablar de la
Iglesia servidora, de la reconciliación, o hablar del ministerio
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de la reconciliación es -por eso insistí mucho- el Evangelio
en la palabra de la reconciliación.

Segundo en este servicio de la Iglesia es el sacramento
del encuentro de la comunión, es decir, toda la vida sacra
mental de .10 Iglesia. Todo sacramento en definitiva lleva a la
comunión con Dios y al encuentro cada vez más profundo
de los hombres. Yo quisiera aquí simplemente nombrar por
la particular vinculación que tiene con la reconciliación, 81
mismo sacramento de la reconciliación, o sea, el sacramento
de la conversión, el sacramento de la penitencia, que como
lo define Lumen Gentium es un volver a la comunión con
Dios y al encuentro con los hermanos. Cuando la Iglesia ha
bla del ministerio de la reconciliación, quiere darle importan
cia a este sacramento. Y el otro sacramento es la expresión
de esta reconciliación y al mismo tiempo la fuente de lo
reconciliación, la Eucaristía. La Eucaristía como culmen de re
concilia ción , como expresión de reconciliación y al mismo tiem
po como principio de reconciliación, como cumbre de recen
ciliación. Recuerden ustedes dos textos muy claros de la
Eucaristía relacionados con la reconciliación. Un texto es e l
mismo de Cristo, Capítulo V en Mateo, versículos 23 y 24: "Si
a l tiempo de presentar tu ofrenda en el Altar te acuerdas
que un hermano tuyo tiene algo contra ti, deja tu ofrenda,
vete a reconciliar con tu hermano y después ven, preséntala
a hora ". O sea, la Eucaristía supone comunión , supone encuen
tro , reconciliación; pero al mismo tiempo no olvidemos que
el fruto de este sacramento es precisamente la unidad, la
comunión. El otro texto está muy íntimamente conectado con
la reconciliación de Pablo en la 1~ Carta a los Corintios en
el Capítulo 11, cuando habla de la institución de la Euca
ristía no como una historia o en un contexto ciertamente dog
mático, sino que lo pone en un contexto de exhortación a la
un ida d. Está hablando a una comunidad dividida, partida y
dice : "Ustedes se están reuniendo para la Cena del Señor y
eso no es celebrar la Cena del Señor porque mientras uno
padece hambre el otro está embriagándose y no se espera n los
unos a los otros, entonces examínense porque eso les hace
ma l que bien". Entonces, la Iglesia realiza su servicio de re 
con cilia ción a través de esta vida sacramental. En tercer lu
ga r, otro elemento, para esta reconciliación es la actitud per
manentemente servíckrl de la Iglesia. Es decir, la Iglesia pues
ta perma nentemnte al servicio trasformador de la humani
da d. Dicho de otra manera, la Iglesia concebida como alma
y fermento de la sociedad. La 'Iglesia hecha pre sencia unifi 
ca dora en el mundo. La Iglesia que es esencialmente sacra-
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mento de un ida d, es decir, signo e instrumento de la unión
con Dios y de la un idad del género humano entre sí. La Igle
sia que entra entonces como sacramento unificador de Cristo
en el interio r de una humanida d enfrentada, dividida, en con
flicto, pero que busca en el fondo el encuentro, la comunión ,
la unidad. La Iglesia se encama para hacer la comunión. Ese
servicio - diría mos- de presencia 'tota l de la Iglesia, ese ser
vicio de encamación de la Iglesia como alma y fermento.

Para terminar: ¿cuáles serían las exigencias de esta re 
concilia ción?

Yo diría: hace falta una triple ' fidelidad, desde el punto
de vista cristia no, desde el pun to de vista bíblico, exigencia
pa ra que la Igles ia como servidora de rec onciliación pue do
realmente rea lizar su tarea, su misión.

Primera exigencia: fidelidad , absoluta a la verdad. Es de 
cir, búsqueda sincera, auténtica, desde el Espir ítu de Dios, da
la verdad. La reconciliación supone en ca da un o de noso tros
fidelidad en la sinceridad. Cuando Pablo habla del hombre
nuevo , es interesante que ta nto Efesi os como en Colosenses ,
dice que es el hombre sincero. Es el hombre veraz, es el
hombre que puede discrepar, pero es el hombre que es fiel a
la verdad, es decir, el hombre que busca . con sinceridad la
verda d. Entonces yo pienso que todos en la Iglesia se remos
hombres de reconci liación en la me dida en que conducida s
por el Espíritu de Dios que la llev a a la ve rda d completa ,
busquemos con h uinilda d , con pobreza, la verda d. Y esta
búsque da de krv érdc d sup one .pobreza y diálogo . Supone po
breza en el sentido de no conside rarse uno en inme diata Y
exclusiva posesión deTa verdad. Pero que se sienta también
a legre con la verda d que el Espíritu le . ha descubierto. Que
siente el gozo de la verdad que ha na cido adentro, pero a l
mismo tiempo con el tem or del pobre que sa be que esa no es
toda la verdad y que necesita compartirla , que necesita com
pa rarla , que necesita completarla. En el ministerio de la re
concilia ción, mis queridos amigos, me parec e que esta.búsque
da sincera de la verdad es hecha desde la pobreza y desda
una autén tica a ctitud de diálogo. Este mismo encuentro, yo
estoy plena e infaliblemente cierto que . se hará realmente en
un clima muy hondo porque en todos, aún en perspectivas
muy distintas, tal vez en perspectivas 'a 'veces encontrc dcsv
opuesta s ha y , sin embargo, el gozo de una verdad descubier
ta y que se quiere compartir. Eso me parece fundamental.

, Segundo: fidelidad a l Espíritu de Dios. El Espíritu de Dios
que nos habla de vera s a través de la Palabra rev elada. Por
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eso será tan necesario que nos deísmos interpelar mucho,
mucho por la palabra revelada. Es necesario que también
a quí con alma muy de pobres , muy sencillamente trat emos
de penetrar en la Palabra de Dios: "Te glorifico Padre porque
esto no lo has revelado ni a los sabios, ni a los prudentes,
sino que lo has comunicado a los sencillos". Que con alma
de pobres nos pongamos a escuchar al Espíritu de Dios que
nos habla a través de la palabra revelada. Hay una expre
sión que siempre me llama ia atención en el Tercer Cántico
del servidor de Yavé, Capítulo 50 de Isaías: "Dios me ha da do
lengua de discípulo". Es interesante tener lengua de discípulo;
pa ra poder hablar, hay que tener lengua de discípulo. Fideli
dad al Espíritu. Pero ese Espíritu nos habla también a través
de situaciones, de aspiraciones, a través de realidades a veces
sangra ntes y dramáticas. Este Encu entro se llama "Conflicto
Social en América Latina y Compromiso Cristiano". Compro
miso cristiano será, en cie rta manera , la respuesta a una rea 
lidad ' que dramáticamente nos está llamando, y este llamado
no es superficial. En lo hondo, como decía mos muchas veces
en el Encuentro de Medell ín, en lo hondo el Espíritu de Dios
nos está interpelando a través de una situación dolorosa, san
grante. Situación quizás, o sin quizá s, situa ción de tensión,
de conflicto, de lucha, de odio, de violencia , pero situación
ta mbién de aspiración muy honda hacia el encuentro, hacia
la comunión, hacia la paz. Por qué no podemos pensar qU8
el Espíritu de Dios está llevando a nue stros pueblos y a los
hombres en el interior de los pueblos, no s está llevando ha cia
este gozo de la comunión que pre figura la comunión definiti
va, de la era consumadamente mesiánica, de la esca tología.

Tercero: fidelidad, al hombre tal como se da. Este minis
terio de la reconciliación, no olvidemos que se trata de recon
cilia r a este hombre concreto que se da en un de termina do
período de la historia , en un determinado lugar, en un deter
minado continente. Y este hombre tiene que se r triplemente
reconcilia do : reconciliado con Dios, reconciliado con su her
mano, reconciliado con las cosas de la s cua les tiene que sen
tirse soberano y señor. Es este hombre al que tenemos qU0
penetrar, al que tenemos que interpretar, al qu tenemos qu e
salvar integ ralmente y llevar a la reconcilia ción final.

No más. Yo pensaba ser más breve, pero quería decir
esta s ideas muy simples. Les vu elvo a repetir: no tienen nada
de profundida d teológica, tal vez , y ustedes en eso harán
muy bien si rectifican cierta imprecisión que pudie ra haber
en la expresión. Pero es una especie de medita ción en voz
alta de lo que a mí el tem a de la reconciliación leído a tra -
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vés de la Sagrada Escritura me sugiere. Reconciliación íntima
mente ligada a la nove da d pascual. Reconciliación ligada a
la totalidad del hombre , de los pueblos, de la creación entera.
Reconciliación que exige realmente un ca mbio, una conver
sión. Reconciliación que ahora vive en el servicio de la Igle
sia a través de la palabra, del sacramento y de la actitud
servicial del compromiso de los cristianos. Reconciliación que
tiene marcadas sus exige ncia s a través de esa triple fidelidad:
a la verdad, al Espíritu y al hombre. Yo les deseo para estos
días un clima de mucha profundida d que viene de la búsque
da, de la reflexión, del diálogo, de la conversión, que viene
de la oración compartida. Es como un abrirnos juntos al Es
píritu de Dios. Les auguro mucha fecundidad en los resulta
dos, en la iluminación que de aquí salga. Como auguro no
sólo pa ra el CELAM, sino fundamentalmente para toda la
Iglesia de Dios en Amé rica Latina concebida como sacramen
to univer sal de sa lvación , auguro que empieza realmente com o
una especie de era nu eva, marcada por la fidelidad a Cristo:
amor. Fidelidad al Espirtiu. Amor a Cristo crucificado, dedi
ca ción a la sa lva ción del hombre y a la construcción de una
sociedad más jus ta y más humana. Son palabras de Pablo
VI hablando en ge ne ra l de la Reconciliación con motivo de l
Año Santo.
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DISCERNJ1VIIENTO ESPIRITUAL

P. PIERRE BIGO. S.J.

En base a algunas experiencias recientes quisiera pro
poner algunas reflexiones prácticas sobre el discernimiento
de los espíritus y también sobre la deliberación comunitaria.

l . Sobre el discernimiento de los espíritus . Hemos apren
dido de los grandes maestros de la espi ritua lida d tanto en la
vida contemplativa, Juan de la Cruz , por ejemplo, como .en
la vida activa, Ignacio de Loyola que vivía en la misma épo
ca y en el mismo país; hemos a pren dido de estos grandes
maestros que el Espíritu no puede expresarse ni en la vida
contempla tiva , ni en la vida activa , si no somos libres interior
mente. Y no somos libres, esta mos condicionados por nu estro
temperamento, por nuestra historia; esta mos cond icionados por
todas esta s afecciones desordenadas, muchas veces incons
cientes , que hacen que nu estras decisiones se tomen previa
mente a todo discernimientp, que no sean deliberadas, que no
sean discutidas ante el Señor.

Hemos aprendido también - recus;¡rdo solamente lo que
todo el mundo sabe- que una dialéctica, una lucha íntima
es necesa ria si queremos ser libres interiormente tanto para
contempla r como para decidir. Una lucha íntima con todas
las exigencia s que estos grandes maestros, tanto San Juan de
la Cruz como San Ignacio de Loyola, nos manifiestan.

Pero, me parece que puedo decir al go más, hoy día. Y
aquí va mi propósito.

Lo más peligroso no son tanto nuestras a fecciones desor
de na da s; son nuestros pre juicios. El último refugio de nuestra
liberta d y de nuestra resistencia al Espíritu no es tá a nivel de
la a fección, está a niv el de la mente. Aquí están las resisten-

33



35

determinan la verdad y la justicia a nuestros oios, o por lo
menos tenemos esta tendencia.

Si digo que Allende se suicidó, soy un reaccionario; si
digo que fue matado, soy revolucionario. No veo por qué. Es
un problema de información, nada más. Sin embargo, el mito
det ermina la verdad y determina la justicia. La tortura en un
país capitalista es culpable o, al contrario, es comprensible;
la tortura en un país comunista es comprensible o es culpa
ble, a la inversa, según el mito que det ermina nuestro juicio .
Para tomar otro ejemplo, la tortura para unos es condenable,
pero no el secuestro, este chantaje a la vida que decía Pablo
VI, o viceversa, según la mitología que nos condiciona. Si
hay algo necesario de parte de sacerdotes, de parte de pasto
res, si queremos ser ministros de unidad, es el despojo íntimo
para liberarnos de est e condicionamiento. No tenemos dere
cho de ver los hechos o los derechos en esta forma unilate
ral, porque queremos ser agentes de unidad tanto en la Igle
sia como en la humanidad. Este problema tan grave, tan ím
porta nte no figura nunca en nuestro examen de conciencia.
Sin emba rgo, nuestra pertenencia inconsciente a un grupo so
cial es mucho más condicionante en nu estras opciones pasto
rales que nuestras tendencias personales, individuales, etc.

Entonces, deberíamos en este momento añadir un capítu
lo a lo que han dicho antes los grandes maestros espirituales.
Este punto es fundamental , si queremos que se cree en estos
días entre nosotros una ve rda dera comunidad; lo que todos
a nh elamos, es cierta comunidad cristiana de criterios. No hay
tema más conflictivo que el conflicto social. Es obvio que van
a manifestarse diferencias. Lo espero. Si no opcrecear es que
no va mos a ser sinceros. En esta s condiciones me parece muy
importa nte que sepamos hacer un discernimiento de los es -

. píritus y ésto supone la lucha íntima, la dialéctica que apa
rece tanto en San Juan de la Cruz como en San Ignacio y
sin la cual nadie puede pensar que el Espíritu se expresa
libremente en sí mismo. Si no entramos en esta condición de
lucha íntima que nos cuestiona hasta la raíz, no seremos li
bres y no llegaremos a ninguna unidad. Quizás podemos ha
cer lo que nos aconseja San Ignacio en sus Ejercicios -m9
excusa rá n de citarlo- cuando nos dice : si una decisión nos
cue sta mucho, primero tomemos la decisión contra nuestra
tendencia espontánea y después examinemos las cosas para
ver dónde está la noción del Espíritu. Podemos decir lo mis 
mo : si una opinión nos choca, primero dar la razón a la per
sona que la tiene y sólo después, podemos preguntarnos dónde
está el Espíritu, qué nos dice el Espíritu. Si no estamos en
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cias más fuertes. Justifica mos un a conducta no recta, y luego
actuamos sin problema de conciencia: ésto se llama en el
Evangelio el pecado contra el Espíritu, porque ya no hay pe
cado, y Dios mismo no puede perdonarnos un pecado que no
reconocemos. Todo pecado r que pide perdón a l Señ or reci be
el perdón. Pero cua ndo el pecador ya no es peca dor, porque
ya justifica de a nte mano su actitud, en es te momento surge
el pecado contra el Espíritu. En el Evangelio es tos peca dos
que no hacen pecadores son los má s graves y los más peli
grosos: e l pecado del rico, que es inconsciente, Y el pecado
del fariseo.

Pero hay más, ta mbién quisiera insistir sobre este aspec
to, que viene precisamente a nuestro tema: hoy día se puede
decir, -pero por desgracia ésto no figura en los temas de
nuestros retiros espirituales- que lo que no s condiciona más,
lo que impide nuestra libertad interior, mucho más que nu es
tros vicios personales, que vienen de nuestra historia , de nues
tro temperamento, etc., son las presiones, las tendencias que
provienen de nuestra situación social. Es decir, todo lo que
nos condiciona colectivamente. Pero, esto no aparece nunca
en la refle xión espiritual, y sin embargo, es quizás lo más
importante para que seamos libres verdaderamente para oír
al Espíritu. Pertenecemos todos a detE:rminada clase socia l y
muchas veces en forma inconsciente. y es te punto no figura
entre los temas de nuestros retir os.

Este tipo de pecado no se estudia, no se examina, no se
considera, sucede entonces que sa cerdotes, después de u n
Seminario social, dicen : "esto vale más pa ra nosotros que
un retiro". Porque un Seminario social, a la luz del Eva ngelio,
apunta hacia este tipo de condicionamiento : cuestiona má s
que una reflexión a pa rtir únicamente de la s tendencia s in
dividuales y persona les. Nos cuestiona como hombres situa
dos en la soci edad. Este problema de condiciona miento co
lectivo de cada uno es importante: todos tenemos cie rta s ten 
dencias espontáneas que provienen de nu estra situación social.

Hoy día est e punto es de es pecial importa ncia . ¿Por qué?
Por la intervención de la ideología, de esta forma moderna
en el mundo secula riza do de la mitología. Es un poco sor
presivo que hombres tan distintos como Van Rad, el fam oso
exégeta protestante del Antiguo Testamento, y Levi-Strauss, el
sociólogo del análisis estructural, consideren la ideología co
mo la forma moderna de la mitología. y de veras podemos
decir que todos nosotros, porque pertenecemos a nue stro tiem
po, estamos condicionados a esta forma: hay mitologías que



este nivel de discernimiento de los espíritus, será muy difícil
crear entre nosotros este ánimo de comunidad y de reconci
liación del que habla Mons. Pironio.

2. Sobre la deliberación comunitaria. Se habla mucho
hoy día de deliberación comunitaria y con razón. Pero, cuando
esta deliberación comunitaria no se hace en ciertas condicio
nes, las conclusiones a las cuales se llega, son sólo el prorne
dio de lo que piensan los participantes, lo que no significa
el Espíritu. Si no hay oración y sobre todo abnegación, el Es
píritu no está libre. Un día, una persona expresaba su admi
ración a San Ignacio sobre un padre: es un hombre de ora
ción. El rectificó: no un hombre de oración sino de abnegación.
Si no hay esta abnegación, es decir, esta lucha íntima, ¿quién
finalmente se expresa, el Espíritu o sólo nuestra opinión pro
pia? Si queremos que nuestra deliberación comunitaria sea
lo que debe ser, debemos entrar en esta lucha íntima. Tener
la humildad de escuchar. Y también la sinceridad de hablar
para decir nuestro pensamiento hasta sus raíces sin ocultar
nada. He ahí las condiciones necesarias de una deliberación
comunitaria que llegue a crear una verdcderc comunidad en
tre nosotros.

Quizás podemos añadir dos observaciones más bien prác
ticas: la dificultad de un diálogo es inmensa cuando estamos
entre personas inteligentes, digamos mejor: entre íntelectuc
les. Cuando se reunen solamente hombres de pueblo, es su
mamente fácil el diálogo, porque el pueblo -el que hizo deli
beraciones con la JOC, etc.-, no tiene la posibilidad que te
nemos de establecer una diferencia, una distancia entre lo
que vivimos y lo que pensamos. El pueblo no puede. Cuando
se expresa, el pueblo dice lo que vive; nosotros no. Y aquí
viene evidentemente una dificultad.

De tal modo que tenemos una tendencia, extraordinario,
ti mantenemos a nivel de discusiones puramente intelectuales
que no nos cuestionan nunca en nuestra propia vivencia. Si
queremos salir aquí de esta tendencia, tenemos que situamos
no a nivel de discusión, sino más bien -en lo posible- a
nivel de testimonio. Lo que pensamos a fondo ante el Señor.
Así. evitar hasta lo más posible la discusión puramente inte
lectual, que a mi juicio, no llega muchas veces a ninguna
conclusión precisamente porque nunca lJ.sga al terreno de
nuestras resistencias íntimas al Espíritu.

La segunda observación concierne a nuestra tendencia a
buscar el conflicto. Cuando estamos de acuerdo sobre el 90%
de los puntos en discusión, luchamos en forma despiadada
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sobre el 10% que resta sin damos cuenta de que estamos
primero de acuerdo sobre el 90% de las cosas. Nuestra ten
dencia espontánea aquí es pensar de antemano que no vale
la pena escuchar personas que piensan en forma muy dis
tinta de nosotros. Van a expresarse ciertos conflictos entre
nosotros: si no se expresan es que no somos sinceros. Sin
embargo, podemos tomar conciencia primero de que nuestra
fe en Cristo crea entre nosotros cierta comunidad, cierta fra
ternidad que no se puede negar. Cuando vayamos a discutir
sobre los puntos en que no estamos de acuerdo, en que hay
discrepancias evidentes, me parece que debemos tener en cuen
ta esta comunidad básica que tenemos aquí, porque estemos
todos entregados a Cristo en la medida de lo posible, con
toda la pobreza que sabemos, pero tratando de llegar a esa
entrega. Creo que si queremos que nuestra comunidad se
crezca , debemos tener en cuenta estos aspectos.

,.4
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ELEMENTOS PARA UNA TEORIA DEL CONFLICTO
SOCIAl:

P. AFFONSO GREGORY

1. Introducción

1.1. La clase dirigente de cualquier sistema, no gusta
de los conflictos sociales porque amenazan su situación pri
vilegiada. En la Sociedad actual dirigida "desde afuera" se
considera poco elegante la lucha por implantar los propios
intereses; por eso, muchos consideran especialmente en el
conflicto, no la realidad propia, sino las enfermedades de
los demás.

En esa manera de considerar los conflictos como algo ne-
gativo existen dos errores:

- conflicto .= etilettnedad
- conflicto .= la culpa de los demás

Toda Sociedad sana, autoconsciente y dinámica identifica
y reconoce conflictos en su estructura. Negarlo, tendría conse
cuencias tan graves para la sociedad, como negar conflictos
anímicos para el individuo.

1.2. Dos "cuestiones" básicas del análisis sociológico:
- ¿Qué cosa mantiene unidas las sociedades? (Muy es

tudiada)

- ¿Qué cosas las impulsa hacia el frente? (Estudiada só
lo últimamente)

1.3. Teoría: No existen sociedades sin conflictos (familia,
clases . . . ) Una teoría general del conflicto social debería res
ponder las siguientes preguntas: (A cada una de las pregun
tas formuladas corresponde un ítem del texto que sigue)
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3 . Fondo Apropiado para una Teoría del Conflicto

Parsons, refiriéndose al "Problema hobbesiano del orden"
dice que quizás sea el fondo de mucho o tal vez de todas
las cuestiones sociales: ¿Cómo se explica que muchos indivi
duos se unan ( se cohesionen) gracias a instituciones socia les
en unidades mayores que llamamos socieda des? ( . .. otras
pregunta s similares).

En la historia... hay dos soluciones de principio al pro
blema de orden de Hobbes.

3.1 . Teoría de Hobb es: Para proteqerse de las consecuen
cias de la guerra originaria o "natural" de todos contra to
dos, los hombres forman sociedades y transfieren determina
da s libertades a un poder central, que, por su pa rte , garantiza
la integrida d del orden social.

3.2. Teoría de Rousseau ( preferida por Parsons y otros ) :
La sociedad y la cohesión social resultan de un a cuerdo de
todos, es decir, de un consenso libre y universal. El contrato
social.

2 .3 . Esta definición incluye una serie de fenómenos que
es mejor tratarlos como expresi ones de un fenómeno básico
que separadamente. ( Eí.: de un tratamiento separado: guerra,
bata lla , escaramuza, competencia , discusión).

2.4. Una primera manera de clasificar a partír de las 5 uní
dades sociales: Roles (pa peles) : grupos; sectores; socieda
des; asocia ciones supraestatales.

2.5. Una segunda manera de clasificar a pa rtir de las 3
ca tegorías de los elem entos o grupos participa ntes : igua les
frente a igual es ; superiores frente a infer iores; todo frente
a pa rte.

2.6. Combinand o los elementos de los items 4 + 5 tene
mos luego unas 15 especies de conflictos. Agrupándolos po
dríamos formular las teorías siguientes: confli cto de roles, de
competencia , de lucha de clases ( B2, C2, D2) de las minorías,
de la conducta desviada ( B3, C3, D3).

2.7. El estudio que sigue se restringue a la especie D2:
conflictos entre Supra y Subordinados a nivel de la Sociedad.

2.8. Ulteri ores a plicaciones de la teoría : lucha de clases
-varieda d de las forma s del conflido-; - formas y regulación
de los conflictos- orientación general para análisis socioló
gico de los conflictos.

_ Persona lida d so
cia l lrente a rol
la milia r
- Rol de soldado
Iren te a la obli
gación a la ob e
diencia

- Emplea dos a n
tig uos fren te a
los nuevos
- Fa milia frente
a l " hijo pe rdido"

- ONU lrent e a l
Cong o
-OEEC lrente a
Francia

-Esta dos lrent e
a ba ndos de cr i
mina les
- Est a do lrente a
minoria ét nica

- Ig lesia Ca tólic a
frente a "católicos
antig uos"
-Baviera lren te a
los emigr a dos

TODO FRENTE A
PARTE

(3)

- Unión de em
presarios lrente
a e mplea dos
_ Monopolis ta lren 
te a no monopo
lis ta

- Partido del go 
bierno fre nte a la
oposición
-Libres lren te
a es clavos

- Unión Sovié tica
fren te a Hungri a
- Alema nia frente
a Polonia

_ Dirección fren
te a los miembros
- Pa dres frent e
a sus hijo s

- Fa milia de ori
gen lre nte a pro
pia la milia
- Rol pr ofesional
frente a rol
asociativo

SUPE RIORES
FRENTE
A lliFERIORES

(2)

-Oeste lren te
a Este
- India lrent e
a Pa q u is tón

_ Protestantes
lrente a Ca tólicos
- Fla me ncos lren
te a Valon es.

- Sección de lút-
bo l fren te a se c-
ción de atleti smo
(en el club de
portivo ) mucha
chos y muc ha cha s

- Empres a A. lren
le a Empresa B.
_ Aeroná utica
lrente al Ejército

-Enfermo s lrente
a Seguros
(rol médico)
-Rol familiar
fren le a rol
profesional

IG UALES FRENTE
A IGUALES

O)
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E
ASOCIACIONES
SUPRAESTATALES

D

SOCIEDADES

C

SECTORES

B

GRUPOS

A

ROLES

CATEGORl .L\
DE LOS
PARTICIPANTES

UNIDAD SOC IAL

2. Definición y Clasificación del Conflicto Social

2.1. En lenguaje corriente: discusiones (violentas); qro
ves : disputas parlamentarias.

- En nuestro caso: "Cualquier relación de elementos qu e
pueden caracterizarse por una oposición sea de tipo objetivo
("latente") o subjetivo ("manifies to").

La oposición entre los elementos concur rentes "general
mente" se define por la a sp ira ción común a "valores" raros.

Ejemplo de conflictos: competencia política, persona s que
no se soportan, guerra ...

2.2. Un conflicto se llama social cua ndo tiene releva ncia
es tructural;, por eso, una mera incompatibilidad entre dos per
sonas no es un conflicto social.
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5 . Manera como se Desarrollan y Mcmifiestcm los Conflictos
Sociales dentro del Contexto de Determinadas Estructuras
Sociales

La formación de grupos de conflicto pasa, en general, por
3 e tapas:

( 1) En la base de la s características es truct urales pri
marias se pueden distinguir, en cada unida d social de re fe
rencia , dos agrega dos (categorías , casi grupos) de posiciones
socia les diferentes : dominados y dominadores. Pertenecer a
uno de esos agregados significa tener ciertos intereses (por lo
menos la tentes ) . Por ejemplo: ser obrero . .. significa tener ex
pectativas de obrero.

( 2) Eta pa de cristalización, es decir , la ev olución cons
ciente de los intereses latentes existentes en los casi-grupos
que evolucionan, po r razón de esa misma explicitación, en
verdaderos grupos.

(3) Etapa de conflictos ya desarrollados lo que su pone
generalmente una clara definición de la identidad de las par
tes ( EL: Alem a nes-Frances es; obreros-pa trones) .

...

6 . Dimensiones y Factores de Variación (Formas de Conflicto)
de los Conflictos Sociales

6.1. Dos dimensiones principales: intensidad y violencia
- Formas de violencia: extrema - guerra;

otras formas: huelga, debate in
cita do, a mena zas . ..

-Formas de inten sidad: cuanto mayor fuere la importan
cia que los participantes, los implicados, atribuyen a la dispu
ta , tanto mayo r será la intens ida d. Ejem plo : la disputa por
los salarios es ma yor que la elección para un clu b cualquiera.

6.2. Factores que hacen variar los conflictos
- Un conjunto de facto res se desprende de la autorización

para la organización de grupos que puedan hacer manifiesto
los conflictos; exi stiendo la capacidad de esa organización,

ser descritas como "asociaciones de poder" o "asociaciones de
dominio" (expresión de M. Weber).

4.3. Se resalta en este análisis el estudio del "conflicto
de clases" pero los resultados de ese estudio más específico
se pueden aplicar a otros tipos de conflicto.

.= Tesis de
equilibrio.

• es un sistema de elementos contradictorios y explosi-
vos zz: Tesis de exp10sividad

- Ca da elemento dentro de la soci edad contribuye:

• al funcionamiento de ella = Tesis de funcionalismo

• a su cambio - Tesi s de la desfuncionalidad y pro
ductividad.
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-Toda sociedad:
• es un sistema equilibrado de elementos

3.3. TESIS OPUESTAS que surgen de dichas soluciones

- Toda sociedad Y cada uno de sus elementos:
• constituyen un sistema "rela tiva mente" constante Y es

table zx: Tesis de la Estabilidad

• está n sometidos en todo tiempo a cambios .= Tesis de
historicidad

4 . Puntos de Partida (Casualida d) Estructurales de los
Conflictos

4.1. Todas las desigualdades de categorías ( Cfr. cuadro)
parece que pueden reducirse a la desigual repartición del po
der en los grupos sociales, de modo que los conflictos aquí
considerados son siempre conflictos en razón del poder y acer-
ca del mismo.

4.2. La estructura de la sociedad (supra y subordinados)
es el punto de partida de conflictos sociales en cuanto esas
soci edades ( y determinadas partes de las mismas) pue de:1

- La sociedad se mantiene gracias a:

• el con senso de todos los miembros acerca de ciertos
valores comunes .= Tesis de consenso

• a la coacción que unos miembros ejercen sobre otros :=
Tesis de la coacción.

3.4. La imagen social que corresponde a la teoría crea
tiva de la sociedad ofrece un fondo más apropiado para una
teoría del conflicto social que no se considera como un bacilo
que debe eliminarse, sino como una fuerza creadora que no e3
posible eliminar de las sociedades históricas. " resguarda me
jor la libertad; se leva nta contra la utopía de la soci edad sin
clases "pa ra íso".



pero negándose políticamente a su concreción, aumenta la in
tensidad Y la violencia, porque la plena manlfestación del con
flicto ya es un paso hacia su solución, lo que no sucede en
los conflictos sólo "medio visibles".

-Otro conjunto de factores están relacionados con la mo
vilidad social: En la medida en que es posible la movilidad
-sobre todo entre las partes en disputa- pierden los con -
flictos en intensidad yola inversa.

-Finalmente, un grupo de factores se refiere a la super
posición de sectores estructurales y sociales. La superposición
siempre implica una totalidad. Ejemplo: la Iglesia se sobro
pone al Estado o viceversa. El pluralismo (separación de los
sectores estructurales ) disminuye la intensidad de los conflic
tos porque en cada uno de ellos los precios de la derrota
son menores.

7. Regulación de los Conflictos

7.1. Dos actitudes ineficaces

- Represión ; provoca la reacción cada vez más violencia.

-Solución para siempre: "La sociedad sin clases"

"La comunidad del pueblo"

• Represión bajo el manto hipócrita de la "solución de
finitiva"

- Donde hay sociedad hay conflictos:

7.2. Actitud eficaz: Regulación de los conflictos.

Presupuestos:

-considerar los conflictos inevitables, incluso como jus
tificados y con sentido;

-lo que signifiCa que toda intervención en un conflicto
se limita a la regulación de sus 'formas y renuncia al vano
intento de extirpar sus causas (Esas causas, por lo tanto, de
ben estar muy arraigadas en la humanidad: ¿Qué dice la
teología sobre esas causas?)

_ . . .10 que requiere que los conflictos se manifiesten, se
hagan presentes, por ejemplo: a través de la organización vi
sible de los grupos en conflicto.
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-Todos los interesados deben estar de acuerdo sobre
ciertas "reglas de procedimiento", "reglas de juego", de las
cua les damos las siguientes formas:

( 1) discusión,

( 2) mediación,

( 3) arbitraje,

( 4) arbitraje forzado que no estó ya en el límite de la
forma extrema de represión de los conflictos.

8. Conclusión

La teoría del conflicto social es una cuestión fundamental
del análisis sociológico. Entre sus aplicaciones, citamos las
siguientes:

-Lucha de clases sociales: actualmente en países que
ya pasaron por la "revolución" social muy reguladas . . .

-Formas de organización del Estado : democrático, to
talitario.

-Revolución: pregunta crucial: ¿En qué condiciones csu
men los conflictos intrasociales formas intensas y violentas?

-Relaciones internacionales: Falta, ademós, el mecanis
mo de regulación de los conflictos.
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ALGUNAS CONSIDERACIONES ACERCA DEL

CONFLICTO SOCIAL ENAMERICA LATINA

P. RENATO POBLETE. s.r.

l . El Conflicto Social en el Seno de la Sociedad

El conflicto social. a través de sus múltiples formas de
manifesta ción , es un hecho empírico comprobado en todas las
socieda des conocidas, aunque varía por supuesto, en su inten
sida d, frecuencia y funcionalidad conforme a cuáles sean las
dis tinta s pautas culturales que ca da sociedad en pa rticular
instituciona liza pero regularlo y someterlo bajo control. Mu
chas veces, precisamente por efecto de es ta s pa uta s regula
doras, los conflictos sociales a parecen con un ca rá cte r indivi
dual, esto es, se presentan de modo tal que pa reciera q$
sólo ha y individuos en confli cto con el Esta do o con otros
ind ividuos. Sin embargo, no es difícil des cubrir tras dicha a pa 
riencia un conflicto propiamente social, esto es, generalizado
a un conjunto de individuos que pueden formar grupos o no,
pero qu e comparten entre sí una misma situación estructural
mente conflictiva.

Pero se puede ir más lejos todavía y afirmar que el con
flicto socia l no sólo es un hecho empírico generalizado en
cuanto puede comprobarse su existencia en todas las socie
dades, sino aún más, que es necesa rio en el sentido científico
de la pa la bra. Con esto queremos decir qu e el conflicto es
inherente a toda estructura social, necesitándolo és ta para su
propia constitución y desorrollo. En este punto coinciden sin
excepción todos los autores de la sociología que han dedicado
a lgún trabajo a este tema. Analicemos a continuación a qué
se debe esta necesariedad y cuáles son sus elementos cons
titutivos.
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En términos generales, puede decirse que la ne cesa rieda d
del conflicto deriva del cará cte r precario de toda construc
ción humana llamada sociedad. ¿En qué consiste esta preca
rieda d? Fundamentalmente en que ninguna socieda d humana
puede lograr una situación de equilibrio en forma espontá
nea, sino más bien, debe construi rlo como "corrección" de
desequilibrios pa rciales y, po r lo tanto, de situa ciones poten
cia lmente conflictivas. Todas las utopías sociales que se hcn
formulado, tienen entre sí com o común denominador, precisa
mente la obtención de un equilibrio espontáneo, sin desequi
librios y, es justamente este pun to, el que da a esos modelos
el carácter de utópico s. En suma, el ca rá cte r preca rio de toda
con strucción socia l radica en que el equilibrio que es capaz de
esta blece r es un equilibrio con "costos", "ex-post" para usar
el lengua je de los e conomistas. Ca be pregun ta rse entonces,
¿cuáles son los fun damentos que obligan a considerar una
forma de equilibrio espontánea como utópica y, por lo mismo,
no alca nza ble para ninguna sociedad? La respuesta reside a
nuestro juicio en el carácter mismo de la socieda d y que ex
plicarem os a continuación.

En efecto, dos grand es problemas se generan siempre en
la construcción de la realidad social: - la objetivación de la
a cción huma na y su extrañamiento de su creador, el hombre
y- la subj etividad de la acción "obj etivada" que reduce al
hombre a ob jeto pasivo de la acción. Veamos en qué consis
ten estos dos problema s.

La sociedad, por ser el resultado de un comple jo de inter
a cciones de sujetos individuales, necesita mecanismos perma
nentes de comunica ción del sentido compartido que tales a c
tividades representan. Es de cir, el sen tido de la acción debe
esta r hasta tal punto asegura do, que no sea problemático pres
cindir de cualquier sujeto particu lar. Los suje tos pasan, mas
la sociedad a segura el sentido de sus actividades por encima
del tránsito individual. Para lograr este propósito la socieda d
deb e construir estru cturas de comunica ción objetiva s , cuyo
código de interpreta ción no esté su jeto a la interpretación cons
tante de cada un o de sus miembros. Para ello, los productos
de la acción social concreta de los hombres, e incluso, la ac
ción social misma, se objetivan socialmente al punto de cons
tituirse en entes dotados de vida propia, extra ños para su s
crea dores. De est e modo, las acciones de los hombres, sus
bienes materiales o culturales, el sentido particular y concre
to con que fueron hechos o e jecuta dos se le a parecen al hom
bre como dados exteriormente, como una facticidad evidente
de l mismo modo que lo es el contexto natural. Los objetos y
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acciones sociales se trasforman así en objetos y acciones
naturales frent e a los cuales, a cada individuo particular, só
lo le queda adaptarse como lo haría ante cualquier situación
exterior preestablecida. Mas la adaptación no es tampoco algo
c ue pueda realizarse a voluntad dentro de los marcos de una
de termina ción natural, sino que como constituye también una
forma de acción social, la adaptación debe obJetivarse y rea
lizarse conforme a pautas generalizadas de sentido. De aquí
surge el segundo de los problema s que comentamos, el de la
interioriza ción de la realidad exterior.

Si la acción social se ha objetivado al punto de se r exte
rior para los actores comprometidos en ella , se hace necesario
para la sociedad que ésta vuelva a hacerse subjetiva puesto
que, en última instancia Son los individuos el soporte de toda
acción y es imprescind ible que ésta tenga un se ntido paro
ellos. De esta forma, los individuos deben apropiarse de los
bienes materiales exteriorizados e internalizar los símbolos co
lectiva mente construidos para lograr a sí la adaptación a cada
situa ción social que se le presente. Sin emba rgo, la posesión
que a dquieren los individuos respecto de los objetos socia les
se distribuye desigualmente, puesto que ello depende del grado
de adaptación respecto de las normas sociales que obligan
a otorga rle un sentido subjetivo a las situaciones construidas
y controladas socialmente. Tal desigualdad en la distribución
se torna, por consiguiente, inhe ren te a toda sociedad generán
dose en su seno grupos socia les de individuos qu e está n siem
pre respecto de otros en una situación más favorable para
imponer una forma específica de adaptación socia l, dándose
origen de esta manera al fenómeno del poder.

Quisiéra mos poner un par de ejemplos para expresar grá
ficamente estas ideas. En cuanto al proceso que hemos deno

.mina do de obJetivación, cabe mencionar como caso más tí
pico el del trabajo. ¿Cómo se expresa y se reconoce social
men te el trabajo? Por el producto. Sin embargo, sea que ha
blemos del trabajo intelectual o del trabajo manual, a nadie
escapa que el trabajo es una actividad que vale por sí misma,
por el esfuerzo que él representa, por su creatividad. No obs
tan te, la única forma social de apreciarlo es el producto ter
mina do. Y, para tal efecto, poco importa el esfuerzo concreto
de quien lo realiza, sus problemas personales, etc. Sólo im
porta socialmente el producto.

En cuanto al proceso de subJetivación, cabe mencionar
como caso típico lo que los sociólogos denominan socializa
ción. Mediante ella, el individuo particular interioriza obliga-
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distribución del ingreso, amén de lo que representa en CUanto
a la justicia, da una idea general de la distribución de las
OCupa ciones en el seno de la sociedad. El 5% correspondient~
al nivel más alto de ingresos es 39 veces superior al del 30%
más pobre. Para el mismo año de 1970 se pudo observar qu e
el 20% de la población, de más bajos ingresos, alcanzaba
una renta promedio anual de sólo 60 dólares.

Si miramos la economía desde el punto de vista del em
pleo, nos encontramos con el siguiente cuadro; la tasa de
desempleo abierto, es decir, sin incluir el llamado desempleo
disfrazado, habría aumentado del 5.6 por ciento en 1950, al
1I.l por ciento en 1965 según estudios del Instituto Latinoame.
ricano de Planificación Económica y Social. Tales cifras, amé!:!
de indicarnos en sí mismas una gravísima situación, nos mues
tran CÓmo el desarrollo económico programado no ha sido
capaz de absorber el crecirnJento de la población, sino por
el contrario, ha contribuido a aumentar el desempleo. Si con
sideramos además que el grueso de la población desempleada
corresponde a grupos jóvenes de localización urbana, comple
mentaremos la visión respecto de una situación potencialmentemuy conflictiva.

Pero, ¿qué sucede Con la población OCupada? El porcen
taje de la población ocupada en el sector agrícola tradicional
es de 65.5% en tanto que la ot'upada en el sector interme
dio es de 27.7% y en el sector moderno sólo de un 6.8%. La
productivida d media en la agricultura del sector tradicional es
de 205 dólares, en tanto que la productividad media del sec
tor moderno, de 4.830 dólares. (Datos de Cepal para fines de
la década del 60). Si Se mira el conjunto de las cifras que
hemos indicado, no es fácil ignorar que la mayor parte de
la población latinoamericana, o es desempleada o bien tiene
acceso sólo a empleos mínimos de subsistencia.

A la situación descrita habría qus agregar el marco in.
flacionario que es cOmún a las economías latinoamericanas.
Uña elevada tasa inflacionaria ha sido una característica com 
Partida de nuestros países desde el mOmento en que éstos
inicia ron su industrialización. No quisiéramos destacar, respecto
de ella, su efecto en el crecimiento o estancamiento de la eco
nomía, problema de una discusión más técnica, sino compro
ba r cómo la tasa inflacionaria afecta de manera muy desigual
a los dHerentes sectores de la población. En efecto, el impacto
más dramático de la inflación se produce en los sectores que
viven de una remuneración fija, es decir, empleados y obre
ros. Especialmente grave es dicho illlPacto en los rubros de

más patetismo la
concentraremos

en el plano interno en donde repercute con
situación de conflicto social por lo cual nos
propiamente en esta dirección.

Sin embargo, quisiéramos dejar aclarado cuál es el pun
to sobre el cual haremos recaer nuestra reflexión. Son mu
chos los conflictos que a diario se dan en América Latina"
cada uno de los cuales tienen sus propios autores y sus pro
pias metas. Por ello, resultaría casi imposible describir cada
uno de ellos y, menos todavía, dar una explicación envolven
te para todos. Por esta razón¡ preferimos enfocar el análisis
hacia las causas que determinan que estos y otros conflictos
suceden en nuestras sociedades, puesto que, tras ellos, existen
situaciones que les dan origen o, al menos, permiten que
ellos se expresen. De este modo, no ignoramos la existencia
real de conflictos en América Latina. Sólo que, en lugar de
describirlos uno por uno, preferimos concentramos en las si
tuaciones estructurales que les dan origen, es decir en sus
causas.

En efecto, una economía insuficiente desde el punto de
vista de su crecimiento autosostenido, una estratificación social
muy permeable desde el punto de vista de las expectativas
pero muy rígida desde el punto de vista de las oportunidades,
un sistema de decisiones que se ha caracterizado siempre por
su inestabilidad y un sistema cultural que no puede discernir
con claridad cuáles son valores propios y cuáles ajenos, cons
tituyen los elementos más importantes que definen, en gene·
ral, una situación de conflicto. A este cuadro general se le ha
caracterizado, por parte de algunos sociólogos, como de "dua
lismo estructural", esto es, de coexistencia simultánea de es
tructuras tradicionales y modernas, de valores autóctonos e
importados, de sistemas culturales muy diferentes. Incluso se
ha llegado a pensar si acaso es posible conceptualizar a Amé
rica Latina como a una unidad más allá de la artificialidad
de los conceptos. A continuación, intentaremos, describir más
detalladamente las características de estas ambigüedades es
tructurales.

La economía latinoamericana sólo puede proporcionar un
ingreso per cópíto a sus habitantes de sólo 440 dólares en
promedio según estudios realizados en 1970. Ahora bien, la
distribución del ingreso que hace posible esta cifra ya indi
cada podía resumirse en el mismo año de la siguiente mane
ra: el 30% de la población con ingresos más bajos tiene un
ingreso anual de 73 dólares per cópítc: el 50% siguiente de
273 dólares per cápita¡ el 15% siguiente de 940 dólares y, fi
nalmente, el 5% restante, de 2.815 dólares per cépítc. Esta
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salud y vivienda, pero má s grave aún en la alimentación"
contribuyendo de este modo a un persistente deterioro de los
nive les de vida de la población de má s bajos ingresos.

Los datos económicos que presentamos no pretenden ha
ce r un a descripción exhaustiva del esta nca miento, sino sólo
mostrar gráficamente que la distribución del ingreso en Amé
rica Latina Y la distribución de las ocupa ciones o desocupa
ciones lleva implícita una situación típica mente conflictiva, real

o potencia lme nte.
No obstante , al fenómeno ya descrito se agrega otro de-

rivado en .parte de aquél y que contribuye a agravarlo. Nos
re ierimo

s
al problema de los "enclaves" de desa rrollo y a la

migración que hacia ellos se da por parte de la población
ubica da fuera del enclave. En efecto, los sectore s económicos
más desarrollados ejercen com o es obvio, una pode rosa atrac
ción sobre el resto de la población por el nivel de las re
muneraciones y las oportunida des de empleo. Pero el enclave
no puede absorb er todo el peso de la migración establecién
dose , de este modo, un verdadero "c ordón" de miseria en
torno a ellos. Este fenómeno ha sido profusamente estudiado
en rela ción a las zona s urbanas, en donde puede apreciarse
con toda claridad. Sin embargo, quisiéramos desta car dos con
secuencias importantes al respecto. Por una parte las ciuda
des deben enfrenta r problema s insolubles en relación a la vi
vienda , la salud y los servicios comunitarios en general. En
1972, el boletín económico de América Latina editado por las No
ciones Unida s, anotaba que el prome dio de viviendas con dis
ponibilidad de agua potable pa ra América Latina, es de 32.2,
siendo las me didas límites , 68.0 para Venezuela y 3.1 para
Haití. El mismo boletín a notaba que respecto, a la salud, el
promedio de habitantes po r ca ma de ho spita l para América
Latina es de 422.7 siendo la s me didas límites 158 habitantes
por cama de hospital en Uruguay y 1.400 en Haití. Rep etimos
que esta s cifras no pretenden describir el fenómeno en todo
su magnitud, sino solamente mostrar grá ficamente una situa-

ción conflictiva.
Decíamos que, por una parte, la ciuda d no puede enfren-

ta r con éxito la superación de los problema s de servicios co
munitarios, salud y vivienda. Pero hay un segundo problema,
tal vez más importa nte que el a nterior , a saber, que el desa
rrollo de los encla ve s es excluyente . Con esto queremos decir
que la única forma que el enclave logre un cierto nivel de
desarrollo económico es expulsa ndo cada vez más a las per
sonas Y actividades de situación más precaria y que han lo
grado integrarse a él, aunque sólo pa rcia lme nte. Este fenómeno

se ve con claridad en lo que los economista s llaman la ínten
sida d del capital y el nivel de la tecnología. En dos palabras
podemos decir que la tecnología que ocupa el encla ve pa ra
su desarrollo es incompatible con un a lto uso de la mano
de obra, lo cual significa que el sector industrial de mayor tasa
de desarrollo sólo admite poco personal y de muy alto nivel
de capa citación. En otras pa la bras, no se trata sólo de que el
encla ve sea poco permeable o impermeable respecto de las
ne cesidade s del sector más tradicional, sino que a ún más, ex
pulsa continuamente a un grupo importante de a ctividades al
nive l puramente de subsistencia. Por ello se da en América
Latina la s condi ciones óptima s para la formación de monopo
lios en prá ctica mente todos los rubros de la producción indus
tria l. Pero si a esta situación descrita, agregamos además 10
que ya habíamos indicado res pecto a la distribución del
ingreso, podemos concluir que el encla ve no sólo es ex
cluyente en razón de la tecnología que utiliza para su creci
mien to, sino que orienta su producción sólo hacia el consumo
de los sectores de altos ingresos que es el único que, puede
res paldar dicho crecimiento. Esta orientación de la economía
ha cia la producción de biene s finales para la minoría de a ltos
ingresos, no es ta nto un problema de valores de los empresa
rios, como podría aparecer a prime ra vista, sino que es la
consecuencia lógica de la ra ciona lida d de este tipo de orga
niza ción industrial.

No obstante , los enclaves, no puede n mirarse únicamente
como un fenóme no de naturaleza económica , o socio-económi
ca . Tienen también otra s dimensiones que quisiéramos desta
car. Nos referimos especia lmente a la estratifica ción y al mar
co cultural. Respecto de la estratificación , e l fenóme no que nos
pa rece más importante destacar es el pode roso crecimiento de
los estratos medios especia lme nte en torno a actividades de
servicios tanto en el Esta do como en el sector privado. Muchas
veces se ha comparado a los sectores medios latinoamerica
nos con aquellos de los países desarrollados. Aunque pudie
ran existir numerosos puntos de coincidencia entre unos y
otros, en conjunto, nos parece que son de una naturaleza en
tera mente diferente. En especia l, llama la atención en nuestra
socieda d la absoluta desproporción que se observa entre las
expecta tiva s y las oportunidades de dichos sectores. En efec
to, desde un punto de vista económico y en esp ecia l, en rela
ción al ingreso mensua l, un obrero calificado está muy por
por encima de un empleado medio de la administración pú
blica o privada. Sin em ba rgo, no ocurre lo mismo frente a las
expecta tiva s de consumo y de movilidad. En este punto, los
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sectores medios desarrollan aspiraciones que no tienen ni si
quiera una remota relación con su situación de [nqresoa. Nu
merosísimos ejemplos podrían dar testimonio de esta afirmu
cí ón que es ya casi evidente para el propio sentido común.
¿Qué consecuencias podrían anotarse a partir de esta com
proba ción re specto del tema que nos interesa? Pensamos qU'9
esta situación es de un alto grado de conflictividad. Algunos
han afirmado respecto de las clases medias que ellas consti
tuyen una especie de garantía para la estabilidad política y
ec onómica de los países del continente. Sin embargo, es fácl1
observa r lo contrario. Lo que ha sucedido más bien es que
en los últimos cincuenta a ños, la mayo ría de los movimientos,
políticos o no, que se han disputado el control de la sociedad
se han dado y decidido al interior de los sectores medi os, con
a lianzas por cierto con diferentes grupOS, pero siendo deter
minante la acción y resolución de dichos se ctores , cua lquiera
que fuera el signo ideológico bajo el cual actuaban.

Pero la importa ncia de los sectores medios habría que
verla también en otro sentido. Como el mayor número de los
se ctores medios que, sustentan económica mente en el sector
de se rvicios Y como, además, la mayor parte de las econo
mía s latinoamericanas son mono-exportadoras de materias pri
ma s, el Estado y su control ha sido uno de los principales ins
trumentos de la clase media para lograr su desarrollo y ex
pa nsión . No es difícil imaginar, en consecuencia, el enorme
potencial conflictivo de esta situación puesto que el control
del Estado no se relaciona tanto con las oportunidades, sino
con las expectativas y como, por supuesto, los recursos son
limitados se produce la frustración correspondiente, la inesta
bilidad política y fina lmente , la circulación de las élites en el
poder, que .reproducen una y otra ve z el mismo fenómeno.

Sería, interes ante agregar, sin embargo, que la situación
descrita no sólo afecta al conflicto político, sino que práctica
mente a todos los tipos de conflictos sociales que distinguimos
en las primeras página s. Asociados al estado se dan también
los conflictos reivindicativos pues , aunque puedan generarse
en un nivel restringido Y específico de la actividad económica
gene ran expecta tiva s o alientan las expectativas de otros seco
tor és generalizándose rápidamente a gran parte de la socie
dcrd. Qui siéramos hacer especial mención en est e punto a los
conflictos del sector educacional ya que ellos repres entan, tal
vez de la ma nera más típica, la menta lida d de clase media
latinoamericana y el crecimiento autosostenido de las expecta-
tiva s de dichos sectores.
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En efecto, existe una, situación inicial de desigua lda d en
la distribución de la educación en América Latina. En 1969
el porcentaje de analfabetismo alcanzó una puntua ción media
de 35.65, cifra que posee un rango de variación que va desde
8.6 en Arg entina hasta 81.2 en Haití. No obstante, en América
Latina sólo un 2.8% del gasto público como porcenta je del in
greso na ciona l, es invertido en educación. Si agregamos ade
má s qu e el número promedio de graduados universitarios po r
cada 100.000 habitantes, por año, es de 24.8, podemos ten er
una idea de la magnitud del problema ed uca ciona l. Sin em
ba rgo , uno de los grandes problemas qu e subs isten en Am É:
rica Latina es el de educación ¿para qué? Desca rtemos desde
luego el problema del analfabetismo puesto que éste podría
ser considerado com o una de las necesidades má s básicas para
la trasmisión e incorporación a la cultura y, por lo demás,
como se ha podido ver en las cifras mostradas, a fecta de muy
distinta manera a los diferentes países del continente. El resto
de la educación, como lo han demostrado nu merosos estudios
tiene en la deserción uno de sus principales problema s. Fun
da menta lmente ello se deb e a que la educación otorga da no
sirve para proveer oportunidades económica s concreta s dent ro
del encla ve, sino sólo para desarrollar las expectativas. Gran
parte de la educación es en Latinoamérica, desde un punto
de vista económico, improductiva e inútil. Sin emba rgo, ce de
día aumenta el número de postulantes a las universidades
sin qu e éstas, expandiendo sus matrículas en los montos que
ya lo han hecho, puedan absorber dicha demanda en forma
razona ble. ¿A qué se debe esta presión universitaria? ¿a la
necesida d económica del país o de la región, ¿al culto de la
cien cia y de las artes por esta r esta vocación profundamente
arra igada en nuestra cultura? No, sencillamente porque la uni 
versida d representa una expectativa muy desarrollada en los
sec tores medios y qu e, por lo .n ísmo, puede darle a éstos,
oportunidades de control sobre el Estado, sobre la administra
ción, o bien, lograr una ocupación bien remunerada en la pro
pia universidad, en organismos internacionales o en el extran
jero, procedimiento bastante frecuente éste último en nuestro
medio. Los conflictos estudiantiles y los procesos de reforma
de las universidades, realizados en forma continua y perma
nente han demostrado que la orientación bá sica de la enseñan
za no ha variado, sino que se han adapta do a la circulación
de las élites en el poder, tanto de las universidades mismas,
como de la sociedad en general.

La situación de estra tificación que he mos descrito reper
cute directamente también en otras clases de conflictos que
mencionábamos anteriormente, a saber, los qu e denominamos
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hacia el mero cambio de algunas de sus formas de organiza
ción instituciona l.

Es bastante frecuente , en consecue nci a , encontrarse con
una cantidad de re formas perfectamente diseñada s y formula
das pero que, por desplazamiento de ob jetivos u otras causa s
del mismo tipo, jamás se llevaron a efecto, todo lo cual aumen 
ta conside rablemente el círculo vicioso. Agréguese a esto el
débil sindicalismo latinoamericano y se tendrá un cuadro bas
tante realista de l efecto de esta conducta verbal.

Respecto a l conflicto de roles y a la inconsistencia de sta
tus podemos decir que se producen con mucha frec uencia cuan
do existe en la ba se una situación conflictiva de tipo anímico.
En efecto, roles definidos como de a uto ridad pero sin ningún
poder, e l cultivo de la s re laciones informa le s y de "clientela"
para la obtención de objetivos dentro, sin embargo , de un
ma rco burocrático formal y otros fenómenos del mismo tipo,
nos ponen a dia rio ante situaciones que hacen que, a nive l
índ ív íduc l, se produzcan la s tensiones que hemos mencionado
respecto a los roles y status.

Podría decirse muchísimo sobre e l particular, pero no lo
pe rmite la extensión de este "pcper". Sólo mencionaremos que
gra n parte de esta s situaciones se dan en el ma rco de institu
ciones que, sometidas a un proceso de cambio de valores, no
son capa ces de asimilar con igua l rapidez a todos ellos, gene
rándose una coexistencia conflictiva de va lores distintos o a n
tagónicos . Esta situa ció n con duce a problemas de a dapta bili
dad de las pers onas con la institución y de ésta con todo el
sistema institucionaL dando origen así a los conflictos del tipo
que mencionábamos p rece dentemente .

Podría obietórsenos también poner dema sia do énfasis en
los problemas relativos a los sectores medios en desmedro de
los otros sectores. Ello es efectivo, pero requeri ría de un trabajo
de otras dim ensiones. Aquí únicamente hemos pretendido ilus
trar a lguna s de las situaciones conflictivas generada s por una
situa ción de subdesarrollo. Con tod o, quisiéramos hacer notar
que, a nuestro juicio, los se ctores medios ocupa n en Latino
américa un papel estratégico y son muy poco s los conflictos
que directa o in directa mente no se encuentran entre lczcdos
a ellos.

Hay tod a vía un últ imo a specto que quisiéramos a bord a r
y que resume, e n buena medida, la situación general de con 
flicto que hemos venido discutiendo. A nuestro juicio, una de
las razones más claras que explican la situación de subdesa 
rrollo y su subsecuente secuela conflictiva ha sido la incapaci-
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En efecto, este último es de gran importancia y no de ja
de tener, en oca siones, también ciertos ra sgos funcionales. La
conducta verb alista que menciona mos produce, entre otras co
sas, una verdadera capacidad de traspa so de los conflictos,
esto es, conflictos surgido s en forma restringida Y por causas
específicas en un ámbito determina do se generalizan a otras
áreas o, incluso, cambian el foco de interés una vez constitui
dos desplazá ndose ha cia otra s á rea s y hacia otras metas. Tal
desplazamiento corresponde, por parte del sistema, a una for
ma de lograr el control sobre la situación . No obsta nte , pera
ello , debe pa ga rse habitualmente el costo de su mayor varie
dad y de su mayor duración. Con todo, el resultado final, C1

través de este mecanismo de traspa so que es la conducta ver-
bal, no se logra solucionar la causa o raíz del conflicto, sino
sólo su manifes tación o efecto. Como botón de muestra, baste
re cordar los conflictos estudiantile s en el seno de las universi
dades los que desplazaron prontamente sus objetivos de un
cambio en la estructura de valores del quehacer académico

a nómicos propiamente tal. En e fecto, este tipo de conflictos
se da en forma individual o colectiva cuando la valoración
social ha enfa tiza do un fin y sin embargo no ha hecho lo mismo
como los medios correspondientes o viceversa. La despropor
ción entre expecta tiva s Y oportunidades corresponde precisa
mente a esta inconsistencia entre medios y fines. Frente a tal
inconsistencia pueden darse muchas formas de adaptación
por parte de los individuos o grupOS, cada una de ella s más
o meno s conflictiva mientras no se supera la inconsistencia
de fondo. Sólo a vía de ejemplo, es interesante destacar que
una de las formas más típicas de adaptación de los sectores
medios a esta inconsistencia entre oportunidades Y expecta 
tivas, es el desarrolo de un a conducta ma rcadamente verba
lista , la cual soluciona en el plano de la palabra y el discurso
lo que no pue de hacer en la acción instrumental. Tal conduct~
no sólo se expre sa en el plano po lítico, sino prá cticamente en
todos los niveles de vida y de activida d socia l. Esta conducta
tiene a spectos tanto funcionales como disfuncionales. Entre los
primeros , podemos destacar la capacidad de negociación qu~
ella representa sin tener que recur rir a presiones de hecho
( piénsese como contraparte el enorme papel que ha jugado el
gangsterismo en el desarrollo económico norteameri cano como
Iormo de "negocia r" los conflictos, problema relativamente des 
conocido en nuestro medio). Entre los se gundos podemos des
tacar la artificialidad de muchos conflictos que producen ten
siones y enfrentamientos sin ninguna base significativa de sus-

tentación.
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Por todo lo dicho, en términos sociológicos diríamos que
los conflictos en América Latina no se resuelven , sino que
pasan permanentemente de un estado de latencia a uno ma
nifiesto y nuevamente a uno de latencia hasta que nueva s cir
cunstancias lo traigan otra vez a la superficie.

Para finalizar, quisiéramos decir dos palabras respecto a
las funciones del conflicto social en general. Muchas veces se
oye hablar del conflicto como algo negativo que es preciso
erradicar. Nadie podría discutir que el conflicto tiene costos y ,
a veces, denigrantes para la condición humana. Mas, como di 
jimos al comienzo, el conflicto no sólo es un hecho empírico
universal, sino que además la sociedad se vale de ellos para
lograr su equilibrio. Lo único que una sociedad puede hacer es
regularlos, esto es, crear las instancias de resolución corres
pondientes. Sin embargo, requisito pa ra ello es que dicha ins
tancia .debe ser legítima para todas las partes y no pa ra una
sola. Ello obliga a que una instancia de ese tipo sólo puede
darse profundamente arraigada en los valores culturales de
un pueblo, no jurídicamente entendido, sino cmtropolóaícornente
visto.

Con todo , en cuanto el conflicto es resorte para el logro del
equilibrio general, siempre es eficaz desde a lgún punto de vista.
Es evidente que el equilibrio así logrado es siempre precario,
pero no hay que olvidar que es el único a que puede a spirar
con realismo la sociedad humana.

La razón antes expuesta explica que, en la mayoría de
los ca sos, estos gobiernos autoritarios que se imponen en la
región tienden por su propia dinámica a alguna forma de to
talitarismo. En efecto , al enfrenta r un vacío objetivo de poder,
pe ro, sin constituir ellos , a su vez, una alternativa legitimada
de solución de los problema s de fondo, sólo pueden . inhibirse
la s manifestaciones de los conflictos debe acentuarse cada
vez más y, con ello, el autoritari,smo inicial se trasforma pro
gresiva mente en un sistema completo de represión en que ya
no basta que ésta se e jerza sobre las manifestaciones conflic
tivas por incipientes que ésta s puediera n parecer, sino que se
extiende también a la anticipa ción de toda eventual manifesta-

ción de conflicto .

dad histórica que han tenido la s sociedades la tinoa mericana s
de constituir un grupo dirig ente con una cultura y valores pro
pios que le permita legitima rse ante la sociedad de manera
estable y acumulativa. En efecto, gran parte de la despropor
ción entre expecta tivas Y oportunidades que hemos descrito se
ha debido a la importación de modelos culturales extranjeros,
especia lmente de países desarrollados en desmedro de une
búsqueda y desarrollo de una cultura propia de la región. Evi
dentemente este fenómeno tiene raíces históricas bastante pro
fundas, pero salvo un principio de cambio que se ha notado el
último decenio, hasta la fecha se mantiene en toda su magni
tud . Es escaso el pensamiento latinoamericano en cuanto a lr
sociología, la economía , la teología, los medios de comunica
ción, la política. Gran parte de nuestra actividad en estos cam
pos ha sido la de traductores y adaptadores de modelos im
portados. ¿Cuál es la con secuencia? Precisamente la carencia
de un grupo ( cua lquiera que éste sea) con legitimación com
pa rtida por la sociedad Y por su "ethos" cultural. Este fenóme
no unido al crecimiento del Estado y a su papel en la econo
mía es uno de los factores más importantes de las continuas
crisis de autoridad Y de poder que viven nuestras sociedades.
Por ello, cada cierto tiempo es imposible evitar los vacíos de
a utoridad , lo cual trae como consecuencia el advenimiento de
regímenes autoritarios, no habiendo país en el continente qu e
haya esca pado a esta realidad. Mas, cuando hablamos de gru
po dirigente no nos referimos sólo a las autoridades del Esta
do, sino a todos los ca rgos que signifiquen una orientación Y
una decisión respecto de los problema s o actividades especí
ficas que les toque resolve r. La carencia de esta autoridad le
gitimada en los valores regionales hace que no exista instan
cia de superación de los conflictos de modo tal que tras su
apa rente resolución , siem pre queda el germen del próximo.



ANEXO

TABLA 1: Algunos datos generales pa ra América Latina .

( Fuente: CEPAL y Prebi sch) .
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TABLA 3: Algunos indicadores de salud pa ra América La
tina (fuente : CEPAL 1966-67 ) (se utilizan datos de USA, con
fines únicamente comparativos ) .

Indicadores

Expectativas de vida al nacer ( a ños) .
Mortalidad infantil cada 100.000 habitantes .
Cama s de hospital cada 100.000 habitantes .
Cantidad de habitantes por médico .
Consumo de calorías per cápita .

Enfermedades

TABLA 4: Muertes por enferme da des en América Latina ,
compara da con datos de Norte América (fue nte : CEPAL, 1964,
1966).

N. A. Enfermedades
parasitarias e
infecciosas . . . . . . . . 19.758

A. 1. 127 .330
N. A. Enfermedades

gastrointestinales
A. L .
N. A. Tuberculosis .
A. L .
N. A. Tos ferina
A. L .
N. A. Sarampión .
A. L .

TABLA 5: Distribución del ingreso de a cuerdo a grupos de
ingre so (fuente : CEPAL, 1970).

Gt upoe rI

20% más bajo
30% siguiente
30% siguiente
15% siguiente
5% más alto

0 .25
0.29

90
422

267 .370
0.45
0 .55

87 47
0. 20

81 54

100 26

USA AMLAT

98 69
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Indicadores
Alfabetismo (en porcentajes) .
Estudiantes primarios en población de 5 - 14

a ño s (en po rcenta jes) ..
Estudiantes secundarios en pobla ción 15 - 19

a ños (en po rce nta jes ) .

Estudia ntes en población 5 - 19 años ( en por-
ce ntajes ) .

% gasto público en educación .

TABLA 2: Algunos indica dores de educación para Améri
ca Latina. ( Fue nte . CEPAL, 1965) ( se utilízcn datos de USA,
con fines únicamente comparativos) .

Población total (en millones de habitantes) .
Porcenta je de po bla ción urbana 1970 .
Porcentaje de población rural 1970 .
Porcenta je población ma rginal sobre población ur-

bana 1969 .

Porcenta je de población total en áreas metropolitana s
Número de dependientes cada 100 habitantes .
Ingreso per cápita 1967 ( en dólares) .

Hemos se lecciona do un conjunto de descriptores respecto
de la situa ción general de América Latina, con el prop ósito de
avalar con cifras a lgunas de las afirma ciones que se hacen
en el texto. Por cierto que podrían agregarse otros. Sólo hemos
puesto algunos de los que consideramos más relevantes.
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17
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TABLA 11: Porcenta je tota l de a lgu nas inversiones dírec
de Esta dos Unidos en América Latina, por sectores.tas

1950
1960
1970

Sector indus tria l .
Sector agrícola .
Sector comercio, finanza s y otros .
AMERICA LATINA .

TABLA 10: Desocupa ción es timada como porcentaje de la
pobla ción ec on óm ícc m en te activa en ca da sector, para Amé
rica La tina. ( Fuente : CEPAL, 1970) .

Grupo

1950
1965

TABLA 9: Distribución de la fuerza de trabajo en América
Latina. ( Fuente : Prebisch, 1970).

% sobre el total de la fuerza % sobre el total de em-
de trabajo pleados en no aaticultuta

A gricultura No Agricultura Industria Servicios
50.2 49 .8 35.0 65.0
43. 1 56.9 31. 8 68.2

1968
19.6 %

4.3%
24.9%

3.5%
1.9%
6.4%

19.0%
20.4%

35.499
743

12.048
3.706
4.185

20.705
76.886

1960
22 %

4.6%
22 .3%

3.4%
1.4%
6.3%

18.4%
21.6%

19.348
4 .279

20. 031
2 .869
6 .731

35 .398
88.647

------ - -------

producto Fuerza de producto
doméstica trabajo por ern
( millones ( mil es) pIeado

de dólares) ( dólares
pie )-545

5 .760
1.663

777
1.608
1.709

12.062
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Agricultura y pesca .
Minería y Ca nteras .
Manufacturas .
Construcción .
Servicios básicos .
Otros servicios .
TOTAL ... .. · .. · .. · .. · · · .

Sector

TABLA 8: Producto y empleo estimado para América Lati
nó , por sectores. ( Fuente : CEPAL, 1965) .

Sectores
Agricultura , made ra s y pe sca
Minería y pe tróleo .
Manufactura s .
Construcción .
Electricidad, gas y agua .
Transporte y comunicaciones .
Comercio y finanzas .
Otros servicios .

TABLA 7: Estructura del Producto Interno por sectores eco
nóm icos. ( En porcenta jes) . ( Fuente : CEPAL).

GrupOS de Ingreso
% del Ingreso Total

USA
América Latina

20% más ba jo
3 .1

4 .6

30% bajo la media
10.3

18.8

30% sobre la media
24 .1

31.1

15% siguiente
29 .2

25.5

5% más alto
33.4

20.0

TABLA6: Distribución del ingreso por grupOS de ingreso para

América Latina y USA.



LA IGLESIA Y EL SISTEMA DE LA
SEGURIDAD NACIONAL

P. rOSE COMBLlN

En 1947 los Estados Unidos de América se dieron por el "Na
liona l Security Act " dos instituciones políticas nuevas que iban
a configura r un tipo nuevo de Estado, y, a la larga, un nuevo ti
po de socieda d. A la vez nacieron el Consejo Nacional de Segu
rida d ("Na tiona l Security Cou ncil" ) y la Agencia Nacional da
Informa ción ("Central Inform ation Agency", vulgo CIA). El
primero operó un cambio radical en e l equilibrio de los pode 
res; tomó siempre más todas las iniciativas y toda la res ponsa
bilida d en mater ia de defensa y polí tica exterior; se índepen
dizó siempre más del control del Congreso, haciendo que
el Congreso esté siem pre má s colocado a nte hechos consuma
dos . A su lado, la CIA es un órgano de control de la vida de
la Nación, que conquistó el derecho de penetrar siempre más
en los secretos de la vida de los ciudadanos y sus asociaciones
casi sin restricción. El exa men que el Congreso inició en mayo
de 1975 constituye una reacción del tradicional concepto de me

.crá tico tal como fue definido en la Constitución americana. En
pocos años una institución como la CIA sería capaz de quitarle
a la Constitución todo su contenido de protección de los dere
chos individuales. En estos último s tiempos, el Congreso reac
cionó con vigor contra las dos instituciones de la seguridad
na ciona l: contra e l Consejo Nacional de Seguridad que lanzó
a l pueblo americano en la s locas y criminosas aventuras de la
lndochina , contra la CIA cuyos escánda los se mult iplicaron
hasta e l punto de ejercer un cha nta je continuo.

Pero no queremos examinar el juego de esa s instituciones
en los Estados Unidos. Lo que nos interesa son las repercusio
nes que han tenido en América Latina. Pues, sobre todo, desde
1964, la s naciones lati noamericanas empeza ron un proceso da
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imitación. Anteriormente ella s podían tener un Conse jo Nacio
nal de Seguridad. Este no ejercía ningún papel especial. En
1964, en Brasil, el Conse jo Nacional de Seguridad conquista el
lugar de órgano supremo de la nación al lado del presidente.
En 1966 sucede lo mismo en la Argentina. Desde entonces otras
naciones siguieron el mismo camino, sobre todo en el Cono
Sur. Al asumir el poder, las fuerzas armadas ins ta laron al Con
se jo Nacional de Seguridad a la cu mbre del Estado y crearon
un equiva lente de la CIA (SNI en Brasil, DINA en Chile, etc.).
La novedad es que el Consejo Nacional de Seguridad no en
cuentra ninguna limitación en un Congreso. Su poder es abso
luto. Tampoco los se rvicios de información pueden ser cues
tionados por un Cong reso: su poder es a bsoluto igualmente;
ellos no se ' encuentran con ninguna barrera judicial; han su
primido por su sola presencia el Estado de derecho. Por lo
tanto, en América Latina las dos instituciones imitadas de los
Estados Unidos han podido hacer una carrera que no les per
mitiero n en su lugar de origen. Ellas son actualmente las dos
columna s del Estado.

Esas instituciones necesitan una ideología y la han recibi
do . Aunque pueda parecer relativamente pobre tiesde el punto
de vista de la filosofía tradicional, su poder de convicción es
gra nde y no podemos ignorarla bajo el pretexto de su débil
va lor filosófico .

La ide ología de la seguridad nacional es una nueva teoría
de l Estado y de la sociedad. Aunque es a teoría sea poco ela
bora da hasta ahora, ella envu elve virtua lmen te todas la s ac
tivida de s socia les de la nación, más aún, todas las actividades
individuales . Ella confiesa su significado a la totalidad de la
existencia. Excluye la interferencia de cua lquier otra filosofía
en la vida socia l o priva da. No es compa tible con las demás
filosofías, aunque és tas estén mucho má s elaboradas.

Queremos estudiar aquí brevemente esa ideología, dejando
de lado el sistema institucional que encuentra en ella su legi
timación. Y queremos también juzgarla desde el punto de vista
cristia no.

Sabemos por experiencia que muchos cristianos no saben
percibir el significado y el alcance de lo que está sucediendo
en su nación por falta de conocer el sistema de la seguridad
na ciona l.

Como todas las ideologías, la teoría de la seguridad na
cional se pretende científica e invoca a su favor las conclusío
nes de diversas ciencias. De hecho, en todas las ideologías exis
ten ciertos elementos de conocimiento científico. Si las ideolo-

68

gía s no pa rtiera n de ciertas realidades sociales, nunca 10g
ra


ríen manipula, a 10, hamb'Os mole" ni di'igi, una Saciedad.
Pero, las ideologías envuelven esos conocimientos científicos
en medio de prejuicios irracionales. Además, ellas seleccionan
los hechos y edifican a "",,,, de alguno, conocimiento' /'ag.
menta rios una construcción muy simple y simplificante, a la
que dan Un aspecto riguroso por el rigor de la deducción ló
gica, y un alcance de conocimiento de la totalidad que no me
recen de ninguna manera. Para la gente más sencilla o los
semi-intelectua les, las ideologías parecen siempre más cientí
ficas que las mismas ciencias, Porque esa s personas confUn
den la ciencia con la lógica de las construcciones conceptua_
les. Cuando el 'OciOcinio """'ce muy lógico, ellas tienen la
impresión de ciencia. En realidad, las ciencias humanas Pocas
veces pueden Proponer construcciones muy lógicas , si quieren
permanecer fieles a la obse rvación de los hechos.

La ideología de la seguridad nacional tiene sus ciencias
privilegia da s, elevadas al nivel de ciencias universales y en
globantes : la geopolítica y la estra tegia .

Por otro lado, sabemos que las ciencias humanas son en
sí mi, mas ideológica" ha'ta cierto punto, en el sentido de que
todas parten de una concepción P'Ovia del homb'O, de la que
difícilmente se liberan. Esa concepción implícita y normalmente
inconsciente influye en la misma selección del objeto pa ra es 
tUdia rse, en la percepción de los hechos y en la misma meto
dología que incluye un cierto Juícío de volor y un cierto pro
yecto pa ra el futuro del hombre. No conviene insistir aquí en
ese a specto q ue conoce muy bien la actual crítica de las ciencia s.

Ahora bien, 10 qUe qu eríamos decir, es que la geopolíti ca
y la estrategia Son ciencias eminentemente ideológicas, más

. que 10 común de las ciencias humanas, como 10 podremos
Comproba r inmediatamente. Por lo ta nto, esas ciencias merecen
un exa men particularmente aten to de sus oPciones filosóficas
implícita s y su concepción previa del hombre.

GEOPO!JTICA

l. Definición

Todos los autores notan la dificultad de la tarea de definir
la geopolitica. Po, eso Jos definiciones son fnnume'Oble, " La
ge opolítica Se ubica en medio entre la geografía y la Política.
En gene'al, los auto,es trotan de dade una def;nic' ón que haO')
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presente en el espa cio" , sino en el sentido de "dominar el es 
pacio". Así estamos llevados a examinar los conceptos básicos
de la geopolítica.

2 . Conceptos Básicos

El conc epto fundamental de la geopolíti ca es el del Estado.
El Esta do de la geopo lítica es un orga nismo, un se r grand e ,
un "superser", que tien e su vida propia , nace, crece y muere
como todos los organismos. Los autores adoptan la noción de
base del fundador reconocido por todos, el sueco Rudolf Kie
llén en su obra "El Estado como Organismo" (Staten Som
Liftsform, Uppsolc, 1916). Según Kiellén, el Estado es un indi
viduo con su vida propia, su carácter particular, su modo de
actua r, su mundo de sentimientos y aspiraciones, en lucha y
competencia con otros individuos semejantes . Al Estado se atri
buyen todas las cualidades humanas del pue blo. El pueblo
se identifica con la Nación y la Nación con el Estado, y final
men te el Estado con su voluntad de ser, su interés individual,
su poder "personal".

En es e organicismo, como lo nota el general Golberry, re
presenta nte máximo de la geopolítica brasileña, se en cuentran
reunidos y sintetizados el orga nicismo de Herder, el idealismo
de Hegel, el estatismo de Fichte y el nacionalismo económico
de List: en fin, todos los demonios del ideali smo alemán ",

Ese concepto de Estado representa un proyecto político. Pe
ro la geopolítica lo adopta como punto de partida de su "cie n
cia ". Pues el objeto de investigación es justamente la posibili
dad de realización y desarrollo de es e proyecto de Estado. Por
supues to, al hablar del Estado en esa forma, la geopolítica no
habla de una pura ficción o una pura proyección en el futuro.

. Ha y en distintos lugares del mundo realizaciones o ensayos
de tal Estado. Sin embargo, una ciencia que tome ese Estado
por ob jeto, no puede no ser instrumento de propaganda y de
política en vista de promoverlo.

¿Cuáles son los elementos constitutivos del Estado? Son
tres : "Un territorio, una masa humana o población y la sobe
ranía " 10. Los primeros dos re sponden a lo que la escolá stica
llam a ba el objeto material. Lo formal del Esta do es la sobera
nía. Territorio y pobla ción son los recursos al servicio de la
soberanía . La soberanía es el dominio absoluto que permite al
Esta do utilizar en forma exclusiva y total los recursos de un
terr itorio y un a pobla ción . Para mantener su soberanía, el Es
tado dispone de un atributo fundamenta l que permite definirlo

"En esa forma la geopolítica se convierte en un arte. el arte
de guiar la política prá ctica ._La geopolítica es la conciencia
geográ fica del Estado" ' . Una fórmula má s breve es la siguien
te : "La ge opolítica es la teoría del Esta do como organismo geo
gráfico" ". Además esta última definición es insuficiente : pues
conviene determinar mejor : " como organismo dominador da
espacio" , El Estado no ocupa el espacio en el sentido de "estar

Citemos también una definición clásica, la del Instituto de
Geopolítica de Munique que tuvo un papel relevante entre 1923
y 1932 en la prepa ra ción a la ascensi ón del nazismo: "La geo
política es la ciencia de las relaciones de la tierra con los pro
cesos políticos. Está basada en los a mplios fundamentos de la
ge ogra fía , especialmente de la geografía política , que es la
ciencia del organismo político en el espa cio y , al mismo tiem
po , de su estructura. Ademá s, la geopolítica proporciona las
armas para la a cción política y direct rices para la vida política

en su conjunto" ".

a parecer un ca rá cter de ob jetividad científica, o sea desintere
sada, como conviene a todas las ciencias. Tratan de ocultar su
carácter de progra ma político. En realidad, la geopolítica nun
ca ha sido algo más que la iustificación de determinado pro
grama político juntamente con los datos útiles al cumplimien~o
de ese programa a partir de la geografía. O sea, la geopolíti
ca es la utilización de la geografía en vista de det erminado

progra ma político que vamos a definir.
El ob jeto de la geopolítica son los Estados considera dos

como centros de poder situados geográficamente, condicionrt
dos por su situación Y entrega dos a una competencia perma
nente. ,Ca da Estado es un dinamismo de poder que trata de
defenderse contra los demás Estados y de buscar la mayor
expa nsión posible de ntro de su condición geográfica. Puede
decirse que la geopolítica estudia el poder máximo posible de l

Estado en un momento determinado.
"Es la conciencia que estudia cuál es la influencia eierci

da por los fact ores geográficos e históricos en la vida y evolu
ción de los Estados, a fin de extra er conclusiones de carácter
político. Sirve de guía al esta dista en la conducción de la po
lítica interna Y externa del Estado y orienta al militar en la pre
para ción de la defensa nacional y en la conducción estratégica
al facilitar la prev isión de futuro, Y establecer la forma en que
pueden ser alca nzados los ob jetivos y , en consecuencia, dedu
cir las medidas pa ra la conducción política o estra tégica más

conveniente" ".



tormalmente: el poder. El poder se escribe normalmente con
mayúscula. El poder es la palabra mágica que nombra la reo 
lidad fascinante, objeto de la geopolítica. Pues, .la geopolítico
es la ciencia de los poderes nacionales, sus luchas, su historia ,

sus posibilidades -.
El poder es la capacidad que tiene el Estado para

imponer su voluntad. En el orden interno, el poder es la capa·
cidad de dominar la población para hacer de ella el agente
e jecutivo de la voluntad del Estado " , El Poder externo es la
capacidad de hacer valer su voluntad para los objetivos na-

cionales a las demás naciones.
La historia de la geopolítica es un himno al poder. He a quí

algunas citas de Kjellén: "Toda la vida civilizada descansa en
última instancia sobre el poder. La lucha es uno de los aspec
tos fundamentales de la vida y , como tal, es un elemento de
toda relación entre individuos, grupOS o Estados. En la socie
dad internacional se permiten todas las formas de coerción,
inclusive las guerras de destrucción. Esto significa que la lucha
por el poder se identifica con la lucha por la supervivencia y,
por es o, el mejoramiento de las posiciones relativas de poder
conviértese por ello en designio primordial de la política inte
rior Y exterior de los Estados" . "En un mundo así los Estados
pueden sobrevivir únicamente a costa de consagrarse a una

política de poder" u .

Si el Estado es un organismo, no es sorprendente que tien
da a crecer. Crecer es la ley de la vida. "Intereses, prejuicios,
instintos y , sobre todo, el instinto de conservación, la voluntad
de crecer, la voluntad de vivir y la voluntad de poder deter-

mina n la vida de las naciones" " .
Por consiguiente el Estado tiende a conquistar todo el es

pacio ne cesa rio a su segurida d y al desarrollo de sus activi ·
dades: de allí el nuevo concepto fundamental de "espacio
vital" ( Lebensra um) . La conquista del espacio vital es una
ley de la geopolítica. podemos , incluso, decir que la geopolítica
tendrá como contenido concreto las leyes de la expansión del
Estado; es la ciencia de las leyes de la conquista del espacio
vital. Los autores enume ra n esas leyes, tales como son las le
yes de Ratzel , Maull, Hennig, Kórholz " , He aquí dos ejempla
res de esa s leyes: "Todos los Estados tienen necesidad de ex
tender ca da vez más sus fronteras que es una tendencia o ansia
de expa nsión". "El impulso orientado a extender su espacio es
una de las cualidades elementales y más absolutas de todo Es-

ta do capaz de existir" .
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Tal ciencia estudia lo que de hecho su cedió en el exp on
sionismo de ciertos imperios y Estados. Pero de ninguna mane
ra representa la cien cia de un objeto que debe existir. Es un a
ciencia como la tortura pue de ser una ciencia, pa rte de la trau
matología o la pa tología . Es una ciencia cuya existencia supo
ne un des orden y un mal, la ciencia de un mal que no es ne 
cesario. La mafia también puede constituir un conjunto de mé
todos y fundar una ciencia de ese tipo.

Además, la geopolítica nació y creció en el contexto del
pangerma nismo. Su fundador sueco era fervoroso partidario de
una Gran Germania. Sus teorías se desarrollaron sobre todo
en la Escuela de Munique, de la que se conocen las vinculacio
nes con el na zismo en su fase ascensional. Sus escritos reco
gieron las especulaciones de los soña dores pa ngerma nista s
de l siglo XIX. Fuera de Alem ania, la geopolítica fue cultivada
por los norteamericanos que junto con el presidente Theodoro
Roose ve lt lanza ba n las bases de un imperia lismo americano;
se cita principalmente al almirante Alfred T. Mahan¡ en In
glaterra, la geopolítica es conocida po r Sir Ha lford Mackinder,
teórico del imperio británico. Pero la geopolítica adquirió fama
y prestigio sobre todo en los Estados Unidos a partir de la
gue rra fría al proporcionar al sistema militar nuevo armas y
criterios. De los Estados Unidos, ella pa só a ser cultivada en
los Estados Mayores de las Fuerzas Armadas latinoamericanas.

Uno puede preguntarse ¿qué finalidad puede tener seme
ja nte ciencia en América Latina? Los Estados que podrían des
pe rta r para una vocación imperialista no son muy numerosos.
En realidad la geopolítica del general Golbery plantea indu
dablemente planos de domination del Brasil no sólo en Ame
rica del Sur, sino también de todo el Atlántico Sur. ¿Esa ciencia
significaría realmente que la política brasileña tiende a una ex
pansión semejante a la que describen los escritos del general
Golbery?

Sospechamos que el verdadero sig nificado de la geopolí
tica en América Latina es otro y nuestras sospecha s serán con
firma das por el estudio de la segunda ciencia que tendremos
que evocar, la est rategia.

La geopolí tica justifica y estimula la creación de un po der
absoluto por supuestas necesidades de supervivencia na cio
na l. En realidad, e l poder absoluto de los nuevos Estados mi
litares latinoamericanos no está destinado a enfrenta r los Es
tados vecinos, sino más bien los pueblos que hay que som eter
e integrar en una unidad.
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La guerra tota l de Ludendorff era solamente total bajo un
solo asped o : era una guerra que moviliza todos los recursos
humanos y materia les de la nación. En es a guerra desaparece
la tradicional distinción entre "civil" y "milita r"; todos comba
ten. Desaparece también la distinción entre presupuesto de gU()
rra y presusue sto civil: todos los rec ursos deben servir pa ra
la gue rra.

Después de esa primera e tapa , vino la idea de guerra glo
ba l; la totalidad se extendió a l espacio . La gue rra envuelve la
tota lida d de la tierra y los pue blos. Así la gue rra fría después
de la Segunda Gu erra Mundial pre ten de envolver la totalidad
del espa cio terrestre: no hay neutralismo posible . Se supera
e1concepto de países neutrales.

En fin, la tercera etapa fue la extensión de la totalidad de
la guerra al tiem po. La nueva doctrina supera la antigua dís
linción entre gue rra y paz. Ya no hay paz . Todo tiempo e s
tiempo de guerra. La pa z no es nada más que la continua
ción de la guerra con otros medios, para parodiar la senten
cia fam osa de Clausewitz. Todas las na ciones está n continua
mente en esta do de guerra. Esa es la conce pci ón que preva 
lece en la geopolítica la tinoame ricana de hoy e inspira a va·
rios gobiernos.

Según es a nueva estrategia, toda la políti ca es una poli
lica de guerra. La condición del hombre de hoy está marcada
en primer lugar po r esa totalidad de la gue rra. No hay nado
en la existencia humana que no esté marcado po r la guerra.
La su perciencia es la estrateg ia total. La conducta de las Op3
racione s militares es solamente uno de los múltiplos aspectos
de la estra tegia . Al lado de la es trategia militar, tendremos,
por ejemp lo, una estrategia econó mica, u otra sicosocial lT

. 2 . Los conceptos básicos de la estrategia total.

La base y el principio fundamenta l de la estrategia nacio
na l es el proyecto nacional 18 o bien los objetivos nacionales " .

El proyecto nacional es la síntesis de las aspiraciones na
ciona les por un lado y las po sibilidades de una situa ción de
termina da por otro lado ". Ese proyecto es en genera l "ser una
nación y continuar siéndolo". La supervivencia de la nación es
el fin absoluto e incondicional. La estra tegia nacional será la
inco rporación de la nación entera en el proyecto de supervi
ve ncia de la Nación considerado como fin absoluto del hombre.
En esa supervivencia están incluidos todos los contenidos que
la hacen ser tal nación determinada, o sea, todos los conteni-

Tradicionalmente la es trategia es el arte de preparar la
guerra. Tradicionalmente la estrategia era el arte de preparar
y conducir las operaciones militare s. Sin embargo, en estos úl
timos tiempos es tamos asistiendo a una ampliación inédita de
esa estra tegia hasta el punto de hacer de ella la ciencia de los
princip ios de la po lítica. La es trategia reivindica el puesto de
ciencia política suprema , ciencia de las bases de la política .
de la que todas las ciencias política s reciben sus postulados
y sus criterios . Vale la pena detenernos en esa concepción de

una estra tegia univer sal.

ESTRATEGIA

l . Concepfo de Estrategia Total.

Golbery muestra muy bien las etapa s por las que se pa só
de una estrategia puramente militar a una estra tegia global y
envolvente . Muestra también cómo la evolución de la ostrote
gia corresponde a la evolución de los problemas políticos. La
evolución de la estrategia acompaña y justifica a la vez el ca
mino sie mpre más univer sal de las socie da des política s hacia
gobiernos dicta toriales dirigidos por milita res. Ese fenómeno no
es nada más que la conclusión racional de la evolución de la

sociedad 1d.

La s raíces de la nueva es trategia ya se encuentran en 1::1
Revolución Francesa y su concepción del "pueblo en a rmas" .
Así se prapa ró la supera ción del antiguo modelo de guerras
limita das como juego de príncipes, y el nacimiento del mode
lo nuevo de guerra total. El concepto de guerra total fue expli
cita do po r Ludendorff basándose en la experiencia de la Prime-

ra Guerra Mundial.
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Además, la geopolítica sabe muy bien que los Estados no
actúa n en forma a isla da . Los Estados es tá n asociados en form ::r

de bloques.
Cada Estado trata de de fende rse y crecer por medio de una
alianza con otros Estados. La geopolítica muestra los lunda
mentas de la riva lidad de los dos grandes bloques actuales: el
bloque orie ntal comunista Y el bloque occidental, expresión a c
tual de lo que Liddle Hart percibía en toda la historia política
del mundo, la oposición entre una potencia continental euro
a siá tica Y una isla mundial. La geopolítica justifica en esa for
ma la integración de los Estados latinoamericanos en la estra
tegia total del Estado Mayor Norteamericano. Pero ya estamos,
po r este lado, entrando en la concepción de la estrategia.



dos que ella estima pertenecer a su esencia. Estos contenidos,
esenciales a la Nación en virtud de una opción hecha por ella,

se llama interés nacional.
Sin embargo, cuando los autores tratan de definir el con-

tenido de ese interés nacionaL no logran salirse de una serie
de banalidades tradicionales sobre "el alma" de la nación o
sus tradiciones sagradas. Lo más claro de todo es que el in
terés nacional está totalmente concentrado alrededor de un ob
jetivo fundamental que es la misma capacidad de subsistir y
de fenderse contra todas las fuerzas contrarias, o sea la seguri
dad nacional. Finalmente, lo más claro del proyecto nacional
es la misma seguridad nacionaL fin último, absoluto y total de
todas las acciones políticas y, por lo tanto, de todas las acciones

huma na s.
Por eso, el objeto supremo de la política y su fin primero

y último es la seguridad, como lo dice el general argentino Osí
ris Villeg

a s:
"La política nacional debe ser entendida y deci

dida desde el punto de vista del interés y la segurili
a d

nacio
nales" ", "La seguridad nacional es la situación en la que los
intereses vitales de la Nación se hallan a cubierto de interfe
rencia s y perturbaciones sustanciales" ( ley argentina de De-

fensa Nacional N9 16.970, arto 2).
Si el fin es la seguridad nacionaL el medio será el poder

Nacional " . Por lo tanto, el objetivo inmediato de la política es
el desarrollo de un poder Nacional. Sin Poder Nacional no hay

Seguridad Nacional.
El poder Nacional es la expresión integrada de todos los

medios ( políticos , sicosociales, económicos Y militares) de que
la Nación dis pone efectiva mente en un momento determinado
pa ra promover interna e internacionalmente la consecución de
los objetivos nacionales ". Todos los recursos de la nación y
todas las personas en todas sus actividades deben ser conside
rados como elementos de poder con la finalidad de integrarse
en un solo poder nacional total. En esa forma, por medio del
poder nacional, la seguridad nacional confiere a todas las acti
vidades de los ciudadanos y todas las realidades contenidas
dentro de la nación, su significado radical y su finalidad última.
La seguridad nacional es la referencia última e incondicional
de todo : para el ciudadano, es el bien absoluto.

Lógicamente las instituciones encargadas de la misión su
prema de defender la seguridad nacional, o sea el consejo
nacional de seguridad Y el servicio nacional de información
o policía secreta ( SNI, DINA, etc.) tiene jurisdicción no sólo
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sobre todos los individuos y todas las actividades individua les,
sino sobre todos los órganos y poderes del Estado. La pol ícía
secreta debe ser un super-poder omnipresente y todopoderoso
capa z de representar en cada lugar y cada mom ento la fuer
za y la pri macía incondicional de la seg urida d nacional.

El desarrollo económico no será dejado de lado. Pero hay
que verlo como instrumento para la seguridad: "el desarrollo
económico proporciona los factores con que se actúa en b
protección de los intereses vitales de la nación" ", En su signifi
ca do último el desarrollo es el proceso que permite tener más
armas y armas me jores . En un mundo que se desarrolla téc.
nica mente , un retraso constituye una seria amenaza; otras
naciones pueden acumular más fuerzas; tratase de "dar una
respuesta adecuada a los desafíos crecientes de un mundo
en transformación" ",

La imagen del desarrollo es la de un mundo de Estados
en competencia que tratan de adquirir una situación estraté
gica más favorable gracias al progreso técnico y al crecimien
to de la producción. El desarrollo es el aspecto económico de
la guerra entre las na ciones.

El desarrollo tiene también una finalidad secundaria: traer
una cierta armonía social. Pues sin una cierta dosis de armo
nía social no puede haber orden interno. El progreso económi
co permite producir más, y por lo ta nto distribuir más. La
ge nte que recibe más productos de consumo está más apega
da al orden. La armonía social es un factor de seguridad
interna ".

3 . La seguridad y los individuos.

Las exigencias de la seguridad na ciona l estarán a veces
. en contradicción con las actitudes de los individuos. Será in
cumbencia de la policía secreta el actuar de tal modo que
esa s actitudes de los individuos no puedan perjudicar a la
segurida d nacional. Pero sería un grave error pensar que la
seguridad nacional será siempre hostil a los individuos. Su
tarea no requiere que vaya contrariando siempre la voluntad
individual de los ciudadanos. Al revés, el interés nacional in
cluye la satisfacción de ciertas necesidades individuales. Pe
ro, esas necesidades a las qu e el Estado cuidará de dar sa
tisfacción, no podrán ser determinadas por los mismos indi
viduos, los cuales podrían pone r en peligro la seguridad na
cional. Todas las necesidades individuales tendrán que some
terse constantemente a la seguridad que es también el bien
supremo de los individuos.

77



Para "maximiza r el poder nacional" ", es indispensable exi
gir sa crificios de los ciuda da nos. La primacía de la seguridad
na cional "impone el onus tremendo de una economía vis ce
ra lmente destructiva a las aspiraciones normales de desarro
llo y bienestar que animan a todos los pueblos". Hasta cierto
punto, bienestar y seguridad se oponen y no son compatibles.
El general Golbery se refiere justa me nte al dicho de Goering:
"O bien ma ntequilla, o bien cañones".

Por otro lado , hay un mínimum de bienestar que es ne
cesario pa ra la misma seguridad. Pues, más abajo que cie rto
nive l inferior de bienestar, los pue blos ya no se interesan
por su seguridad y se niegan a luchar por ello. "No hay moral
de un pueblo que pue da mantenrse más allá de ciertos lími
tes de agotamiento y de desánimo" ", Por lo tanto, la política
de segurida d na ciona l debe a prender cuales son sus límites .
Sus límites son sencillamente los límites de a gotamiento y de
desá nimo del pueblo, el pun to más allá del cual el pueblo
ya no tendría interés en la vida . Así se define el criterio para
solucionar el prob lema del bienestar del pueblo. Sería menti
ra de cir que la seguridad na ciona l se opone de manera ab
soluta a l bienestar del pue blo.

El problema de la libertad individua l se soluciona en
forma semeja nte. Existe ta mbién un dilema libertad-seguridad.
En forma general la seguridad requiere el sacrificio de las
libertades individuales. Pero ese antagonismo tiene sus lími
tes. Al suprimir totalmente las libertades individuales, el Es
tado podría destruirse a sí mismo. Pues, "los escla vos no son
buenos comba tientes" 20 . Por es o habrá que conocer los límites
de resi stencia de los ciudadanos y estudia r el punto a pa rtir
del cual ya irían a perder todo á nimo en el trabajo o el com
bate. No conviene restringi r las libertades individuales más
allá de ese punto. Como se ve sería injusto acusar la seguridad
nacional de querer destruir absolutamente toda libertad indivi
dual. Al revés la ideología de la seguridad nacional sabe apre
cia rla según su justo valor '".

EL AGENTE: LAS EUTES

¿Quién es el agente que tiene que asumir la estrategia
tota l de la nación, res ponsabilizarse por el proyecto nacional,
la segurida d nacionaL la formación del poder nacional? No
las ma sas, por su puesto. La masa es inerte y pa siva y siem
pre susceptible de dejarse engaña r por los demagogos. Los
demagogos adulan a las masas dándoles a entende r que su
voluntad es ra zona ble. En rea lida d las masas son víctimas no
sólo de la demagogia de la politiquería , sino de la infiltración
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de la subversión. Ha y que reconocer que el enemigo es po
deroso y la subversión siempre capaz de penetrar en la con
ciencia de los ciudadanos: de cierto modo, todo ciudadano
es sospechoso de ser capaz de infiltración subversiva . Con
viene someterlo a una vigilancia constante: 10 que asumenlos órganos de informa ción.

En realidad solamente ciertas élites podrá n c surní r las
tarea s de seguridad nacional. En efecto, para ellas se nece
sita "la capacidad para decidir las soluciones con en ergía y
confia nza , 10 cual exige ver con certitud y responsabilidad" 31.

Las élites, tienen dos papeles : formular los objetivos perma
nentes de la na ción en primer lugar, y, en segundo lugar,
educa r al pueblo 33. Decidir primero, y, después convencer al
pueblo. "Imaginación y voluntad para persuadir a la nación
sobre la alternativa de la evolución y el desarrollo, el rol en
América y su aporte en el espacio del. mundo contemporáneoy del futuro" 33.

¿Cuá les son es as élites en América Latina? Son los mili.
ta res. Esa exigencia es tá basada en dos razones que vamos
a examinar : p rimero la traición de los civiles; segun do, la
misma necesidad de la guerra a ctua l.

1. La traición de los civiles

La dirección total del Estado por los milita res no resulta
de la naturaleza de la política, ni del Estado, sino de circuns
tan cias propias a América Latina ( mejor dicho en cada na 
ción la estiman necesaria dada la condición de la nación ).
En esa condición hay que notar la traición de los civiles. En
efecto los civiles pecaron por dos lados: por su demagogia
perdieron toda credibilidad, por su ineficiencia y su incapa
cidad llevaron el pa ís al borde del abismo. En todos los pcí-

.ses encontra mos es os dos argumentos: demagogia y el borde del abismo.

En cuanto a la demagogia a sí dice por ejemplo la Decla
ración de principios de la Junta militar chilena: "Debido a
la la rga erosión, p rOvoca da en nu estro país por muchos a ños
de demagogia, yola destrucción sistemá tica que desde 1970
el marxismo acentuara sobre todos los aspectos de la vida na
ciona l, las Fuerzas Armadas y de Orden de Chile , en cumpli
miento de su doctrina clásica y de sus deberes pa ra con la
subsis tencia de la nacionalidad, tUVieron que asumir el 14 de
septiembre la plenitud del poder político" 34. Ya está presen te
el segundo argumento el de la destrucción del pa ís y de susupervivencia como nación.
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El se gundo a rgumento, el del borde del abismo se encuen
tra en forma má s clara en una carta que un coronel director
de un se rv icio de propa ga nda envió a todos los organismos
eclesiales en Chile : "los soldados se vieron impelidos a a SU
mir grandes responsa bilida des pa ra sa lva r el pa ís, y rectifi -
ca r los vicios que lo llevaron a l abismo" o'.

El Acta de la Revolución argentina de 1966 dice lo mismo:
"la pésima conducción de los negocios públicos por el ocíu«l
gobierno, como culmina ción de muchos errores de los que le
precedieron en las últ imas décadas, etc ... , han provocado
la ruptura de la unida d espiritual del pueblo a rgentino, etc . . . "O.

En Brasil, el mariscal p oppe de Figueredo, autoridad res
peta da en el mundo militar escrib ía : "normalmente las Fuer
za s Armadas no recurren a ese a rgumento decisivo . . . salvo
en los momentos de crisis nacional. cua ndo fra casan o traicio
na n la s élite s civ iles. Los militares llenan entonce s un vacío
dejado por los políticos. Al actuar a sí. ellos tratan de impe
dir que eventuale s perturbaciones de orden político logren ha 
ce r desviar la na ciona lida d de su verdadero camino " .

De la a mplitud del peligro en el que los militares encon
traron la nación, decorre la amplitud de su intervención. No
se trata de ninguna ma nera de dar remedio a un mal ncci 
denta l, por e jemplo de volv er a la aplicación de la Constitu
ción nacional. En realidad, la nación estaba en esta do de pe
ligro .mortal. El mal era antiguo. Varias generaciones de po
líticos corruptos trataron de destruir la nación. Ahora la tarea
de los militares consiste en rehacer una nación. Se trata de
un nuevo nacimiento de la nación, de una regeneración, de
un cambio radica l de ru mbo; los militares no actuan en lo
a ccidenta l; su operación es de tipo metafísico : ellos actúan
en la misma sustancia de la nación concib ida como organis
mo vivo ; su a ctua ción es del orden de la misma creación de
la sociedad; son los nuevOS fundadores de la nacionalidad.
Por eso ell os invocan frecuentemente a los fundadores de la

na ción Y se colocan a su nivel.
¿Qué es lo que les confier e esa misión? ¿Cuál es el atri

buto de las Fuerzas Armadas que les atribuye el poder de
regenerar la nación? Naturalmente la misma fuerza. Ellos de
tienen el poder. El poder es la esencia de la nación; por lo
tanto regenerar la nación es afirmar de nuevo el poder, vol
ver a las fue ntes de la nación, o sea el poder. La Fuerza reci
be un atributo metafísico. La Fuerza es capaz de regenerar
la na ción. Encontra mos en el fondo el viejo argumento del
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pangerma nismo con su asimilación de las intuiciones de Nie tz
sche, y también el fondo de Hobbes, la sublimación de la
viole nci a .

Veamos a lgunas formulacion es de ese papel metafísico de
la fuerza : En Ch ile la Junta Militar de Gobierno declara lo
siguiente : "Las Fuerzas Armadas y de Orden no fijan plazo
a su gestión de gobierno, porque la tarea de reconstruir mo
ral, instituciona l y materialmente al país, requiere de una ac
ción profunda y prolongada. En definitiva, resulta imperioso
cambia r la mentalidad de los chilenos ... abriendo e l paso
a nuevas generaciones de chilenos formadas en una escuela
de sa nos hábitos cívicos" 37 . Citemos la declaración de la [un
ta Argentina de 1966: "Las Fuerzas Arma da s interpretando 81
má s alto interés común, asumen la responsabilidad írrenuncí a
ble de asegurar la unión nacional y posibilitar el bienestar
general, incorporando al pa ís los modernos elementos de la
cultura, la ciencia y la técnica que, a l operar una trasforma
ción susta ncia l lo sitúen donde le corresponde por la inteli
ge ncia y el valor humano de sus habitantes y las riqueza s
que la Providencia depositó en su territorio" :I8.

2 . La necesidad de la guerra

Hay otra motivación que justifica que los militares asu
man la tota lida d de las funciones del Estado: la graveda d de
la guerra actual. En este punto se juntan geopolítica, estra
tegia total y fundamentos del gobierno militar. La situación
a ctua l, tal como la ven los ideólogos del sistema, manifiesta
de modo evidente lo que geopolítica y estrategia estudiaban
y discern ía n en el mundo en general. El gobierno militar es
indispensa ble porque la nación está implicada en una guerra
tota l dentro de una geopolítica mundial.

La geopolítica muestra la división del mundo actual en
dos bloques. Todas las naciones latinoamericanas, salvo Cu
ba, pertenecen al bloque occidental, y, su supervivencia como
naciones, depende de la victoria del bloque occidental. Por
lo tanto, la seguridad nacional se confunde y se identifica
plena mente con la seguridad del bloque occidental. Por eso
la subordinación radical a la estrategia nortea merica na no
constituy e ninguna amenaza, sino más bien la suprema ga
ra ntía de la seguridad nacional. En esto, las doctrinas de to
das las naciones del Cono Sur son idénticas. Todas asumie 
ron lo que ya decía la doctrina brasileña : la guerra contra
el ma rxismo es una situa ción que define fundamentalmente
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a la nación. La nación ve su supervivencia ligada a la lucha
contra el marxismo ".

Todos pueden ratificar la Declaración de principios de la
Junta chilena : "Chile no es ne utral frente al marxismo ... Por
ta nto, e l actual gobierno no teme ni vacila en declararse en
timarxista" ...

La guerra contra el marxismo es una guerra total según
todos los cara cteres que fueron enumerados más arriba. Pues
el bloque marxista es tá realizando una guerra total contra
el Occidente. La misma supervivencia del Occidente lo obliga
a una guerra tota l, globa l y radical. Por lo tanto la tarea fun
damental impuesta por la seguridad na ciona l de Chile , Bra
sil, Argentina, etc., es la integración completa de todos los re
cursos materiales y humanos de la na ción en la guerra contra
el comunismo que dirigen actualmente los Estados Unidos
( en rea lidad que se sup one que los Esta dos Unidos es tán di
rigiendo, como se supone que Rusia está liderando la misma
guerra total de la otra mitad del mundo) .

"'-

Para liderar esa guerra, sólo un gobierno naciona l está
prepara do. La exigencia demostró que los gobiernos civiles
exponen la nación al extremo peligro de ser entrega da al ene
migo marxista; a sí no sola mente lo ven los militares chile"
nos, sino los brasileño s, los uruguayos, etc. Además, el en e
mig o no está principalmente más allá de las frontera s. El ene
migo se infiltró en medio de la ciudadanía. Por lo tanto, la
guerra contra el marxismo será principalmente una guerra
interna contra los enemigos infiltrados dentro del mismo te
rritor io nacional y dentro de la población. La tarea de enfren
tar los e jércitos rudos, la asumen los Estados Unidos ( en el
Vietnam, por ejemplo ) . La tarea propia de las Fuerzas Ar
mada s latinoamerica na s es la represión del comunismo don 
tro de las fronteras. Esto requiere necesariamente que las Fuer
zas Armadas pueda n disponer de la totalidad del Poder. " .

Conclusión

¿Qué es ese Occidente que se trata de defender med iante
una guerra total y una dictadura total al servicio de una se 
guridad nacional que logra absorber y controlar la vida ente
ra de los pueblos y de cada uno de los ciudadanos? La ideo
logía define el Occid ente por tres valores fundamentales: cíen
cia, democracia, cristianismo ", Los argentinos destacan la pri
mera caracter ística, los brasileños y los chilenos subraya n
más las siguientes, pero todas invocan las tres. La ideología
habla en términos líricos de la democracia y del cristianismo.
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Su única finalidad es la salvación de la democracia y todos
quieren crear una sociedad basada enteramente en los prin
cipios cristianos. Basta con leer la Declaración de principios
de la Junta Militar de Chile pa ra llorar de em oción : jamás se
vio gobierno tan bien inspirado en principios cristianos.

Lo trágico ( o lo cómico) es que esas intenciones cien
tífica s, dem ocráticas y cristianas son pura ima ginación y en
nada inspiran la conducta política real. Pues para defender
la democracia y realizar la sociedad cristiana, se establece
la dictadura más feroz, que es el reflejo del Le viatán de Hob
bes y del pangermanismo al e mán y no tiene nada que ver
con el evangelio de Jesucristo. Hay en eso una ficción de base:
la guerra total y la dictadura implacable serán capaces de
crear la democracia y el cristianismo. En realidad la ficción
nunca será puesta a prueba : la guerra nunca termina, y,
por lo tanto ja má s vendrá el momento en que las Fuerzas Ar
madas podrán entregar el poder a una socieda d democrá
tica y cristiana, científicamente ilustrada. No hay nada en 81
sistema que le permita pa sa r un día de la guerra a la paz,
ningún criterio que permita determinar un día en que la gue .
rra total haya terminado.

Ese sistema, los mismos ideólogos lo presentan habitual
mente com o un nacionalismo. Pero se trata de un nacionalismo
absoluto. La fórmula la encontramos eri el libro básico do
Golbery: "Ser nacionalista es siempre esta r dispuesto a sa
crificar cualquier doctrina, cualquier. teoría, cualquier ideolo
gía , sentimientos, pasiones, ideales y valores, desde el mo
mento en que a parezcan incompatibles con la lealtad su.
p rema que se deb e dedicar a la nación por en cima de todo. El
nacionalismo es, po r lo ta nto, debe ser, solo puede ser un
absoluto, en sí mismo un fin último -por lo menos mientras
perdure la nación com o tal- o Lugar no hay, ni debe haber,
ni puede haber para un nacionalismo como simple instrumen
to de un fin que lo transciende" '3. Por consiguiente, la nación
es lo que remplaza a Dios. Y, entonces, ¿qué pasa con el
Dios cristiano que se pretende adorar y servir al hacer un a
socieda d cristiana? Ese Dios es un símbolo cultura l. El Dios
que manda para la acción es la nación; y la nación es la se .
gurida d nacional, fin último, absoluto, omnipres ente y omni
po ten te, norma última pa ra todos los ciudadanos.
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SOBRE EL CONFLICTO POLITICO

Dr. CARLOS FLORIA

Es bien conocida la definición de Aristóteles: "el hombre
es un animal político". No son respetadas ni admitidas pa
cíficamente las consecuencias que siguen a esa bella afirma
ción, a menudo considerada una fórmula introductoria o ar
bitraria. Aceptar o rechazar esa expresión rigurosa, entender
que esa definición tiene un contenido permanente o que ca
rece de consistencia, reconocer que el orden político tiene una
estructura propia constitutiva de la existencia humana o negar
ese reconocimiento, concebir lo político como una de las di
mensiones o características esenciales en el concepto que nos
formamos del hombre o resistir esa concepción, supone asu
mir posiciones de tal modo opuestas que es preciso indicar
de entrada dónde habrá de situarse esta breve exposición.

Nuestra perspectiva se sitúa entre las que conciben el de 
minio político como relativamente autónomo, separado o dis
tinguible de los otros dominios de la actividad humana. Ubí-

. ca rse en esta perspectiva significa aceptar que la afirmación
de Aristóteles no es arbitraria, sino precisa y cargada de sen
tido y consecuencias. Implica afirmar que el orden político
es de una naturaleza diferente de los otros grandes órdenes
vecinos de la ética y la economía, aunque al cabo esos do
minios se organicen en la realidad del hombre. Pero es im
portante evitar la confusión de esos órdenes para que los
hombres no caigan en los malos entendidos y en la decep
ción, así como es fundamental ser consecuentes a partir de
afirmación semejante, porque eso es como decir que la po
lítica tiene una lógica interior.

Tal vez sea conveniente insinuar los rasgos de ciertas
actitudes frecuentes frente a la política que esta posición pro-
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curará sortea r. Actitudes esp ontánea s, han sido llamadas el 
guna vez "la significación necesaria de la vida privada" y
"la esperanza de la Ciudad tros porente". La visión inmedia
ta de mi individualidad, cerrada y aparentemente autónoma,
puede conducirme a pensar que sólo a mi me concierne con
ferir un sentido a mi existencia. Ese sentimiento puede aguzar
en mí una viva susceptibilidad respecto del orden político,
en el cual podría ver sólo un conjunto de relaciones conven
cionales, exteriores a los individuos, privados de verdadera
significa ción humana. La "verdadera vida" comienza, desde
esa actitud, más allá del orden público que se juzga impor
tante, pero indiferente. La vida se sitúa en una región íntima
y privilegiada, que escapa por definición al dominio de lo
público. Sólo el hombre "privado" tiene sentido; sólo en él
tien e lugar la vida auténtica. Para algunos la descripción se 
ría apropiada a la "conciencia burguesa". Para nuestra visión
de las cosas esa actitud acecha de manera permanente, cuci
quiera sea el régimen social, económico o político donde el
hombre viva. La actitud opuesta se encuentra a menudo en
cubierta, pero expresa al cabo la idea de un orden político
integral, apto para responder a todas las exigencias de la con
ciencia y para conferir a la existencia un sentido pleno y de
finitivo. Esta actitud se traduce en comportamiento -peligro
sos- dirigidos a plasmar la trasparencia ideal de una Ciu
dad perfecta. En los límites, esa actitud excesiva que conduce
necesariamente a la decepción yola rebelión, y probablemen
te a una solución totalitaria, puede ser en la medida que no
se comprenda la lógica interna de lo político, su significación
y su obra particular. No hay estructura política, real y signi
ficativa para el hombre concreto, si es llamada a cubrir todo
lo humano y a dar a la existencia la totalidad de su sentido.

En una primera aproximación, pues, el dominio político
se encuentra entre los límites de esas dos actitudes excesivas
y falsas. No hay autonomía, aunque fuera relativa, de lo pol í
tico si la subjetividad es, de una parte, la única región de la
vida auténtica, y de otra parte encuentra en el orden público
su entera significación. Hay una cierta ambigüedad de la es
tructura política, en cuanto se nos aparece "mordiendo" en
la vida priva da pero sin asumirla plenamente, y en tanto lo
po lítico es constitutivo del hombre, aunque su campo natu
ra l sea lo público. Si la cuestión fuera planteada sin matices,
sin transiciones o, dicho mejor, sin mediaciones, la caída y la
reca ída en alguna de las actitudes denunciadas serán ínevi
tables. Pero, ¿no es la mediación uno de los objetivos esen
cia les de la po íítica ... ?
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El perfil de la posición aquí asumida se ve más nítido
si se lo mira contra el fondo de pensamientos pol émicos, con 
tradictorios de la posición insinuada. El pensamiento de Pas
cal, por ejemplo, es característico. La crítica de la política eil
para Pascal necesaria bajo la forma de una demistificación.
El universo político es el lugar de la perfecta inautenticidad.
Si el dilema que Pascal cree fundamental es el conflicto entre
la justicia y la fuerza, y si para el pensamiento político la cues
tión decisiva es cómo conciliar fuerza y justicia, para Pascal
hay una imposible reconciliación histórica. Eric Weil plantea
muy bie n el problema ejemplar antedicho en su "Philo sophie
politique": "Para todo Estado y todo Gobierno moderno, el
problema fundamental es conciliar la justicia con la efica cia".
Pascal en su momento planteará lo mismo: "Es preciso poner
junta s la justicia y la fuerza; hacer que lo justo sea fuerte, y
que el fuerte sea justo ... ", Sólo que ante el dilema a sí plan .
teado Pascal reduce la justicia a la impotencia y el orden
político al sólo contenido de la fuerza que se proclama justa.
En nombre de exigencias diametralmente distintas, hay otro
pensa miento característico de la posición contradictoria res 
pecto de la que aquí se sostiene: el pensamiento de Marx.
Para éste , según se sabe, la crítica de la política viene a dt~

nunciar "las pretendidas bases racionales del Estado" tal co
mo Hegel las había esta blecido. Pero la posición de Marx es
más radical aún: la política es alienación, la esencia privile
giada es la económica, la división fundamental es la oposi
ción entre lo económico y lo social, el orden político no es
sino un nuevo instrumento de opresión, y lo político es en sI
fondo un fenómeno perverso del cual debe liberarse el hom
bre, si quiere en verdad ser. Para Hegel el hombre podía as
pira r a una verdadera libertad, efectiva y consciente de sí,
por el Estado. El Estado era para Hegel el instrumento y el
espe jo de la libertad. Para Marx, la teoría hegeliana del Es
tado no era sino una mistificación dialéctica que era necesa
rio y fácil denunciar. Sólo que la denuncia de Marx termina
por negar la autonomía en general de lo político, cualquiera
sea la forma en que se exprese. La fuerza y la debilidad da
la crítica marxista consiste en darnos, a un tiempo, la causa
y la razón de la "mistificación" que denuncia. La contra dic
ción humana tiene su raíz, su única fuente en la división eco
nómica y en la oposición de las clases sociales que refleja
a que lla . Es en ese plano, según Marx, que se debe operar
lq reconciliación. La reconciliación será social o no será. La
media ción exterior de lo político se eva pora. De ahí la con o-
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cida tesis de la desapa rición de l Estado. La experiencia y la
teoría política contradicen rig urosamente el pensa miento de
Marx respecto de la política y el poder.

Ambas prop osiciones son, pues, ejempla res en cuanto re 
sumen buena parte de la s posiciones contradictorias de la que
pre side nuestra idea del a sunto. En la proposición pasca lina
no ha y estructura política a utónoma y significante. No hay
en el nombre ni el mundo poder capa z de resolver el conflicto;
ninguna potencia mediadora puede intentar la reconciliación .
En la proposición marxista no hay estructura política autóno
ma y significante . La reconcilia Ción es pos ible por la supre
sión de la oposici ón económica , raíz de toda contradicción.
Para Marx no habría conflictos sustantivos que no sean socia
les o económico s. El con flicto propia mente político no tiens
se ntido cabal.

La exp loración p recedente permite advertir mejor el per
fil de la po sici ón aquí sostenida. La idea que preside esta
exposición es la de que existe una estru ctura política, autó
noma y significante . El orden político halla su fundamento en
la divi sión irreductible entre la vida priva da y la vida pública
de l hombre, divi sión constitutiva de la existencia humana. Ana
lizando el pensa miento de Marx, Jean-Yves Ca lvez S. J. va
en el mismo sentido : si la dialéctica se encuentra en toda la
realidad ( y no solamente en el movimiento que va de una
determinación a otra) concluiremos en que la alienación po
lítica no es reductible, sino constitutiva de la existencia huma
na o, si se prefier e , que el modo de existencia política ( que
comporta una cierta escisión entre la vida del ciudadano y su
vida privada ) es ese ncia l a l hombre.

Es un nivel más profundo, en el corazón mismo del hom
bre , es preciso reconocer una contradicción fundamental con
sidera da constitutiva de la existencia humana. El hombre apa
rece siempre sobre un fondo de violencia , de voluntad de po
tencia que lo opone a otros. El conflicto económico , las contra
dicciones sociales, no podría n explicar p or sí so las esa con
tra dicción. El Esta do aparece como un mediador exter ior , en
el orden histórico , pa ra canalizar la pa sión y controlar los
conflictos monopoliza ndo la fuerza . La razón, el e jercicio cons
tante aunque siempre acechado p or el irracionalismo, reivin
dica de continuo el p oder de luchar contra la violencia, de
poner diques a los con flictos, a través de la institución. La ra
zón que aquí se subraya no es sino el esfuerzo lúcido y nunca
exento de coraj e para definir los idea les y los principios que
deben humanizar la competización y los conflictos, las luchas
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y las claudicaciones. Situación humana, ni trágica ni deses
perante , sino en desafío perma nente .

El hombre es, pues, "animal político" , aunque no es sól o
eso. y por ello su dignida d, y su complejidad.

Distingue lo político de lo económico y lo socia l nos lle
vará a proponer una distinción análoga entre los conflictos
políticos y los derivados de la econ omía y la sociedad. La
sociedad es el antecedente de lo político porque está llamada
a ser orga niza da por la a ctividad política . Pero la sociedad
se manifiesta bajo la forma de heterogeneidad de los grupos
y la pluralidad de la s unidades políticas. Esta comprobación
de [ulien Freund no es sino una consecuencia de exp lorar
la experiencia histórica y de intentar la ca ptación del fenó
meno po lítico en su autenticidad. La expos ición de Freund en
"La esencia de 10 político" es un intento prolijo que merece
una lectura atenta. Porque para Freud lo político es una
esencia , en e l doble sentido de que por una pa rte es una de
las categorías fundamentales, constantes e inextirpables de
la naturaleza y de la existenci a humana, y por otra parte , una
realidad que permanece idéntica a sí misma a pesar de las
variaciones del poder, de los regímenes y de los cambios
de fron teras en la superficie de la tie rra. Cambian las manl
Jestaciones , pero no la esencia del fenómeno político. No ha y
verdaderas "sorpresas" en política para quien lea con cten
ción y constancia suficientemente objetiva la historia y quien
atienda con liberta d espiritual al presente. Para Freund - co
mo pa ra nuestra perspectiva del asunto- la p olítica es una
actividad círcunstcncícl, casual y variable en sus formas y
en su orientación, a l servicio de la organización práctica y de
la cohesión de la sociedad. En esto opera la inteligencia, la
volunta d y la libertad del hombre. Lo polí tico, por el contra
rio, no obedece a los deseos y a las fanta sías, ni a las ideo
logías, que no pueden impedir ser o no ser otra cosa que: lo
que es, aunque puedan "vestir" con justificaciones diferentes
el núcleo esencial de la realidad.

Tal es nuestro punto de partida. Tiene la ventaja de ser
conforme a la experiÉmcia general de los hombres, lo que
no es .desdeñable.

Ese punto de partida condiciona, naturalmente, la ex pli
cación. La explica ción política debe hacerse en primer lugar
desde lo político. O dicho de otra manera más agresiva pero
menos precisa, no es desde lo moral o desde lo económico,
desde lo estético o desde lo educativo que lograremos captar
la realidad p olítica . Quien esto afirma no es un filósofo sino
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un práctico en el análisis político con alguna experiencia en
la acción Y en la lectura sistemática de la historia. Nos pa
rece verdadero que "el poder político es inherente a toda so
cieda d" en la medida que no hay sociedad sin organización,
ni organización sin poder. Dicho esto no se disipan, sin em
bargo , las dificultades. Una de ellas, y no la única, es la dis
tinci ón entre la po lítica como "dominio" y la política como
"atributo". El dominio político ¿es una simple abstracción o
un sector preciso del campo social? El dominio existe, digá
moslo para no extendemos en demasía, pero tiene límites flui
dos y móviles. En el nivel de las instituclones, a través de las
cua les se ejerce e l poder y se regularizan o se exasperan los
conflictos, lo político está en su lugar. Se puede hacer un
a ná lisis socíolóqico del juego de las fuerzas en conflicto, un
aná lisis sicológ ico de los comporta mientos individuales o co
lectivos. Pero será la a pli ca ción de la sociología y la sico
log ía a lo político, sin que éste se deje captar del todo. Se
gún los momentos, según la pretensión de los actores, de
acuerdo con la organización de la sociedad, el dominio donde
la política domina será más extenso. Habrá regímenes que
incorporen expresamente la creación artística en el dominio
político. Otros que pretendan poner fuera del campo político
las relaciones entre empleadores y asalariados. Las dificulta
des hay que animarlas; no hay que escamotearlas. Pasar
de la noción de "dominio" a la de "a tributo" no las disipa. la
política está en todo, se suele decir. Es decir que todo íen ó
meno social tiene un aspecto político en su naturaleza, en
sus antecedentes, en sus efectos. Hay siempre una lectura
política posible, pero eso no significa que toda realidad in
grese en el dominio de lo político. La política está en todo .. .•
pe ro no es todo.

La explicación política está llamada a remover conceptos
na cidos de una pr eocu pación ideológica, por más legítim.:I
que pueda pa recer. Es frecuente advertir el empleo de pala
bra s, de concepto s muy cargados de pesas a xiológicas tales
como colon ización y descolonización , liberación y burguesía .
Alguna vez Lucien Febvre señalaba, por ejemplo, que no hay
a través de la historia una "clase burguesa" masiva y com
pa cta. Ha y por todos lados y siempre yuxtaposición de bur
guesía muy diferentes. El lenguaje de la historia social no
sue le tener en cuenta esa s diferencias y oposiciones. Conoce
una palabra: burguesía, y la aplica indistintamente a socie
dades y grupos singularmente diferentes unos de otros. La
Uti~ización de la misma pala bra para diferentes sujetos y me
tenas observadas no jus tifica el empleo de esa palabra por
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el analista político. Para gran desesperación de los historia
dores, decía Marc Bloch . los hombres no tiene n la costumbre
ca da vez que cambia n de hábitos, de cambiar de vocabulario.

Al aproximarse al fenómeno polític o conviene cuidarse
de acumula ciones optimistas o decepciones pesimistas. Teo
ría s que explican dema siado, no son útiles ni cabales. Al en
frenta r el tema de los conflictos po líticos la prudencia no es
coba rdía . A menudo se presento como teo ría explicativa lo que
es un simple ordenamiento de la cornpleiidcrd de lo real. Las
tendencias "sistemístcrs" suelen ca er e n el campo de esa ob
servación. Las dificultades no cesa n s ino que se multiplican
cua ndo se busca n criterios pa ra establecer las discontinuidades
e specia le s y temporales. Máxime cua nd o se asiste a una in
ocultable fascinación po r la teoría marxista la cual, por las
variables privilegiadas que impone , suele condenar la búsque
da a la esterilidad o a las limita ciones de una ruta balizada
por pre juicios o presup ue stos rígidos.

La exp licación de los conflictos se ve amenazada con
fre cue ncia por esos otros condicionamientos. La creencia en
la discontinuidad tota l, en la ruptura entre dos épocas ocu
rriendo en un mismo mo me nto y en órdenes y niveles muy
diferentes de la realidad, tiene adeptos cuando los investiga
dores o los analistas operan como creyentes, no como cientí
ficos. "S on los comunistas milita ntes más bien que los a na listas
marxistas-leninista s quienes consideran e l Octubre soviético co
mo no hace mucho ciertos teó logos consideraban la Resurrec
ción . y la decepción de tantos revo lucionarios en ta ntos países e i
día siguiente de las revoluciones que creían 'exitosa s ' viene
de que la Revolución como ruptura total, como cambio abso
luto es, como la Parusía, del orden de la utopía milenarista
no del análisis científico . . .", La afirmación pertenece a un
importa nte analista político, a un politicólogo preocupado por
el problema de la continuidad y la identidad. Los riesgos son
numerosos. Las precauciones a consejables, que nunca respeta 
mos del todo, también. ¿Quién no sabe de la tentación de
confundir sucesión y causalidad? ¿Quién no es proclive a ex
plicar el presente desconocido por el pasado conocido, tra
tando el presente como pasado del futuro? ¿Quién no es
acechado por la inmodestia de la generalización predíctiva
- sobre todo en los conflictos po líticos- como un sucedá neo
del poder de previsión? Escrutar los "signos de los tiempos" ,
es decir poner en perspectiva la realidad pre sente para dedu
cir los datos genera dores de datos centrales futuros es una
preocupación perfectamente razonable, a condici ón de que se
tome conciencia de sus riesgos y sus límites. Prever que los
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conflictos políticos y socia les a propósito de la crisis econó
mica del 29 conduciría a los Estados Unidos y a Alemania
a cambios políticos sustanciales y a regímenes "fuertes" fue
una genera liza ción bastante trivial que no previó las diferen
cias cualitativas entre Roosevelt y Hitler y entre el "new deal"
y el nazismo... Imponer continuidad a una realidad discon
tinua, esta blecer discontinuidades por el análisis falso de con
flictos en medio de la evolución, son otros tantos riesgos sí
métricos. Que los pre juicios ideo lógicos dificulten o impidan
la percepción de la existencia de continuidades profundas a
través de conflictos políticos exp losivos es un hecho frecuente.
Distinguir con dificulta d las diferencias entre un sistema cam
biado y un cambio de sistema, no es raro. Privilegiar en exce
so el cuadro na ciona l sin a tender a los condicionamientos in
ternacionales; rechazar la influencia del Estado-nación por pri
vilegiar en demasía el cuadro internacional con errores sim e
tricos. Habla r de la socieda d "internacional" o de la sociedad
polí tica mun dia l y estudiar sus conflictos, sin advertir que una
socieda d como esa no es del mismo orden de realidad que
la soci edad política na ciona l es frecuente. La explicación po 
lítica debe ser a la vez sincrónica. Debe combinar, de manera
perpetua mente renovada, la explicación de las partes con
temporánea s de una sociedad y la explicación por el pasa
do y la explicación por el pasado y por la historia de esa
misma sociedad . Conocer para comparar, comparar para
conocer.

Admitir que lo político es una dimensión constitutiva de i
hom bre, reconocer que la explicación política tiene una lógica
interior que no debe ser esca motea da sin perjuicio de las difi
culta de s, supone aceptar que el análisis del conflicto político
exige precauciones derivadas de las exigencia s o requerimien
tos pro pios de lo po lítico mismo.

La dimensión política de la vida humana, la esencia de
lo político en términos del Freund, tiene sus presupuestos. El
presupuesto no indica la política que hay que hacer sino que,
se a cual sea la política emp lea da , la actividad concreta no
infringe sus ta ncia lmente lo que desde siempre y por todas
partes el hombre ha entendido por política. Hay una fenome
nología de lo político, no ta nto en el sentido particular de Hu
sse rl, sino como un desarrollo conceptual riguroso para captar
la caracterí stica permanente y constitutivas, inva ria bles y es
pecífica s de un fenómeno, independientemente de la pcrtícu
la rida d his tórica de la s situa ciones y de los regímenes.
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Según Freund existen tres pre sup ue stos de lo político :

1) la relación del mando y de la obediencia;
2) la relación de lo priva do y de lo público;
3) la relación de amigo y enemigo.

La relación del mando y obedi encia dividida de manera
específica y absoluta, desde el pun to de vista conceptual, el
universo humano en dos categorías de hombres. Por un lado
los que obedecen, por el otro los que mandan. Cualquier rela
ción política se deja a nalizar bajo el mando y la obediencia
así como cualquier acción se pue de considerar como moral
mente buena o mala. No afirma de ningún modo que haya
hombres na cidos para mandar y otros pa ra obedecer, sino
que donde hay relación -y la política es siempre relación,
polémica, conflicto- hay rela ción de mando y obediencia.

La relación de ma ndo y obediencia es uno de los campos
propicios para el desarrollo del conflicto político. El problema
del mando suscita los conflictos por la dominación, los con 
flictos por el poder. El poder es pa ra algunos panacea, solu
ción radical de males, pre stigio y calmante de ambiciones. En
un "Diccionario de los po líticos" publica do en Madrid e n
1855, y habida cuenta del significado de las pa la bras en el
siglo XIX español, el voca b lo poder era "definido" con estas
pa la bras chispeantes :

"Poder: Verdadero y probado calma nte que cura mara
villosamente las irritaciones políticas. ¿No veis ese demó
crata que a manera de perro rabios o ladra y muerde a todo
lo que se llama gobierno? Pues a dministra dle el antídoto de l
poder y lo veréis al instante tranquilo y sosega do ; y a un que
aparente no querer beber tan provechosa medicina oprcxím ód
sela a los labios y veréis si se la traga de un sorbo. Lo que ha y
de malo en el asunto es que los enfermos son muchos y la mo
dicina del poder es mu y escasa . Hasta qu e no se ponga una
botica en cada calle no adelantaremos nada: todo serán irrita
ciones en política".

La ob edi encia, po r su lado, se trasforma en desobedien
cia civil, en rebeldía, en insurrección o en resi stencia. Si todo
el mundo mandara o todo el mundo obedeciera, la política no
tendría sentido. La relación de mando y obediencia introduce
en las relaciones sociales una división específica . Buena parte
de los conflictos políticos se explica n por ello. Esa relación
es constitutiva de lo político es decir, un presup uesto en el
sentido antes indicado.
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Las relaciones entre público y privado Y entre amigo y
enemigo merecen alguna aclaración. Mientras mando y obe
diencia son conceptos específica mente políticos, sólo lo públi
co en un caso y el en emigo en el otro son conceptos políticos.
"Priva do" y "a mista d" definen o aluden a sectores distintos
del propiamente político. Pero dichas pa re ja s de conceptos
sugieren conflictos políticos, porque están en tensión perma
nente, sin es peranza de reconciliación. Si ésta fuera posible,
la política de jaría de ser. Si lo público absorbiera enteramen
te lo priva do, es ta ríamos en el más absoluto totalitarismo Y la
persona se desvanecería.

Los conflictos políticos a parecen como manifestaciones na
tura les de la polémica entre contrarios. Desobediencia y rebe
lión son expresiones de conflictos políticos. "Nunca hubo, nun
ca habrá un poder que est é absolutamente seguro de ser siem
pre y totalmente obedecido... En cuanto las amenazas y los
riesgos intervienen surge el miedo; los hombres tien en miedo
del poder que pue de herirles; el poder tiene miedo de los
hombres que pueden rebelarse ... '', ( Guglielmo Ferrero). El
derecho de resistencia, las insurrecciones históricas, el ciclo
infernal de la violencia -cultiva da a veces como deidad, qua
sus cultores creen acabar una vez que conquistan el poder
la sedición, son otros ta ntos conflictos políticos.

La dialéctica en tre amigo y enemigo suscita el conflicto.
Si intervien e la ideología, que convierte al adversario en ene
migo, el conflicto polí tico adquiere rasgos análogos a las an
tigua s "gue rra s de religión". La enemistad, a su vez, arrastra
un cierto número de consecuencias, como la violencia Y el
miedo, que dan a lo político su fisonomía particular. La violen
cia por ser con vulsiva , informe, irregular Y turbia es rebelde
a l análisis , así como la fuerza es posible control, cálculo, eva
lua ción. Las fuerzas se suman, la violencia se irradia. Del
a ná lisis, dificultoso, de la violencia, han surgido clasificaciones:
todas referidas a la violencia política. En primer lugar la lla 
mada "violencia instituciona l" bajo la forma de un régimen
de opresión, como la tiranía, el despotismo y la dictadura en
el se ntido moderno. En segundo término la guerra, con su se
cuela de cruelda de s y de barbaries, de heroísmos y de mise
ria. Luego los golpes de Estado, las conjuraciones, los motines
las rebeliones, formas de violencia más espontáneas, conflic
tos políticos frecu entes en todos los períodos de la historia.
Por último la violencia de libera da, preparada y mantenida,
en ba se a doctrinas que preconizan la violencia en nombre
de distinta s filosofías de la historia y a través de comporta
mientos con frecuencia sectarios o fanáticos. Ma rx, Sorel, Le-

nin, los fascismos, a lientan a través de la viole ncia como
instrumento ideologizado políticos endereza dos a las crisis fun
da me nta les, a la revol uci ón .

Cua ndo la violencia se introduce en el combate, este deja
de ser lucha organiza da , disciplinada y regular pa ra ser con 
flicto errático. Es decir, de gue rra-comba te se pasa a la gue
rra-lucha, en el sentido que la lucha se prese nta como forma
irra ciona l e indeterminada de los conflictos. La política suele
ma nifesta rse por la lucha en conflictos agudos, pero puede
traducirse también en la diplomacia en el área de combate.
La lucha es un conflicto político, en la medida que la lucha
es inherente a la po lítica, a unque és ta sea pa cífica . Freund da
vuelta a la célebre fórmula de Clausewitz y dice que la paz 8 3

una prolongación de la lucha bajo las formas definidas del
comba te. Para esta perspectiva , na turalmente pol émica, la
paz como la guerra son formas de lucha, de conflictos políti
cos. Paradoja que sirve al autor para conducirnos hacia la
meta de lo político, que trat a de establecer con cualquier ideo
logía la concordia interior y la seguridad exterior. La meta de
lo político es tratar de dominar constantemente la ene mista d
y la lucha, siempre acechante o renaciente. O en otros térmi
nos, asumir los conflictos y evitar las crísís. ¿No nos sugiere
esta proposición la idea propia de institució n?

Cuatro años a trá s, en las Semanas Sociales de Rennes ,
Paúl Ricoeur llamó la at enció n saga z y oportunamente sobre
el tema del conflicto como signo de contradicción o de uni
da d. Frente al "nomadismo" de los disidentes, de los cultores
de la disidencia a todo precio, percibía el "sede ntorismo" ame
nazante de los partidarios del ord en por el orden . Ante las com
plejida des de la era tecnológica, advirtió sobre la tentación
de recaer en el "mito de lo simple", de reconstruir al lado de

. la sociedad demasiado comp le ja sociedades neoarcaicas. Res
pe cto de sistemas po líticos representa tivos claudicantes criticó
la tendencia a propone r la "democracia directa", algo así co
mo el mito de lo simple a plicado a los conflictos políticos. Y
frente al terror de la libertad sin ley, propuso la reivindicación
de las instituciones ren ovadas, como forma de racionalidad po
lítica indispensable.

Dicha reflexión y las propuestas consig uientes demandan
una percepción aguda de las características políticas de cier
tos conflictos, y de la disti nción entre conflictos políticos, eco
nómicos y sociales. También sugieren distinguir entre las ten 
siones, los conflictos -relaciones antagónicas- y las crisis
- fractura s profundas-o Por fin, exige no confundir " mecon ís-
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interior, la revolución moderna
teri ores e interiores a la vez, y
migas totales".

mas" y procedimientos con instituciones, pues la negociación,
la concertación, la competición organizada pueden incorporar
se como mecanismo o proce dimientos las instituciones, pero
estas son más que ellos y de su legitimidad depende el valor
de los mecanismos que contienen. Sea un sistema de equílí
brio de poderes y de consentimi entos construido en torno de
una idea política, o un mundo legitimado para el tratamiento
de las relaciones sociales, la institución evoca valores y prín
cipios que quieren reivindicar y defender, asume los conflic
tos, no niega las tensiones, sortea la pura represión que signi
fica por definición la nega ción de la política, y procura evitar
las crisis. Comple jida d , a utonomía y coherencia son como con
dicio nes existenciales de instituciones eficaces. Los conflictos
políticos sue len se r "procesados" po r ella s, como se usa decir,
y si no, derivan en crisis.

La revolución sup one una cris is, pero toda crisis no des
emboca ne cesariamente en una revolución. Sean "revolucio
nes de pa la cio" privadas, como la sucesión de Macbeth en
Shakespeare o los ca mbios políticos sucedidos en la Argentina
en varias oportunidades tanto durante e l régimen militar 1966
1973 cuanto en el actual régimen peronista ; "revoluciones de
pala cio" pública s, como la sucedida en el Perú y el Ecuador
en semana s recientes; o las "grandes revoluciones" en el estí
lo de la francesa en 1789 o la rusa de 1917, es preciso reco
noc er en qué medida el conflict o político que acompaña a cada
uno de esos hechos incluye conflictos socia les, económicos o
culturales profundos que conducen a la ruptura de cierto equi
librio político y social básico, a la fra gm entación de la comu
nidad política, a la crisis, en fin, "expl otada" luego en un sen
tido revolucionario, o en qué medida el conflicto político no fue
sucedido por la crisis o ésta no fue dominada por el grupo o
sector efectivamente revolucionario.

Pero la revoluci ón supone un tipo de conflicto político bá
sico que no depende de las explicacione s ideológicas. Revolu
ción fue la norteamericana de fines del siglo XVIII que prece
dió en pocos años a la frances a del 89. Revolución fue la rusa
de 1917, pero también la nazi de los años 30. La revolución no
significa ne cesaria mente progreso , ni necesariamente regreso .
Cada crisis revolucionaria debe ser analizada en sí misma. Pe
ro como conflicto político básico, en su significado político
último, la revolución mode rna se manifiesta por su manera de
concebir al enemigo. No es sólo, o no es tanto que la revolu
ción sea sustituida hoy por la guerra ideológica, como creíc
Camus , sino que mientras la gue rra clásica era una lucha con
tra un enemigo exterior y la guerra civil contra un enemigo
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es lucha contra enemigos ex.
ambos entendidos como "ene.

El conflicto político suele ser analizado de manera distinto
se gún ópticas en las que dominen la "ideología de la integra_
cíón" o la "ideología de la disidencia". Tocqueville en el pasa 
do, Lipset en el pres ente, pertenece n a la primera perspectiva .
Marx o Marcuse a la segunda. Marx profetiza una Sociedad
comuni sta liberada del conflicto v de la diferenciación social.
En lugar de una sociedad conflictlvrr, una soci edad perfecta 
mente armónica. En es e nivel y en esa óptica no hay lugar
para la institucionalización del conflicto porque no hay conflic
to, y por lo mismo no hay lugar para la política como tal, se
gún hemos dicho. Tocqueville piensa en las sociedades donde
es posible mantener a la vez conflicto político y cons enso po
lítico. Mientras Marx ve ía conflic to y consenso como excluyen.
tes, Tocqueville los veía inherentes a las relaciones y a la es 
tructura po lítica y social.

El a nálisis político del conflicto no omite , por fin, la dís
tinción de situaciones donde el conflict o de valores preside
las actitudes y comportamientos de los actores, respecto de
aquellas donde hay acuerdo respecto de los va lore s fundamen
tales y desacuerdo en torno de su aplicación concreta a la
vida cotidiana o el mando político en sí mismo. Conflicto sobre
el régimen, o conflicto en el régim en. De ahí las diferentes opo
siciones : oposiciones "cntísístem o" en el primer caso; oposi
ciones institucionales en el segun do.

En general. toda operación política en sentido específico
se define porque "los a ctores orientan su acción vis-á-vis un
objeto localizable qu e merece ser conquistado. Este objeto es
el "sis tema de pode r" . Así entendido el problema, el conflicto
po lítico para alcanzar ese objeto pue de ca racteriza rse por la
violencia física o por su regulación efectiva. En ambos casos,
sin em bargo, puede hallarse encubierto un conflicto por e l
régimen o contra el régimen.

Además del objeto , el conflicto po lítico puede ser analizado
a pa rtir de los sujetos y de sus procedimientos expresivos. Se
gún sean conflictos "cerrados" o "a biertos", en el seno de una
oliga rquía o de una poliarquía, puede llegarse a una caracte
rización de las reglas del juego que presiden soci edades dífe
rentes e , incluso, el tipo de regímenes políticos de que se
trate. En el segundo, el policrático. La lógica interior de cado
uno es diferente. Los p rocedimientos y las consecuencias, para

"99



gobernantes y gobernados, también. Saberlo no es sólo una
condición pa ra el mejor aná lisis político. Suele ser una condi
ción necesaria para la me jor opción moral.
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ANAUSIS POUTICO DEL CONFLICTO SOCIAL

EN AMERICA LATINA y COMPROMISO CRISTIANO

ESQUEMA

A.- Presupuestos del análisis. ( El diagnóstico como lectura
de la realidad).

B.- Dimensiones del conflicto ( con referencia específica a Arrié
rica Latina):

1.-La dimensión genérica personal en tanto esté en vía a

2 .-Una dimensión social -económica-histórica (potencial
de conflicto político):

a ) Subdesarrollo
b ) Dependencia la situación condicionante de los actos sociales
e) Marginalidad

3 .-La dimensión política del conflicto.
c ) Ideología y acción
b ) Los agentes políticos: ¿clases o grupos?; papel

de las élites

C.-La intensidad del conflicto en América Latina (del poten
cial de conflicto a la revolución y la lucha "revoluciona
ria")

a) Radicalización
b ) Totalización

D.- Cuestiones sobre el compromiso del cristiano en América
Latina

l. -El problema de los medios: La violencia
Los "medios pobres"
La eficacia temporal

-realismo. eficacia y moral política
2. -Ni "mesianismo" inmanentista, ni utopismo de supe

ración temporal del conflicto
3 .-El conflicto como desafío al cristiano.
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ANALISIS POLITICO DEL CONFLICTO SOCIAL EN
AMERICA LATINA y COMPROMISO CRISTIANO

DR. FERNAND O MORENO

El poder realizar un a ná lisis político del conflicto social en
general, . es tá ligado a la posibilida d de operar analíticamente
con instancias teórico-metodológico-especificadora; en último
término con ceptuales , po lítica s por ' definición o por simple con
ve nción. Las instancia s conceptuales que aquí asumimos como
es tructurantes de una óp tica po lítica de análisis, adecuada a
la captación de la realidad latinoamericana, de manera más
o menos remota o más o menos directa, y en relación tanto
a lo específico como a lo genérico, se refieren a la definición
del bien común como fin y tarea de la sociedad ( según la jus
ta expresión de Johanes Messmer ). del desarrollo cultural, po 
lítico, social y económico, como exigencia y desafío histórico
de nu estras socie da de s nacionales; se refieren ta mbién las ins
tancias conceptuales en cuestión, a las fuerzas que en campos
más o menos amplios, más ' o menos delimitados, luchan o se
a cuerdan; con medios diversos, para acceder a posiciones de
pode r -de control de re cursos y capacidad decisional- que
les permita n realizar sus proyectos al límite; a costa del tum
bamiento violento de gobiernos más o menos legítimos, más o
menos representativos, si no de la puesta en cuestión y el so
ca va miento del sistema político mismo en que dichas fuerzas
actúan.

De manera complementaria y en vista a una mayor es
pe cifica ción digamos que nuestra aproximación analítica al
conflicto social en Am érica Latina, supone una concepción de
la socieda d y de la historia en términos de lo que podríamos
des ignar como una dosificación estructural entre conflicto y ar
monía o consenso ( C í. 1. 1. Horowitz, Three Worlds al Develop
ment ) , sin que esto nos lleve por otra parte a desconocer
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la predomina ncia de hecho de la dimensión conflictual donde
quiera que esta históricamente a parezca; supone, además, nues
tro a nálisis, la div ersidad funda menta l de las expresiones sa
ciales del conflicto ( socia l propiamente tal, cultural, religioso,
étnico, raciaL . . ), lo que nos impide reconocer, según las sí
tuaciones y los tiempos, el carácter dominante o privilegiado
de cie rtos tipos de conflicto social, pero sí excluye el reducirlo
a una cualquiera expresión pes se dominante y eventualmente
totalizadora, tal la "lucha de clases " de la teoría marxista. Fi
nalmente en el plano más propia me nte nacional el conflicto
parece ligado a los conceptos más básicos en ciertos modos,
de limitación y de violencia. Esto último no s permite afirmar
que cualquier teoría válida ( es decir, verdadera y explica tiva )
de l conflicto social, encaja y envía en última instancia a la
natura leza misma del hombre en su doble dim ensión de rccío-:
nalida d y de animalidad (el hombre "a nimal racional" de
Aristóteles) : el conflicto socio-histórico es en último término
una expresión particular de la vivencia ccnflíctuc l que afecta
a l hombre en su propio ser. Vivencia ella misma más funda
mental puesto que ligada en último término a la experimen
tación de su finitud existencial '.

A pa rtir de esta s proposiciones introductoria s, se imponen
una prime ra disti nción entre lo que podríamos designar como
potencial de conflicto y el conflicto mismo en tanto relación
de oposición a ctiva entre grupos socio-políticos, doctrinas e
ideologías 3; oposición que en Am érica Latina presentando una
dob le característica de radicalidad particular y de generalidad
en comparación a otras zonas se expresa en definiciones di
ver sa s, si no contradictoria s del bien común, en la concepción
de ideales y proyectos históricos divergentes o aún excluyen
tes un os con respecto a otros, en la diversida d y heterogenei
dad en la valoración y utilización de los medios de adminis
tración de la "cosa pública", de implem entación de proyectos
y estrateg ia s y de control de posiciones y mecanismos de
poder político. Ta les expresiones de op osición activa definito
rias de situaciones de conflictos políticos, ex igen en cua lquier
caso ser referidas al potencial histórico de conflicto que en el
pla no socio-económico y cultural especifica nuestra común
realida d latinoamericana y condiciona ( sin determinar necesa
riamente ) las expresiones política s que acabamos de enuncia r,
en la espe cificida d histórica con que esta s se manifiestan en
América La tina . En este sentido la situación que corresponde
a lo que designamos como potencial de conflicto , se puede
definir globalmente en término de participación socia l: parti
cipa ción pasiva en tanto reversión y distribución de bienes
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materiales Y espirituales; participación activa en los procesos
decisionales y por ahí en el ejercicio mismo del poder político
en sus distintos niveles 4. Más concretamente, lo que caracte
riza más fundamentalmente la realidad latinoamericana en lo
que esta tien e de específico es como lo han mostrado Ry::¡ger
Vekemans e Ismael Silva " la falta radical de participación
de grandes masas marginales de la población, excluida de los
beneficios y aun más de las decisiones que conciernen su pro
pia suerte o la de la sociedad global en la que se encuentran.
En la medida en que esta situación manifiesta por parte de los
grupos socio-económicos Y culturalmente privilegiados y políti 
camente dominantes, un rechazo a la incorporación de los mar
gina les y que estos operan de cierto modo una mayor presión
frente a aquellos catalizada por expectativas crecientes y nue
vas aspiraciones, lo que en una perspectiva de análisis polí
tico menos llamado pot encial de conflicto, define al mismo
tiempo los términos del conflicto social en tanto este último
puede ser distinguido del primero.

A partir de aquí el subdesarrollo económico en tanto in
articulación fundamental de la estructura económica e incapa
cida d del sistema de producción para cumplir con las exigen
cias básicas de un "mínimum vital" para decirlo con Frcncoís
Perroux (Cf. L'économie du XXe siec1e), y la dependencia ex 
terna en tanto estructura inter-estatal multidimensional de su
jeción ., aparecen como dimensiones históricamente comple
mentaria y reforzadora de la marginalidad. En todo caso, lo
que importa sobre todo señalar aquí. es que el potencial da
conflicto es tanto más importante cuanto mayor sea el grado
de marginalidad en su misma globalidad y radicalidad definí
torias, cuanto más agudo sea el subdesarrollo económico y
má s rígida e intensa la depedencia interna.

Es en est e punto en que conviene para efectos de este
aná lisis, hacer intervenir lo que podríamos llamar la mediación
política que da al conflicto su dimensión más activa como lo
enunciá ra mos más arriba. Se trata aquí de la función y acción
propia s a grupos de poder político ( pa rtidos u otros ), operen
do desde el interior del sistema político, desde fuera o desde
a mbas posicione s al mismo tiempo o sucesivamente o aun de
interacción entre sistemas políticos nacionales cuyos enuncia
dos teóricos y formulaciones programáticas y estratégica s im
plican a me nudo una puesta en cuestión de los grupos deten
tadores del poder esta ta l ( o gobernantes), a veces del mismo
régimen político y a ún del sistema político mismo en tanto or
de namien to fund a mentaL condiciona nte de todas las manifes-
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taciones y orientaciones de la vida social. Estos grupos en
tanto prop ia mente mediadores, pueden ser ellos mismos expre
sión de un cierto populisrno, como es, nos parece, el caso de
los grupos peronistas de la primera época " y actuar en est e
se ntido más como catalizadores de apoyo pop ula r que como
a nima dores de conflicto político o, al revés, pueden , rechazan
do el actuar al interior del sistema político oficial, oponerse ra
dicalmente a éste ( a l régimen y a sus gobernantes por medios
violentos y a nombre del pueblo obrero y campesino, que su
ponen interpretar y representar. Es el caso de prá ctica mente
todos los grupos guerrilleros que han actuado en América La 
tina desde 1959; desde la guerrilla cubana que echa por tie
rra la dictadura de Fulcencío Batista para llegar a imponer en
Cuba un sistema socia lista marxista, hasta los actuales grupo.s
de ultra izquierda argentinos que pretendiendo gen eralizar y
profundiza r el caos y el terrorismo, emulados por sus corres
pondientes de extrema derecha, parecen agotarse en un movi
miento suicida de acción-reacción o estímulo - respuesta más
q ue atarse directamente a la destrucción del sistema político
como tal. Los grupos guerrilleros más antiguos de Guatemala,
Colombia y Venezuela, más efímeros como los de Bolivia y
Perú o más reciente como el de los Tupamaros uruguayos ( C í.
dossier INDAL sobre la guerrilla) constituyen en todo caso otras
ilustraciones pertinentes de la posición extrema de conflicto
político que tratamos de presentar.

El caso del MIR chileno activo durante los pe ríodos de
gobierno democratacristianos y de Unidad Popular (hoy en
las "catacumbas" ) constituye un caso especial que nos per
mite ilustrar el tipo mixto de acción intra/extra sistema polí
tico - acción y posición ciertamente transicional o inestable
dada la naturaleza misma de este tipo de grupos y las exiqen
cias de estructuración y funcionamiento de cua lquie r sistema
político viable. Durante la Unidad Popular el MIR es organiza
ciona lmente un grupo periférico aunque próximo a la Unidad
Popula r, pero aparece al mismo tiempo políticamente incluido
a través de los canales partidista del MAPU y el Partido So 
cia lista ( que practicaron con los miristas la doble militancia )
así como por la permisividad misma del gobierno de entonces
(7:.l) . Esto tanto como el clímax de esperanza, de euforia pero
también de mito permite que el MIR haya podido dedicarse
a una tarea de encuadre y de violencia política, en la ciudad
como en el campo, que unían a una dim ensión propiamente
gue rrillera la participación más o menos limitada pero real en
el juego político oficial.
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Aparte , sin embargo, los grupos a que acaba mos de refe
rirnos, otros grupos po líticos, y más específica mente ciertos
pa rtidos, representan po siciones a la vez más mitigadas de
conflicto po lítico y de mayor dosificación (si se me permite
esta expresión ) entre conflicto y armonía. Es el caso tanto
de los partidos a veces ideológicamente etiquetados de "refo r
mis ta s" como de los no menos ideológicamente postula dos
como revolucionarios". Aunque históricamente habría que de
tectar aún los grupos de notables liberales en la primera posi
ción, y luego los partidos radic ales de particular importancia
en Chile y Argentina, son sobre todo los partidos democrata
cristia nos , en a lguna forma el APRA peruano y el PRI mexica
no ( entre otros), los grupos que parecen expresa r mejor du
rante los últimos años el primer tipo, no se da aquí la ínstru
mentalización estratégica del conflicto que, llevada al extremo
por los grupos guerrilleros , tiende a la creación de situaciones
de ruptura insuperables po r me dios de legalidad institucional.
Al revés, aunque tal vez sin ca er en el mito ideológico de la
armonía pre-esta blecida de interés, a menudo estos grupos -de
mocrata cristianos, por e jemplo- han tendido a minimizar el
peso del conflicto social en sus diagnósticos de la realidad y
por consiguiente en concepción e implementación de políticas
y estra tegia s.

Los tema s clásicos de la representatividad y de la legiti
mida d , entre otros -en sí esencia les para cualquier concep
ción o política democrá tica- junto a un voluntarismo proyec
tivo particularmente centra do en la integración consensual de
la socie da d , parecen en este caso haber condicionado una
cie rta información perceptiva a nivel del diagnóstico de situa
ción, y llevado a "confundir los deseos con la realidad" según
la expresión cor riente . La política asistencialista hecha en Chi
le a nombre de la "promoción popular" durante el gobierno
Frei, no deja de constituir una ilustración pertinente en este
se ntido. En cuanto a los pa rtido s políticos expre sión del mar
xismo-leninismo militante -autodenomi nados "revoluciono
rios"- y más concretamente los partidos comunistas de Amé
rica Latina, podría decirse que aun cuando de sí tienden a una
instrume nta liza ción po lítica del conflicto en prácticamente to
das sus manifestaciones ( desde la huelga al golpe de Estado ) ,
de hecho , han actuado y definido sus posiciones en base a
estrategias relativamente moderadas, en que el peso de. las
circ unstancias históricas inmediatas, la situación política glo
bal o su sumisión al pa rtido comunista soviético, han sido di
versame nte a sumidos. Piénsese aquí tanto en el apoyo comu
nista a la guerrilla en general, al menos oficialmente hasta la
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conferencia tricontinental de La Habana de enero de 1966 (el
partido comunista venezolano op ta priorita ria mente por la lu
cha política legal en el séptimo p leno de abril de 1965), en el
respaldo del partido comunista colombiano a la República In
dependiente de Marquetalia hasta comienzos de 1967, • o, por
otro lado, en la aceptación del juego político legal como vía
hacia la toma del poder y la "dictadura del proletariado" que
sigue definiendo fundamentalmente el proyecto político comu
nista en Am érica Latina como en otras partes.

Otros grupos políticos mediadores en relación con lo que
hem os llamado potencial de conflicto en América Latina, son
por un lado ciertos grupos militares, por otro , grupos de estu
diantes universitarios con fuerte conscientización política. A la
militarogracia a veces tecno-racional de otras más o menos
populista s de los primeros, se opone el utopismo a menudo
revolucionarista de los segundos. Al golpe de estado - a veces
simple cambio de guardia para la ciega; otras, expresión de
una situación particular de conflicto- se opone la contesta ción
perma nente que se quiere a la vez denuncia y pue sta en cues
tión. Una heterogeneidad relativa en el primer caso contrasta
con cierta homogeneidad en e l segundo; es, tal vez, la frecuen
cia misma de los golpes de esta do en el ca so Boviliano por
eiemplo, lo que es expresión política de conflicto, más que
cada golp e en sí mismo. El contraste con el ca so reciente de
Chile es aquí patente. Pero este mismo es muy diferente del
golpe de estado brasileño de 1964, y este como aquel lo son
del golpe peruano de 1968. Sin emba rgo, la contesta ción uni
ve rsita ria no parece funda menta lmente diferente en Córdoba,
donde el ma nifiesto pio nero de reforma universitaria de 1918,
marca el inicio de una evolución creciente en amplitud y radi
ca lización y cuya expresión mayor ha sido sin dud a el llama
do "cordobozo" de 1969, en Concepción do nd e se gesta hacia
fines de 1964 el Movimiento de la Izquierda Revolucionaria de
Chile (MIR) o en Ciudad de México donde el acto brutal de
represión de "10 plaza de las tres culturas" en 1968 siendo mi
nistro del Interior el actual presidente Echeverría, produce de
ce na s de muertos entre los estudia ntes ".

Complementariamente, y puesto que nos hemos estado re 
firiendo a los grupos en cuestión en términos de mediación po
lítica, en a lguna forma vertical y ascendente debemos seña lar
una dimensión de confli cto político de algún modo horizont a i
e inmediata, y que definan las relaciones más o menos con
flictuales, entre los grupos mismos a que acabamos de hacer
re ferencia . Esta dimensión presenta a nuestro entender dos
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caraCterísticas mayores en el caso latinoamericano: un impor
tante desbordamiento de los que podríamos designar como el
campo de permisivida d leccl, en el que se tiende a contener
el juego y la lucha política y, en segundo lugar, una particu
lar inestabilidad con relación a la permanencia de la relacio
nalidad horizontal. En el primer caso aunque desde luego muy
diversamente, tanto los grupos militares de acción política por
un lado, como los grupos guerrilleros y de contestación un íver
sitaria por otro, sirven para ilustrar el problema; en el segundo
ca so, podría decirse que existe una correlación negativa entre
el gra do de democracia política (entendida en términos de
pa rticipa ción decisionaL de ejercicio de "libertades" y de pln
ralismo doctrinal y político) 10 Y la tendencia a trasformar
las relaciones horizontales entre grupos políticos más o men os
pa rita ria s, en relaciones verticales descendentes al límite pura
y simplem ente impositivas. Los grupos militares de una porte,
los grupos ma rxista -leninista s militantes de otra (partidos co
munistas o grupos guerrilleros), en la medida en que tiende
a "totalizar" (en el sentido etimológico de este término) ideo
lógica y políticamente la sociedad en todas sus dimensiones,
tienden también a establecer relaciones impositivas frente a
los otros grupos políticos y al límite a excluirlos en tanto here
jes , disident es o simplemente oposicionales.

Finalmente, las relaciones inter-estatales, en que juegan
y son condicionadas por grupos diversos pero cuya dinámica
propia no se agote ahí, constituyen, en el caso de América La
tina, un ejemplo particular en que se combinan o entrecruzan
la verticalidad impositiva y la horizontalidad más o menos con
sensuc l, más o menos, conflictuaL según los casos.

A pesar de que tradicionalmente los países latinoamerica
nos orientados hacia Europa o Estados Unidos en los planos
económico, político y cultural han tendido a "darse la espa lda "
unos a otros, sus relaciones impuestos en algunas formas por
el compartir un mismo medio geográfico situaciones y proble
mas relativamente similares, han sido a menudo mucho más
con flictua les que armónicas y consensuales. Desde los inter
minables problemas fronterizos hasta la guerra cuya úl tím o
ma nifesta ción absurda ha sido la llamada "guerra del fútbol"
entre Salvador y Honduras en 1968), pasando por las tontc 
tivas más o menos parciales (Argentina, México), o g10ba
les ( Brasil) de hegemonía y el sometimiento de los pcíses
menores a una situación de dependencia redoblada (casos dd
Paraguay y Bolivia muy especialmente), la historia de Amé
rica Latina está preñada de conflictualidad si pudiera decirse.
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Ante esta situación las experiencias de integración exter
na ( comercia l o económica ) - Merca do Común Centroameri·
ca no, ALALC y Pacto Andino- aparecen como tentativas di
versamente importantes de superación y cuyo cont enido más
o menos explícito podría sintetizarse y en tanto esto nos lle·
ga a profundizar en el contenido del conflicto a nivel interna
cional pero también en lo que llamáramos antes la dosifica
ción -entre conflicto y armonía y consenso- en la tentativa
a operar el paso entre las siguientes instancias que constitu
yen otras tantas "tensiones":

l .-De las relaciones inter-Estados a las relaciones intersiste 
mas políticos (el caso del parlamento latinoamericano
creado en Lima en 1964 es expresivo a este respecto) y
aún a las relaciones interpueblos a más largo plazo ('31
ejemplo europeo es aquí pertinente).

2. - Del interés nacional al interés común, no en tanto c bou.
dono del primero (10 que sería ilusorio) sino en cuan to
llegar a percibir el interés nacional como realizándose
también en el interés común; esto supone a su vez una
perce pción de ambos. Más ampliamente 10 que referi mos
condiciona el paso de un na ciona lismo "na ciona l" a un
nacionalismo latinoamericano.

3 .- Por ahí mismo, del peso del interés al proyecto en tanto
proyecto común o al menos en tanto proyectos convergen
tes o más simplemente coordinados. Complementariamen
te esto mismo condiciona el paso eventual de la idea a l
ideal como ideal común.

4. - Del paso finalmente - y con referencia más específica
mente a la integración externa misma- de la simple re
ciprocidad a una cierta solidaridad funcional.

En este punto no s parece podría mos centrar y sintetizar a
otro nivel nuestra discusión empírica del problema del confl icto
en América Latina (sin desde luego excluir la dimensión em 
pírica misma, pero asumiendo sin hacerla necesariamente ex
plícita), en base a cuatro instancias mayores: el problema de
la representatividad en la mediación, la radicalización del con
flicto político, la violencia como medio y expresión de esta úl 
tima y la revolución como mediación superlativa de "libera
ción", al límite de todo conflicto. Consideremos rápidamente
cada una de estas instancias y sus relaciones mutuas.

El problema de la representatividad se plantea por el hecho
mismo que la mediación política del conflicto social refiere en
último término a grupos o masas humanas que aunque margi-
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nales en su mayor parte, no presentan menos exigencias fun
damentales a ser respetadas y asumidas por los grupos de
mediación política . Aún más, podría decirse que mientras móe
fundamental es su contenido y más marginal la situación en
que se manifiesta mayor es el peso de tales exigencias. Existen
a la vez aquí una debilidad y una posibilidad de manipulación
máximas si pudiera decirse, lo que aparece claramente cuan
do lo que está en cu estión es la posibilidad misma de subsis
tir. La mayor disponibilidad a ser instrumentalizadas polí
ticamente , que presentan las masas marginadas en com
pa ra ción a los grupos obreros más o menos organizados, pa
rece indudable. Está implícito en lo que acabamos de expresar,
que no por ser representativa la mediación política del conflic
to es una simple reproducción de lo que se da en la base o
po tencia l de conflicto; de hecho las situaciones sociales en ge
neral ( y de conflicto en particular) son asumidas, "proceso
das" y formuladas en el marco y conforme a las exigencias
doctrinales y estratégicas de los grupos políticos mediadores;
podría decirse que nunca la traducción es absolutamente fiel
y aún tal vez lo más corriente es que las exigencias a que
hacíamos referencia más arriba sean exageradas, camufladas
o simp lemente deformadas. Dicho en otros términos, el conflicto
p olítico tiene su propia lógica como diría Julien Freund (Cf.
L'essence du politiqueo París, Ed. Sirey).

De lo que se trataría sin embargo -yen esto los más di
versos grupos presentan una cierta coincidencia analógÍCa
es hacer notar que de manera más o menos utópica o más o
menos concreta, a más o menor largo plazo, las situaciones de
conflicto social en genera l son asumidas políticamente en una
tensión de superación proyectiva (proyecto político o proyecto
histórico ), referida sólo a los fines (caso del proyecto marxis
ta ) o a fines y medios en tanto estos últimos son en cierta for
ma e l fin mismo en devenir según la justa expresión de Jacques
Maritain ( Cf. L'Homme ei L'Eiat. París; PUF); es el caso este
último de los más importantes grupos políticos de inspiración
cristiana. Finalmente, es preciso señalar en el marco de estas
consideraciones, que la mayor inquietud de mediación repre
sentativa se ha dado en la práctica tanto en ciertas expresio
nes de caudillismo populista como en los partidos políticos. El
fenómeno peronístcr en el primer caso y los partidos políticos
chilenos de mayor importancia en el segundo nos parecen cons
titui r las ilustraciones más pertinentes en América Latina. In
versa mente, podría decirse que tal preocupación se expresa
con menor exigencia en los grupos guerrilleros y más aún en
los grupos universitarios de protesta . En cierta forma, la ideo
log ía 11 suple aquí la falta de representatividad; al límite la me-

diación misma desaparece o no existe si no es relación al pro
pio contenido ideológico del grupo supuestamente mediador.
Dicho en otra forma y a la vez más ampliamente (puesto que
aquí la referencia incluye además otros grupos mediadores
que los guerrilleros o universitarios), hay grupos que están con
el "pueblo" cuando el "pueblo" está con ellos.

La representatividad está en este caso en relación inver
sa al dogmatismo id eológico (cualquiera sea su signo) y no
puede ser suplida sino con la manipulación de las masas dis
ponib les o la represión. Complementariamente, el carácter de
radica liza ción extre ma de algunas posiciones políticas perece
restarles representatividad. Encontramos aquí la segunda gra:l
instancia que enunciáramos más arriba y que toca a la radi
calización creciente del conflicto político en América Latina.

La radicalización a que hacemos referencia, supone la exis
tencia y la acción de grupos políticos de concientización y ca
talizadores, que por lo general corresponden a los que nos han
estado ocupando hasta ahora. No se podría aquí desconocer
el carácter en alguna forma privilegiado de la ideología mar
xista -leninista en ta nto inspiración y referencia principal (no
única) u de a cción para esos grupos, aunque las divergentes
interpretaciones vayan desde el voluntarismo "revolucíoncrís
te" de los grupos guerrilleros a la acomodación legalista y
cua si-determinista de los partidos comunistas, o, en el plano
de los medios, desde la violencia armada a la huelga y la lucha
elec toral ", Tal refemcia puede apreciarse tanto en la denun
cia del "imperi alismo" com o en el ataque a las "burguesías
naciona les", o aun cuando se nos dice que "al final de la vía
revolucion a ria latinoamericana está el socialismo"; así, según
uno de los p rim eros documentos del grupo guerrillero venezo
la no constituido hacia fines de 1965 en disidencia con el par
tido comunista por Douglas Bravo y Fabricio Oiedc, "todo el
mu ndo sabe que los males que aquejan al continente no tienen
solución más que a plicando medidas de carácter socialista,
de tal suerte que si bien se puede hablar en un comienzo de
una revolución burguesa, en realidad e l pa so al socialismo no
se puede hacer esperar" 14 . La urgencia frente a la solución de
los problemas, o más exactamente la percepción ideológica
pa rticula r de tal urgencia, así como el contenido mismo de las
medidas insinuadas y de a quellas que están ya en práctica
( guerrillera o partidista) definen, de alguna forma, los térmi
nos de la radicalización política del conflicto social en América
Latina. Precisando más, habría que señalar que la radicaliza
ción del conflicto en particular -como todo confl icto político
en genera l- sup one oposición (y si se quiere "contradicción" )
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de valores en los planos bá sicos de la s concepciones del mun
do , de la sociedad, del hombre y de la historia, así como de
ética s diversa s. La op osición de "interes es " económicos -su
puesta una concepción no reductiva de esta proposición- no
constituye sino una dimensión del problema, al límite secun
daria o puramente instrumental. El proceso político animado
por la Unid ad Popular en Chile entre 1970 y 1973 constituye
- ma l que pese a l dogmatismo y simplismo analítico de algu
nas posicione s- una ilustra ción más que pertinente al respec
to lO. Sea lo que fuere, podría decirse que mientras más radi
ca l es la oposición en cuestión, mayor es la tendencia a expre
sa rse en una escisión bipolar, doctrinal y práctica en que, al
límite, un o de los po los tiende a absorber o simplemente elimi
nar al otro. En el pla no teórico-doctrinal y en analogía con re 
lerencia a es te pla no, y sólo a este plano, con la escisión entre
"liberta d" ( libe rta d mutilada desde luego ) y justicia propia a
la ideología liberal - es importante denunciar aquí una sepa
ración pa rticula r entre "justicia" ( o más bien una caricatura
de esta ) y ve rda d ; se trata aún en muchos casos de la absor
ción de la se gunda por la prime ra a nombre de una "praxis
revoluciona ria" a la vez utópica y profa no- inmanentistamen·
te sa lvífica .

Podríamos sinte tizar a pa rtir de aquí la oposición a que
nos referimos en la doble dim ensión que define su radialidad,
al señalar lo que nos parece constituir la separación y diver
gencia de las dos tend encias dominantes y tal vez de más en
más determinadora de los procesos y situaciones históricas en
América Latina : la tendencia utopista "revolucionaria" y la
tendencia tec no-racional. Ca da una de ellas se encarna y se
expresa en grupo s de poder político ( oficia lista s o de oposición
má s o menos cuestiona dora ) que lejos de encontrarse tienden
a su mutua exclusi ón. Aunque mu y diversamente ambas ten
de ncias constituyen lo que podría designarse en un lenguaje
aristotélico como un atentado a la razón; su divergencia misma
es dramática y las pos ibilida des de mediación racional ética "
--que asuma lo verda dero y complementario que ambas po 
seen- pareci eran alejarse ca da vez más de lo históricamente
probable. La "ley del péndulo" aparece ahora como una ex
pres ión histórica "a decua da", aunque éticamente funesta. Esto
puede apreciarse tanto más cuanto que la violencia "revolu
ciona ria" - y física en última instancia- tiende cada vez más
( y como na turalmente) a constituirse en el lugar mismo y el
medio po r excelencia de la radica liza ción políti ca del conflicto
en América Latina " .
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La violencia - que en última instancia debe ser referida a
las limitaciones prop ia s de la naturaleza humana y aún de todo
se r finito "- se ha expresado sobre todo en Am érica Latina a
través de dos medios especificadores: e l golpe de Estado y la
guerrilla. En ambos casos los agentes históricos implicados cons
tituyen grupos que por lo general afirman su capacidad da
acción y su poder, má s que en apoyo de una eventua l base
socio-po lítica , en el recurso a la fuerza; fue rza s de las armas
funda menta les en un caso, y también de las armas pero sobre
todo de una ideología militante pa rticula rmente agresiva en 91
otro. Podría decirse en este sentido, que la naturaleza misma
político-ide ológico-milita r de los grupos guerrilleros, les da a
estos una capacidad de penetración y de perturbación, sin co
mún me dida con su importancia numérica. De cua lquier forma
importa destacar que en un caso como en otro, aunque diver
sa mente , se da una cierta ruptura institucional; ruptura qu e en
gene ral afecta en el caso del golpe de Estado al sistema de
gobierno más que al ré gimen o al sistema político ( en este
sentido y por diferentes que sean en sus contenidos los golpes
perua nos de 1968 y chil eno de 1973, constituyen más bien ca
sos excepciona les ) , y que, por lo que toca a la acción guerri
llera comp orta como objetivo e intencionalidad una puesta en
cuestión radica l del sistema político mismo más a llá de los re
gíme ne s y grupos gobernantes.

De a hí, e l carácter anarco-utópico de este último tipo de
acción, cuya dimensión de inspiración marxista a parece en
esto en contradicción con el marxismo auténtico, cuya "praxis
revoluciona ria " se supone descansar, como lo ha expresado
bien el pa dre Bigo, "sobre una estra tegia y una táctica que
de riva n de un análisis científico de la situación" ", Complemen
taria mente el ataque violento a las estructura s, grupos o perso
na s se dobla en alguna forma con la denuncia de lo que se ha
dado en llamar "violencia institucionaliz ada ", sea por parte
de grupos violentistas, sea por parte de grupos que condena n
la violencia o simplemente no la asumen entre sus medios de
acción. Sea lo que fuere de lo adecuado de la expresión "vio
lencia institucionalizada", ya los obispos de América Latino
reunidos en Medellín en 1968, apuntan a denunciar por ahí una
situa ción histórica de injusticia radical que contradice ( n ) la
dignida d humana y oprime ( n ) la libertad" (Cf. Iglesia y Li
beración Humana. Los documentos de Medellín, Barcelona, No
va Terra, p. 314, y 75-79) . El egoísmo de los grupo s de dorm
na ción política y de privilegio socioeconómico, los lleva dir ec
ta o indirecta mente a una manipulación del bien com ún así
como de los principios y valores fundamentales estructurantes
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de la sociedad política guardianes del status, que en este sen
tido , tal es grupos a menudo "no vacilan en echar mano a la
vio lencia a fin de mantenerlo" ". Esto ilustra hasta qué punto
el recurso a la violencia contra la "violencia" tiende a crear
una especie de círculo vicioso, al mismo tiempo que un movi
miento en espiral que puede describirse como un refuerzo pro 
gresivo de los controles y en alguna forma de la "represión" a
medida que la llamada "violencia revolucionaria" se intensifica.

Tal movimiento progresivo en la violencia, incluye una
cierta dim ensión de es tímulo/respuesta, pero no se agota ahí;
má s allá su na turaleza propia es determinada por lo que po
dríamos llamar la ca taliza ción "revolucionaria" de la violencia.

La "revolución" apa rece en este punto como la expresión
mítica de la violencia y más generalmente del conflicto político
y social. Al mismo tiempo, el mito de la "revolución" es viví
do como expresión y lugar de "salva ción"; como punto crucial
en el esfuerzo del hombre por rescatarse así mismo '1. Se trata
por consiguiente de una vivencia y una intelección profano
inmanentista de la salvación, que en a lguna forma a parece
ligada al mito y contradicción marxista del fin de la historia
en la hist oria, de la sociedad comunista como horizonte his
tórico y lugar de encuentro, de conciliación y de supera ción
del conflicto ". Aunque míticamente , una vez más el conflicto
a parece a quí a pa rtir de un particular paroxismo de lucho,
de bi-polariza ción Y de agudización extrema de "la dialéctica
del amigo y del enemigo " -para decirlo con la torm ínolociu
de [ulien Freund (CL op. cit.)- como una tensión hacia s u
propia superación. Ta l su peración en tanto supone implícita
o explícita me nte una conc epción mutila da antropo céntrica ( CL
Jacques Marita in , Humanism e I ntégral. Porís, Aubier) e inma
nentista del hombre y de la historia no es solamente utópica
sino simp lemente absurda.

De esta forma, la "Revolución" que más allá de su prá cti
ca histórica sirve como criterio de separa ción entre buenos
y . malos (los "revolucionarios" y los otros. :. ). nos invita a
considerar los interrogantes fundamenta les que en nuestro ce
lidad de cristianos, el análisis' de situación ( más o menos des 
criptivo, más o menos interpreta tivo ) que hemos tentado , no
ha de jado de plantearnos.

Reflexiones sobre el Compromiso Cristiano Frente al
Conflicto Social y Político en América Latina

Lo primero que nos parece imp orta nte recorda r aquí es
que el compromiso social y polí tico .del cristiano supone de
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alguna forma como media ción una opción por Cristo . po r su
Persona , su vida y su mens aj e. Es, no s pa rece a pa rtir de esta
opción funda ciona l. y perma ne nte a unque perma nezca implí
cita, que po demos conside ra r el movimiento inverso y com
plementario que parte de lo social y lo político para encontrar
a Cristo, o dicho en otra forma la mediación socio-política de
la opción po r Cristo. El absolutizar est e segundo tipo de mo
vimiento y la mediación - y con esto no pretendemos pre
juzgar de las po sibi lidades concretas de encuentro con Cristo
en sí infinitas- puede llevar tanto a una especie de panteís
mo práctico ( má s o menos dialéctico en su expresión) "', como
a una opción inma nentista en que la referencia a Cristo no
comporta sino una trascendencia a parente y es de hecho aco
modada según un criterio de efica cia temporal con referencia
a las exigencia s prácticas de una cierta acción y de un tipo
particu la r de compromiso socio-político. La le ctura cristiana de
los Evangelios y del Antiguo Testamento es sup la nta da o ab
sorbida po r una lectura política particular". Se trata aquí, a
nuestro entende r de una deformación e instrumentalización
a nuestro entender a jenas al cristianismo en que el inmanen
tismo histórico constituye el condicionamiento síquico e inte
lec tivo de la efi caci a ( es su condición de posibilida d misma
podría decirse) y que el conflicto social y sobre todo político
es afi rmado a nombre de Cristo y de su comunicación de
amor a los hombres ".

Frente a tal posición afi rmamos con los obispos de Chile
que se ría un enga ño a Cristo y al Padre si nue stro amor por
ellos no se expresara directamente "en la actitud ha cia el pró 
iimo", pero que, al mismo tiem po, "el encuentro con Cristo
tiene una consistencia propia , que trasciende y supera todas
la s mediaciones justamente porque las funda. Amar a Dios
en Cristo en forma incondicional es e l acto radical y último
de la vida cristiana. "Y es justamente este a mor" el que da
su sello evangélico al amor fraterno -y no viceversa- 26 . Com
plementa riamente , el amor po r los hombres, envía al amor de
Dios que lo funda y lo trasciende ".

La prima cía de l a mor constituye así el contenido mismo
del "Manifiesto" cristiano y viene a definir la po sición se ex
presa en actitudes ( o disposiciones es tables a comporta rse y
actuar de una manera determinada ) priva da s y pública s, gru
pales o persona les ( a unque en último término es la perso na
qu ien constituye su su jeto propio); se expresa también en la
exigencia de una lectura sanamente realista y objetiva de las
situaciones y procesos históricos, y, eventua lmente , en un
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compromiso político que apunte a hacer pa sar en las estruc
turas temporales los principios Y valores del Evangelio (Jac
ques Ma ritain) ". Tal lect ura y tal compromiso, suponen más
específicamente, un asumir de manera particular las situaciones
de marginalidad, de subdesarrollo y de dependencia externa
que det erminan lo que hemos llamado potencial de conflicto
en América Latina, así como las expresiones por las que he
mos definido su dimensión política. El cristiano sabe que la
raíz del conflicto está en el pecado; pecado que se traduce
en a lán de lucro, en uso desordenado y a busivo de la propie
dad privada, en egoísmo, avaricia, abuso de poder, ambición
de dominio y de a utonomía frente a Dios, para decirlo con los
obispos de México ", En todo ca so, el a sumir perceptiva e inte
lectualmente las situaciones de confli cto, en conjunción con
los va lores y principios del mensaje cristia no, debería llevar
en el plano de la acción po lítica a comprome terse en tareas
que de alguna forma revierta n en la crea ción de condicione s
históricas de superación de las expresiones de conflicto que
se dan hoy en América Lati na , como de aquéllas desde ahora
previsibles.

Se trata a nuestro entender de un compromiso a la vez
rea lista, en tanto es consciente que el conflicto - como la ci
za ña en la pa rá bola del Evangelio- es con-natural al hom
bre y a la historia, optimista, en tanto participa de la fe y la
esperanza escatológica de salvación. Por otro lado, este com
promiso cristiano en cuanto se quiere al mismo tiempo fiel
a lo ese ncia l, y en alguna forma operatorio y eficaz en el plano
de la a cción, debe , nos pa rece, determinar sus objetivos (más
o menos inmedia tos ) Y sus medios en el marco de las exigen 
cias éticas más fundamentales del bien común y con referencia
a un proyecto político 30 que siendo traducción de un ideal
histórico concreto (Cf. J. Maritain, Humanisme Intégral, ref. da
da) asuma la realidad sin deformación ni utopism o ideológico.

A partir de aquí, podemos decir que el compromiso del
cristiano en América Latina supone una inserción en una si·
tuación de conflicto y violencia que importa fundameata lmente
reconocer , pero también asumir en un proyecto de superación
solidaria en la justicia y la libertad, en la profundización de
la democracia po r la participación Y en la promoción del des
arrollo socioeconómico en tanto condición necesaria de reoh
za ción de los valores más fundamentales de estructura ción
social y política. En est e se ntido, el confli cto y la violencia
a parecen como un verdadero desafío a la capacidad humana
de concilia ción y de restitución en la convivencia al interior
de la Ciudad ( sentido grieg o del término ), y má s profunda-
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mente como una tensión orienta da a la persona misma de
Cristo en tanto fuente última y fundamento absoluto de toda
verdadera concilia ción y de toda verdadera restitución del
a mor.

En esta con cepción del compromiso cristia no y más con
cretamente del compromiso del cristiano, excluimos el recurso
a la vio lencia como medio norma l de a cción, de desestructu
ración de situaciones de injusticia y aún de estructuración
de un nuevo orde n socio-político. Detrás y en: las estructura s
está n los hombres sujetos de pecados al mismo tiempo que
solicita ción de gracias y de amor por Cristo (Cf. Charles Iour 
net, Entretiens sur la gráce. París, Desclée de Brouwer) . La
respue sta de la "violencia revolucionaria" a la llamada "vio
lencia institucionalizada", postula una justificación de la vio
lencia por la violencia - y más exa cta mente de la violencia
por la injusticia- y traduce una concepción radical y reduc
tivamente conflictual de las relaciones sociales entre los hom
bres, en que el amor evangélico a parece -en el mejor de los
casos- mucho más como una re ferencia decorativa y jus tifi
cadora que como fuente verda de ra de ins piración y principio
y me dio de determina ción de la acción. Tal re ferencia al a mor ,
es ta nto má s en gañosa cua ndo que a menu do se pretende
jus tificar la violencia po r el amor al pobre - reducido también
a menudo al proleta rio de la teoría marxista "- , amor rea i
mente evangélico, pero cuya raíz - como lo recordarán una
vez más los obispos chilenos- no está "en la justicia o injus
ticia reinante entre los hombres, sino en el imperativo de imitar
el a mor del Padre"; así "El amor cristiano por el pobre --que
exige un desvelo eficaz por la justicia... - es una consecuen
cia del amor gratuito de Dios a todos los hombres"". Amor a
todos los hombres cuya mayor exigencia es sin duda el amor

. a l enemigo mismo; "Habéis oído - nos dice Cristo en Mateo
5-; amarás a tu prójimo, odiarás a tu enemigo, pero Yo os
digo : amad vu estro ene migo, haced el bien a aquellos que
os odian y rezad por quienes os persiguen y calumnian" "".
Perdón de qui enes nos han ofend ido y al mismo tiempo res
peto de aquellos "que piensan o a ctúan de manera diferente
a la nuestra en materia socia l, política o religiosa" como no s
lo rec uerda Gaudiutn et Spes ",

Vemos por a hí, hasta que punto el recurso a la violencia
constituye un a tenta do a la primacía del amor y contraría la
concepción cristia na de la eficacia temporal. Esta última pre
fiere los "medios pobres" a los "m edios ricos" (J. Maritain) en
la lucha por la justicia y la libertad a l interior de la Ciudad,
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y sobre todo no olvida que "el orden de los medios correspon
den al orden de los fines" ( Cf. Jacques Maritain, L'Homme et
l'Etat, referencia dada p. 57), que los medios son "vías hacia
el fin" o "el fin mismo en vías de realización" según la justa
expresión de Maritain (CL íbíd. p. 59). De ahí que la violencia
lejos de constituir en esta concepción un medio de acción -al
menos un medio sistemático y normal de acción- no es sino
un mal menor tolerado en última instancia y como último re 
curso en tanto su emp leo puede ser legitimado dados una
situación coyuntural excepciona l, el agotamiento de los medios
normales de tipo cons ensual y de oposición limitada, y un
a nálisis verda deramente científico de la situación -y no ideo
lógico con camufla je científico- capaz de determinar el re
curso excepcional a la violencia, tolerado como mal menor,
se tra ducirá efectivamente en un incremento de justicia y de
libertad ".

El recurso excepciona l a la violencia no puede por consi
guiente se r comprendido sino a partir de su rechazo como
medio norma l de a cción política y la denuncia tanto de la
pre tensión de "lucha po r un mundo más justo cometiendo sin
emba rgo trem enda s injusticias" como lo han recordado los
obispos de Urucucry ", como de querer avalar el uso político
de la violencia a través de la interpre tación ideológica de los
textos bíblicos ", olvidando en ambos casos que la viol encia
cristiana es, como dice la Reflexión sobre la violencia del
Episcopado Argentino, "violencia interior de la conversión, del
amor y del perdón" ", Por su parte ya Pablo VI en Medellín
exhorta ba a los obispos de América Latina a distinguir sus
"respo nsabilidades de las de a quellos que... hacen de la
violencia un ideal noble , un heroísmo glorioso, una teología
complaciente" e l Papa no vacila en recordar a los obispos
de un continente en que la "tentación de la v íolencío" es sin
duda de la s más a gudas, que "ni el del marxismo ateo, ni
( el de ) la rebelión sistemática ni tanto menos el (del) espa r
cimiento de sa ngre y (el de) la anarquía", constituyen cami
nos cristianos "hacia una justa regeneración social". Ni "ol
odio, ni la violencia son las fuerzas de nuestra caridad", dice
aún Pa blo VI para exho rta r a los campesinos colombia nos a
no po ner su confianz a ni "en la violencia ni en la revolución",
en ta nto "tal actitud es contraria al espíritu cristiano". La vio
lencia no es ni evangélica ni cristiana" 39 .
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Clr. también la concepci ón de lulien Fre und sobre " la dialéctica de l a migo
y de l enemigo", en, L'essence du politiqueo Pa rls , Ed, Sir ey, y , muy espe
cialmente los a nálisis de lacques Ma rita in en, Pour une philosophie de l'his
toir e. Pa rls , Ed , d u Se uil.

2 Clr . Ge orges Catlier. op . c ít ., Violencia y Filosofla Polltica, en " Tierra
Nueva" Nv 13 (Bogotá), a bril de '1975, p p . '11-86.

En este caso, tomamos este término en e l sen tido más amplio (q ue e l mu r
xist o estricto) q ue le l ea n Ladriere en , L'action e t I'idéologie. En, p . Delooz
(e d .) , " ldáologies et aclion militante". Brux eJJes, Edi]. Víe ü wvri er e .

Clr. SILVA, Isma el, Marginalidad y Marxismo. En, " Tierr a Nueva" Nv IU (l:I?
gotá ), ju lio de 19'/4, pp . 74-104 (y 80-92 en especi al ) .

Clr. ibl d ., VEKJ::MANS, s. j. Ha cia la superación de la marginalidad, San lia go
(DESAL), 1969; del znrsmo autor , La marginalidad en el subdesarrollo latino
americano. En , " Razón y Fe " Nos . 908-909 (Ma drid ), sept/oc t. 1973, pp. 140-156,
Y DESAL, MarginaLidad en América Latina. Barcelona , Herde r.

El prob le ma de la dependencia lo hem os abor dado en relación a l p ro blema
de in teg ra ción la tinoa merica na , en n ues tro tra bajo, L'analyse politique del'
intégration latinoamericaine. Lou va in, Unive rsit é Catholiq ue de Louva in 19/4.
En nues tro aná lisis , asumimos la depend encia exte rn a como he cho h íat ór ic o
en un marco inte rpretativo div erso -y a ún opuesto en lo lundamen ta !- de l
de los a u tores de l de la llama da " te or la de la dependencia " q ue termina n
por hacer de esta la cla ve in terp re tativa de la h is toria de Amé rina La tina
y e l ins tru ment o privil egia do de a nálisis y exp licación del subdesa rro llo.
Para un análisis critico de es ta corrien te , s I. Rob er to [Imáne z, La teoría de
lel dependencia. Algunos elemen tos criticos. En " Tierra Nueva " Nv 5 (Bogotá ),
enero 1974, pp. 59-80.

Cfr. so br e el pe ron ismo , Ca rlos Floria, El fenómeno peronista. En , " Raz ón y
Fe " Nos . 908-909 (Ma dr id ), sepí/cc t, 1973.

70 Clr. nuestro tra bajo , Les limitations de " la voie chilienne vers le socialisme".
En, " Cultu res e l Développement" (Revue In ternationale des Sc iences d u Dé
ve loppeme nt), Nv 4 (Lou vain), 1972 pp, 731-/ 53 (Una tra d ucción caste llana
en es te tra bajo fue hecha por la revis ta Criterio de Buenos Aires , en 1913) .
Cfr . ta mbién nuestro anális is Le Chili d'Allende: réalite el mythe. En , " Pa no
ra ma Démocra te Chr éti en", Roma.

8 Cfr . Richard Goll, La Guerrilla en Amé rica Latina. En " Mensaje" Nv 1/ 4 (Sa n-
lia go), no viemb re de 1968, pp. 557-566. '

9. La homogenización a que hacemo s rel erencia en e l ca so de los es tudi an tes,
no es , d esd e luego, Ind ep endiente de la homogeniza ción cultural y cient lfica
(por rama s especifica s ) que ca racte riza no só lo al medio univer sitario latino
amer icano si no al menos a una gran parte de l mismo a n ivel mu nd ia l.

10 Cfr. MARITAIN, la cques. Humanisme Int égral. Perla, Aubie r.
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20 Clr, LEPELEY, [ocqu ín, ¿Violencia y n o viole ncia ? En " Tierr a Nueva" N9 3

(Bog ot á), oct ubr e d e 1972, pp. 33-48 (p . 33).

21 Clr . WALGRAVE, Valentin , op . ci t e t al" Marxismo y Cris tianis mo. ¿Diá log o?
¿Inf ilt ración? En " Tie rra Nueva" N9 10 (Bogotá), ju lio de 1974, pp . 14-30.

22 Lu gar que es visto por Marx com o "un movimie nto real q ue te rmin a con
la s itu ación actual" y no como " u n id eal al cual d eba conformarse la rea
lid ad " , Clr. L'Idéologie Allende. Pcrts , Ed . Sociales . (citado por G . Cottíer ,
op. cit. en Marxismo y Me sianismo. En " Tie rr a Nueva" N9 8 (Bog otá), enero

d o 1974, pp. 28-41 (p. 36) .

23 " Se g ún el pantelsmo ha y s 610 una única su bst a ncia o na turale za , a saber:
e l se r e xistente por si, absoluto , in linito e impersonal. Es to es con ce b ido
d e d iversa s maneras: como vida (Bergson) , substancia inmutable (Esp ino sa)
se abstracto In de te rmin a do (Hegel) , abso luto (Fiehte), voluntad cie g a (Seho
penbauer) . .. " Clr . Walter Brugger, s .]. Dic cionario de Filosolla. Ba rcelona

He rde r , p . 355.

11 Toma mos Ideologla e n este caso en su sentido marxista de particular conno
ta ció n p eyorativa, e n tanto in sta nci a de justificación Y afirmación d e un "

posición de privilegio.
12 AsI la conce pc ión y próctica, "llberacionis ta" d e los grupos ultras parece

mucho más tributaria de Freund que d e Marx.

13 No estó demós repetir que la a ce ptaci ón e ins tru me nta liza ció n de estos do s
últimos medios po r parte d e los partidos com unista s (po r e je mpl o ) es un
hecho Y u na opción estratégica que no comporta n ing ún ca mbi o sub s ta ncia l
a nivel de su proyec to pol1tico q ue s ig ue d efi niéndose por " la d ictadura del
proletariado " . No se trata e n ningún ca so -como la experien cia chilena d e
la Unidad Popular y la a ctu al expe rie nci a portuguesa lo han probado , Y la
actitud d e los partidos comunistas, Ira ncé s e italia no, por div ersas q u e sea n
sus expresiones, no d ejan d e manile starlo- una a ce pta ción del ju ego polltic o
porque encarne Y traduzca va lores que es simplem ente bueno re sp etar. Com
p lem entariamente la instru me nta lización d e la huelga por los marxistas no
implica e n ninguna lorma a sumir para a ceptar y valorizar e n s i mismo e l
tipo particu lar de re ivindicacion es (salaria les Y d e bi enestar en gene ra l) que

le s da conten ido e n la gran mayoria de los coso s .

14 Clr. GOTT, R. op. cít ., p . 564.

15 Clr. nu e stro s trabajos sobre la unidad popular ya cit a dos .

16 Clr. en e l sentido que [ccques Maritain d a a es ta exp re sión en , L'Homme

et ¡'Elat. Parls. P.U .F ., pp. 52 y si g u ie ntes.

17 El caso argentmo d esde 1969 con stituye e n e s te sentido una ilustración

pertinente.

18 Para e l individuo , la muerte es la mayor d e las vio le n cias .. . que llega hcs ic
borral su naturale za ind ividu a l d el registro d e exis te ncia " . Pero, "Si la vio
lencia se da e n e l orden d e las cosas humanas, e s porque primerame nt e
se da en e l o rden d e la naturaleza . . . Según la d e finición de Aristótele s,
viol ento se opone a natural El movimie nt o violento p rovi ene desde a lu era,
es extli nseco , cont ra dice la inc linación de un se r , quiebra su impulso propio
o , POl lo menos , no re sponde a s us expe cta tiva s" . As! " La vio le ncia implica
la id ea de u na ruptura del orden primero ; e s d esorde n que se produce, es
anarqula". Cfr . G eorge s Cottier, op , ci t. pp. 72 Y 71 res pe ctiva mente . 32 Clr. ib id .

Chil e, F e cristiana y a ctuación polltlca. En
Católica Latinoameri cana) N9 13 (Santiago),

31

25 Cfr. ibld.

26 Cfr. Conferencia episcopa l d e
" Docla " (Docu men ta ción Social
mayo d e 1974, pp. 17-28 (p . 20) .

2'1 Y es sólo aqul donde el amor po r los hombre s se re a liza p lenamente .

28 Clr . MARITAIN, J. Humanisme IntégraI, rel erencia dada .

29 Clr. Epi sc opado mexicano (mensaje al pueblo de Mé xico). El com pr omis o cris
tiano ante las opciones sociales y la polllica. En " Docla " N9 14 (Santiago).
junio de 1974, pp. 13-23 (p. 14 en e special) Clr. ta mb ié n, Va tica no 11, Co ns ·
tit u tion Pastorale Gaudium et Spes. L'Eg lise dans le monde de ce lemps. Pa
r ís , Ed . Spes , pp. 153 y 154 en particular.

30 Clr . para esta noción, nuestro trabajo, Un e polilique p rogrammée. Le cas
Chilien. Lou vain, Université Catholiq u e de Louvain 1970 (Mem oria de Licencia
de Ciencias Po llticas ) .

" Sin dif icult ad ni reflexión se es ta b le ci ó y se e s ta b le ce, e n cl rcu los teot ó

gicos, una Id entificación entre e l proletariado d el s ig lo 19 y e l pob re de la
Bibli a . Igualmente apareció y sigue a pareciend o de trá s d e l rico de la Bib lia,
el ca p ita lista de ayer y de hoy. La lórmu la s implista : prole tcricee pobre, en e l
sentido b íb lico - ca p ita lis ta=rico, e n e l senti do bl b lico , ju ega indudable 
me nte un papel d e importancia , en e l romantic ismo social, e clesiás tico y teo
lóg ico " . Clr. Wilhelm Weber (pbro. ), C risti anos lascinados por el soci alismo
(errores y confusiones) . En " Tie rr a Nu eva " N9 10 (Bogotó) julio d e 1974, pp .
5-13 (p. 12). "No podem os a ceptar - dicen los obi s pos de Ch ile la reducción
absoluta de los pobres d e l Evangelio a una cla se socia l, el p ro letariado ,
vis ua liza da a trcrvés de un análisis clarame nte tributario d e una id eolog la
soci o-po ll tica " . Clr. Conlerencia e p iscopa l d e Chile , op . cít ., p . 21.

24 Cfr. e n g eneral los anólis is d e Roger Veke mans , s. ]. sobre " te o log la de la
liberación " y " cris tia nos por e l so cialismo" e n dif er entes núm eros d e la re
vist a " Tie rr a Nueva", o s i como los artlculos d e G eorg es Cotlie r , op. cit . (No s .
6 y 9). Gaston Fessard, a.j, (N9 9). Mons. Alfonso López Truji llo (N9 4) Obro.
Jorge Mejla (N9 11) y el aná lis is bibliogr ó lico de Germán Correa, op . ci t. (N9
7) , p ub lica mos en la misma revista.

33 Citado e n Gaudium et Spes , re le rencia dada p . 134 (tradu cid o d el Francé s
por nosotros) .

34 Clr. ibid., p . 133.

35 Cfr. P. Bigo s.] , op , cit .

36 Clr . Conferencia episcopal d el Uruguay, La viole nci a engendra la vio lenCIa.
En " Docla " N9 6 (Santiago). junio d e 1973, pp . 13-15 (p . 14) .

3'1 Clr , Los trabajos ya rel er id os e n Tie rra Nu eva.

38 Cfr . Episcopado Argentino, op, cit., p . 13.

39 Las citas son tomadas d el sa lu do d el Papa a la Co nfe re nci a G ener a l del
Episcopa do Latinoamericano e n Me de lll n (pp. 271 Y 272) , d e la alocución d el
Papa a los ca mpes inos del 23 de a g osto de 1968 (p . 290) Y de la alocuci ón
del Dio del Desarrollo d e la misma le cha e n Bog otá. Clr . Segunda Coníe ren
cia General d e l Episcopado Latinoamericano, Iglesia y Liberación Huma n a
(Los documentos d e Medellln) Ba rce lona , Ed . Nov a Terra .

d e la Iglesia sobre la violencia ("Populorum
" Me ns a je" N9 174 (Santiago), novie mbre d e

19 Cfr . Pierre Bigo, s. j.: Ens eñanza
Progre ssio-Bogotá-Medellln) . En,
1908, pp. 574-578 (p. 575).
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l .2 . 11 Los efectos de la s soluciones sin contexto, de
las de cisiones fragmentarias y de las percepcio
nes unidisciplina ria s.

l .3 Análisis estructural de la ocupación y su retribución

Introducción

APUNTES PARA UN INTENTO .DE DEFINICION DEL PRO

BLEMA

1.2 .7
1. 2 .8
1.2.9

1.2 .3
1. 2 .4
1.2.5
1.2.6

El hombre sign ificante.

La na tura leza como el recurso.

La dirección de la historia.

La asimilación en los procesos de desarrollo

Consideraciones proyectadas hacia la formulación de
dia gnósticos

1.3.1 Organicidad y desarrollo, empleo y remun era
ción.

l .3.2 La estructura, lo inestructurado, estructuración y
deses tructuración.

1.3. 3 El emp leo como ocupación diferenciada siste
máticamente.

1.3 .4 La ocup ación en la perspectiva de sistemas
a biertos.

1.3 .5 Percepci ón ob jetiva y percepción científica de
la remunera ción.

1.3.6 Los factores soc ioculturales en la proyección re
tributiva de la ocupación. ' .

1.4 . l Los efectos del desarrollo como problem ática
de asimilación.

l .4 .2 El fenómeno de la propiedad.

l .4 . 3 Propiedad intelectual y pro piedad industrial.

1.4. 4 Las perspectivas de una figura de copropieda d
multila teral y e l cuestionamiento de los dere
chos hereditar ios.

l .4 .5 El proces o legisla tivo ante los requerimientos
socioculturales.

1.4. 6 Los sistemas tributarios y la problemática de
la distribución del ingreso.

l . 4 .7 La historicidad de los recursos.

1. 5 . 1
1. 5 .2

1.5.3 .

1. 4 .

1.5

1 .2. 1 Perspectivas de la correla ción de estructuras.
1.2. 2 La superficialidad en el uso y la comprensión

de vocablos convenciona les.
El campo de los fenómenos.
Empl eo, subempleo y desempleo.
Crecimiento versus desa rrollo.
Teorías de l salario y problemá tica de la remu
neración.
Estructuras y organicidad.
Teorías de relación.
Las proyeciones unidisciplinarias Y los fenóme
nos de interacción.

1.2 .10 La modulación de las correlaciones.

ESTRUCTURA DE LAPONENCIA

Percep ciones , conceptos y significado

1. 1. 1 La teoría de los niveles a plica da al campo de
las percepciones.

1. 1 .2 Lo sensorial como substrato de los procesos
de significanda .

1. 1.3 El valor incidenta l de los conceptos.
1. 1.4 El campo de los signif ica dos

1.2 Ocupación, retribución Y desarrollo

1.1
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Dr. LUIS ARMANDO CALVAN

EL HECHO SOCIAL COMO FUENTE
DEL PENSAMIENTO FILOSOFICO

Introducción

Las refe rencias documentales y la rest:'icción
de su a lca nce .
Conflicto, he cho conflictivo y hecho conflictivo
problemátiCO , en el contexto de lo organizacional.

Problemática de organización de las informa
ciones capta das, dentro de conjuntos significa-

tivos.

2 .1.2

2 .1.3.

2 .1. 1

2. EL CONFLIcrO SO CIAL EN AMERICA LATINA DESDE LA
PERSPECTIVA DEL COMPROMISO CRISTIANO

2. 1 Dimensión instrumental del conflicto

El autor de es ta Ponencia, Dr. Luis Armando Galvá n, d istinguido
intelectua l ca tólico de México , falleci ó en un trágico accidente a nte s

de la re alización del Encu en tro.
Se pr esen ta , con un emocionado re cu erdo a su memoria , e l texto

e scrito pero inconclus o que se encontró del trabaj o solicita do .
Nótese q ue , según el esq uema de la Pon en cia , la desa rro lla sola me nte

has ta el pun to 1.5 .2. El Señor lo llamó a su pr esencia en plena ta rea .
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El planteamiento asumido induce a propone r qu e el hecho
socia l es fuent e del pensamiento filosófico.

El fenómeno biosíquico puede, con igua l validez, propo
nerse como la fuente del hecho social.

De esta manera se posibilita la determina ción congruente
del ca mpo temático a analizarse , circunstanciado po r su pro 
yección ha cia la realidad lati noamericana.

Un campo que de la comprensión de su significancia de
rive la especificación del compromiso his tórico de persona s
individua les y comunitarias.

Compromiso de na tura leza tol, que se pueda reconocer
por encima de toda expresión pluralista y sin que el pluralis
mo haya de perder su inapreciable calidad informativa.

En breves palabras, este es el gran marco de referencia.
Una siguiente consideración ha de corresponder al térmi

no 'conflicto', tan frecu entemente utilizado con significativa lige
reza y pondera do, las más de las veces, en sus restricciones
fenomé nica s. Como resultado: un alcance constreñido a lo
incidenta l percibido, característicamente , en funci ón de espe
cialidad, cuando en realidad ha de exigirse su interpre ta ción
desde una perspectiva multidisciplinaria.

Tales consideraciones hicieron ne cesario profundiza r en el
aná lisis riguroso de lo que es el conflicto.

Un acercamiento a est e concep to resultó singularmente
estimula dor e indujo a la identificación de una serie de ele
mentos positivos y de eviden te va lor instrum ental.

En esta dim ensión se estructuraron condiciones muy fa 
vora bles para efectuar la investigación dinámica de los fenó-
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meno s rela cionales y , como contenido presumiblementG osen
ciaL del conflicto como instrumento en los procesos de evolu-

ción en persona s y comunida des.
La hipótes is funda mental se planteó como la posibilidad

de administrar el conflicto en las organizaciones.
El primer pa so consistió en formular una teorización es

tructurada a partir de las experiencias del Grupo LAGA -Lms
Armando Galván y Asocia dos- en diversoS proyectos de pro
moción de proce sos de cambio, realizándose a esca la real.

Fue un momento de síntesis.
De esta manera se logró presentar un con junto informativo

a la consideración de un grupO de persona s directamente in
volucra das en dichos proces os , en dos coloquios convocados
bajo la moda lidad de Seminario de Análisis Crítico. En ellos
se pretendió revisa r la s proposicione s pa ra efectos de su even-

tual validación.
Las aporta ciones de esta s per sona s fueron muy va liosa s

y permitieron una mayor precisión en la terminología y una
mayor profundida d en los conceptoS.

De esta vir tual evoluci ón se concluyó el material que com-

plementa a esta ponencia.
Proyecta do como un instrumento de a poya, integra un

conjunto de cla ves ca pa ces de informar la teorización y el
diseño de modelos de orga niza ción Y de comportamiento hu
mano, implica dos en proceso de desarrollo genuinos.

Cierta mente , no elimina la necesida d de resolver el dia g
nóstico Y el p ronóstico de los contenidos que corresponda n
a una: problemática socia l, pero ayuda a profundizar compren
siva mente en los fenómenos de correlación, al mismo tiempo
que incorpora la noción de las interacciones de los niveles
pe rceptua les que se identifi can correspondiendo a: los niveles
de desarrollo que acusan los grupos humanos en cualquier

organización y comunida d .
A lo anterior se sucedió una investigación complemen-

taria cuyos res ulta dos se expusieron al a nálisis crítico de un
grupo de expertos , durante el 'mes de noviembre de 1974. Esta
inves tigación pla nteó la: correlación entre estructuras del em
pleo, de la remuneración y del desarrollo.

Sus tes is principales se 'incorpora n a esta ponencia. No
así el ins trumento en toda su amplitud, por ra zones de tíem-

po, es trictamente .
Fina lmente, la ponencia pretende estructura r una respues-

ta ' filosófica:, sistematizada y de validez relativa. Significada
como una teoría, en tanto es perfectible se asume de sechable.
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y es ta es la aportación.
Una a portación en la que se pretende lograr un contenido

biva lente : afirma ciones e interroga ntes.
Afirmaciones hasta donde pueda llega r a un nive l de per

cepción científica:, como intento formal para descubrir la rea
lidad a la que el hombre ha de ir enfrentá ndose en condicio
nes de madurez creciente.

Interroga ntes, como inquietud profética, para orientarse en
el continuo histórico en el que habrá de consumarse la reali
zación persona l de individuos y comuni dades.

A final de cuentas, una visión que se intenta unitaria y
que iniciará un proceso de búsqueda .

1. APUNTES PARA UN INTENTO DE DEFINICION DEL
PROBLEMA

La prop osición del encuentro es de suyo sugestiva y en
sí misma prefigura una tesis : es necesario definir la relcc í ón
entre el compromiso de los cristia nos y el conflicto socia l que
se vive en Latinoamérica.

Lo anterior sugiere la conveniencia de resolver, previa 
mente , una elemental definición complementaria media nte la
cua l se establezca la identidad de los factores 'conflicto se
cial' y 'compromiso cristia no'.

Lográndose satisfacer esta circu nstancia preliminar, será
menos difícil cara cterizar la natura leza del relacionamiento - y
sus particula ridades opera tivas- qu e se pre tende descifrar.

Por otra parte, en la enuncia ción del tema se implica,
a demá s, la virtual a firma ción de que en La tinoamérica exi ste
un fenó meno generaliza do que corresponde a la expresión 'con
flicto socia l' -que se denota ne ga tivo , ha sta el punto de exi
gir una respuesta comprometida y con rigurosa calidad cris
tiana - y en el cual subya ce una multiplicida d de elementos
que se ría conveniente expone r a l a lca nce de un análisis crí
tico, con la intención de es tablecer su significa do relativo.

Resulta: así, como gran marco de referencia : lo conocido
y lo desconocido de una realida d continenta l presunta mente
compa rtida , que ha de sujetarse a un proceso de valoración
rigurosa y que permita especificarla con toda pre cisión y bajo
un conveniente preci osismo descriptivo.

1. 1 Percepciones. Conceptos y Significado
La realidad entonces se manifiesta como un conjunto de

ca mpos y continu os de percepción que, en su expresión prima
ria , son es encialmente sub jetivos.
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Esto induce a proponer como elemento cond icionante de
la percepción, a la capacidad percep tua l del sujeto y ésta ,
a la vez , será concomitante al grado de desarrollo de la per
sona _ contenidos informativos asimilados y capacidad de

pensa miento estructura do-.
Si la proposición es admisible, es fácil derivar la reflexi ón

hacia las siguientes consideraciones básicas:
• la multiplicidad de niveles de percepción qu e concurren

en cualquier grupo humano;
• la calidad, en términos de con fiabilidad y validez. de los

contenidos informativos que se involucran en los procesos

sensoperceptuales¡
e la diversidad de capacidades de conceptuación que se ac

tiva n en los grupOS humanos para otorgar significanci
a

congruente a las realidades que los afectan; y
• la variedad de los marcos de referencia que pueden osu

mirse en el pretendido intento de valorar una situación.

Lo anterior como un compendio de factores en interacción
y con validez relativa, sitúa la proyección analítica en la di
mensión de los significados, lo cual es razonable.

Es razonable porque se intenta significar al término 'con
ílícto social' y a los correspondientes a las nociones que lo
complementan en el enunciado de la temática en que ha de

ubicarse esta ponencia .
De esta manera, percibir la naturaleza, manifestacione~

y contextos del 'conflicto social', está condicionado por la sub
ietivida d de la persona _individual o comunitaria- que en

frenta al fenómeno.
Este es el principio para ir descubriendo un código que

eventua lmente permita descifrar a la realidad en expresio-
nes de su conocimiento científico.

Conocimiento científico al que ha de corresponder una per
cep ción científica de la realidad que lo sustente. Este es un
nivel de percepción, ciertamente bien caracterizado, que no es
el más elementa l ni el más evoluciona do.

1. 1. 1 La teoría de los niveles aplicada al campo de las

percepciones
La utilización de una 'teoría de los niveles ' en anteriore:;

experiencia s de investigación y de teorización, ha resultadc
razo nablemente eficaz.
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Simplifica descripÜvamente el manejo de los continuos
informativos y su correlación analógica e interdisciplinaria.

Se reduce a pactar que en la totalidad de un campo es
pecífico asumido como sistema, se resuelve una cctecrorízccí ón
de diferencias y se configura una estructura.

Si el sistema es probabilístico -abierto-, se está ante
una estructura evolucionable; ante la estructura de un proceso
como continuo de historicidad, cuya activación implica proba
bilidades de evolución y de regresión.

Evolución y regresión que, satisfechos los límites ncturc
les de la estructura que los contiene. devienen en un cambio
de estructuras.

El fenómeno se explica como el mecanismo de los cam
bios de magnitud.

El arbitrio asumido en la teoría de los niveles consiste
en resumir al proceso evolutivo de una estructura específica,
en el breve límite de cuatro niveles de desarrollo. sucesivos,
progresivos y diferenciables cualitativamente.

Proyectando la aplicación de este arbitrio al campo de
las percepciones, se tipifican cuatro niveles de percepción de
la realidad. Las inferencias resultan interesantes, aun para
los críticos más severos que pudiera tener este recurso me
todológico.

La nomenclatura propuesta es, de suyo, adecuadamente
descriptiva y, ya esquematizada en sus implicaciones como
un proceso, se enuncia como sigue:

NIVEL 4: PERCEPCION RELATIVA
NIVEL 3: PERCEPCION CIENTIFICA
NIVEL 2: PERCEPCION OBJETIVA
NIVEL 1: PERCEPCION SUBJETIVA

Continuando la línea de las proposiciones resulta necesa
rio caracterizar cada uno de estos niveles, diferenciándolos
significativamente entre sí, mediante la descripción de sus
contenidos.

Las definiciones resultantes son las siguientes:
• Nivel de percepción subjetiva.

La percepción subjetiva es un fenómeno individualizado
que se produce en la interacción de formas de compor
tamiento a) heredadas, y b) adquiridas ante estímulos sen
soriales diferenciados y significantes. No es necescrkrmen-
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te válida, aunque sí validable en términos objetivos o en
términos científicos. Es una realidad en sí misma y su ca
pacidad efectiva de activación de acciones Y reacciones im
plica un elevado potencial condicionador de conductas. Es
factor estructural de formas objetivas, científicas Y relativas

de percepción.

• Nivel de percepción objetiva.
La percepción objetiva es efecto de un acuerdo entre dos
o más personas o grupos humanos, que se adopta por con
senso Y que deriva de la confrontación de dos o más ex
presiones de percepción subj etiva. Su validez es pactada.
Es una realidad en sí misma, que se genera artificialmente
con un propósito manifiesto de condicionar formas de com
portamiento dentro de un contexto predeterminado.

• Nivel de percepción científica.
La percepción científica resulta de una comprobación ex
perimental de fenómenos que se producen invariablemente
cuando se combinan circunstancias específicas dentro de
un modelo específico también. Su validez es comprobable
independientem ente de la percepción que del fenómno pue
da tener la persona o el grupo humano a niveles subjeti
vo u objetivo; la validez que en sí mismos tienen los fe
nómenos naturales, fundamenta la validez de este nivel de
percepción. La posibilidad de reproducir al fenómeno nc
tural es lo que permite identificar las circunstancias en que
se produce y así. inferir la ley natural que lo explica y
comprobarla rigurosamente. La relación entre el fenómeno
y su circunstancia , singula riza a una verdad en su contexto
único. El cambio de contexto genera nuevos -otros- fe-

nómenos.

• Nivel de percepción relativa.
La percepción relativa se ge nera en la comprensión de di
versos contextos Y de los fenómenos naturales que en cada
contexto inciden, así como de comprender también sus po
sibilidade s de correlación. Su validez se manifiesta en la
realización de pronósticos de comp orta miento organizacio
nales y huma nos y , complem entariamente, en la capacidad
de alterar los fenómen os a pa rtir de una alteración volun
ta ria de sus contextos naturales o por su modificación en
base a diversa s formas de combina ción de sus interac-
ciones.

El fenóm eno de la pe rcepción, ponderado a través del
aná lisi:;; preced ente, sugiere algunas consideraciones intere 
sa ntes.

Un mismo dato -objeto, suceso-- informa de cuatro ma
nera s distintas posibles, lo que repres enta cuatro niveles po
sibles de interpretación y, consecuentemente, de significa ncia .

Esto concierne al grado de desarrollo a lcanza do por el
perceptor -persona o grupo humano--.

A ello ha de agregarse la circunstancia ambiental exis
tencial que particulariza a sus propia s experiencias.

Experiencias que actúa n como factor condiciona nte y mo
dulador del efecto perceptual y que tipifican las diferencias '
de los campos informativos dentro de una misma magnitud
de significancia.

La clave del pluralismo es ésta .

El planteamiento, entonces , proyectado al fen ómeno hu
ma no y en la dimensión de lo sociocultural, ubica claramente
a l pluralismo como una manifestación evide nte de un con
junto impreciso -aunque precisa ble- de oportunida des de
desarrollo.

Además, ofrece elementos para descubrir las distorsiones
conceptua les que se proyectan, errá tica mente, en manifesta
ciones de conducta.

En congruencia, la clave de toda forma de síntesis cul
tura l implica, necesariamente un cambio de magnitud, un
efecto evolutivo generado en un proceso de desarrollo.

Cuando no se pro duce el cambio de magnitud, la sínte
sis no ocurre y la situación vivencial se conserva en los pre
carios e inestables límites de las formas conve nciona les de
coexistencia .

La persona -el grupo, la comunidad- en su calidad
pe rceptora , implica a dos factores limitantes: el nivel de per
cepción alcanzado y la amplitud de campo que alcancen a
cubrir sus experiencias asimiladas.

Estas consideraciones fundamentan la po sibilidad de es
tablecer un código de interpretación a plicable al campo de
los fenómenos humanos.

Un código que se infiere en correspondencia a la est ruc
tura siguiente:
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4 SIGNIFICADO

r
3 CONCEPTO

l
2 PERCEPCION

1
SENSACION
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De lo que resulta una proposición sencilla: la capacidad
pe rceptua l de una persona o un grupo humano, es inversa
mente proporcional al grado de deficiencia que manifieste
en su proceso de captación de informaciones.

Las deficiencias responden, ciertamente, a ' circunstancias
cua lita tiva s y cuantitativas. Sus efectos, no obstante, terminan
por manifestarse cualitativamente.

Proyectando esta inferencia al proceso resulta:
Deficiencias sensoriales ---+ Deficiencias perceptuales
Defi ciencias perceptuales ---+ Deficiencias conceptuales
Defici encias conceptuales ---+ Deficiencias de significado

Este breve análisis sugiere, por elemental inferencia, un
mecanismo que explica la multiplicidad de interpretaciones
que suelen corresponder a un mismo hecho.

Relacionando entonces, est e factor informa tivo y la estruc
tura de niveles de percepción, se produce la relación entre
informa ción y niveles de desarrollo en términos de la capa
cida d para dar significancia a los acontecimientos.

1. 1.3 El valor incidental de los conceptos.

Ya en este contexto de dinamicidad quedan ubicadas

• las sensopercepciones como el fundamento de la estructura
ción de informaciones y

• los significados como el efecto comprensivo de interaccio
nes específicas entre constantes y variables, mediante el
cual se soporta la intencionalidad de la conducta humanu.

Entre ambos eleme ntos el concepto ha de definirse en su
biva lencia efecto causa.

Como efecto, es síntesis de conjuntos estructurados d9 in
forma ción - determina ción de constantes-o

Como causa, se proyecta hacia un campo fenoménico re
laciona l para generar efectos gestáticos, actuando como e orre
la to en el proceso de:
• definir una circunstancia y
• motivar la conducta reactiva correspondiente.

De esta manera es como el concepto se constituye en fac
tor de significado.

Cuando el concepto se reduce a la definición de una
circunsta ncia carece de significa do.

1. 1.2 Lo sensorial como substrato en los procesos de signi

ficancia.
Lo que eventualmente llega a ponderarse como conflicto

social en América Latina, conservando la estructura del plan
teamiento de esta temática, puede replantearse entonces como
los conflictos de identificación, interpretación, significación y
pronóstico de la realidad sociocultural de las comunidade.:;

latinoamericanas.
Ello sitúa la problemática en un contexto eminentemente

informativo y con implicaciones precisas de determinación de
significados. Es la problemática de la información significativa.

Como punto de partida se manifiesta el complejo pro ceso
de la captación de datos y, concomitantemente, de su propia

naturaleza.
Al mismo tiempo han de ponderarse la naturaleza y las

circunstancias de los grupos humanos perceptores de la infor
mación, así como sus posibilidades efectiva s pa ra procesarla

significativamente.
En suma, la relación entre información sensible y la sen-

sibilida d ante la información.
Como hipótesis básica ha de asumirse la evidencia de

informaciones inestructuradas que han de captar organismos
sociales en proceso de estructuración -o desestructuración-.

Las deficiencias implicadas en ambos aspectos son ob
vias. En grados de significación variable afectan, sin excep
ción,' a la totalidad de las comunidades humanas contem-

poráneas.

Proyectado hacia la idea de conflicto social sugiere inte
rrogantes fundamentales en cuanto a la percepción, la con
ceptuación Y la significación de este fenómeno en particular.



Cuando únicamente motiva una conducta reactiva exclu
ye al fundamento comprensivo de la actuación intencionada
- consciente Y voluntaria-o La persona o el grupo humano,
bajo esta s condiciones, actúan en términos de conductas reflejas.

La conducta refleja ha de ponderarse como factor de un
comporta miento instintivo; en él confluyen procesos memori
zados de actuación que suplen la ausencia de procesos corn-

prensivoS.
El modelo resultante se resuelve en la correspondencia

entre 'pensa miento mágico y conducta supersticiosa, como fun
damento de manifestaciones de marginación que se asocian
a evidencia s de subdesarrollo.

En rigor, las deficiencias conceptuales conducen a la dis
torsión de los significados Y a la regulación de la conducta
a partir de irrealidades, en franca proyección esquizoide - des-
cone xión parcial de la realidad-o

Cuando las sensopercepciones devienen en conceptos di
námicos se posibilita la estructuración de significados que,
al correlacionarse, vienen a representar los fenómenos de síc
nificancia comunitaria e histórica.

Este es el valor incidental del concepto en su dimensión
de respectividad.

l . l .4 El campo de los significados.

Cuando el conce pto deviene en significado está culminan
do un proceso.

Asumiendo que tener significa do es la posibilidad de ser
verda de ro y que lo verdadero supone la po sibilida d de ser
verificado, son asociables las ideas de ve rda d y relatividad.

La verdad relativa es una imagen sugerente y en con
gruencia con la proposición de una 'percepción relativa' que
se definió anteriormente.

De esta manera se cara cte riza el valor del concepto según
su significado siempre relativo.

Toda circunstancia humana es comprensible, entonces, co
mo un campo de significancia constituido por un conjunto
más o menos estable de significados en correlación dinámi-
ca - va riable- o

Un campo susceptible de, como conjunto slqníficcble, ser
percibido y conceptuado. Lo que implica, naturalmente , un
nuevo cambio de magnitud que dota de una profundida d
creciente a la significancia involucrada en el proceso evolu
tivo que la afecta.
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Las consideraciones anteriores es tá n expresa ndo un fe
nóme no de valoración permanente que a ctúa como mecanis
mo estabilizador de los conteni dos de congruencia del com
portamiento huma no y el cual se orienta hacia la promoción
de formas de actuación comp rensiva e inhe rente a genuinos
procesos de liberación.

En es te punto se aña de otro e lemento.

Porque el a nálisis efectuado, de bido a exigencias de es
quema tización, sug iere que si bien los sign ifica dos pue de n ser
variables, su calida d ca mbia nte aparece como circunstancia
independiente de la vo lunta d de quien los percibe.

As í es la proposición inicial pero ha de complem entarse
con una nueva prop osición : si es posible alterar los contextos
en los que ocurre un significado, los significa dos resultan a l
terables a voluntad.

Entonces ha de distinguirse la doble posibilida d: des cu
brir un significa do y dota r de signif ica do.

Por conveniencia metodológica ha de precisarse la misma
doble pos ibilidad, solo que expresada en su s contrarios : ocu l
ta r un significado y despojar de significado.

y todo esto entra en juego en la actividad del pensa mien
to crítico cuyo objetivo esencia l viene a ser: relati vizar la
verdad dentro de un continuo de descubrimientos progresivos
que se encaminan a resolver la significa ncia integral y e l sig
nifica do total.

Mientras no se logre resolver 'el significa do tota 1', las pe r
sona s, los grupos, las comunidades humanas, han de perma
ne ce r actuando - evolutiva o regresivamente- con suj eción
a verdades fragmentarias o fragmentos de verdad. Ello dentro
de una diversidad de gra dos de percepción, conceptuación y
significa ción que en cualquier momento podrían interpretarse
como los ingredientes naturales de lo que vagamente puede
ser enunciado como conflicto social.

1. 2 Ocupación, Retribución y Desarrollo

Se está ante una perspectiva de diagnóstico que involu
cra a una enorme cantidad huma na y dentro de és ta conflu
yen, con vertiginoso ritmo, muy diversificados nive les de des
arrollo y una pluralidad de circunstancia s de vastedad des
mesura da .
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Este gran comple jo sensoperceptua l en el que se integran
las comunidades latinoamericanas se ma nifiesta en actos cuya
comprensión obliga a verdaderos alardes de síntesis y a la
aplicación de los más depurados recursos del conocimiento
pa ra esta blece r un imprescindible modelo de congruencia qU'7
pued a traducirse a efectos de significancia.

Las cuasi infinita s realidades latinoamericanas resultan,
a l mismo tiem po , su sceptibles de ser infinitamente interpretadas.

En ello se impli ca el fenómeno de las interpretacion83
fra gmenta ria s y el riesgo inherente de las sobresimplificaciones
deriva da s como consecuencias de síntesis fallidas.

Parece el momento de trascender los límites de la socio
logía descriptiva e incursionar ya en el campo de la b íops ícc-
sociología estructural.

De otra manera, el conflicto social en América Latina
vien e a proyecta rse en vis ión caleidoscópica.

Lo que implica una multiplicidad de significados exage
radamente circunstancia les y , al mismo tiempo, circunstaciados
por los más diversos e inesta bles pa rá metros de interpreta
ción, asumidos ca si siempre con intención tendenciosa para
probar algo que generalmente se evidencia como un prejuicio
no siempre afortunado.

La investi ga ción no se planea, no se estructura, para des
cubrir fundamentos de verifica ción, sino para colectar recursos
de confirmación a supuestos predeterminados.

Es una especie de universo . El universo de las investi
ga ciones ocasionales.

A él ha de oponerse el de la investigación permanente.
viva . sistemática y , necesariamente, rigurosa.

Si aplicamos la teo ría de los niveles a un intento de es
tratifica ción de los grupos humanos a los que concierne la te
mática que se viene analizando, el criterio se define en tér
minos explícitos de niveles de desarrollo.

Cua tro gra ndes agrupamientos como oportunidades de cla
sificación. Cuatro modos de percibir la propia realidad. Cua
tro manera s de acceder a lo histórico. Cua tro profundos con
tenidos de necesidad diferenciados y que se expresan en las
expectativas cara cterística s de cada nivel :
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la s cuales se van modificando, en correspondencia . al des
arrollo que va siendo alcanzado gradualmente.

Como acotación surge una inferencia que puede ser cues 
tiona da , pero que no por ello deja de ser interesante:

• Mientras el proceso de desarrollo va realizándose la pro
blemática existencia l perma nece bajo control, po r efecto
de los contenidos retributivos que se implican inevitablemen
te en todo momento de desarrollo ge nuino.

• Cuando el proceso dej a de significarse en manifestaciones
verdaderas de de sarrollo, la acción del hombre carece de
calidad humana y por ello no puede ser retributiva. Sus
proyecciones son regresivas y generan esta dos de angustia
y irustra ción, cuyas calidades es timula doras tienen como
objetivo - generalmente inconsciente- la supervivencia, en
tácita exclusión del desarrollo y en contextos de irracio
nalidad.

Esto parece ser una clave a explora rse.
Como hipótesis de investigación se plantearía :

• Existe la necesidad de precisar las correlaciones que se
presumen es enciales entre las estructuras de la ocupación,
de la retribución y del desarrollo.

Es pertinente puntualizar que el planteamiento no está li
mita do al enfoque convencional economicista que pudiera,
inclusive, sugerir la su stitución de términos y conformarse
equívoca mente como: empleo, remuneración y desarrollo.

Es precisamente la intención de distinguir estos términos
le que daría sentido a la investigación enunciada.

La idea que está detrás del planteamiento es la de que
una noción de conflicto socia l, conlleva al acto del hombre
como ingredient e fundamental. Es entonce s una problemá tica
de actuación que deriva hacia la imagen del hombre ocupado.

Ocupado existencia lmente en actuar.
Hasta tocar el elemnto de fondo, como el para qué de

cua lquiera , de toda conducta humana.
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1.2 . 1 Perspectivas de la correlación de estructuras.

Las circunstancias que enfrentan los grupos humanos en
la actualidad son agudamente conflictivas.

Su inestabilidad, a ritmo acelerado, exige del hombre con
temporáneo una capacidad altamente evolucionada de adecua
ción a condiciones cambiantes. Esta capacidad es exponente
de un verdadero desarrollo personal que, bajo las formas pre
valecientes de organización social -y su substrato educati
vo-, no está al alcance de la mayoría de los miembros de
la s comunidades humanas.

La educación tiende a esta tifica r y la ocupación exige mo
vilidad. Solamente un desarrollo genuino posibilita la supe
ración de este nivel de contradicciones.

Un efecto natural y que no puede continuar ignorado es,
como una posibilida d de corrección, la transferencia de la
función educativa comunitaria al campo de la ocupación.

La relación familia, escuela y ocupación, se proyecta en
un proceso de reestructuración.

Las consideraciones a nteriores permiten establecer como
hipótesis básica de investigación, la interrelación profunda en
tre ocupación, retribución y desarrollo.

El desarrollo como efecto, en este contexto, entre la ocu
pación y sus contenidos esencia lmente retributivos.

Ocupación que se plantee como insuficientemente retri 
butiva, repercutirá en detrimento de la calidad y el grado de
desarrollo de la persona. Precisando más: la ausencia de re
tribución genera ausencia de desarrollo.

Consecuentemente, empleo y ocupación no son términos
eq uiva lentes. Como no son, remuneración y retribución. Ni,
ta mpoco, crecimiento y desarrollo.

Esta elemental distinción explica los débiles resultados
obtenidos a pesar de los significativos recursos que preten
didamente se comprom eten en la promoción de los valores
humanos y sus dramáticos efectos de subdesarrollo a esca
la mundial.

La profundiza ción en este campo de problemática, cierta
mente complejo, es fundamental para orientar cualquier in
tento de promoción del desarrollo comunitario e histórico del
hombre.
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1.2 .2 La superficialidad en el uso y la comprensión de voca
blos convencionales.

En más de veinte años de experiencias e investigaciones
en el campo que ha dado en llamarse de la administración
de sue ldos y salarios, abundan las insatisfacciones.

En su origen, la insatisfacción resulta del hecho de com
probar las limitaciones de las técnicas y la pobreza conceptual
en la que dichas técnicas descansan.

La Oficina Internacional del Trabajo recoge las teorías
de l salario que encuentra dis ponibles y ofrece una perspecti
va desalentadora en la que destaca la ausencia de cons ide
raciones acerca de los valores humanos y su significado esen
cia l en cuanto concierne a una vocación imperativa hacia el
de sa rrollo.

El salario no pasa de ser, en la limitada percepción de
quienes intentan descifrarlo, un factor económico que se pon
de ra, por incapacidad evidente , al margen de cua lquier cri
terio de equidad. Concretamente , la equidad no se busca,
pues se antepone a e lla una desmedida intención de maxi
mizar -no optimizar- utilidades .

El hombre, bajo estas orientaciones deshuma niza da s, se
ubica en el rango de recurso explota ble y con singulares ca
racterísticas: un recurso barato, desechable, de fácil rempla
zo y autorreproducible, ningún otro recurso puede competi r
con mejores características ni contenerlas todas y , más aún,
siendo recurso a explotarse, en el vehículo para la explota ción
de cua lquier otro recurso.

El resultado de todo est e conjunto de equivocaciones, de
pe rcepciones erróneas, además de generar efectos de distorsión
a l pretender interpretar a la realidad - a ctos humanos, hechos
socia les, fenómenos económicos , valores culturales y decisio
nes políticas-, ha provocado procesos de des organización so
cial con fuertes tendencias regresivas.

La s técnicas, bajo estas circunstancias, son he rra mienta s
en manos inhábiles, que se tratan de utilizar en circunsta n
cia s mal comprendidas.

La problemática, en general, que corresponde a este cam
po de la actividad humana, es una problemá tica de com
prensión.

De comprensión de lo humano, de la naturaleza, y de la
relación entre la naturaleza y el hombre.
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La s nociones que se tienen acerca del fenómeno del em
pleo son precarias. La evolución del concepto viene, desde una
elementa lidad primitiva, asociándose a la idea de un esfuerzo
doloroso y, por tanto, que habría de evitarse o transferirse
a otros.

En nuestra cultura contemporá nea , todavía, un símbolo
de éxito es lograr qu e otros hagan el trabajo de uno y, al
mismo tiem po, que uno disfrute del trabajo de otros.

La idea del intercambio sistemá tico de servicios comple
mentarios parece aún, dem asiado sofisticada para un mundo
con enormes limitaciones en su capacidad de sistematización.

De esta manera, a l concepto de desarrollo pierde su sig
nifica do orgánico y es pe rcibido como un factor externo a la
ca lida d humana. El efecto es de desnaturalización.

Las crisis socia les contem porá nea s y sus antecedentes his 
tóricos son el resultado de la interacción de modelos natura
les y modelos artifi ciales. Y el problema no es la artificialidad,
sino que lo artificia l se proyecta en términos incongruentes
con los modelos de la naturaleza.

El desarrollo, así, ha venido a substituirse con manifes
ta ciones de crecimiento errá tico.

La remuneración, en consecuencia, llega a ser una virtual
contraprestación por el trabajo inscrito en procesos de desarro
llo desorga nizado. Así se origina la sociedad del desperdicio
y , en ella, la actividad humana como expresión fehaciente
de una antieconomía.

1.2 .3. El campo de los fenómenos.

Una visión de la s socieda de s contemporáneas, permite lo
ca lizar muy div ersos gra dos de desarrollo comunitario. Al mis 
mo tiem po , es po sibl e observar también, que la idea que se
tiene de lo que es o debiera ser el desarrollo, resulta siempre
algo sumamente impreciso.

Los entendidos lo explica n en términos de antropología
cultural.

Es deci r, en la medida en que cada cultura asume sus
propios valores, los procesos de desarrollo han de orientarse
hacia la rea liza ción comunitaria que ha establecido sus propias
formas de deseabilidad, a partir de la escala de valores reco
nocida por el grupo humano que se identifica con esa cultura
en pa rticular.
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El objetivo existencial de una comuni da d es lo que de
termina la orientación y la ins trum entación de los procesos
de desarrollo.

Religiones, filosofías, ciencia y fenómenos circun sta ncia
les concurren, con cierto desorden, en un pre tendido intento
de imponer una orientación. Además, no una orientación cual
a uiera, sino 'la' orientación, la única , la que se ha de plantear
domo excluyente de las demás.

Así, el campo de los fenómenos, que no es otra cosa
que la vida misma, como una realidad cotidiana, ha de per
cibirse como una es pecie de unidad múltiple.

Siempre es una unidad.

Pero al interpretarse con diferent es criterios, se multiplica
tanta s veces como sist emas se emp leen para descifrarlo.

Naturalmente, ante la necesidad de los grupos humanos
de resolver formas razonables de coexistencia, se ha recono
cido satisfactorio el término: 'pluralismo', para admitir un fe
nóme no cierto que no ha sido pos ible resolve r a ún.

En rigor, se ha tomado mejor conciencia de lo q ue son la s
ma nifesta ciones del pluralismo y a sí, al precisarse las dife
rencia s, cada día con aproximación mayor, entre diversos com
porta mientos humanos, ha sido posible también percibir las
coincidencia s.

El efecto es el de una mayor hominiza ción y, consíc uíen
temente , el de una verdadera humanización progresiva.

De esta manera se ha abierto la posibilidad de ir recono
ciendo a los hechos sociales como fenómenos naturales. La
rigoriza ción de su estudio ha evoluciona do sus calidades cien
tífica s y va favoreciendo la racionalidad de las conductas so
cia les - a pesar de la magnitud de las apariencias en con
trario y de las aplicaciones lesivas y errá tica s que algunos
grupo s de poder hacen con los conocimientos a su alcance- o

Dentro de estas circunstancias, el hombre la boral viene
a constituir un segmento de la humanidad. Ni siquiera el más
numeroso, aunque sí el más significativo.

Las grandes cantidades humanas - ma yoría abrumado
ra- no alcanzan la dignidad de 'hombre laboral'. Las causas
pue den ser diversas y se encubren con usos y costumbres ,
con términos técnicos o con motivos religiosos. En el fondo
todo ello explicable como manifestaciones claras de la ignora n-
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cío que a compaña, fa ta lmente , a toda insuficiencia de des

a rrollo.
Paradójicamente, e l hombre laboral - y no obstante la

dignidad que representa el serlo- no es un hombre liberado.
Menos aún: realizado. Pero ha logrado el acceso a la posi
bilidad del desarrollo, se ha ubicado en el proceso de la ge
ne ra ción del ingreso y toma una parte de él -aunque gene
ralmente es inequitativa-.

1.2 . 4 Empleo, subempleo y desempleo.

Los seres humanos que no alcanzan la calidad de horn
bre laboral, han de ubicarse bajo las clasificaciones de no em-
plea do y desempleado. .

El hombre labora l se clasifica como emplea do y subem
plea do.

Es importante reconocer las diferencias que inciden en
estos vocablos, tal vez omiti endo el recurso de la definición
técnica autorizada y tratando, en cambio, de describir, en
rápido esbozo, los fenómenos socioeconómicos y culturales que
repre senta n.

El no em pleado, es una figura para agrupar a todas aque
lla s personas que, con justificación institucional o sin ella,
no son hombres con acceso al trabajo por razones de edad,
sexo, religión , capacida d física o mental, miseria o subde-
sarrollo.

Realmente, e l hombre sin trabajo puede aducir varias de
esta s causas, aunque en rigor, una sola sería suficiente .

El hombre de semplea do , en cambio, carece de razón para
no tener trabajo. La explicación se reduce a la limitación de
la s fuentes de trabajo o a su desconocimiento de la existen
cia de ellas o a su inaccesibilidad.

El fenómeno del desempleo, tan escrito y tan poco estu
diado, tiende también a asociarse con fenómenos de obso
lescencia. Y este es un punto muy importante donde se rela
ciona n las perspectiva s del subempleo como una degradación
súbita o paulatina de la calidad laboral del hombre y que
reafirma su des echabilidad.

El sub empleo, a partir de estas consideraciones , es una
relación inversa entre el grado de desarrollo personal y el
nivel de empleo logrado por la misma persona .
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Si en el empleo se abren las perspectivas de l desarrollo ,
en el subempleo se abren, a penas, las perspectivas de la su
pervivencia.

Llegando al punto del empleo, es interesante percibir la s
diferencia s entre el trabajo y la ocupación. Y existe un acento
especia l cuando se insi ste en significar al trabajo por su ca
lidad de objeto de remuneración.

El trabajo no remunerado se rechaza en la clasificación
del empleo.

Ello es grave, aun para la evolución de las disciplinas
económica s de la ciencia. Implica la evidencia de una mag
nitud mayor en lo no clasificado, ante la ma gnitud menor de
lo clasificado.

Todo invita a proponer la alternativa de exp lorar el dila
tado campo de la ocupación humana y descubrir su significa
do vital en su más diversificada amplitud o, estrechar la com
prensión del fenómeno económico, restringiendo la magnitud
a la esca la del empleo remunerado.

En la primera opción queda incluida la proyección del
desarrollo genuino. En la segunda, los fenómenos del sim ple
crecimiento - y el riesgo, tantas veces consumado, de sus
efectos desarrollistas que recurrentemente exhiben las más
ava nza das soci edades contemporáneas- o

1.2 .5 Crecimiento versu s desarrollo.

En la proyección del desarrollo es frecuente encontrar
una preocupación exc esia que se orienta hacia lo cuantitativo
de calidades indeterminadas.

Si tratándose de un producto nacional bruto se registran
incrementos, ello se considera positivo a pesa r de que en la
genera ción del incremento se hubieren dislocado los mecanis
mos siempre delicados de la estructura económica en su pro
yección histórica.

Hay una distorsión perceptual cuando se antepone la acu
mula ción de los bienes de capital ,....-crecimiento- a la asimi
la ción de los bienes de producción -desarrollo-o La asimila
ción su pone, en todo momento, una condición de orga nicidad.
La acumulación tiende a atentar contra ella .

El fenómeno económico, entonces, se plantea como un
modelo de pro babilidades simuladas, a todas luces irreal.
Producción errá tica y consumo errático. Condicionamiento de
la conducta humana obligado por falsos modelos económicos
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que, siguiendo pautas de pensamiento moqico, tienden a es 
timular los efectos de revolvencia en un circuito económico
bajo el modelo tristemente utópico de un sistema cerrado y
aspirante a la probabilidad uno: negación simple de cual
quier forma de desarrollo.

El fenómeno económico, al desarraigar su esencialidad
huma na , se reduce a la precaria figura de un sistema deter
min ístico Y renuncia, entonces, a su historicidad.

Lo masivo como opuesto a lo selectivo debiera, por ha
berse esta blecido la contradicción, resolverse en una síntesis
a fortun a da y definible como: lo sistemático.

El modelo dinámico - sistema abierto, probabilístico- es
tabiliza las inestabilidades Y en su evolución va perfeccio-
nándose.

El modelo es tá tico se consume.

1.2. 6 Teorías del salario y problemáticas de la remuneración.

Cuando estas realidades desafortunadas se proyectan ha
cia el ca mp o del trabajo, las inferencias son muy claras.

La organización del trabajo, a nivel mundial, dista mucho
de estar racionalizada.

La p la nifica ción de la economía - producción , distribu
ción y consumo- , además de no realizarse, se identifica con
ideas de opresión y totalitarismo.

Esto incluye también una idea devaluada - a unque con
amplias justifica ciones históricas- de lo que es la planea
ción. Hoy por hoy, concepto incipientemente descifrado.

Si el trabajo se presenta desorganizado, es difícil de co
rre sponderlo con un salario. Y el salario, como contrcrprestc
ción de un servicio, se enfrenta así como una problemática
de ponderación de las importantes relativas entre las más va
ria da s actividades.

Calida d y cantidad de trabajo, intensidad y continuidad
de las actividades, ciertamente son factores; pero ha de deí í
nirse ta mbién - y es to es muy importante- el contexto espe
cífico en el que van a ponderarse , como fact ores de orqonízc
ción del trabajo y su remuneración.

Un a specto poco observado es el que concierne a la ca
pa cida d - responsa bilida d- de dar la óptima significancicr
a 'una activida d. . Cua lquier tarea queda siempre expuesta ~
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la contingencia de poder ser mejor o peor integrada a un pro
ceso productivo; ya en el conjunto, la actividad mejor realiza
da puede deva luarse substa ncialmente y lo cie rto que esto
tiende a ocurrir con increíble frecu encia.

De es ta manera la activida d humana en el tra baj o se
presenta como a ltamente vu lnerable a los fenómenos de de 
valuación result a ntes de la impericia administrativa que acu
san los disti ntos niveles con ma ndo, dentro de una organización.

Tal impericia tiende entonces a cubrirse con el procedi
miento de reducir los costos cuanto sea posible, a fin de in
crementa r e l diferencial rea l en la relación costo venta. La
a mplia ción del dife rencial tiende, bajo esta estrategia míni
ma y asumida un ta nto inconscientemente , a ampliar los má r
genes de seguridad en las operaciones, incrementa ndo las to
lera ncia s al error.

Muchas veces queda a l nivel de lo fortuito el logro de
los buenos o malos resultados de una opera ción. Pero el pro
cedimiento ha probado su efica cia y se ha creado la tradición
de costos mínimos y precios máximos.

Apa rentemente , la oferta y la demanda modulen este prin
cipio operativo que exa lta la inca pa cida d a dministrativa, pero
ello es mu y relativo. Son muchos los fa ctores variables que
inciden en este supuestamente libre iueqo de la economía
y qu e, sup ue stamente ta mbién, lo humanizan -a todo riesgo-.

El gran administ rador trata de controlar los factores va
riables - rara s ve ces se plantea el control de la variabilidad
de los factores- y lo intenta tratando de condicionar al mer
ca do de consumo y al de suministros, o minimizando activos
fijos, costos variables y , lo más importante, la propia res ponsa
bilida d social del orga nism o productor de bienes y servicios.

Un punto dúctil es la mano de obra. Porque siem pre pe
rece haber alguien dispuesto a trabajar por a lgo menos . Por
ello, mucha s orga nizaciones tienden a resolver sus formas de
remuneración del trabajo, pa ga ndo lo menos que se pueda
paga r y, de esta manera, sus utilida des tienden a generarse
no debido a un sano valor agregado en el proceso productivo,
sino como efecto de la explota ción del trabajo. Concretamente :
de los trabajadores .

La acción proteccionista de los gobiernos se ha orientado
ha cia la reducción de este e jercicio explotador, con lo que
se busca, desde luego, mantene r la esta bilida d de las insti
tuciones y regular, normándolo, lo que a la postre viene a ser
un gra do más o menos razonable de explota ción del hombre .
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La enorme ca ntidad humana cuya administración se implica
en este modelo, rebasa la capacidad efectiva de los grupos
de pode r para mantener una discutible calida d de lo razonable.

La organización de los trabajadores viene a dificultar las
posibilidades efectivas de administración en esta problemáti
ca . La mano de obra, al organizarse, pierde ductibilidad y
gana en consistencia. Pero deriva otro fenómeno : la necesidad
de administrar a es tos hombres organizados -incipientemen
te- en su sindicalización, problema tiza la ca lida d de los di
rige ntes de esta s organiza ciones para lograrlo con efica cia .

En sus limitaciones, los dirigentes sindical es se identifican
como grupo de poder y a ctúan en consecuencia, combina ndo
sus esfuerzos con los del sector gubernamental. para modifi 
car la s estructura s socia les y económica s de las comunidades
nacionales e interna cionales.

Presionados por la s urgencias circunstanciales, se proyec
tan tácticas pretendidamente regeneradoras y al mrrrqen de
una orientación definida y soporta da en el cono cimiento cien
tífico y en prospectiva de la realidad.

Las teorías del salario no corresponden a la realidad. Las
práctica s de la remuneración son negocia ciones fuertemente
condicionadas desde posiciones de fuerza y en contextos de
mínima racionalidad.

Analizada s las teorías del salario se evidencia n como una
preocup a ción de fondo po r concilia r malentendidos intereses,
eludiendo la profundiza ción en las causas del desequilibrio
económico. Sus enuncia dos son arca ísmos en la historia del
pen sa miento económico , que culminan en la pretensión de re
lacionar oferta , dema nda y movilida d. Aun llegan a incluirse
algunas varia ciones con intención proteccionis ta : la pa rticipa 
ción de los trabajadores en las utilidades -de las empresas-,
la fijaci ón de variadas forma s de salario mínimo: legal, vital.
de subsistencia, profes ional, como más cara cterísticos y fre
cuenteme nte no cubiertos, ante la complacencia o la impoten
cia de la s autoridades - yen algunos casos hasta con su
complicidad- o

Toda la intención legislativa tiende a proteger a los más
débiles por cuanto at añe a la relación empleador emplea do,
pero penetra a penas en la relación hombre sistema económico.

El gran con junto de los trabajadores no sindicalizados, de
hecho, permanece marginado en la s previsiones jurídicas y
se sujeta a una enorme multiplicidad de códigos, dentro de
los cual es se ins titucionaliza la ilegalidad de las prácticas.
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La evolución de las condiciones de empleo son, en muo
cho, ficticias.

Ha llegado incluso a a parecer la figura controvertible e
indefi nida, del empleador emplea do y ha surgido la eviden
cia de l significado decrecien te de la remuneración.

No se ha precisa do suficientemente lo que cub re la remu
neración, ni síquíerc sus po sibles alcances y, mucho menos,
sus inevitables limitaciones .

La interrelación entre emp leo, remuneración y desarrollo
se pla ntea con superficialidad.

1.2 .7 Estructuras y organicidad.

Cuando se aborda la problemá tica descrita, con la in
tención de comprenderla en su conjunto, surge la ne cesida d
de ide ntifica r sus grandes eleme ntos componentes y las re la
ciones es pecíficas que los integran.

El empleo, la remuneración y el de sa rrollo son los gran.
des componentes de esta problemática.

Sus estructura s respectiva s son interactuantes. Pero tal es
interacciones son difíciles de comprender debido a la debilida d
conceptua l que subyace en estos términos y al alcance limi
tad o que su significado a ctual -convencional- puede lograr;
significa do que es , al mismo tiem po, notableme nte falto para
cub rir la vastedad y la comple jida d integral de los fenómenos
que cada uno de los tres términos pretende resumir.

Una substitución de términos se considera necesaria.

Ello lleva a proponer el término ocupación, en lugar de
empleo; retribución , en vez de remuneración; y , finalmente,

. a ma ntener el término desarrollo por más que entend ído en
sus a cepciones científicas más evoluciona da s.

Estos ajustes permiten identifica r los contenidos de croe
nicida d que corresponden a sus estructura s respectivas, ya que
es a través de ellos que se esta blecen las correlaciones es
tructurales.

Esto se plantea, entonces, como la posibilidad de una
proyección sistemática y en ella, las estructuras de la ocup a
ción, la retribución y el desarrollo, recobran su dim ensión
dia léctica .

De esta manera, la actividad humana recobra su sentido.

La ocupación, en tanto sea acto humano, será retributiva
Con toda s sus implicaciones de desarrollo.

147



La ocupación, entonces , por sus efectos de desarrollo es
que adquiere su significación retributiva.

En esta s sencillas proposicioIlBs está la clave de la pro
blemática del hombre ocupa ciona l.

y la clave de su solución.

1.2. 8 Teorías de relación.

Asumiendo una idea básica de que el significado de un
dato es un significado relativo, puede afirmarse que el dato
perma nece aunque se modifiquen los contextos en los cuales
inci de.

El significado de un dato varía, entonces, conforme a
la s variaciones que sufre su contexto.

En la historia del pensamiento científico, la magnitud de
los interrogantes que preocupan a la humanidad han inducido
forma s de investigación acusadamente analíticas. Los resulta
dos, aunque en todo caso sean satisfactorios, generan la n~
cesida d de ser comprendidos en relación con otros conjuntos
del conocimiento; es decir, proyectar una comprensión sintética.

Así resulta la validez de los mét odos deductivo A inductivo
de investigación.

No obstante, con frecuencia se dis pone únicamente de la
comprensión aislada de los fenómenos y , consigui entemente,
su significación es muy limitada.

La problemática es de relación.

Comprende r es to es fundamental pa ra penetrar realmen
te en el campo de la integración.

Campo este muy mencionado, pero Y al mismo tiempo,
con acusada ligereza y aún con frivolida d .

Se habla de integración multinacional, de educa ción in
tegraL de persona lidad integrada, de integración de recursos
y de muchos otros pla ntea mientos, pretendiendo seña lar con
diciones de deseabilidad y aunque no se aporten los modelos
pa ra ha cer factibles los propósitos.

Tales modelos, contempla dos en esta perspectiva , son
simples modelos de relación de factores .

Por la forma de combinarse, los factores resuelven su or
ga nicida d y producen el fenómeno de la identidad unitaria,
globa l. La identidad de sistema.
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Cuando es conocida la identida d de algo, es porque se
ha comprendido como esencia y como fenóm eno, como con 
junto y como combinación de sus partes constitutivas.

La problemá tica es de relación.
La relación como el principio de la significancia, es el

significa do de la integración.
De aster manera se comprende que ca da estructura im

plique un código propio de relación. Es su pr incip io de identidad.
Comprender el código de relación es comprender la es

tructura y comp render la estructura es comprender la identi
da d. En este proceso se pre cisa , como punto de partida, esta
blecer una teo ría básica del complejo de relaciones que pre
figura n una estructura .

Una teoría sustituible, en la medida en que avanza el
gra do de comprensión.

Una teoría evolutiva.

1.2. 9 Las proyecciones un id isci p1inar ias y l os fenómenos en
interacción.

Muchas ve ces el enfoque sobre una problemá tica condu
ce a equivocar la interpreta ción.

Esto llega a ocurrir porque ~e ejerce el pre juicio de una
percepción condicionada por un fenómeno de especia liza ción
de l pensa miento.

El efecto es la racionalización; y algunas veces, la re
ducción al a bsurdo.

La idea del significado único, entonces, resulta un tanto
a mbiciosa . Implica la comprens ión total.

y a esca la humana es más funci onal la idea del sícnífí
ca do rela tivo y las proyecciones multidisciplinarias que favo
recen la posibilidad de una percepción globa liza nte.

La globalización permite captar un mayor conjunto de
fenómenos en inte racción y en una proyección integradora .

Como punto de partida conviene distinguir entre fsnóme
nos na turales y fenómenos humanos y descubrir una poru
doirr. Si bien es aceptable reconocer que el fenómeno hume.
no es un fenómeno natural, la existencia del fenómeno no
tura l es un fenómeno humano - po rque es este último el con
texto en el que adquiere significado todo fenómeno natural-

Sin humanización no puede haber percepciones siqni
ficantes.

Los problemas econó micos, como cualquier problema, co 
mo todo problema, han de enfrentarse con un criterio ontro 
pocéntrico y diná mico - comunida d e historia-o
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y e llo explica el fundamento del sentido retributivo de
la ocupación. Y a la ocupación misma como responsabilidad
social: como el servicio.

El servicio del hombre para el hombre.

Del hombre en toda su rica compleiidad y en su vocación
de hombre integrado.

Sin fragmentaciones.

Integrado en sí mismo, en la comunidad y en la historia.
y en él, interactuando, todos los fenómenos de la na-

turaleza.

l .2. 10 ,La modulación de las correlaciones.

Num ero sos fenómenos resultan inexplicables en sí mismos
y otros en su relación con los demás. Pero esto no quiere
decir que carezcan de explica ción, sino solamente que se
carece de los conocimientos apropiados para lograr la como
prensión de los fenó menos, sus causas y sus efectos, así como
el campo pa rticula r en el que, reunidas condiciones espscí
ficas, se producen.

Si el campo fenoménico se altera, el fenómeno se altera
también.

Este es el principio de l rito en el origen de toda liturgia
y especialmente la científica.

El campo fenoménico es el gran modulador.

De esta manera, cuando se plantean las estructuras de
la ocupación y de la retribución -superados los términos pri 
mitivos de empleo y remuneración-, es p reciso determinar
el contexto dentro del cual ocurren, su campo fenoménico.

El contexto natura l es el ca mpo del desarrollo humano, de
su evolución natural.

Solamente en esta proyección hay significado para la
ocupación y la posibilidad retributiva para ella.

El genuino humanismo científico es la clave de la modu
lación de correlaciones biosicoeconómicas y socioculturales
que inciden en el campo de la ocupación.

1.2. 11 Los e fectos de las soluciones sin contexto, de las de
cisiones fragm entarias y de las percepciones unidls
ciplinarias.

La ocupación, en su expresión más amplia se ha resuelto,
a todo riesgo, sin ma yor contexto que la tradición en términos
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memoriza dos, y solamente en casos excepcionales : com
prensivos.

El contexto memoriza do - no comprendido- llega a tener
la equivalencia de contexto inexistente. Se acepta lo re la tivo
de su inexistencia, pero en sus efectos retardata rios de los
procesos evolutivos la ca lidad negativa resulta evi dente .

La ocupa ción tradicional va perdiendo su posibilidad evo
lutiva; al perderse la intencionalidad del acto, el a cto se des
humaniza.

Se producen fenómenos de cambio pero se trata, enton
ces de procesos regres ivo s.

Se propicia así la genera ción de valores substitutos - ve r
da deros antivalores-, en rela ción a los cuales se pre tende
dar sentido a la vida humana. Valores desechables asumidos
a lea toria mente , como concesión a lo incontrola ble de circuns
ta ncias incidentales.

Valores substitutos a sumidos po r grupos humanos inte
lectual me nte depauperados, que son el efecto de una con
ducta condicionada mediante forma s su tiles de opresión : la
manipulación irresponsable y depredat oria de la inform ación.

La posibilidad de una asociación humanamen te producti
va de ocupaciones, se pierde . El hombre se somete a la ocu
pa ción y así, de se r instrumento para su rea lización esencia l,
la ocupación equivale a la instrumenta ción del hombre.

y se provoca un conflicto artificial entre los viejos valo
res y los nuevos recursos que, en una cultura del 'des perdicio '
invita n a deshacerse del va lor, por vie jo, pa ra ha cerse del re
curso, por nuevo y consumible.

Como una invitación abierta al predominio del tener so
bre el se r. Motivación máxima en las es tructuras devaluadas
a la ca tegoría del emp leo en la ocupación.

Den tro de estos preca rios límites, e l hombre decide peda
zos de decisión.

La magnitud y la diversidad de los condici ona mientos (1

los que está sujeto el ser humano, es increíble. En sí mismo
esto no es negativo. Pero cuando se reconoce que muchos
de ta les condicionamientos son artificiales y , aún má s, a nti
na tura les, es necesario plantear la conveniencia de es timula r
en el hombre proce sos de liberación.

La decisión fragmentaria ha de dar paso a la decisión
ínteg ra. Con genuina integridad de conciencia. Como posibili
dad única de toda decisión responsable.
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Ba jo condicionamientos ena jenantes , la ocupación del hom
bre se orienta ha cia la actuación irresponsa ble.

Es el hombre intoxicado por la comunicación y con efectos
de adicción, en procesos difícilmente reversibles. El hombre
de un solo camino: el reflejo condicionado.

Ubicado en una sola línea, en su disciplina ocupccío
nal; enca silla do en un programa y restringido a percibir un
minúsculo segmento de la vida que lo rodea, al hombre solo
le queda un salario no retributivo de cuanto fuera su vocación
natural de señorear al universo.

I .3 . I Organicidad y de sarrollo, empleo y remuneración.

La orientación evolutiva es e l rasgo que ca racteriza a l
des a rrollo.

No admite , sin emba rgo, la idea de pa rcia lida d.

Ha de plantearse el desarrollo como un fenómeno ín te
qrcrl, eminentemente orgánico.

En proy ección fragmentaria equiva le a forma s desorga
nizada s de crecimiento.

Deficiencia s en la organicidad de cualquier entidad, tienen
el efecto de distorsionar su estructura. Y las distorsiones es
truc tura les se manifiestan en alteraciones de la propia identidad.

El continuo evolutivo es una sucesión de identidades pro
gresiva mente mejoradas, en la que el último modelo gene
rado contiene, depurados, los valores preva lecien tes de los
modelos sucesivos anteriores.

La alteración de su organicidad atenta contra su proyec
ción filogenética, es decir, expone a la pérdida de la híston
cida d del modelo. Pierde su posibilidad de evolución y esti
mula manifestaciones degenerativas.

En este contexto, el empleo ha de cuestionarse como fac
tor de un proceso evolutivo o regresivo, ya que en las circuns
ta ncias reales actuales tiene el significado bivalente.
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su capa cida d existencial íntegra -y concomita nte a su gra
do de desarrollo alcanzado- para e l ejercicio vo litivo de su
búsqueda y su ha lla zgo en un continuo dialéctico.

Búsqueda y hallazgo que se humanizan p or la fa ctibilidad
de ser intencionados -aún cuando se asumen los riesgos
inherentes- o

Un acto no productivo, consecuentemente , es un a cto no
huma no.

Este es el principio esencial de la ética comunitaria, de
la é tica social en proyección histórica.

Explicación breve, además, de la s evidencias contemp o
rá nea s del deterioro que evidencian las estru cturas sociales,
económica s y políticas co mo efectos de su inhumanización y
de shuma niza ción .

El camino regenerador es el del rescate de los valores del
hombre, para redescubrir su orienta ción evolutiva . Redescubrir
su vocación.

1.3. Análisis Estructural de la Ocupación y su Retribución

El haber establecido la problemática que concierne a la
oc upación humana como marco natural de referencia, permi
te intentar la definición comprensiva del fenómeno ocupacional.

El proceso analítico sintético ha de continuarse.
Evitando matices, una tipificación elemental situaría a la

ocupa ción como un fenómeno generador de una conducta
productiva . Esto, además, es calificable: socialmente produc
tiva, económicamente productiva, es lo mismo; basta con esta.
blecerel contexto cuando se considere necesario. Cambiando
de magnitud hacia una visión antropológica de la ciencia, las
posibles diferencias se neutralizan y queda la sola preocu
pa ción de precisar lo productivo.

. Una conducta productiva sería reconocible como tal, cua n.
do es capaz de generar la estimulación de procesos evolutivos.

Dejaría de ser productiva cuando los estímulos generados
por la conducta, ocasionan procesos regresivos.

De esta manera, lo evolutivo, en sí mismo, es la calidad
retributiva de la ocupación. Y es éste el factor de su pro
ductividad.

Una ocupación no p roductiva , no retribuye.

Puede así explicarse la acusada improductividad del empleo.

Al margen de cualquier consideración secundaria de tiem-
po s y lugares, creencias e ideologías, y en cualquier escala
na tura 1 - microcosmos, cosmos o macrocosmos-, la acción
productiva genera la reacción retributiva.

El acto humano es, por excelencia, un acto productivo.
Orie ntado naturalmente hacia la evolución, el hombre agrega



El análisis ha, entonce s, de orientarse hacia la investiga
ción de los contenidos de organicidad del empleo .

Paralelamente ha de po nd erarse al empleo como una de
las partes que inciden en el continuo ocupacional de cada
persona -en apreciación individual, grupal, masiva o mixta-o

Estos últimos planteamientos se a socian al de la necesida d
de descubrir e l verdadero a lcance de la finalidad del emp leo.

No desde una percepción de pragmatismo elemental y de
breve alcance inmediatista, sino en proyección responsable ,
como una posibilidad de trascendencia, ponderando las reper
cusiones de los actos cometidos, a corto y a largo pla zos.

Entonces ha de cuestionarse, en el empleo, qué es lo que
realmente se remunera el acto o sus efectos.

Lo interesante es que ya en esta circun sta ncia específica
hay dos criterios. Uno, que opera cuando los resultados glo
bales -en un conjunto supuestamente organizado de traba
jos- son negativos: se remunera conforme a los efectos, ne
gativos, que se imputa n al hombre laboral y se tipifican como
su ineficacia; otro, que opera cuando los resultados globales
son positivos : se re munera conforme al a cto, positivo, impu
tándose a la eficacia directiva la bondad de los resultados
globales.

Es interesante comprobar, repetidamente, que la ineficacia
directiva tiende siempre a transferirs e a l conjunto organiza
cional, mientras que la eficacia del conjun to organiza cional,
es transferida siempre al nivel directivo.

Son características propias de los mecanismos de poder.
Pero el efecto es una confusión de identidades y una

manipulación irracional y tend enciosa en el juego de la con
comita ncia entre la autoridad y la responsabilidad.

Consecuentem ente, la ino rganicidad del em pleo impide la
orga nicida d de la remuneración. Además de inhi bir la capa
cida d del organismo para cumplir con su res ponsabilidad
socia l.

Esto puede califica rse como una verdadera patología social.

1.3 .2 La estructura, 10 inestructurado, estructuración y des
estructuración.

La pe rcepción de un organismo en términos de re cono
cer que es un sis tema, lleva a intentar su comprensión me
diante el conocimiento de la estructura de relacionamient::>
que asumen su s partes constitutivas.
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Descifrar una es truc tura permite pronosticar el comp orta
miento globa l del organismo al cual informa .

Ciertamente no es un ejercicio elementa l de prospección.
Es un ejercicio complejo. Pero el plantear es ta posibilidad
real, es la clave para comprender los conteni dos de orga ni
cida d que modulan al comporta miento de personas y grupos .

Lo inestructurado, es un elemento que ca rece de contexto
y, po r ello, de sícmífíccncíc. Es estructurable en cuanto se
defin a su marco de re fere ncia y se active en su relación con ,
cuando menos, otro elemento.

El principio del sistema es la definición de su finalida d.
Seguida mente , la prefiguración de su es truc tura: su modelo
organizaciona l. Sobre é l se incorporan los recursos a integrarse
en proyección operativa pa ra activar la estructura.

Se inicia, entonces, la estructuración de un sistema y la
perspectiva del desarrollo del organismo.

Cua ndo la es tructura no ha llega do a resolverse y las
partes cons titutiva s del sistema evidencia l com portamientos errá
ticos , se está a nte un proceso de estructuración. Los modelos
de orga nización social podrían ubicarse, sin mayor rie sgo, en
esta virtua l categoría, casi sin excepción.

Lo anterior implica, como proceso de estructura ción una
aproximación progresiva ha cia la realización de la estructura .
Un proceso que, a l concluirse, tiene el efecto de su trasforma
ción o de su extinción.

Porque al realizarse totalmente el proceso de estructura
ción, la finalidad del orga nismo se consuma. Es decir, sa tis
fecha la necesida d que el organismo cubre, carece de razón
pa ra continua r ex istiendo. A no ser que se trasforme su inten
cionalida d y la finalidad evolucione , prefiguránd ose a sí una
nueva estructura a resolverse y un nuevo modelo de organi
zac ión a descubrirse.

De esta manera puede advertirse el fenómeno de que si
bien la supervivencia precede a l desarrollo, el desarrollo es,
a su vez , factor de su pervivencia.

La desestructuración, fenómeno eminentemente regresivo,
equiva le a la reversión del proceso de estructuración. Como
Un aleja miento progresivo de la posibilidad de realiza ción
de la estructura .

En el proceso de es tructuración va ganándose orcc ní cí
dad, en el de desestructuración se pierde.
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1.3 .3 El empleo com o ocupa ción d1ferencia da sistemática
mente.

Cuando se plantea el con junto de ocupaciones que he
ve nido designándose como empleo, destaca el hecho de qU.7
su ponderación implica recoger, estadísticamente, la distribu
ción de la fuerza de trabajo de una comunidad en una serie
de clasificaciones convencionales que son interpretadas con
el fin de reconocer algunas tendencias del 'desarrollo' eco
nómico.

Pero es también interesante comprobar que tal distribu
ción no es intencionada sino espontánea. Depende de las
oferta s de empleo que ofrecen las fuentes de trabajo y que
son generadas irracionalmente.

Por otra parte, la información para generar la estadística
tiene una validez restringida. En el gran conjunto se incluyen,
además de los empleos propiamente dichos, ocupaciones que
producen ingresos económicos a quienes las ejercen y cuy)
clasificación llega a se r un tanto confusa.

Bajo estas conside raciones, el em pleo resulta interpretado
como ocupación remunerada aunque la remuneración proven
ga de diversas fuentes, que no de un empleador en el sentido
formal del término y , po r e llo mismo, no implica necesaria
mente, la calidad de subordinación que se supone corresponde
a la de persona empleada.

Dentro de esta magnitud de clasificación, la diferenciación
de las ocupaciones contenida s bajo el término de empleo, re
sultct, en rigor, no sistemá tica. Ha de reducirse la magnitud
y referir al empleo a los límites específicos de fuentes de tra
bajo particularizadas, para comenzar a percibir algunas po 
sibilidades de sistematización en las ocupaciones remuneradas
en referencia a un emplea dor formalmente considerado e im
plica ndo la relación de de pendencia que asumen las legisla
ciones laborales.

El alcance de una proba ble sistema tiza ción del empleo,
es limita do. Res ponde más bien a la catalogación de una
serie de nombres de puestos cuyos contenidos de actividad
son varia bles y, las más de las veces, ni siquiera específica 
mente diferenciados ni, mu cho menos, definidos explícita mente.

Vista esta realidad en la que se confunden los conteni
dos de a ctivida d que se a tribuyen a esas unidades de orga
niza ción que la tra dición identifica como 'puestos', es necesario
acepta r que la evidencia es de irracionalidad manifiesta en
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la organización del trabajo. Lo que conduce a la irraciona li
dad manifiesta en la organización del trabaj o. Lo que condu
ce a la irracionalidad de su remuneración, entre otra s cosa s,
pa sa ndo po r los más variados matices de improductividad y
de ena jena ción del hombre en el trabajo.

El empleo como ocup a ción diferenciada sistemáticamente
imp lica una percepción de la organización en la perspectiva
de las teorías de los sist emas, de la información, de los con
juntos y de las probabilidades. Ad emás de, cuando menos, la
a ctua liza ción de los conceptos básicos que condicionan la com
prensión de los fenómenos sociales, con un sentido más con
sistentemente a ntropológico.

1.3.4 La ocupación en la perspectiva de sis tema s abiertos.

Resulta necesario, entonces, no limitar la idea de una es
tructura del empleo a una connotación de rigidez, ni de esta 
tismo. Se trata de una estructura viva , dado el contenido vital
de la s ca lida des humanas de la ocupa ción.

y una estructura viva equiva le a un proces o de estructu
ración.

Ello hace posible comprender la capa cida d evolutiva de
las estructuras reales, como ca racte rística esencia l de su propia
na turaleza .

Lo que explica la posibilida d de a pertura de los sistemas
y sus necesa ria s impli caciones en cua nto a la interacción de
magnitudes y la proyección del complejo universal de relacio
nes y correlaciones.

Cua ndo los fenómenos humanos son pondera dos a través
de es ta concepción de la realidad, se redescubre la sociología
en toda su verdadera significación his tórica.

La ocupa ción, consiguientemente, adquiere -recobra- su
historicida d . La ocupación como insumo de un proceso siempre
productivo, en correlación con otras ocupaciones y otros pro
cesos.

Así surge un enfoque de particular importancia. La ocu
pación y su intermitencia, su versatilidad y convertibilida d . Y
un comple jo de identidades múltiples en interacción y con sigo
nifica ncia variable en el tiempo.

Surge también el concepto de identidades modulares y sus
posibilida des de combinación y recombinación , en series de

157



identidad, ha sta llegar a plantearse la prefiguración de una
teoría de las estructuras modulomóviles de valores.

Consecuentemente, se genera la exigencia de replantear
la ocupación. Esto implica la redefinición de necesidades - rea 
les-e-, el redescubrimiento de recursos -necesarios, disponi
bles, reales y po tenci a les- y la revaluación de objetivos - en
explícita rehumanización-.

Un modelo así es la respuesta a lo que se manifiesta hasta
ahora como el modelo de organización social contemporáneo,
visto como el continente de ocupaciones dudosa mente huma
na s y que propende hacia la es timula ción de conductas errá
ticas po r exceso y distorsión de informacion es indiscriminadas,
para efe ctos de inducción de reacciones irracionales de actua
ción en la perspectiva del consumo enajenado y compulsivo.

1.3. 5 Percepción objetiva y percepción científica de la remu-
neración.

La ocupación, perfila da como el proceso de la satisfacción
de necesida des, demanda el reconocimiento comunitario, por
consenso, de necesida des reales.

De esta ma ne ra se justifica la asociación de ocupaciones
para la satisfa cción de la s necesidades comunitarias.

Esta es la explica ción de los fenómenos que derivan de
toda forma de marginación económica y sus consecuencias de
marginación socia l y cultural.

Una cultura que no reconoce las necesidades de un sector
de la comunidad que la asume, se pla ntea ob jetivos a cumplir
que inevita blemente son marginadores.

Así se comprueba el va lor del sistema como recurso ante
la necesidad como factor de cohesión.

En esta dimensión, e l va lor simbólico de la remuneración
evide ncia significados distributivos en correspondencia a la es
pe cificida d de la participa ción en un proceso productivo. La
equida d es factor determinante, entonce s, para preservar las
ca lidades de organicidad en todo proceso; resulta de la pre
definición de las participa ciones -sistema tiza ción- Y se orien
ta hacia la promoción de factores de genuina integración.

La alteración de este equilib rio genera lo inequitativo; en
otras pa labras, desorganiza, margina, degrada, deshumaniza.

La remuneración, como el símbolo de la contraprestación
de un servicio -ocupación humana-, requiere la especifica-
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cion del contexto en el que ha de evaluarse el apego a la in
tención total po r pa rte de una acción , de cada acción parcial.

Esto induce a l pla nteamiento de dos figuras que comienza"
a reconocerse necesarias : la de remuneración variable y la de
remuneración grupal.

En este se ntido ya se han registrado algunas intuiciones
de débiles efecto s.

En rig or, ha de concluirse que actualmente la remunera
ción es errá tica y su fijación ha de resolverse negociada y es
fuertemente influida po r criter ios de unilateralidad muy difícil
mente controla bles. La fijación ha n de asumirla, como su casi
exclus iva responsa bilida d , los empleadores actualmente, debi
do a que son quienes logran tener una más aproxima da visión
del con junto. El empleado limita su intervención, a optar entre
la acepta ción o el recha zo a la proposición del emp lea dor; y
en esta opción inciden fuert es estímulos económicos y socio
cultura les que la condicionan.

Pero, en a pariencia, se resuelve un pacto.

Se está ante la percepción objetiva de la remunerccíon.
Garantiza ndo su objetividad, tratan de actuar las instituciones
sociales y destacando entre ella s el gobierno constituido y la
organización laboral reconocida legalmente.

Así se produce la validación comun ita ria .

La remuneración objetiva se ha ce legal y se modula me
dia nte la aplicación más o menos a certada de las estrategi a s
del proceso económico en el que la comunidad se halle involu
cra da .

La percepción científica, tra sciende estos límites negociados
fortuita mente .

Ya es teori zable , cie rtamente, pero el preca rio desarrollo
de las institucione s sociales y su obsoles cencia conc eptua l e
instrumenta l, mantienen obsta culizada esta línea de evolución,
al precio de un conflicto perma nente entre sus exigencia s de
efica cia opera tiva y sus violenta s expresione s de improduc
tivida d.

Una supervivencia puesta en riesgo cotidianamente, es la
circunsta ncia contemporánea de las instituciones.

La remuneración cie ntífica se inicia con la solución eficaz
- teoriza ción y diseño- del mode lo organizacional en el qua
habrán de contenerse las ocupaciones y culmina con los efec
tos retributivos de los resultados generados en su operación.
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1.3.6 Los factores soci ocu lturales en la proyección retributiva
de la ocupación.

El contenido retributivo de los efectos de un acto, ha de
plantea rse concomitante al grado de percepción que quien lo
comete puede llegar ~ ten er en cuanto a las consecuencias que
de riva .

Los niveles de pe rcepción quedan, de esta manera, inevi
tablemente asociados a los niveles de desarrollo alcanzados
por las personas y en necesaria corr elación, se condiciona su
percepción de los efectos retributivos de sus propios actos.

Lo retr ibutivo podría , en esta dimensión de lo perceptual,
de scribirse como un efecto de óptica. La óptica del desarrollo.

En este plantea miento concurre n, con su enorme riqueza,
los factores socioculturales, a partir de la escala de valores
socia les asumidos por cada cultura -como la prefiguración de
lo deseable para orienta r los procesos del desarrollo comuni
tario : pun to de contacto con el fenómeno de la religiosidad en
los grupos humanos.

Esta realidad es comunmente ignorada en los procesos de
de termina ción de los modelos organizacionales, hasta el punto
de invalidar los contenidos y los significados de una vitalmen
te necesaria mística orga nizaciona L siempre insubstituible Y
na tura lmente refractaria a todo intento de simulación.

La retribución sin los ingredientes gratificantes que subya
cen en la expectativa de alcanzar los contenidos de deseabili
da d propuestos expresamente en los objetivos institucionales,
no puede considerarse suficiente ni adecuadamente retributiva.

Ello plantea una conside ra ción adicional.
Ha de cuestionarse la identificación mayor o menor de los

ob jetivos institucionales en su referencia a las expecta tiva s y
aspiraciones de la comunida d en la que el organismo se reco
noce inscrito.

Ello impli ca un cálculo específico en la ponde ra ción de la
mística comunitaria.

Ademá s, una consideración especial a un hecho de particu
lar sign ifica do: en la dim ensión de los valores, se trascienden
los límites de la territorialidad y se enfatizan los de status.

Este es el significado de una jerarquía humanizada.
La jerarquía no corre sponde a una definición jurisdiccional.

sino al ejercicio ma nifiesto y eficaz de una a utorida d recl, re
conocible en cualquier jurisdicción.
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Dentro, ciertamente, de un contexto de va lores asimilados
sociocultura lme nte Y compartidos en la s diversas jurisdicciones
que se reconocen partes de un mismo conjunto. Punto de con
tacto entre lo geopolítico y lo geocultural en la dinámica ínter
comunita ria.

Preeminencia lógica ·de la jerarquía sob re los plura lismos
y sin que ello suponga la elimina ción de estos últimos sino,
más bien, el realce de su complementarieda d y de su signifi
cado exponencia l en todos los efectos de desarrollo.

Una ocupación es retributiva cuando permite reconocer,
por sus efectos, la contribución ind ividual y grupal a la reali
zación de las aspiraciones individuales, grup a les y comunita
rias, dentro de los marcos de valor preesta blecidos en la cul 
tura propia , por encima de toda escala individual de valores.

Toda escala individual de valores, en es te contexto, ha de
descalificarse cuando entra en contradicción con la esca la co
munita ria de valores.

En esta línea de con flicto la acción individual es frustránea.
No pue de alcanzar, en momento al guno, su de sea da ca lida d
retrib utiva .

1.4 La Asimilación en los Procesos ele Desarrollo

A pa rtir de los contenidos de una reali dad - que tra scien
de los límites de la magnitud latinoamerica na- a nalizada es
tructuralme nte en sus manifes taciones más significa tiva s, :oe
encuentran nuevos interroga ntes que incide n en la psrspectlvc
de inte rpreta r al "conflicto socia l".

La correlación de est ruct uras de la ocupación, la retri bución
y el desa rrollo, implica una problem á tica de organicida d que
consiste en explicar la s proyecciones de los efectos producti
vos de la actividad humana y sus posibilida des reales de evo
lución.

La línea de análisis aplica da , con duce a considerar lo alta
mente cuestionable del cará cter productivo de las actividades
realizada s por el homb re y , por elementa l extensión, de sus
implicaciones evolutivas.

Es evide nte , sin embargo, que los grup os huma nos logran
evidencia s de productivid a d a partir de actos cie rta me nte h u
manos.

El contenido hu mano es variable . Generalmente inferior
a su capacida d potencia l, hasta el extremo de ub icarse en el
nivel de lo imperceptible. Pero existe.
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Su existencia logra manifestarse, por efectos de ocurnulo
ción, en el con texto grupal y masivo.

Genera, consecuentemente , una circunstancia problemática
adicional: trasform ar lo acumula do en un efecto comprensivo
y orgánico de asimilación.

1.4. 1 Los efectos del desarrollo como problemática de asimi
lación.

Puede califica rse como espontá neo a un que con cierta in
exa ctitud , un efecto pro ductivo ge nerado en el proceso de rea
lizarse una actividad humana. Como un efecto resultante al
margen de una intención original predeterminada explícitamente.

Se trata, sin duda, de un efecto casual.
Ciertamente, una abrumadora cantida d de casos se tipifi

ca ría n dentro de es ta cons ide ra ción por casualidad.
Gracias, no obsta nte, a su calidad productiva, impactan

substancialmente a las organiza ciones como factores de ccrn
bío, aun cuando se reconoce su intensidad variable.

Como impacto, producen la reorientación de las proyec
ciones operativas y, eventualmente, transforman la organicidad
de la estruc tura, sign ificá ndose en evidencia s evolutiva s.

Existen también fenómenos análogos que Se reconocerían
propios de forma s simula da s de desarrollo.

Efectos "productivista s" bruta lmente asociados a ma nifes
taciones multi plicadoras y ca rentes de organicida d.

Multiplica ción desestructurada de bienes y servicios sin
proyección intencionada, no asimilables por infinidad de cau
sas aparentes que, en el fondo , son simples circunstancias de
falta de sentido, de irra cionalida d económica .

Son efectos acumulables. No asimilables en la medida en
que se parece de la estructura para integrarlos. Génes is tra 
dicionales de las más primitiva s forma s de capitalización.

En esta percepción descansa la posibilida d efectiva de un
cuestiona miento científico del capital, en cuanto éste no logra
se r asimilable en los procesos de de sarrollo comunita rio.

Esto sugiere un pla nteamiento derivado que, si bien no
responde a la s fórmulas ortodoxa s, sí, en cambio, no deja de
ser sugestivo: cuando el capital es asimilado a los procesos
de desarrollo comunitario genuinos, ha de pondera rse como
medio de producción.

En una línea de pensa miento económico renovada, la no
ción de capital ha de ev oluciona rse , extingui éndose el concepto
convenciona l.

Capita l responsable es ca pita l productivo. No es capital,
rigurosa mente hablando, sino factor de trasformación planea
da, sistemá tica .

1.4 .2 El fenómeno de la propiedad.

Una implicación interesante es el cuestionamiento del con
cep to de propiedad, tradicionalmente a sociado a la noción de
capita l --aun en los casos en los que Se matiza como patri
monio .

La propiedad, en este contexto, no puede e jerce rse sino
como derecho ficticio.

Si se esta blece que el valor de los bien es de producción
es rela tivo a su ub ica ción dentro del sist ema donde se integran,
para significarse en una fina lida d productiva global, la propie
dad es inherente a l sistem a -sistema a bierto, vivo, en proce
so- y en ningún momento al individ uo .

El indiv iduo - productor o consumidor, no hay lugar para
la diferencia significa tiva- ha de plantearse como us ufructuo 
rio parcia l del efecto productivo en cuya generación ha parti
cipa do directa o indirecta mente .

Evidentemente, esta afirma ción obliga a en frenta r la exi
genci a de racionalidad en la producción y, concomitantemente,
de la racionalidad en el consumo.

De esta manera 'Se restituye, en su dimensión individual,
el significa do del derecho al usufructo de la productivida d co
munitoria , descarta ndo a l supuesto derecho de prop iedad.

Este sup uesto derecho a la propiedad no es, entonces , sino
un a cto de poder con efectos de opresión. Las consecuencias,
universa lmente comprobables, son de ahistoricidad.

1.4 .3 Propiedad inte lectual y propiedad industrial.

Existen dos figuras qu e de mandan ser comenta da s por mo
tivos de complementación conceptua l : la propiedad intelectual
y la propieda d industria l. Ficciones jurídicas que evi de ncia n
a la s ins titucio nes - legisla tivas, administra tiva s y judicia les
en su incapacidad real para garantizar su pretendido e jercicio.
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Se trata de un derecho restringible por causas de utilidad
pública y restringido cua ndo se enfrenta a cualquier forma da
a cto de pode r. Claramente evidencia do , el derecho a la propio
dad intelectua l perma ne ce en el nivel de las buenas intencio
nes ba jo la denominación genérica de una legislación uníver
sal sobre el derecho de a utor, precariamente conceptua da Y
más pobremente instrumentada. La propieda d industrial, cpu
rentemente más sólida en cuanto a sus posibilidades reales de
ejercicio, existe tan sólo en los casos en los que pue de ser e jer
cida dentro de la interacción de meca nismos de pod er, pre do
minantemente económicos y subsidiariamente políticos.

Un derecho trasferido a las organiza ciones industriales
comerciales, gubernamenta les y de servicio en general- ce
paces de ejercerlo en funci ón de la ca ntida d de poder a su
a lca nce.

Se considera necesario inte nta r la percepción en prospec 
tiva de la relación jur ídica entre el autor -el investigador-,
su obra y la ley; y en el contexto propiamente legal, percibir
la concurrencia de problemá tica s que afectan a los derechos
del trabajo, de la prop iedad industriaL de la propieda d íntelec
tual y pa trimonia les de a utor, dentro de realidades sociocultu
rales de compleiidad y dinamismo crecientes.

Se consideran también las exigencias no satisfechas de
evolución permanente en las instituciones y estructuras socia 
les que han de regular el comportamiento de los grupos hu
manos, aunque se admiten las restricciones implicadas en todo
proceso de trasformación administrativa tendiente a resolver
su adecuación para sa tisface r necesidades reales y prevenir
sus efectos previsibles en los meca nismos de gobierno de los
procesos de cambi o social y de desarrollo cultural.

La tra sformación, se a cepta, ha de ser graduada --ba jo
criterios políti co-administrativos- para que corresponda eficaz
mente a la capacidad que, para asimilar los cambios, se re
conoce a las estructuras y a los sistema s que instrumentan la
regula ción de la vida comunitaria.

Complementariamente, se exige, la trasformación hrr de
ser sistemática y pa ra ello ha de resolverse un mecanismo de
investiga ción dinámica que a ctúe con significado retroalimen-
tador.
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1.4.4 Las perspectivas de una figura de copropiedad multi
latera l y el cuestionam iento de l os derechos hereditarios.

Trasmitir los valores culturales a dquiere mayor significan
cia en su connotación de comp a rtir con un grupo humano una
estructura de percepciones cultiva da s conforme a valores co
munitarios asumidos, y que po r vivos provo ca n la posibilida d
de ser comprendidos con profundidad creciente y con extensión
amplifica da .

Compartir una es tructura en la capacidad de percepción de
un grupo huma no tiene efectos de integra ción comunita ria. Por
efectos gestálticos se produce un incremento en el grado de
asimila ción de la propia identidad indiv idua l y comunitaria,
que en el proceso de su evolución es selectiva -en selección
depuradora-o

Ante estas perspectivas, la capacida d creadora del hombre
viene a equivaler a su capacidad de des cubrimiento de valores .

Valores comunitarios que pertenecen a la comunidad y
que provienen de ella y devienen en ella.

El valor real de autores y científicos es exponencia l.

La propieda d intelectual ha de interpretarse con términos
análogos : es exponencial. Es un efecto re tributivo como centre
presta ción a un servicio a portado a la comunida d.

Esencialmente cons iderada , la propieda d intelectual corres
ponde a la comunidad -con sus efectos de dominio público
y , por ello, es excluyente del derecho hereditario a la acción
retributiva con la que una comunidad - socieda d- retribuye
a los se rvicios del autor y del científi co.

La propiedad comunitaria plantea una exigencia : el acceso
a los beneficios de la posesión.

El no acceso a los beneficios de la po sesión hace nuqo
torio el derecho a la propiedad.

Este fenómeno se percibe clarament e en la actualidad, y
es raíz del conflicto social que se viene ob servando, ca da vez
más agudo, como efecto de una sociali za ción creciente y que
más que obedecer a razones ideológica s - a es te nivel la ideo
logía es subsidiaria del hecho social- se gene ra en la proble
mática de un acceso inequitativo a los bienes de con sumo y
a los biene s de cultura .

El consumo y su a cceso a él han de ser p lanifica dos.
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En el proceso de enfrenta r al gran fenómeno humano apa
recen sign os innumerables de incapacidad institucionalizada .

Aun cuando en percepción fragmentaria de la realidad
se propende hacia la tipificación un tanto ingenua de distin
ciones por cua nto a grados relativos de desarrollo, ha de en
fatiza rse que, ya en a preciación globa l, los grupos humanos
son pa rticipantes inevitables de un a totalida d a ponderarse en
términos de subdesa rrollo.

Aca so, cada grupo huma no habría de proponer su identi
fica ción particular con modalida de s expresas y propias de
subdesa rrollo.

De esta manera , si se hab la de legisla ciones avanzadas,
ante la incapa cidad operativa de los diversos modelos contem
porá neos de administración pública, la expresión se puede
acepta r con benevolencia y sin mayor escrúpulo.

Lo cierto es que en su ineficacia a dministrativa, los esta dos
va n trasformá nd ose impulsados po r la calidad inestable de
sus intuiciones, pretendien do formas de conciliación entre los
intereses de cualquier - toda - clase de facciones, apresados
en fenómenos acentuada mente socializadores.

El dramatismo que representa la cantidad humana en la
actua lida d , como factor condiciona nte de una complejidad in
esperada en las intera cciones sociales, ya ha trascendido las
teorizaciones convenciona les y , entre ella s, los más rigurosos
mode los econométricos - hasta convertirlos en economicismos.

La problemática insu perada se mantiene suj eta a la dimen
sión de los ensa yos, en pretendida intención de resolver una
incre íble equidad en la distribución del ingreso comunitario
- na ciona l, en la expresión académica-o Increíble porque pre
tende ha ce r aceptable un grado "satisfa ctorio" de inequidad,
media nte tasas diferenciales de carga s impositivas, cuyo des..
tino forma l se plantea como ga sto público que informa una
corriente estabilizadora, que ha dado en denominarse seguri
da d socia l -en el imaginario contexto del bienestar nacional.

Dentro de esta po sibilida d subyace un meca nismo de re
cauda ción que afecta a los ca usantes ca utivos y, dentro de
ellos, más rigurosament e a quienes pa decen una menor capa
cida d de ma niobra -inver samente proporciona l a su alejamien
to de los grupos de po der- para eva dirse.

1.4 .6 Los sis temas trib utarios y la problemática de la distti
bu ción del ingreso.
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Las aportaciones del autor y del científico han de enten
derse a sí dentro de una perspectiva de conocimiento real de
los procesos de desarrollo sociocultural en los que los propios
autores y científicos están inscritos, para que como resultado
da su adecuación a tales procesos, su participación pueda ser
factor de aceleración.

La obra de arte y la obra científica son vehículos de ace
leración en el proceso de evolución , de realización del hombre
y de su integración comunitaria.

1.4 .5 El proceso legislativo ante los requerimientos sociocul
turales.

En las condiciones descritas, los requerimientos de dínc
mización de las instituciones Jurídicas se acrecientan Y son
ineludibles. O se produce el deterioro y , finalmente , la obsoles
cencia institucional. La dinamización ha de proponerse como
el medio para adecuar un efecto de correlación entre los he
chos socioculturales y las estructuras Y los sistemas que los
regulan y que, por necesidades de preservación, se recogen Y
plasman en la legislación que adoptan las sociedades.

Recoger y pla smar, ha de insistirse, no implica un estatis
mo. No debe implicarlo. Porque ello equivale a propiciar un
proceso regresivo de cambio.

Lo legislativo es más que un acto: es un proceso.

Un proceso de servicio de estructuración formal de los va
lores socioculturales descubiertos, en ejercicio histórico, por
una comunidad humana para asumirlos como elementos ins
piradores Y orientadores de una conducta social evolutiva.

La percepción dialéctica de lo legislativo plantea, a las
instituciones de gobierno, la necesidad de teorizar Y diseñar
instrumentos de op eración idóneos pa ra facilitarse el ejercicio
de su función.

Instrumentos que mantengan un flujo y reflujo informativo
con la realidad para efectos de autoajuste recíproco.

Instrumentos que han de contener mecanismos de retro 
alimentación inevitables, o se genera el riesgo de ocasionar una
ruptura con la realidad, lo que es la forma más grave de pa
tología social.



Ello genera una novedosa co ncepción del modelo d ístríbu
tívo, incorpora ndo a las burocra cias gubernamenta les en una
pretendi da acción mediatiza dora, qu e encarece la operación
sin garantizar su costea bilida d.

No obstante sus limitados a lcances, pue de n observarse los
tintes de clandestinidad que a compañan a los actos del sector
público, en su intención de prese rvar una presunta esta bilidad
institucionalizada, cuando se insinúan bajo la pretensión de
medidas reformista s.

1.4 .7 La his toricidad de los recursos .

La premisa fundamental es simp le. Los recursos han de se r
históricos o no son recursos.

Inscritos en un proceso productivo , en un proceso de desu
rrollo, adquieren el sentido de su historicidad. Porque si bien
cuanto existe posee la calidad potencial de recurso, ella se con 
suma únicamente cuando el hombre la actúa.

Actuar implica, necesariamente, e l resolver un conjunto de
interacciones intencionada s ha cia la realiza ción individua l de
las personas y hacia su integración comunitaria.

Lo que implica saber hace rlo.

Va más allá de los buenos des eos y se plantea cuestio
nando la capacidad humana para percibir y significar la pro
yección histórica en un mode lo de sincronía dinámica.

Combinar recursos es prede termina r efectos.

Efectos productivos.

Implica un conocimiento específico de los recursos a inte
grarse en un proceso. Conocer el proceso y sus posibilidades
trasformadoras. Conocer, a nticipadamente, los efectos a pro
ducirse y su a plicación ulterior dentro de un sistema de mayor
magnitud.

Implica conocer las po siciones relativas dentro de sistemas
progresivos y el enca de na miento de identidades sucesivas, pe
ra resolve rse como un ve rdade ro modelo participa tivo.

La his toria se hace cuando se participa.

Participar es humanizar. Camino y de stino de un humc n ís 
mo histórico.
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1.5 Consideraciones Proyectadas Hacia la Fonnulación de
Diagnósticos

La comple iidod de la pro blemá tica en proceso de aná lisis,
ha ce necesario disponer de un conjunto coherente de proposi
cione s básicas que podrán o no ser a ceptada s, pe ro que cct úon
como fundamento criteriolóqico de este trabajo.

Son proposiciones de carácter operacional, ya que en lo
esencia l se mantienen dentro de una profesi ón de fe ca tólica .

Pretenden apegarse a expresiones científica s avanzadas y
res ue lta s en combinaciones ínterdí sciplínc rios, con validez Te 

la tiva y referidas a proceso de experimenta ción con trolada,
act iva dos a escala real.

Imponen la evidencia de su discrepancia con nociones es 
tablecida s y en esa discrepa ncia trat a de jus tifica rse su cn ó
lisis y comentario.

1.5. 1 El hombre significante.

La idea del hombre sig nificante tiene un sin gula r interés.
En lo conceptual, por el repla ntea miento del fenómeno del sig
nifica do y cuanto no ha sido dilucidado al respecto todavía; en
lo orga niza ciona l, por su s repercusiones operativas.

A partir de esta doble perspectiva se produce una suqes
liva proposición: contenidos diferencia les en los niveles de per
cepción de la verdad realidad. Lo que ha sido convertido a
instrumento de investigación y de planeación integral, con re
sulta dos muy satisfactorios.

En lo conceptual, la idea de varia bilidad de los significa
dos , po r razones de respectividad, conlleva a la noción de sig
nificados modulares. Esta es una idea con grandes posibilida
des de aplicación en los procesos de orienta ción del compor
tamiento humano y en el diseño de modelos de investi gación
dinámica .

Los fenómenos, mecanismos y modelos de relacionamien
to interpersona l, grupal, comunitario y ma sivo, asumen una ac
ces ibilida d considerablem ente mayor a la que se conoce a c
tua lmente.

Constituye una nueva óp tica y un recurso de simp lifica
ción fácilmente explicable a la luz de las matemáticas de con
juntos y de la teoría de la s proba bilidades . Prefig ura, de hecho,
en sí mismo, un sistema proba bilístico .
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Ade má s posibilita el control en los e jercicios especulativos,
incrementa ndo calidades de responsa biliza ción a las activida
de s de pronóstico.

El homb re signifi ca nte no se singulariza en la solución in
dividual. Natura lmente se extiende hacia contextos de mayor
amplitud, por la calidad relacional del fenómeno y por la na
turaleza misma del hombre. La noción se traslada a la posibi
lidad del organismo significante, actuab le en cualquier circuns
tancia de vida social -de conflicto socia l-, con personalidad
propia y con capacidad de respuesta ante las interpelaciones
de la realidad, de los a contecimientos.

La inferencia metodo lóg ica consecuente se proyecta en
-ha cia- la correla ción de posiciones significantes, con pro
ba bilida des de síntesis de ma gnitud mayor que integren las
diferencias previa s y establezcan un nuevo consenso de sícmí
ficancias relativas. Y un sign ifica do totaliza dor , para un mo
mento determinado, un a circ unsta ncia específica y un propó
sito compartido.

Las aplicaciones a la a cción pastoral son claras y, desde
luego, accesibles .

Su instrumentalidad al servicio de una oclesíolocríc dinámi
ca y actuante , es un recurso a pondera rse, a utilizarse pesto
ralmente.

1.5. 2 La naturaleza como el recurso.

El cuestionamiento de algunos conceptos tradicionales se
propone en el contexto de una economía de la Sa lva ción, a fin
de tipificar algunos elementos sustantivos: ocupación, retri 
bución, desarrollo , ca pita l, propieda d, rec ursos y tiempo.
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ANALISIS FILOSOf1CO DEL CONFLICTO SOCIAL

P. JAIME VELEZ S.J.

Introducci6n

1. Indole del Trabajo

Nos proponemos esbozar un concepto general de las teo
rías filosóficas sobre los conflictos sociales. Una reflexión sobre
esa s filosofía s nos puede da r temas para el tratamiento del
problema y su aplicación en América Lati na.

2. Raz6n del Estudio

Es admitido por muchos que el a nálisis marxista del con
flicto soci a l, es el único científicamente válido. Y hasta en Amé
rica Latina se admite, casi como algo indiscutib le, que el cris
tiano lo debe asum ir; es ta última posición se rá en nuestro en
cuentro, el tema de discusión, cua ndo se presente el aspecto
teológico.

3 . Límites del Trabaj:o

Se nos ha señalado enfocar e l problema del con flicto so
cia l a niv el filosófico; en la exposición se podrá ve r, por las
inquietudes pla ntea da s a la teoría marxista, que la cientificida d
del análisis marxista no es tan convincente. Tiene a portes po
sitivos, y se a notarán; pero tendremos qu e po ne r en discusión
va rios interrogantes, los que sin duda se clarificarán con las
valiosa s intervenciones de tan eminentes participa ntes.

No creímos conducente mencionar teorías que expliquen el
conflicto social de edades antiguas. Nos limitamos a las que
explica n el conflicto social en la época capitalista, que es la
que vivimos. Si a ludimos a época s a nteriores, será n obliga dos
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por los autores que apelan a esa ins ta ncia con miras a rscon
firmar su teoría. Como a plicación del tema podríamos discutir
si el esquema marxista va le pa ra América Latina hoy. A los
autorizados historia dores Y sociólogos, presentes aquí, dejamos
esa tarea complementaria , pues no queremos ni podemos hacer
incursiones en ese ca mpo. La tesis marxista es más extensa
mente tratada a quí, po r ser en América Latina la de mayor vi -

gencia.
Finalmente , este modesto inten to po drá ser tachado de ne

gativista po r ob jetar el únic o aná lisis , en boga hoy. ¿Cuál seríu,
se nos dirá, si no se admite el esquema marxista, nuestra po 
sición a nivel filosófico sobre el conflicto social?

En la imposibilidad de proponer siquiera un esquema, res
pondemos que lo basaríamos en las enseñanzas últimas de la
Iglesia, las que nos trazan el humanismo integral. Tenemos que
reconocer que aún no se tiene elaborado, aunque hay esbozos.
Todavía más lamentable es la falta de un esquema para Amé
rica Latina, aunque ya tenemos incipientes intentos en "Meds
Ilín" y lo que a su a lrededor ha surgido.

l . SOLUCIONES PREMARXISTAS AL PROBLEMA DEL
CONFLICTO SOCIAL

1. 1 Teoría liberal

La lucha de clases antes de Marx no era desconocida.
Abundaba la literatura, sobr e todo francesa, en la línea de U'L1
darwinismo social. Un siglo antes, Linquet notaba el carácter
clasista del derecho, que no era más que un signo de la pro
piedad/ una tutela del rico contra el pobre, una especie d·.,)
conspiración contra la parte má s numerosa del género huma
no '. Guizot concebía la revolución como el epílogo de una
lucha secular, en la que una clase ha hecho todo lo posible
para dominar a la otra " en otra ob ra a habla de la masa po 
pular y obrera que se a lzan contra la minoría. Se podrían citar
además a Turc ot, Mercier, Mirabeau, Considerant, etc... Los
clásicos liberales como Adam Smith y David Ricardo admiten
la oposición de inte reses individuales. La economía clásica, me
diante el ser ima ginario "horno oaconomicus '' animado y me
vida automáticamente por el se ntimiento de utilidad, sostenía
que si se dejara, en la esfera individual, el libre juego de ese
sentimiento egoísta , las leyes econó mica s se desarrollarían por
sí solas, sin intervención del Estado, progresando hacia el bien
de todos. Por consiguiente , el conflicto de clases encontraba su
solución en ese prog reso espontá neo de la economía.
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La rea lida d misma, arguye Marx, se enca rgó de mostrar
la falla de esta teoría liberal, pues lejos de remediarse , el con
flicto socia l se agudizó más y más.

1.2 Teoría hegeliana

Hegel, como los liberales clásicos, reconoce la irreconci
liable divergencia entre intereses particulares contradictorios y
la s necesidades particulares y sostiene que esa s oposiciones
se ha n conciliado en el derecho privado que la sociedad civi l
se da para regularlos. Ad emás reconoce los grupos socia les
surgidos de la vida de trabajo y del sis tema de necesidades
( socieda d civil); sostiene a sí mismo que el Estado pue de COD 

ciliar tal oposición.

En la "crítica de la Filosofía del Estado de Hegel" / Marx
arguye que esa conciliación hegeliana no es más que ilusoria,
ya que el Estado queda exterior a la "socieda d civil" y se co n
vie rte en algo ideal o irreal. Por eso el Estado hegeliano es
una alienación, una proyección ilusoria. Si e l Estado teórico
mente tiende a una universalidad, fácticamente es instru men
to de poder de una clase para oprimir a otra . De a hí que la
a liena ción política no se re suelva sin solucionar la alienación
socia l, que es antagonismo de cla se s.

1.3 Teorías socialistas

A. "SO CIALISMOS REACCIONARIOS" son ca lifica dos por
Marx ("Manifiesto Comunista" ) los siguientes intentos de so
lución al conflicto social:

a ) El Socialismo feudal, que no es propia me nte socialis
mo a la moderna, consistía en proponer a ctitudes tendientes a
suprimer la división social de clases. En 1830/ los aristócratas
fran ceses, preocupados de la miseria obrera , se empeña n en
abolir la burguesía triunfante con la rev olución francesa y
añora n retornar al pasado feuda l. Marx les arguye de cegue
ra por querer hacer retroceder a la his toria y no ver que 1::1
rebelión contra la opresión feudal delata ba que la alienación
mode rna es producto del orden feudal; se ría volver a las con
diciones sociales, ya rebasadas, en las que no existía el pro 
leta riado moderno que fue producto de la evolución de la bur
guesía feudal. Es absurdo quere r suprimir la alienación social
sustituyendo sus formas modernas por a ntiguas en las que
domina ba la aristocracia: la propuesta de este socia lismo feu-
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dal no es en favor de l proleta ria do sino de la burguesía, pre
tendiendo hacer coinci dir los intere se s de ambas, cua ndo eso
es imposible.

b ) Emparentado a l anterior, según Marx, está el "So
cia lismo clerical" que predica al obrero la resignación y pre
tende arra nca rlo de las garras del Estado burgués, mcldícíen 
do el dinero. "El socialism o sa grado no es más qu e agua ben
dita con la que el sace rdo te consagra el rencor del aristócra
ta" ("Manifiesto Comunista") .

En resumen, como el intento anterior , éste que pretende
liga r el proletariado a la clase dominante, rezago del pasado.
es una actitud reaccionaria que no solucion a el problema.

e) El Socialismo pequeño-burgués, como el de Sismondi "
si bien critica las a pologías de los economista s liberales, sin
embargo propone el retorno a l pasado, cometiendo el mismo
error de los anter iores.

d ) El Socialismo alemán loma otro sesgo: consciente
de que la burgu esía a pena s está saliendo del feudalismo y
el proleta ria do aún está incipient e , busca un sistema de solu
ción, basándose en po stula dos de la conciencia práctico-mo
ral. Así interpretaban los alema nes las reivindicaciones de
la Revolución Francesa. Por eso pulula ba n teorías como filo
sofía s de la acción, justifica ción del socialismo, etc. Abro
quelados en ese que llamaron "verda dero socíclsímo", ataca
ban al liberalismo, al Esta do , a la libre competencia burcussc.
e tc. Esas crítica s, opina Marx, no son válidas, porque no llegan
a la raíz del mal engendrado po r la burguesía; más aún, de
fienden los derechos de ésta, con lo que agravan el confli cto
socia l.

Con clusión: En tod os es tos intentos, a juicio de Marx, Se

desea una burgues ía sin proleta ria do, o se le pide a éste qU.3
acepte su situación , convenciéndolo de que es el mejor de los
mundos o a lo sum o se buscan reformas administrativas. Se
cree ingenuamente que los burgueses buscan el bien del pro
letaria do.

B. "SOCIALISMOS UTOPICOS". Sus crítica s al orden social
vigente son agudas y pene tra ntes, como lo reconoce el mismo
Ma rx ("La Sagrada Fa milia" ) , pero tampoco aciertan a curar
el mal. En pa rticula r :

a ) Sai nt-Simón, con su teoría de las épocas orgánicas y
las época s críticas, viendo que la s teorías teológico-metafísicas
no operaba n, opta por una nueva socie da d pensa da positivís-

ticomente en la que, sacrificando cada uno su egoísmo, se
limite la propiedad priva da.

b) Fourier, entus ia smado con el plan div ino realiz'1do
por el trabajo y la organiza ción social, sostiene que con e'3')S
elementos se logra, en el entrama do de las pa siones huma.
nas, la felicidad. Para e llo propone la fun dación de "Falans
teríos".

c) Proudhon sostiene que la alienación del proletariado
( su no-tener ) se resuelve desarrollando la posesión, de ma
nera que se la limpie de los vicios capitalistas para que no
sea un robo, condición necesaria para ser participada por
todos. Pero con ello, arguye Marx, no se suprime la condición
prole ta ria , pues la posesión de bienes de producción engen
dra lo a liena ción del proletaria do u.

d) Owen , convencido de la bondad natural del hombre
y con su experiencia en la fábrica, concibe un comunismo
que resta blezca el orden natural de las cosa s y haga mejores
a los hombres, pero fracasa en el intento de fundarlo por
colonia s en América; en vista de ello, trabaja entre su clase
obrera y le infunde ideas socia lista s.

Conclusión: Es mérito de todos estos socialistas utópicos
haber captado con clarida d e l antagonismo . de clases y co
bra do conciencia de los elementos disolventes de la socie dad
burguesa. Pero esa conciencia, a nota Ma rx, no es todo, ni so
luciona e l conflicto, pues la s condiciones materiales y políti
cas de l proletaria do no se han hecho conscientes con hcblorls
así. Por ha ber invertido la re lación se r-con ciencia , la solución
que prop onen los utopista s es irreal : el problema de la his to
ria no se resuelve con ideas y pla nes. Es ne ces a rio partir
de la rea lida d de la s clases y su oposición , y no creer en la
buena volun ta d de todos. Los utópicos no vieron la realida d
de clases y por eso sus solu ciones se tornaron en reacciones
y en re forma s, es decir, en pa lia tivos , pero no en solución
eficaz.

2 .- S0 LUCION MARXISTA AL PROBLEMA
DE CONFLICTO SOCIAL

2.0. Introd ucción

a) Clim a histórico: Francia, Inglat erra y Alemania es 
cena rios de Ma rx, le mostraron hechos como terreno prop icio
para es tudia r la naturaleza y dina mismo de clases '.
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-Lo original de Marx en el tratamiento del problema:
En carta a Weydemeyer ( 5 de mayo de 1852) Marx puno

tualiza su aporte al estudio del problema: "Lo que yo he apor
tado de nuevo ha sido demostrar: 1) que la existencia de las
clases sólo va unida a determinadas fases históricas del des
arrollo de la producción: 2) que la lucha de clases conduce
necesa ria me nte a la dictadura del proleta ria do; 3) que esta
misma dictadura no es de por sí más que el tránsito hacia la
abolición de todas las cla ses y hacia una sociedad sin clases".

cíón económica se patentiza en el sist ema capitalista que
aliena al explotador y al explotado, como veremos en la exé
ge sis del amo y escla vo; con e llo aparece no sólo la división
de clases en la sociedad capitalista sino su mutua lucha. De
a hí nuestros dos acápites: clases sociales y lucha de clases.

2.1. Clases sociales y su constitutivo

El término "clase social", como se entiende hoy, es de
recient e data. Pero en sentido filosófico, clase es una categoría
res ulta nte de un proceso de valoración que segrega una plu
ra lidad de individuos de la otra. Estas valoraciones segregan
tes, junto con los sistemas socia les e ideológicos que las acom
paña n, y con la evolución social, han ido cambiando. Así,
en remotas eda des, para Mesopotamia y Egipto a fines del
cua rto milenio y principios del tercer milenio antes de Cristo,
pa ra la India y la China a mediados del tercer milenio y del
segundo antes de Cristo, para Grecia y Roma entre los siglos
VIII y VI antes de Cristo; en todas ellas nos encontramos
tipos de valoración basados o en religión o en dinastías o en
filosofías deterministas que dan a las castas una inmutable
esencia ; en ninguna hay dialect icidad de conflicto .

Con la implantación del feuda lismo a parecen estamentos
Socia les definidos por la función que desempeñan en la socie
dad y su participación en la política: señores acompañados
de nobles y clérigos, y siervos acompañados de artesanos,
comercia ntes y labradores. Si hay diversidad y oposición, la
dia lecticida d es muy débil. Con la economía capitalista, esta
plura lida d se polariza en dos clases antagónicas y surge en
toda su crudeza la oposición o lucha. Este es e l campo que
absorbe todo el estudio subsiguiente de Marx.

a ) Noción marxista de clase

Las distintas acepciones históricas y las ocupaciones en
otros a suntos impidieron a Marx ela borar una definición aca-
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b ) Génesis del problema:
- Hacia la reducción de las alienaciones:

Sintetizando el núcleo del pensamiento del joven Marx,
podría mos deci r que el concepto "alienación", clave en ese
período, se ha ido reduciendo de dos alienaciones (la re li
giosa y la filosófica ) a la política , pues en este período da
menta lida d hegeliana, una religión alienante, aliada a una
filosofía idealista (léa se hegeliana), es la expresión de otra
a liena ción más básica, la política, la que a su turno también
es, ni más ni menos, la concepción hegeliana del Estado. La
crítica marxista, al desenmascarar esta s tres alienaciones, no
se podría quedar en la mera denuncia. Tenía que pa sar de
la alienación política a la socícl, de la superficie al fondo, pues
era claro, aún para los a pologistas del Estado, que éste no
hacía sino consagrar la div ergencia de intereses particulares
contradictorio s. El intento de conciliación, mediante el Estado
( teoría hegeliana) o me dia nte bálsa mos de conciencia ( teo
ría de los socia lismos) a parecía fallido :

- La alienación política reducida a la social:

La sociedad concreta no es armoniza ble ; buscar en el
Estado, algo externo a ella , es precisa mente a lienarse en él.
El mal ha de resi dir en la socieda d misma; pero no basta
con afirmar que la sociedad se encue ntra dividida en clases;
hay que mostrar que no sólo los hombres se oponen entre sí
en cuanto indiv idu os sociales, sino también que hay contra
dicción allí mism o en cua nto se oponen como pertenecientes
a un grupo frente a l ho mbre de nece sida des y traba jos. As í
se descubre que la sociedad misma está en contradicción,
pues unos hombres pa rticipan sólo de una parte de la esenci:l
humana, mientra s otros solo tienen la otra parte; de ahí tam
bién que sus conciencias se opongan. Tenemos el a nta gonismo
de clases.

- La alienación social red ucida a la económica:

Para Marx el punto fundamental está en denunciar esa
contradicción que es alienante; secundariamente, será mos 
trar la ilusión de la s teorías prema rxista s como conciliaciones
del conflicto. Pero aún a sí el problema no está resuelto hcstc
que se encuentre de dónde procede esa alienación social
o contradicción de clases. La respuesta se encuentra en toda
la teoría económica que ocupó el resto de vida de Marx: lo
que constituye una clase frente a otra es la posición econó
mica de una clase frente al hombre trabajador. Esta aliena-



bada de clase. En el último ca pítulo inconcluso de "El Ca
pital", se prop onía el autor dar una extensa explicación de
la noción de clase en base a la división tripartita de "propie 
tario" ( del ccpltcrl, de la tierra y de la fuer za de trabajo) y
en coordinación con los conglomerados de "transición" (fun 
cionarios burocráticos , profesiona les liberales, etc.). Sin em
bargo, la explanación de este esquema no se hizo nunca. Lo
anterior explica por qué en Marx son varios los contenidos
de la noción de clase: unas veces "clases" significan los ór
denes o esta dos que constituyeron la sociedad antes de la Re
volución Francesa; así se nos habla de tres "clases": aristo
cra cia , clero y tercer esta do. Otras veces se nos habla de clase
en su sentido más estricto : la burguesa y la campesina. (Cfr.
"Crítica de la Filosofía del Derecho de Heg el"). "El 189 Bru
maria de Luis Bonaparte" menciona cinco clases: aristocracia,
burguesí a, ca pitalista, pequeña burguesía, campesinado y pro
letaria do y , en cambio en el "Manifiesto Comunista" se nom
bran cuatro : dos a scendentes ( burguesía y proletaria do ) y
dos des cendentes: (nobleza feuda l y pequeña burguesía). En
su obra "La lucha de clases en Francia" Marx nos habla de
"Lumpemproletariado" o hampa, de aristocracia financiera y
de burguesí a industrial, de pequeña burguesía y de campesina
do. Las conting encia s y esca ra muza s de esas clases allí na
rradas, lo llevan a mostrar que esa pluralidad se cristaliza
en dos clases; si antes había varias y ahora dos, no es porque
se cambie el concepto de clase sino porque la evolución his 
tórica llevó a ese término previsible . Así intentan los intérpre
tes de Marx salvarlo de contradicción.

¿Pero cuál es en definitiva ese concepto de clase? La mó s
clara definición podrá ser la de "El 189 Brumario de 1. Bono
parte" en donde Ma rx enume ra los elementos materiales ( gé
nero de vida, intereses y cultura), el formal (conciencia de
poseer en común los anteriores elementos ) y su condición de
dominio, que es la repres entación de clase.

Sin emba rgo, se podría creer, por algunas expresiones, que
la conciencia es el constitutivo de clase. Esto sería mal ínter
preta r a Marx, pues en "El Manifiesto Comunista", donde se
explicita me jor el problema de clases, aparece el esfuerzo por
reducir la varieda d de clases a una diametral oposición entre
ella s. Pero Marx no se queda ahí; busca el punto nodal de
la cont radicción y por ende, la clave para la definición de
clase, que no es otro sino: "el lugar que ocupa en el proceso
de prod ucción".

Precisamen te es to es lo que constituye a la clase, no
como grupo profesional de situa ción común, sino como elemen-
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to explota dor y explotado. De ahí que la lucha de clases sea
inseparable de la definición de clase y viceversa: no se con 
cibe cla se sin lucha, la que en último término se reduce a
apropia ción y expolia ción, respectivamente, de la plusva lía;
una posee los bienes de producción y por eso se apropia la
plusva lía ; otra está desposeída de dichos bienes y por eso
es expolia da de la plusvalía, que le pertence.

"En un cierto grado de su desarrollo, -dice Marx en el
prefa cio de "Crítica de la Economía Política"- las fuerzas
productivas materiales de la socieda d entran en conflicto con
las rela ciones de producción existentes, esto es, con las rela
cione s de propiedad ( que es el equivalente jurídico de la ex
presión) en cu yo interior se habían movido hasta entonces.
De forma s de desarrollo de las fuerzas productivas, estas re
laci one s se convierten en pesadas trabas. Se inicia, entonces,
un pe ríodo de revolución social. El cambio producido en la
base económica trastorna más o menos rápidamente todo el
colosa l edificio". Esta tesis marxista en que se pone el funda
mento del conflicto de clases en la economía será invertida por
Mao Tse-Tung, como anota Roger Garaudy t pue s su pensa 
miento se caracteriza por la primacía de las relaciones de pro
ducción sobre las fuerzas productiva s y de la ideología sobre
la s re la ciones de producción.

La realidad económica fundamenta pues la noción de cla
se, forma los grupos sociales y es principio de su diferencia
ción. De ahí que sea fac tor predomina nte (prefacio a la "Con
tribución a la Crítica de la Economía Política" ), aunque no
determina nte en sentido mecanicista, materialista, pero sí fact or
"deci sivo", como aclara Engels a Bloch en carta del 21 de sep
tiembre de 1890.

y precisamente porque esa relación de op osición va ere-
. ciendo ( a cumula ción y concentración de capital en oposición
a empobrecimiento y proleta riza ción ) , no habrá equilibrio de
cla ses sino creciente des equilibrio hasta que el sistema es ta lle .
Tenemo s así una explica ción materialista-dialéctica del conflic 
to socia l.

Siendo la noción de clase, para Marx, algo unitario, se ex
plican por lo anterior las características de clase y que llama
mos "desigua lda des". Así, las ideas son fenómenos producidos
par la situación de clase; lo mismo el poder, que se identifica
Con la clase dominante y ésta, a su vez, con la apropiación pri 
vada de los medios de producción. Si Marx habla de varias
clases, ha sta siete u ocho, también demuestra que todas, en la
dinámica histórica , se van polarizando hacia uno de los dos
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opuestos burguesía-proletariado, o se convierten en ellos ( ca
so de los campesinos asalaria dos). En esta perspectiva, la do
minación económica de una clase y la reacción de su contra
parte se convierte, en lucha política . Por eso mismo esta visión
de la sociedad, basada en su economía, hace prever el futuro.
Se entiende así cómo la noción de clase vaya estrecha ment'3
unida a una filosofía de la historia.

b) Noción marxista del proletariado
Omitimos la noción de burguesía, po rque además de los

problemas que a ca rrean las subdivisiones, no siempre muy
claras, dentro de la misma noción 8 creemos que, tal y como
se enfoca el con flicto socia l en la perspectiva cristiana, es in
dispensabl e dilucidar la noción marxista de proletariado.

Dos experie ncia s de Marx se señalan • como fondo de la
concepción de prole ta riado : una socio-económica y otra filo
sófica. Para la primera están las experiencia s de Marx desde
1842 en Alemania, Francia y Bélgica que lo ponen en contacto
con mo vimientos obreros incipientes, lo mismo que su encuen
tro con Enc ele y el análisis de la obra de éste ( "La Situación
de las Clases Traba jadoras en Inglaterra"). Para la segunda,

su ba ga je hegelia no.

Concepción sicológica y ético-social.

Las vivencias con la clase obrera lo llevan a concebir el
proletariado como capital. cuyo valor varía a merced de la
oferta-demanda; hasta la existencia del proletariado se convier
te en simple mercancía, dependiente social y económica mente.
Tiene notas internacionales, porque sus intereses Y género ds
vida no varía de país en pa ís. Ademá s, con la división del tra
bajo, fruto del maquinismo le pierde su gusto natural al trabajo.
Los proletarios son sere s desprovistos de todo carácter humano
tanto físico como moral; rebajaron sus actividades Y relaciones
al nivel animal. Ya su trabajo no es pa rte de su vida , sino sa
crificio de la misma. Menos que escla vo , el obrero es la abs
tracción ( pérdida) de la humanidad y aun de su a pariencia .

Concepción filosófica.
Por otra parte, el bagaje hegeliano de Marx lo lleva a con

cebir una clase que se a , por su dinamismo, la disolución de
toda clase, y que por su oposición pueda emancipar las esfe 
ras po lítica , socia l y económica. Una dialéctica hegeliana, pues
ta sobre sus pies, vale decir, que de ideal pase a ser concreta.
Se precisará esta inversión de la dialéctica hegeliana al hablar
de lucha de clases.

Concepción económico-social.

En las refer encias al prole taria do, "El Capital" muestra
predominantemente el aspecto económico del proletariado corno
clase. Quizás no haya contradicción entre este aspecto y los
anteriore s, si se tiene presente la interpretación de la reducción
de la s alienaciones. En "El Capita l" Marx llega a la base, Iun
damento y explicación de tod as las demás alienacion es. Indis
cutiblemente es la clave de la interpretación marxista de 1:1
histo ria .

e) Discusión de neo-marxistas sobre la noción de clase y SlI

constitutivo.

Marta Hamecker 10 polemiza con la obra de Nicos Pou
lantzas 11 tanto sobre e l concepto de clase, como e l de lucha de
clases. Sin espa cio pa ra deta llar la s incidencias de la polémi
ca, po dría mo s decir que a unque Martha Ha rnecker puntua liza
y a veces refuta a Poulantza s, al menos se ha de reconocer a
éste el mérito de aclarar una de las cruces del marxismo : la
acusa ción de economicismo determinista. Por una parte su con
trincante está de acuerdo "en que efec tos de clase a nivel de
la estructura económica, de la estructura ideológica y de la
estructura política, y que efe ctos a nivel de esta s dos últimas,
no son mero reflejo de los e fectos de clase a nivel económico" 12.

Pero precisa mente Poulantzas al definir las clases como "efec
to global de la s estructuras en el dominio de las relaciones so
cial es", quiso mostrar, a rticulando globa lmente el efecto, cómo
la ideología y la p olítica no son mero refle jo. Ni a nuestro jui
cio ni al de Marta Hamecker lo obtiene y por eso la filosofía
marxista vuelve a insistir, repitiendo la s tesis marxistas, de que
lo económico es lo dominante . Quizás para más precis ión se
deba leer este término a l modo a lthusseriano con las respecti
va s tesis de "estructura dominante" con su dialéctica de con
diciones ( desp la za miento y condensación dentro de la contra
dicción) y de "sobredeterrn íncción". Pero aún así, como bien
concluye Mons. López Trui íllo: "El problema que no pa rece
resolver Althusser, como tampoco los demás intérpretes del
marxismo, es pre cisar hasta qué punto las mismas con diciones
de la sobredeterminación provienen o no de una realidad mar
cada por lo económico. De esta ma nera el factor económico
que es determinante en última instancia, lo sería también para
el conjunto de condiciones y de contradicciones y de e lemen
tos de la super estructura que encue ntran su fuente en la estruc
tura económic a . Con esto se haría más largo e l proceso de ex
Plicación , pero se llega ría a l mismo punto" ",
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d ) Discusión de no-marxistas

Los sociólogos no marxistas sustituyen el concepto mar
xista de clases por el de "grupos", los que pueden ser cultu
ra les, é tnicos, raciales, delictivos, religiosos, familiares. Así G.
Gurvitch en "El Concepto de las Clases Sociales" las que de
fine así: "Las clases socia le s son grupos particulares de hecho
y a distancia caracterizados p or su suprafuncionalidad, su ten
dencia a una estructuración vigorosa, su resistencia a la pe
netra ción por parte de la socieda d global y su incompatibili
dad radical con otras cla ses". Para los marxista s Glezermá n
y Kursc nov " , esta definición es de rasgos ex ternos y no se
ba sa en la economía .

Asimismo estos mismos marxistas rechazan los intentos
de definición de clases, por el nivel de instrucción ( L. Broom
y F. Selznick ), como ta mbién la teoría de "estratificación se 
cíc l" la que basan en la ocupación (J. Cole en Inglaterra) ,
o en las condiciones de vida ( R. Mack y N. S. Hayner de Es
tados Unidos ) , o en el "stc tu" ( conjunto de factores que ubi
can aquí o allí a los individuos ) , o en las diferencias sicoló
gicas de los in dividuos (Centers) etc. El defecto de esta s ele 
sificaciones, a rguyen los ma rxistas, es tomar como base para
definir las clases, factores se cundarios o derivados, y omitir la
ra íz de la división de la sociedad: la propiedad de los medios
de producción " .

A su turno Max W eber distingue tres tipos de estratifica 
ción social : clases socia les, jerarquía de estratos socia le s y
jerarquía de poderes po líticos. La s clases sociales se ba san,
como en Marx, en la situación económica; pero se matiza lo
idea diciendo que dicha situación consiste en la oportunidad
echance) caracterí stica de un individuo pa ra a cceder a los ble
ne s; la clase sería un grupo de individuos que está n en esa
misma situación de a cceso.

Esto coincide con Marx cuando acentúa que los propieta
rios tienen la ventaja de tener el a cceso debido al merca do
de libre concurrencia y que acarrea la división del traba jo; de
ahí fluyen los intereses de clase de los cuales se entendería
la lu cha de clases a condición de que los intereses no se en
tienda n sólo objetivamente sino ta mbién subjetivamente , o sea,
que se hagan conscientes dichos intereses.

De ahí se seguiría que esta toma de conciencia explica la
"situación" y su consiguiente acción. Serí a lo contrario de Marx,
pa ra quien las clases 6e definen por la lucha entre e lla s; cuan-
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do pa ra Weber , la situa ción re specto al merca do es ca usa de
la lucha de clases 1••

Como se ve, la perspectiva de Weber es microsocíolóqico
en cuanto enfoca la concepción de clase mira ndo las relacio
ne s de los individuos con el g rupo y de éste con otros grupos.
En cambio, la de Marx es mccrosocíol ócicc y dinámica . La
cuestión para nosotros es saber si esta visión marxista es ta n
simplista , que no corresponde a una situación a ctual en Amé
rica Latina y sí más ajustable a la realidad sería la de Weber,
a unque no implique la visión tota lizante de la historia y el
que ha cer concreto del proleta riado, precisamente porque no
pa rte del presupuesto marxista .

2.2 Lucha de clases

Toda la a nterior no ción de clase no tiene sentido sino como
una concepción diná mica de contrarios que permiten a Marx
profetizar en el "Manifiesto Comunista": "La ruina de la bur
guesía y la victoria del proletariado son igua lmente inevitables",
Por eso no ex traña que se comience e l primer capítulo del "Ma
nifiesto" : "La historia de todos las eda des hasta nuestros día s
es la historia de la lucha de clases". En este mismo orden de
ideas, allí se muestra que la concepción de clases no es simple
de scripción de las mismas, como si Marx fuera desmontando
de la máquina social sus piezas está tica s. Ya él mismo lo se 
fia la ba en la citada carta a Weidemeyer. Su originalidad con
siste en mo strar hasta dónde lleva la dinamicidad d íc l éctíco
de las clases : a l triunfo del proletariado, su dictadura y la im
pla nta ción del comunismo. En esta misma línea se debe leer la
exposición que e l marxismo nos hace del origen de las clases
y su ca usa. Pero de entrada no podemos llevarnos a ma lenten
didos crey endo que esta lucha se origina por la vio lenci a. Era,
ni más ni menos, la tesis del famoso Dühr inq, a quien refuta
Encela, mostrando que la violencia puede "transformar e l es
tado de posesión, pero nunca engendrar la institución de la
propieda d" , base de la constitución de clases dentro de una
socieda d.

Aunque ta mpoco la concepción de lucha de cla ses es ori
gina l de Marx: Sísmondí. Babeuf, Pecqueur, A. de Toncque
ville , Guizot, A. Thierry, A. Thiers y G. Sand, ha bría n escrito
esa lucha; así lo reconoce Ma rx, quien muestra esa lucha co
mo algo esencial en la trama de la prehistoria humana, perío
dos anteriores a la revolución socia lista .
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a ) Hegel en la concepción marxista de la lucha de clases.

Nucl ear nos pa rece el hegelianismo para la intelección del
marxismo en este a sunto, pese a la debatida tesi s althusseriana
de la "ruptura" . No vemos cómo se pueda mostrar la trama de
la honda significación Y alca nce que cobra la tesis marxista
sobre "lucha de clases" si no se la interpre ta en sentido he
gelia no; a dmiti endo, po r supuesto, que la dialéctica marxista
no consiste sólo en la inversión de dialéctica idealista en ma
terialista. Por demás está subrayar la importancia de esta exé
gesis como notablemente iluminadora para entender la esen
cia del confli cto social en la mente marxista y dilucidar su po
sible a plicación en América Latina.

Ya en el "Manifiesto Comunista ", que hace un impresio
nante recuento de la evoluci ón de las clases y su lucha, se de 
tecta lo nuclear de la dialéctica hegeliana, a saber, el conflicto
Amo -Esclavo IT Y sobre todo su densa estructura funcional de
la "Bíldunc". Son altamente significa tivos los paralelos de ras
gos y din amicidad, como también las transposiciones de la di
námica conflictual leída por Marx y que tienen de subfondo a
Heg el. En otras obras de Marx como "Introducción a la Crítica
de la Filosofía del derecho de Hegel" y "Sagrada Familia" S8

encuentra ese mism o hilo conductor hegelia no.

Acertadamente Cha mbre 18 resume las ideas claves de He
gel en el citado ca pítulo y que se trasparenta en el pnnso
miento marxista. Serían: el deseo profundo del hombre po r
hacer reconocer del otro lo que él mismo es y con lo cual se
humaniza; en ese deseo de ser reconocido, el hombre super-:x
el esta do animaL ya que és te a ctúa frent e a las cosas para
conserva r la vida , mientras se enfrenta a la muerte en orden
a ser rec onocido po r el otro; pero como esto mismo acaece en
su contrincante a quien se enfren ta , cada uno busca la muerte
de su opuesto. Sin embargo, como no se trata de sólo valores
materiales, sino de probar a los otros y a sí mismo lo que se
es en cuanto ser independiente, ello no se consigue ax tínquien 
do al otro; por eso a mbos contrinca ntes busca n conservarse,
pue s sin adversario no se es re conocido. De ahí que uno de los
dos, po r temor a la muerte , cae de rodillas a nte el más tem e
rario, el cual lo hace una cosa y lo reduce a se rvido r o esclavo.
A su vez, si bien el esclavo reconoce el dominio, pronto e l cmo
toma conciencia de que tal reconocimie nto no es verda dero
pues el esclavo reducido a cosa, ya no es hombre; por consi
guiente el a mo no se hace hombre por esta vía . En ca mbio, el
:sclavo, mediante el trabajo impuesto, trasforma y se ense
norea del mundo, op oniéndose, como trabajador, a la natura-
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leza y a su amo; esta educación en el trabajo crea las condi
ciones interiores de su liberación : viviendo a sí en un mundo
hostil, el esclavo no busca trasformarlo sino su primirlo dia
léeticamente , lo que exige la no acepta ción de l conjunto a l
que pertenece el amo. Es decir, no pue de haber concilia ción
como vía de solución pa ra el conflicto 18 .

Esta dialéctica hum a na descrita fenomenológicamente por
HegeL la transporta Marx a la lucha del proletariado y la bur
guesía en el pla no de la rea lidad social, mostrando la contra
dicción dia léc tica de l capital y del traba jo, como se trasluce
en "El Ma nifiesto" y los "Manuscritos Económico-Filosóficos de
1844". Asimismo en su polémica contra Proudhon, señala
Marx la dialéc tica de la propiedad privada como el polo P OSI 

tivo antitética al proletariado que es el negativo de la a ntino
mia. Pero adviérta se, como en Heqel, que a mbo s términos de
latan una "a lienación" de la realida d humana; es decir, tonto
el capita lista como el prole tario son "deshumanizados a unqUA
bien es cierto que la clase poseedora se comp lace en la sítuc 
ci ón y busca perpetua rla, mientras su contraparte, a l sentir se
aniquila da , busca supri mir esa situación. Por otra parte ( Cfr.
"El Capita l") la dinámica de la propiedad privada va a su
disol ución por el he cho de engendra r el pro letariado y és te a
su vez, e jecutando la sentencia, o sea, produciendo la riqueza
del otro, se ca usa su miseria. Es pa tente el pa rale lo de idea s
en secue ncia con las de Hegel.

Toda vía más. Adquirir esta conciencia de situación es ahon
dar má s el conflicto y exa cerba r la lucha de clases para pro
ducir su crisis final : "Es preciso hacer la op resión real aún
más dura a ñadiéndole la conciencia de opresión" ", Son no
torias las implicaciones que una confrontación de ideas hecre
lianas con marxistas a esta altura del discurso, po dría enc on
trar cuando se piensa en el sa lto de la dualidad amo-esclavo,
en el momento que es te último se dé cue nta de su situación
( ca so del "Estoico", el que, según Hec el, es "liberta d abstrac
ta"), y de la inutilidad de su actitud; es to lo lleva a traspasar
se al "escepticismo" que , como es obvio, tampoco lo conduce
a la liberta d, igua l que le sucede a la "conciencia desventu
rada" o reli gio sa . No es de ex trañar que esta últim a conside
ración de Hegel lleve a Marx a conce bir su teoría de la "alie
nación religiosa ", y nos atrevemo s a decir, ta mbién lo original
de Marx en es te punto, como superación de Feuerbach.

Llegamos así al corazón de la dial éctica: la negati vida d
negadora de todo lo ex istente : ca pitalismo y proletariado; en
otros términos, la supresión dialéctica: "Si el proleta ria do apor-
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ta la victoria, de ninguna manera significa que se haya con
vertido en tipo absoluto de la sociedad porque él no sa le víc
torioso sino suprimiéndose a sí mismo y a su contrario".

Las condiciones que hacen posible esa supresión están
puntua liza da s en la segunda parte de la "Ideología Alsrncnc".

Más aún, haciendo más alienante el trabajo de esclavo
en el sistema capitalista hasta reducirlo al nivel de be stia y
despertando en el obrero la conciencia de tal situación, se logra
emp u jarlo a arrancarse de tal envilecimiento.

Esta liberación se hace a condición de:

l" Que sea universal el desarrollo de las fuerzas de produc
ción, lo que es ta b lece comercio universal entre los hombres
y realiza una humanidad sin propiedad.

Z? Que el proletaria do sea universal en su sufrimiento y se
refiera, a título humano, a esa universalidad, de tal forma
que no se pueda ema ncipar sin abarcar todas las esferas
y po r tanto a todos los hombres.

Para llegar a ese comunismo, se requiere la fase interme
diaria , instaurada por la revolución, y que es la dictadura del
proletaria do ( Cfr. "Ma nifiesto Comunista ") , la que aún no es
emancipación de toda la humanidad, sino lucha contra la bur
guesía para llegar a la "democracia". De esta última opere
ción depende el éxito de la revolución proleta ria .

b) La revolución perma nen te

Es una elaboración ya de nivel táctico, no teórico; consis
tirá en la coalición provisoria del proletariado con la pequeña
burgue sía revolucionaria para desembocar en la dictadura del
proleta ria do; que éste a suma el poder político y económico,
que los obreros se unan, se organicen y 'se armen. Para Trotz
ky ". en cambio, la revolución permanente consiste en la tras
formación de la "de mocracia revolucionaria" ( dicta dura del
pro leta riado, excluida la unión con los campesinos en "demo
cracia socialista". Como es impo sible que el campesino se a
dirigido por el partido, la revolución ha de hacerse a escala
interna ciona l. Contra la tesis trotzkista, Stalin se opuso, apoyán
dose en Lenin , quien mostraba que las diferencia s económicas
de los países, ha cían ve r que unos esta ba n maduros y otros no ,
para la revolución. Pero Trotzky veía en esto un freno a la re
voluci ón internacional. Será esto la explica ción de la acogida
que la tesis trotzkista tiene en a lgunos medios latinoameri canos.

c ) La con tradicción en Mao

Sin duda que un o de los aportes más profundos y origina 
les y que con juga el nivel teórico con el práctico, es el tratado
"Sobre la Contradicción" de Mao Tse-Tung publica do en 1937.
Su imp orta ncia para nuestro estudio del conflicto social en
América Latina aparece no sólo por esta r de moda el pensa..
miento maoísta sino por las muchas aplicacciones que el líder
chino ha ce de la doctrina a la situación de su pa ís, que él
llama "semicolonial", algunas muy similares a las nuestras.

Sin oportunidad pa ra hacer un estudio serio de la conc ep
ción maoísta de la dialéctica, señalamos dos instancias capi
tales. No es Mao un simple repetidor de Marx; quizá s mejor
que su maestro en la síntesis de teoría práctica, no mU8-ptra la
profundida d y es cue la filosófica del funda dor del marxismo.

Tratando de puntualizar la particularidad de la contradic
ción , advierte: "Es preciso estudia r no sólo la contra dicción
pa rticula r y la esencia, por ella determinada , de cada sis tema
de forma s del movimiento de la materia, sino ta mbién la con
tradicción particular y la esencia de cada proceso en el largo
curso del desarrollo de cada forma del movimiento de la ma te
ria . En toda forma de movimiento, ca da proceso de l desa rrollo,
real y no imaginario, es cualitativamente diferen te", se advier
te en las a plica ciones al ca so chino la a gudeza del ingenio de
Mao en el análisis concre to que él corrobora con e jemplos da
Marx y Engels.

Quizás e l más serio esfuerzo por soluciona r una de la s
cuestiones más controvertidas del marxism o (su determinism o
economicista ) es el Capítulo IV de la citada obra "Sobre lo
Contradicción". Allí diserta sobre la contradicción principa l y
el a specto principal de la contradicción, mostra ndo la desigual
dad de las fuerzas en contradicción que no sufren ser re suel
ta s en la misma forma para concluir "es esta característica de
la contra dicción y el cambio de los a spectos principal y no
principa l de una contradicción en el curso de su desarrollo lo
que mu estra la fuerza de lo nuevo que rem plaza a lo viejo" ",

Se completa lo anterior (la universa lida d y la pa rticulari
dad de la contradicción) estudiando la identida d y lucha entre
los aspectos de la contradicción, para concluir :

"La combinación entre la identidad, condiciona l y rela ti
va , y la lucha, incondicional y absoluta, forma el movimiento
de los contrarios en todas las cosas. Los chinos acostumbra mos
a decir: "Cosa s que se oponen, se sostienen entre sí".
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En otra s pa la bras, existe ide ntida d entre cosa s que se opo
nen una a otra. Este dicho es dialéctico y contrario a la meta
física. "Se oponen" significa que los dos aspectos contradicto
rios se excluy en mutuamente o luchan entre si, "Se sostienen
entre sí" signifi ca que, bajo determinadas condiciones, los dos
aspectos contradictorios se interconectan Y adquieren identidad.
Sin emba rgo, la lucha está implícita en la identidad; sin lucha
no hay identidad. En la identidad existe la lucha, en lo particu
lar existe lo universaL en lo individua l existe lo general. Para
citar a Lenín. "en lo relativo existe lo absoluto" "'.

Sería de gran utilidad un estudio, en base a la realidad
social , y aplicar esta interpretación al conflicto social como apa-
rece en América Latina.

d ) Polémica Neo-Marxista

Poulantzas " distinguiend o entre estructura s Y relaciones
socia les o relaciones de clase, insiste en el carácter de "prác
ticas de clase" propio de las relaciones sociales con lo cual
reformula y precisa puntos importantes para comprender lo
lucha de clases. Ante todo, tesis muy de Marx como vimos, es
la que expresa el autor con otros términos: "Las clases socia
les sólo pueden concebirse como prácticas de clase, y esas
prácticas existen en oposiciones que, en su unidad, constitu
yen el campo de la lucha de clases".

Marta Harnecker " comenta y complementa el aserto, dis
tinguiendo los interese s de clase espontá neos inmediatos Y los
estra tégicos a largo pla zo (identifica dos con los intereses de i
proleta ria do) , para precaver del doble error de "considerar
como interés de clase las a spiraciones inmediatas de una cla
se y olvidar que es necesario partir de los intereses inmedia
tos de una clase para conducirla a comprender sus verdaderos
intereses de clase". De lo anterior resulta evidente la ne cesa
ria oposición entre clases social es a nta gónica s, lo que especi
fica el carácter de lucha de clases propio de la prá ctica de
clase.

Ahí precisamente se establece la polémica. Porque la no
distinción de estructuras y de práctica s, según Poulantzas, lleva
no sólo a confundir lo políti co con la política sino lo que es
más grave, a considerar lo económico como estructura sobre
la cual actúa la lucha de clase s. Se llegaría hasta el "equí
voco de ver las clases sociales y la lucha de clases, aparecer
en los niveles de lo político y de lo ideológico pa ra poner en
acción, las leyes inconscientes de la economía " ", Ello conduce

a Poulantzas a sostener que la lucha económica ( profesiona l
y sindical) no se puede considerar aisladamente de la lucha
política , cuyo objetivo es el poder del Estado. Ambas tienen
"la relación consistente en que la lucha política es el niv el so
brede termina nte de la lucha de clases, por cua nto concentra
los niveles de la lucha de clases" ", Las consecuencias de lo
anterior: al contrario de una concepción evolucionista de "eta
pas" de lucha, la lucha política debe retener siempre la pri
ma cía sobre la lucha económica (pa pel del partido ); interven 
ción constante de la lucha políti ca en los otros niveles de lucha,
más particula rmente en la lucha económica ".

A lo anterior objeta Marta Harnecker ,. que Poulantzas
confunde lo que se esfuerza por diferenciar, a saber, lo polítíco
y la política. Rechaza la primacía de la política que Poulcnt
zas , apoyá ndose en Marx, establec e. Discurriendo sobre qué
sentido puede tener la frase de Ma rx de que "toda lucha de
clases es una lucha política ", la interpreta "en el sentido de
que el enfrentamiento definitivo de las clases antagónicas sólo
se da cuando la clase op rimida pa sa a cuestionar el sistem a
de poder que hace posible su condición de poder" . Acerca de
la primacía de la lucha política sobre la económica ( tesis de
Poula ntza s ) , Harnecker afirma:

"Pensamos que este problema está mal formulado, qU9
aquí no se trata de la primacía de la lucha política ( como lu
cha que tiene por ob jeto lo político) sino de la prima cía de la
política que, para desarrollarse en forma correcta , debe tener
en cuenta, en cada mom ento, la situación globa l que cerc ote
riza al momento actual, a la coyuntura. Solo así podrá estable
cerse lo que Lenin llama "una posición política justa " y Me o
Tse-Tuncr "una línea política justa" que esta blezca en cada
momento cuál es la forma más eficaz pa ra desarrollar la lucho
de clases : si el enfrentamiento debe centrarse primordialmen 
te en el terreno económico, en el ideológico o en el político. Y
decimos principalmente, ya que sabem os que en toda coyun
tura se dan los tres tipos de enfrenta miento al mismo tiem po.
sólo que no se dan con la misma fuerza en cada uno de estos
terrenos" " .

Sobra notar la divergencia, que entre autores morxístcrs
muy afines entre sí, se da, y la facilidad con que algunos no
ma rxista s y aun cristianos admiten como fundamento indiscu
tible del marxismo la primacía de la lucha po lítica . Las con
secuencia s pa ra la praxis en América Latina saltan a la vista
y serían tema de discusión para nuestro encuentro.
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Conclusión :

Lejos de se r completo el anterior resumen de la tesis mor
xista sobre el conflicto social deja no pocos autores sin ser
menciona dos y omite problemas de interpretación que se de
be rían tra tar. No es, por tanto, un estudio exhaustivo. Helíevo 
mas un os cuantos problemas y seleccionamos unos cuantos
a utores, con el criterio de que o son los de más influjo en nues
tro ambiente latinoamericano o nos plantean problemcs que
apunta n directamente al tema de nuestro encuentro.

3 . ALGUNAS ANOTACIONES CRITICAS A LA TESIS MAR
XISTA SOBRE EL CONFLICTO SOCIAL.

Advertencia s

-No ha cemos por nuestra cuenta y riesgo la crítica. Es
tarea de nuestro Encuentro aportar luces a dicha crítica que,
dada la calidad de los presentes, será objetiva, honesta, cien
tífica y constructiva. Nos contentamos con señalar unos cuan
tos pun tos de re flexi ón que serán complementa dos y adiciona-
dos por los participa ntes .

- Cierta s cuesti ones en la forma como se han tratado aquí.
pla ntea n problema s que urge resolver. Sobraría volver a for
mularlos, a no ser que una interrelación con diversos aspectos
exija formula ción del problema desde una perspectiva global.

- En al gunas instancias aludimos a autores que formula n
crítica s o puntos de discusión y que pueden servir de fondo
o marco de referencia en el díóloco que suscita nuestro En-

cuentro.
l. La noción marxista de clase es por muchos tachada

de equívoca, pues unas veces clasifica los grupos por intere
se s económicos y otra s por no-económicos ( Cfr. "El 18Q Bru
maria de 1. Bona parte" y "La guerra de los campesinos en
Alemania" ) . Esta que ha sido la cruz de la interp retación mor
xis tc , no parece resuelta con lo dicho en 2.1 párrafo 3Q.

Más aún, en la noción de clase, Marx omite 3. los factores
sicológicos ( necesida d de mutua simpatía, comunión de senti
mientos , etc .) , indispensables para constituir una clase social.
lo mismo que la conciencia política que cohesi ona al grupo
frente a su opues to. En el "Anti-Dühring" Encele ins istirá en
esa concien cia de solidarida d entre los miembros, como que
riendo subsa nar esa deficiencia. Sin embargo, no se debería
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acentuar esta crítica al marxismo, sabiendo que más que rea 
lida d jurídica , la clase es para Marx una realida d económica .

2. No parece siempre consecuente el esquema dicotómi
co de clases. Así, al principio del 1. III de "El Capital" encon
tra mos un esquema funci onal tricotómico basado en tres fuen
tes de ingreso: salario, gana ncia y renta de bienes raíces. Se
ha demostrado, por otra parte, que el estudio sociológico de
clases en Marx está marcado de un lamentable "a priori" que
lo ha ce más ideológico que científico 31.

3. El análisis de proletariado-burguesÍa y su dinamismo,
si bien tien en mucho de real, histórica y sociológicamente pa
rece insuficiente para explicar la compleja estructura de la
Socieda d Capitalista, aún la de ese entonces y más la de hoy "..

4 . Los intentos de solución a las objeciones anteriores ,
parecen quitarle a la teoría marxista su vigor y convicción, al
mismo tiem po que le hacen perder el rigor científico con que
de entra da la presentan los marxistas. Es sintomático que muy
poca discusión se admita al respecto y casi siempre se asuma
como indiscutible est e fundamento científico del marxismo.
La tesis marxista parece tan obvia al sentido común que pocos
la cuestionan a nivel científico. Una maravillosa arquitectura
que tal vez analizada en detalle muestra inconsistencia. Sería
ta rea de hoy para los cristianos latinoamericanos definir es ta
cuestión tan importante.

S. Muestra de lo anterior es el problema de ubicación de
la clase media , aunque ha y que reconocer que es noción con
fusa y no asimilable al sentido marxista de cla se. Con todo,
no se ve qué lugar ocupa la clase media en la producción: ¿par
ticipa n sus componentes de la apropiación , de la plusva lía o
venden su trabajo?

Si se la concibe como grupo de supervigilan cia de la clase
obrera , sabiendo que esa Clase Media está formada por pe
queños com erciantes, pequeños empresarios y pequeños terra
tenientes que se a umenta con la nueva clase media ( obreres
asalariados ) , difícilmente puede ser considerada como apén
dice o satélite de las dos clases llamadas fundamentales. Pre
tender colocarla en el esquema general es violentar su natu
ra leza y desvirtuar el modelo. Entonces la lucha de clases no
se reducirá al antagonismo de las dos fundamentales. Una teo
ría intermediaria, para hacerla concordar con la teoría gene
ra l, se ría un ejemplo de orden sociológico, cuando la teorí a
general marxista tiene alcances de filosofía de la historia; de
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lo cont rario tendría que renuncia r a ser "Ma teria lismo Hístó-
. "nco .

6 . En esta misma línea se advierte que se dan otras ca
tegorías sociales, difíciles de clasificar en las tesis marxistas,
y que tienen un alto prestigio, casi ningún poder y muy poca
propiedad, como son, por ejemplo, los médicos : poseen, como
los comerciantes Y los artesanos, sus propios medios de pro
ducción, pero no se sitúan en la clase alta; sin emba rgo, por
su renta, ocupan puestos de clase elevada. ¿Esta diferenda de
índices no contradice los establecidos por Marx? Casos como
estos se podrían multiplicar y replantearían el problema de si
se puede seguir habla ndo de clases en los términos marxistas.
¿Aca so no muestra la sociedad hoy variedad de jerarquiza 
cí ón social, cada una con sus problemas específicos? ¿En lugar
del problema de clases no se debería hablar de problemas? ",
¿Nuestra sociedad latinoamericana estará en el mismo caso
respecto a esos extractos de clase media?

7. En esta misma secue ncia de ideas, Chambre " se plan
tea el prob lema del fenómeno fascismo y nacional-socialismo,
revolucionario, a ntiburgués, anticapitalista y antimarxista qU9
encontró terreno abonado en la clase media ( a sí H. de Man,
D. Guérin , M. Dobb, cita dos allí ) y que no es resultado de la
descomposici ón de la burguesía, con una filosofía de la vida
humanista pero a tea, sino que son la clase media que no se
adhiere al prole ta riado, como preveía Marx.

B. Más tajante a ún es la reflexión de P. Biga lO, quien
partiendo de la necesaria revisión teórica y práctica de la tesis
marxista, arguy e: "El punto clave de la revisión del análisis
marxista parece se r el de la convivencia entre dos categorías
de trabajadores. La experie ncia ( por ejemplo Chile ) prueba
que el marxismo, cua ndo opera en un país libre, no provoca
opo sición mientras expropia los mon opolios, los latifundios, las
grandes socieda des anón ima s, pero sí provoca a resistencia
insuperable de los trabajadores independientes cuyo ingreso
no es un salario , sino una diferencia entre un costo de com
pra y un costo de venta (ca mpesinos, artesanos, comercian
tes, profesionales , empre sa s priva da s o comunitarias). A estos
tra b a ja dore s independientes se suman los trabajadores 'intelec
tuales' o técnicos cuyo salario remunera en parte un capital
( el instrumento de trabajo que constituye su formación técni
ca)". ¿No se debería revisar el esquema dicotómico basado
en la a propia ción y expolia ción de la plusvalía, nos pregun
tamos, máxime en un ca so como el acertadamente notado p or
Biga , cuando los países latinoamericanos en desarrollo nece-
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sitan crear esta clase de instrumentos de trabajo y estimular
así la iniciativa priva da y grupal?

¿Podríamos, aun admitiendo la clasificación il1arxista , pre
gunta rnos si es aplicable a nuestros países, cuando en la ge
nuina tesis marxista el antagonismo de clases no llega a su
dicotómica puridad sino en países altamente industrializados.
Nuestra sociedad latinoamericana no está muy lejos de ser
aque lla europea del siglo pasado para la cual Marx ideó la
solución? 35 .

9. Entrando ya a la teoría de lucha de clases, notamos
con Biga ". en relación con las dos categorías de trabajadores,
puro s asalariados, por una parte, y trabajadores independientes
e inte lectua les, por otra, que el corte dicotómico marxista in
troduce un conflicto más entre estas dos sub-elases. ¿No sería
anticris tia no impulsar el conflicto en sentido marxista, en lugar
de fomentar divisiones dentro de los mismos trabajadores?

10. Por otra parte, es obvio que Marx transporta la con
ce pción ideal hegeliana de amo-esclavo al plano de luchas
de clases a nivel socio-económico; pretendía con ello hacerla
consistir en la toma de conciencia de esa situación, no dejan
do que el marxismo cayera en un obietívísrno de cuño mate
ria lista clásico. De esa manera le daría al marxismo su carác
ter de profetismo sin convertirlo en socialismo utópico.

Con todo, nos preguntamos si no se da una extrapolación
de lo real a lo ideal so pretexto de fundamentarlo racional
me nte. ¿Acaso no se da una transferencia de la "Fenomenolo
gía del Espíritu" al campo socio-económico (burgués-proleta
rio) generalizando las categorías o abstrayéndolas de sus
de termina ciones concretes históricas? ",

Con esa transposición, se está convirtiendo lo real en ideal
y sin e mbargo se continúa hablando de "socia lismo científico".
de "doctrina científica" y de "análisis científico". Más aún,
se quiere mostrar el paradigma de dos ciencias fundadas por
Marx : el materialismo histórico y el materialismo dialéctico,
según sostiene Althusser 38 cuando para los críticos no pasan
de ser ideologías.

11 . Precisamente Marcuse " discutiendo el conc epto de
nega ción en la dialéctica marxista, rechaza la interpretación
alt husseria na , e insiste en su origen hegeliano por dar a sus
fuerza s negativas el papel de hacer explotar las contradiccio
nes hasta llegar a una nueva etapa desarrollándose dentro
del sistema mismo. Estamos así ante la cuestión nodal del
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marxismo, la que no sólo revoluciona las interpreta cion es
sino que no s a trevemos a de cir que refuta el núcleo del mar
xismo. Muy elocuente es el texto de Ma rcuse:

"A la concepción de la dialéctica que se a caba de seña
lar opongo la contra pregunta: ¿si las fuerzas negativas dentro
de un sistema antagónico se desenvuelven con histórica nc
cesida d en esta forma progres ista y liberadora, deben ser
intercaladas las clases y luchas de clases en una dinámica
positiva semejante? Este problema atañe al materialismo his
tórico como un todo en su relación con la dialéctica ídeclí s
ta o Esto eso el materia lismo dialéctico no reduce su propia
base material al no colocar suficientemente profunda la acción
de las instituciones sociales sobre el ser y la conciencia del
hombreo al empequeñecer el papel de la violencia, de la vio
lencia brutal así como la violencia de los hechos (por ejemplo,
de la productividad creciente del trabajo y del creciente nivel
da vida); al subestimar el papel de la ciencia y la técnica
apareada s con violencia en la formación y det erminación de
la necesidad y su satisfacción. Es decir: ¿no subestima el
materia lismo marxista a las fuerzas de la integración y cohe
sión, que son efica ces en la etapa posterior del capitalismo?" 40.

12. En conexión con lo anterior, el mismo Marcuse mues
tra que para que el concepto del todo encuentre su valor y su
verdad en cada posición individua l, la tesis marxista debe se r
repensada, pues hoy tenemos que ese todo está constituido
por una humanidad escindida en socialismo y capitalismo,
tota lida d que es represión , y que como negatividad, crece
fue ra de las fuerzas de productividad agresiva y represión
de la "sociedad opulenta" o muestra un camino distinto de
la industrialización y modernización, y que sería el del pro
gres o humano. La conclusión es :

"En la medida en que la sociedad antagónica se encc de
na en una monstruosa totalidad represiva, se traslada por así
decir el lugar social de la negación. El poder de lo negativo crece
fuera de esta tota lidad represiva de fuerza s y movi mientos
que a ún no han sido a barcadas por la productividad a gresiva
y represiva de la llamada 'sociedad opulenta', o que ya se
han liberado de es te desarrollo y por ello tien en la oportuní
dad histórica de transitar por un ca mino realmente distinto
de la industrialización y 1 modernización, un camino humano
del progreso. y esta opo rtun idad corres ponde a la fuerza de
la negación dentro de la 'sociedad opulenta' que como todo
se rebela contra este sistema. Sabemos que la fuerza de la
negación no está concentrada hoy en ninguna clase. Es hoy

una oposición a ún caótica, anárquica, política y mora !, recio
na l e instintiva : el rehusarse a cooperar e interven ir, el a sco
ante toda prosperida d, el imperativo de protesta r. Es una opo
sición débil, desorganizada pero que, sin embargo, creo, descansa
en fuerzas instintivas y objetivas que están en irreconciliable
contra dicción con el todo existente " ".

13. Con lo anterior entramos en el corazón de la dicrló c
tica, o sea, el primer motor de la evolución histórica, no só lo
a nivel ideológico, sino a nivel social, el que se reduce al
económico en cuanto las fuerzas productivas prog resa n hasta
inadecua rse a las relaciones de producción (por sí estáticas) y
hacer que venga el salto cualitativo o revolución. Ahora bien,
la clase revoluciona ria se en cuentra siempre de lado de las
fuerza s productiva s, cuy o progresismo encarna ( Cfr. "Miseria
de la Filosofía" ). Así explica Marx la revolución burguesa y
la futura revolución proleta ria.

Lo más importante es que en esta perspectiva de Marx el
sistema capitalista no só lo es absolutamente irreforma ble sino
que adem ás prepara inevitablemente la revolución del pro
letaria do.

Nos pregunta mos entonces si la posición de los cris tianos
fren te a l capitalismo se ha de basar en esa s premisas mar
xista s socio-económicas o más bien en otras de orden ético.
Algunos cristianos admitiendo el análisis marxista como único
científica mente válido, optan por lo primero; ¿no será la ense .
ñanza de la Iglesia la que sigue la segunda opcíón" y por
tanto no a dmite las consecuencias de la primera opción?

14. Muy afín a la anterior es la tesis marxista del "pri
vilegio del proletariado": dada la distribución dicotómica de
la socieda d, la condición excepciona l de clase explota da , prí 
vilegia al proletaria do por su número, por su miseria y sobre
todo por su título , ya qu e su reivindicación no descansa sobre
derechos pa rticula res sino sobre el derecho del hombre en
cuanto tal. Por eso el proletariado reconquista al hombre
como tal. Así leemos en "El Manifiesto" : "El proletariado
ya no puede ema nciparse sin ema ncipa r al mismo tiempo y
para siempre a la sociedad entera".

Reflexiona ndo sobre esta tesis marxista y oyendo a a lgu 
nos profeta s de Am érica Latina, se piensa en la que Doqnín "
llama con Marx la "omnilateralida d" positiva del proleta ria do,
la cual no se a lca nza sino con la "omnilateralidad" nega tiva
o miseria absoluta. Se concluye, que el proletaria do, a l libe
ra rse de todo "tene r", insta urará una socieda d inmuniza da
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CONCLUSION

De ninguna manera pretendim os con nuestro trabajo dar
definitiva solución a los problemas planteados a nivel filo
sófico respecto al Conflicto Social. Nuestro aporte a este en
cuentro fue puntualizar los pla ntea mientos de la problemáti·
ca y suscitar un os interrogantes a la soluci ón marxista. Nos
concreta mos a ésta, porque como ya se dijo en la introduc
ción, es la que más eco ha tenido en nue stro continente
y en base a la cual algunas teologías de la Liberación hacen
sus reflexiones. Estando pres entes en el encuentro algunos
connota dos artífices de ellas, el diálogo será muy fecundo.

de explotación del hombre por el hombre será infidelidad a
Dios porque lo es a la dignidad humana, vivida dialécticamen
te hoy en estructuras y personas. Quizás tenemos que la
menta r el esca so trabajo de cristianos que muestran que la
dimensión economista del conflicto no sólo no es científica
sino que cierra la apertura al trascendente y no puede ser
a sumida por el cristiano.

18. Para nuestro encuentro, es de suma importancia ene
lizar e l reciente documento emanado de los "Cristianos para
el Socialismo" en su reciente encuentro tenido en Quebec
( Ca na dá ) , abril de 1975. Allí entre otras cuestiones, se admi
te como instrumento -Marx diría "palanca"- de la revolú
cíón , la lucha de clases" tal y como la entendía Marx en sus
últimos años y como la interpretan Lenin y Mao.

Además de las objeciones formuladas a la misma con
cep ción marxista de clase y a la teoría de la lucha de clases,
debería examinarse a la luz de la teología lo que implica
para el cristiano un compromiso con esa lucha entendida a
lo marxista. Los documentos ecle siá sticos no dan lugar a duda
desde Pablo VI 4

8 Y la segunda Conferencia General del Epis
copa do Latinoamericano " hasta las últimas intervenciones del
Papa, los documentos de varias Conferencias Episcopales, es
pecia lme nte latinoamericanas y de obispos 00, convendría te
ner prese nte que el connotado líder del Partido Comunista,
Gramsci, ya a principios del siglo sostenía que "la única vía
pa ra elimina r a la Iglesia Católica es hacer que salte por los
ai res minada en su interior". ¿No dan esa oportunidad quienes
no sólo propician la lucha de clases dentro de la sociedad,
sino que pretenden mediante la lucha dentro de la Iglesia
hacer la revolución porque la Iglesia tradicional se les hace
"alienada"?
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de egoísmo y de toda explotación. La utopía, en sentido peyo
rativo es decir como doctrina irrealizable, es patente, pero
sin emba rgo fascinante.

15. Una cuestión muy pertinente a nuestro tema es la
relación de la conciencia con el ser o vida real de los hom
bres. Y que consiste en que la conciencia es producto del
ser social, o como se dice en "La ideología alemana": "En
la ideología los hombres y sus relaciones aparecen invertidos
como en una cámara oscura", lo que equivale a decir que,
en la perspectiva ideológica, la causalidad histórica parece
e jercerse desde arriba ( desde las ideas) para concluir en la
praxis que dé a la ideología el comando sobre la acción. El
marxismo insiste, con su pretendido estudio de la realidad,
que todo sucede a la inversa.

¿Cabe aquí preguntarnos si no están muchos cristianos su
pe rva lorando las condiciones materiales (que en Marx no
son simples condiciones sino "causas"), mientras al mismo
tiempo desprecian o devalúan el valor del nivel conciencial
(en sentido amplio marxista zz; superestructura), Y que a
nuestro juicio, es en el que la fe se inserta? ¿Será esta la vía
para nuestro apostolado en América Latina? Lo dicho por
Marx sobre la ideología dará fundamento a quienes dicen
que nuestra fe es ideología y la contraponen al "Marxismo".
¿No sería pertinente recordar que para muchos intérpretes el
marxismo es una "ideología "? " ,

16. Se ha afirmado en nuestro encuentro que el conflic
to es esencia l en la sociedad. Por eso, cuando Marx en "El
Manifiesto" afi rma que "toda la historia de la sociedad hasta
hoyes la historia de la lucha de clases", ¿no se podría inter
preta r en ese se ntido? Esto es muy distinto a la tesis marxista
de la lucha de cla ses como constitutivo de la praxis, meta
de la misma Y por tanto norma de la moral ma rxista, según
arguye Lenin 4'. ¿Podrá seguirse arguyendo que la lucha de
clases es para la nueva conciencia cristiana un ímperctiv>
indisociable del manda miento del amor, como pretende J.
Girardi? ...

17. Sosteniendo los marxistas que la conciencia de la
situación proletaria, motor de la ema ncipa ción de los explota
dos, es un reflejo de su situación económica , ¿no es una prue
ba más de que el conflicto para Marx se sitúa exclusivamente
(pese a las atenuaciones de los intérpretes) a nivel econó
mico? Contra esta interpretación materialista de la dialéctica
social, deberíamos insistir, porque su omisión nos parece ne 
fasta, en que la base del conflicto social está en esa lucha
radical del corazón humano frente al trascendente. El pecado
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ACTUAUDAD DELA IGLESIA ENAMERICA LATINA

Prol. ALBERTO METHOL FERRE

I - LAS OPOSICIONES

l . .En perspectiva universal

El punto de vista de la filosofía es desde la s exigencias
más universales del ser y la razón. No puede tomar lo par
ticula r en tanto que particular, sino en su proyección uni
versa L Aquí se trata de una re flexión universalizante desde y
sobre nuestra situa ción histórica de América La tina y la Igle
sia. Un diagnóstico para percibir con cierto orden las nuevas
"figuras" concretas de lo univer sa l, que definen el tiempo
presente y sus nuevas potencias históricas. Una reflexión fron
teriza/ entre dos polos, América Latina y la Igle sia, para de
term inar las actuales "configuraciones" que va tomando la
dinámica de ambas.

El asunto nos importa por ser latinoamericanos compro
metidos en la Iglesia, y cris tianos comprometidos en América
Latina . Pero un polo no penetra a l otro po lo, en sus conflictos,
sin lleva r allí también los suyos propios. Estamos comprome
tidos en los conflictos de los dos po los, el ecle sia l y el sec ular,
que se interpenetra n. No esta mos en el uno, sin estar en el
otro. No somos cristianos paracaidistas, que aterri zamos en
los conflictos de América Latina , fuera de nu estros propios
conflictos eclesiales. Ni vic eversa. El compromiso con los con
flictos de un polo, se ha ce desde el compromiso con los con
flictos con el otro polo. Ha y una circu larida d irrompible. Hacer
abstracción de uno de los dos, es imposible para el cris tiano.
y si lo hiciéramos, incurriríamos en un punto de partida ahis
tórico/ parcia l, limitado, que des via ría de toda consecuencia
legítima y lo "cristia no" sepa rado se vo lvería vaguedad in
de termina da , idílica , o cosa de subjetividades sue lta s y super-
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puestas. Eva poraríamos la Iglesia Histórica , para jugar desde
ningún lugar. y un punto de partida demasiado confuso puede
llevar a vo luntad, a cualquier parte sin ir a ninguna. As í se
habla' de todo Y de nada. Por el contrario, las relaciones son
históricamente concretas: tal Iglesia con cuales problemas, Y
tal América Latina con cua les problemas, distintos y entrela-

zados.
Por tanto, se trata de nuestra actualidad histórica en función

de sus conflictos primordiales, en un esfuerzo totalizador, para
lograr cierta unidad en lo diverso, o se a , lo común de la Iglesia
y América Latina. El asunto es inmenso Y nos limitaremos sólo
a algunas cuestiones que nos parecen de relevancia universal.
Sólo algunas cuestiones en marcha, que abren grandes hori 
zontes , Y que es posible se conviertan en hilo conductor para
poner cierto orden a la maraña de nuestros prob lema s. Unificar
nuestros problemas, que parecen tan múltiples Y diferentes, es
ta rea indispensable para pensar con orden y así poder enca
minarse con eficiencia. Los conflictos también implican un or
den de posición. No nos encerramos entonces en el recuento
empírico de la situación, sino en la medida que nos conduzca
a penetrar algunos conceptos básicos, que nuestros propios
conflictos ponen de relieve Y nos lanzan como desafíos. De
safíos extraordinariamente fecundos Y prometedores para la
vida evangelizadora de la Iglesia.

Para responder con cierta solvencia a los actuales desafíos,
para encuadrarlos en cierta precisión conceptuaL haría falta
ela b ora r a fondo una filosofía y una teología de la historia
universal. No sólo en sus categorías primeras, univer sales,
sino también un análisis del curso efectivo total de la hi storia
a caecida hasta hoy, que difer encia las configuraciones de sus
época s, etapas Y re gímenes sucesivos, y que condiciona n nues
tra actualidad. Una a nalítica histórica, para se r adecuada a
las exigencias de nuestro tiempo, debe recorrer, rendir cuen
tas , de un proceso de por lo menos diez mil años. De lo con
trario, se pierde el sentido genético de la actualidad, que se
a delgaza y queda inconsciente. Lo cierto empero, es que de
modo más o menos implícito, más amplio o más estrecho, más
con fuso o más diáfano, todos tenemos una filos ofía y una teo
log ía de la historia. Es inevitable . Pero los católicos actuales
no hemos alcanzado todavía un nivel de tematiza ción , de elu
cidación categorial Y análisis del proceso reaL lo suficiente
mente coherente y plausible, abarcador del movimiento de la s
relaciones naturaleza-hambre-Dios, que es el que conforma la
historia. Claro, esta es empresa nunca termina da , no es ago
table , pero sí es necesaria una "altitud mínima" de compren
sión tota liza nte , siempre revisa ble, sin la cual quedamos p or
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debajo de un auténtico diálogo con nuestros contemporáneos,
ta n esencia lmente "historicistas".

Esta es una de las dificultades mayores de la teo logía ac
tua l, q ue no termina de salir de perspectivas demasiado gené
rica s y abstractas o que sólo logra ciertas "figura s suelta s" de
la historia ( por e jemplo, sa be mucho de Isra el y omite casi
todo el resto ) , sin abocarse al entre la za miento globa l y con
cre to, al encadenamiento de sus configuraciones, al orden de
sus conexiones y desenlaces. Aunque a ctualmente ya puede
señak:rrse una acumulación y una convergencia de esfuerzos
cada vez ma yor, augurio de próximas síntesis , ta n necesaria s.
Nosotro s no somos excepción a tales carencias y necesidades.
Ahora haría falta que tuviésemos la auda cia y la profundidad
de un Fichte , cuando en situación algo se mejante a la nues
tra, en la tempestuosa Europa de 1805, dicta ba sus magníficas
lecciones sobre "Los caracteres de la Eda d Contemporánea".
Allí, a partir de la conciencia que "filosófica só lo puede lla
marse a quella visión de las cosa s que reduce una mu ltip lici
dad dada en la experiencia a la unidad de un principio uno
y común, y que a la inversa, explica ín tegramente por esa
uni da d todo lo múltiple y lo deri va de ella" , Fichte a firma ba
que no podía pensarse un determinado momento de la histo
ria, una situación, una "eda d ", sin un concepto de la totalidad
de la historia, del plan de la historia, del pla n de Dios. Sin
tener a la vista el sentido total de la historia, ésta no puede
ser ana liza da . Sólo así podía ser medida, configurada en sus
procesos, entendida, juzgada, desde su se ntido, desde sus fines,
pues todo su movimiento es teológico. No otra cosa creían, de
dive rso modo, Agustín, Kant, Hegel, Marx. Pero los cristianos
mode rn os no bemos becbo todavía esa conjugación de los
principios con 10 em pírico de la bistoria universal, no bemos
elaborado una secuencia de las distintas "config uraciones" de
la bistoria universal, 10 que nos conduce en tre tanto a inter
pretaciones fragmentarias , a sincretismos involuntarios, para
si/ando el vigor de otros que sí 10 ban intentado , y que osI nos
a rra stra n consigo.

Na die quiere ser sincré tico , sino sinté tico. Na die quiere la
debilidad del sincretismo, sino la fue rza de la síntesis, pero es
sintético el que puede y no el que quie re: sólo por el fruto
se juzga al árbol. En este sentido, poco hay comparable al
va sto esfuerzo para establecer una lógica de la s "configuracio 
nes his tórica s" , de Dussel, entre los latinoamerica nos , y de
Comblin, en quien ha sido decisiva su inserción en las perspec
tivas de América Latina.
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Estas puntualizaciones se hacen indispensables pa ra ubicar
los límites de este diagnóstico, su humildad, tanto voluntaria

como forzosa.
Haremos un esbozo más en la búsqueda de hilos conduc·

tores, para aproximarnos a un cierto orden en la percepción
de nuestra situación histórica, de modo que se unifiquen con
creta e indisolublemente la dialéctica de la Iglesia en el mun
do y del mundo en la Iglesia. ¿Qué aporta a la comprensión
de esa dialéctica el compromiso Y conflicto de la Iglesia en
América Latina Y viceversa? ¿Cuáles sus figuras actuales?

2. La oposición Y su trama
La realidad se estructura bajo el signo de la oposición uni

versal. Es pertinente señalar las líneas básicas en que se des
pliega esa oposición universal, la dialéctica diversificada de
sus movimientos. En la tradición de Aristóteles, el tomismo ha
distinguido en ese entramado el juego continuo de cuatro dia
lécticas: de contrariedad, de posesión y privación, de contra-

dicción y de relación.
Todas las oposiciones reales son formas de esa s cuatro dia

lécticas fundamentales. Pero no son cuatro formas dialécticas
separadas entre sí. sueltas, sino con su interconexión interna,
en hilación mutua. Hay un orden de las cuatro formas dialéc
ticas. La dialéctica de los contrarios, que es posición de las
diferencias, está en la base de las otras tres Y se procesa en
dos direcciones opuestas, a través de la posesión-privación ,
que tiende, ya, al límite de la oposición de "relación pura", ya
al límite de la contradicción, la destrucción total de uno de los

contrarios.
La oposición de contrariedad concentra en sí todas las otras

oposiciones, es el punto de partida, del despliegue de todas
las oposiciones. Los contrarios se contrarían, luchan entre sí.
cada uno es negación del otro Y afirmación del sí. y así pue
den desarrollarse a través del conflicto de posesión-privación,
ya hacia la exclusión radical del otro, su anonadamiento, su
muerte que es la contradicción, ya hacia la "relación pura"
donde los opuestos se niegan para no confundirse y se afir
man en tanto son el uno para el otro, reconociéndose recípro-

camente.
En última instancia, las puntas finales de ese doble mo

vimiento de los contrarios son Dios o la nada. La contrariedad
lleva a la exasperación de la guerra de posesión y privación
y al término está el fin de toda oposición, que es la contradic·
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cíón . por medio de la eliminación del otro. La ley de los con
tradictorios es no poder existir simultáneamente, o sea e l fin
de toda conflictividad. En rigor, es punto final de las dialécti
ca s, la aniquilación de toda dialéctica, un anonadamiento. O
la contrariedad, en su transmutación incesante de poses ión
privación, que da al movimiento dialéctico un carácter patéti
co y desgarrado, puede resolver al conflicto en pacificación,
corre la ción pura, amor al nivel de las personas. La raíz de
es ta s dialécticas, que no se yuxtaponen sino que se implican,
es la finitud, la contingencia, la fragilidad congénita y el límite
de nuestro ser, que expone al riesgo, a la lucha de la contra
rieda d, posesión y priva ción que es el movimiento histórico.
De tal modo, la lucha de los contrarios es el proceso mismo
de la realidad, en todos sus niveles, en pos de la doble tesclu
ción que en última instancia es Dios o Nada amistado, ene
mistad pura con el ser. Perpetuidad de la dialéctica, o desapa
rición de toda dialéctica. Afirma ción radical o negación radi
ca l. La dialéctica perpetua de la relación, es la Trinidad.

De este modo tan apretado, pla ntea mos lo que percibimos
como movimiento de la realidad, bajo la perspectiva más uni
versa l, ontológica. Pues esa vasta dialéctica diversificada a su 
me múltiples rostros específicos, en función de la a nalogía de
los grados de ser, recorre las disti nta s escala s, y a lca nza su
má s concentrada intensidad al nivel de la historia humana,
donde va tomando siempre complejas y concretas "figura s" ,
novedosas e irrepetibles.

Para una idea más completa de la dialéctica pre supue sta
en el discernir de la situación histórica, para el mejor enten
dimiento de las oposiciones en su dimensión más uni versal,
puede n consultarse: de André Marc "Methode et Dlol ectíque"
(en "Aspects de la Díclectíque". Desclee de Brouwer, París,
1956) y la serie de artículos de P. C. Courtés en la Revue Tho
miste ( El Ser y el no Ser; el Uno; Participación y contingen 
cia; Coherencia del Ser y Primer Principio; según Santo To
má s). Toda esta breve noticia sobre la trama dialéctica de la
historia , nos era indispensable para aproximarnos, con cierta
congruencia , a la reflexión sobre las figuras novedosas que
esa dialéctica primordial asume hoy en América Latina y la
Iglesia .

3 . El círculo de la interpretación

Tenemos dos términos diferentes, América Latina y la Igle 
sia. Dos opuestos, dos contrarios. Es un modo especial de la
diná mica del "mismo" y lo "otro". Pero hay siempre una cierta
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Cuadro de las Oposiciones

Esta compleja diná mica de la s oposiciones desde la reali
dad de los pueblos e Iglesia, es la que debemos tener siem
pre presente en el momento de la historia que tomemos para
examina r. Es el esquema hermenéutico primario para abor
dar nuestra realidad histórica. De lo contrario come temos "ocu
rrencia s", sin razón suficiente . Cierto que el a ná lisis de lo re al
puede ser muy complicado a partir de esta s categorías, sin
emba rgo, el pla nteo de su entrela zamiento mutuo es muy sen
cillo, elementa l. Pero es desesperante la oscuridad que reina
en este punto de pa rtida el em entaL esencia l a cua lquier re
flexión histórica y realista sobre la Iglesia hoy . En cambio, un
idea lismo abstracto, invertebrado, confuso en sus bases, ocrn
pea por lo común en estas cuestiones, lo que revela graves
ins uficiencias en la percepción de los datos pr imeros del pro
blema . Esto no sólo es falta de lógica, sin o que también tiene
razones históri cas concretas.

Pero, a su vez, esa oposición de los dos tipo s de contra rie
da d ( pueblo-Iglesia y pueblo-secular), implica la unidad de
los dos. Y esta un idad puede tener un doble movimiento:

1) si la Iglesia está sumergida en las oposiciones de "los
pueblos seculares, pues ella es inherente en dive rsos pueblos
seculares, entonces ella sufre en su intimidad e l desgarre o
conciliación de la dinámica de esa s op osiciones de los pueblos
seculares. La Iglesia vive en la intimidad de los pueblos, corre
su s vicisitudes y destinos. Lo que genera así la dinámica de
nue va s oposiciones dentro de la misma Iglesia , origina da en
la de los múltiples pueblos particulares que la componen.

2) la s distintas oposiciones de la s Igles ias ( cismas, here
ííos, otras religiones, at eísmo, etc .) inherentes en diversos pue
blos, pueden suscitar oposiciones nuevas entre pueblos secu
lares. Con lo que los pueblos seculares pueden oponerse en
razó n de sus Iglesias. ( En el sentido amplio de "relig ión" ) .

De tal modo, con estas dos nuevas contrariedades , que se
imp lican recíprocamente, se cierra el círculo de todas las con
trariedades posibles de los pueblos en la historia. Son cua tro
vertientes recíprocas.

Una interpretación completa de cualquier situación debe
recorre r necesariamente el círculo de las cuatro contrarieda
des, tal como lo hemos definido. Si la interpretación no se
mueve en esa circularidad, es un a inter pr etación parcial.
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La Iglesia y América Latina son contrarios, Y la contrarie
dad es una suerte de diferencia máxima, los extremos de un
género. Digamos que entre los pueblos caben dos tipos de
contrariedades distin tas: 1) la contrariedad de los pueblos se cu
la res entre sí, como se ría n el pueblo ruso, el a lemá n , el chino ,
el español, etc. , y la contrarieda d de los pueblos seculares y
la Iglesia, Pueblo de Dios, universal, católico. Digamos que la
contrariedad de los pueblos secula res entre sí implica su ex
terioridad excluyente , que se objetiva en loca lizaciones histó
ricas determinadas. Los unos están "fuera" de los otros . 2) En
cambio, la contrarieda d Iglesia -Pueblos seculares es distinta,
pues la Iglesia es un Pueblo que no tiene otro lugar que ser
en el "interio r" de ca da pueblo. La Iglesia es distinta de los
pueblos secula res, pu es s u "fuera" está siempre "adentro" de
los pueblos secula res. Es la gran e insólita pa ra doja de la
Iglesia en la historia. Por qué es a sí, es a sunto que ahora no

entra mos Y que presuponemos.
Cuando Belarmino decía que "la Iglesia es una comunidad

de hombres tan visible y concre ta como la comunidad del
pueblo rom ano, el reino francés o la república de Ve necia "
era impreciso. El pueblo francés no vive en el pueblo venecia
no o roma no, en ca mbio la Iglesia sólo vive dentro de ellos.

Esta diferencia es capital, pero no a nula en absoluto que
la Iglesia sea un ser históri co concreto y , por tanto , localizado
siempre, señalable . De lo cont ra rio, no se ría la Enca rnación
difundida y comunicada. Sería evaporar la Iglesia del mun
do, rehusar la historia. En la expre sión de Bela rmino no surgía
con claridad la diferencia de los dos tipos contrarios que son
la oposición de los pueblos secula res entre sí y la op osición
de la Iglesia y los pueblos secula re s , lo que impide toda equi-

paración homogénea.

unidad de los contrarios. Un cierto mismo es interior a los
opuestos Y funda la relación con el otro. El otro no a parece
como otro si no es mismo en relación a sí, otro en relación al
otro Y uno con ese otro. No podemos entonces entrar en las
oposiciones de la Iglesia y América Latina sin ver cuál es su
elemento com ún. qué es 10 que los une en su sepa ra ción. No
es cualquier cosa ni puede ser arbitraria. La unida d de los
diferentes, Iglesia y Améri ca Latina, no puede ser abordada
sin ton ni son. Tienen un necesario punto de partida, una ne
cesaria comunidad genérica. ¿Cuál es? El Pueblo. Sólo a par
tir de la noción común de " pueblo" , es posible plantearse las
oposiciones, los conflictos y acuerdos, rupturcs Y reconcil ia -
ciones, de la Iglesia y América Latina .



Nosotros ya hemos hecho un a bordaje de esta problemá
tica, pero desde otra perspectiva , no contradictoria sino más
bien correlativa . Desd e el ángulo Iglesia-Estado ( V íspera 27,
1972) que es parcialmente idéntica a la de Iglesia-Pueblo, pues
la culminación de un pueblo secular es su organización en
"sociedad politica global", suprema, Estado. Hay "un" pueblo
en tanto haya, por lo menos, un mínimo de autodeterminación
o autogobierno común. Sin embargo, no todo pueblo es Estado,
ni todo Estado es pueblo, aunque en su dinámica se convoquen
mutua mente. Las oposiciones Iglesia-Estado son desde el án
gulo unificador de "totalidad suprema que se autogobierna",
o sea el clásico enfoque del problema de las "potestades",
aunque no tomado está tica mente como es habituaL sino en la
lógica de su dinámica de oposiciones. Las oposiciones Iglesia
Pueblos e Iglesia-Estados son muy afines, pero las perspecti
vas distintas ponen de reli eve aspectos fundamentales que no
surgen límpidamente con un sólo punto de vista. Iglesia-Pue
blos acentúa m ás los aspectos histórico-cultura1'es, Igle sia-Es
tados acentúa más los aspectos del poder político de cutoco
bierno. Son a ce ntos, aunque básicamente se implican. En otra
op ortunida d nos hemos referido a la lógica de los opuestos
Iglesia-Estado, ta n esquiva da hasta por los teólogos políticos.
Sin embargo, ahora, nos parece má s estimulante y a ccesible,
partir de la contrariedad Iglesia-Pueblos seculares, para tomar
la en Am érica Latina ho y .

4 . Conocer por los opuestos

Con todo rig or, Ari stóteles afirma que "toda ciencia es cien
cia de los contrarios. El estudio de los opuestos corresponde
a una misma ciencia". Por tanto, imposible encerrarse en uno
de los opu estos sin ap elar al otro. Imposible profundizar en
la Iglesia, sin profundiza r en los pueblos seculares. Imposible
comprender a la Iglesia, sin comprender al Estado. Y vice
versa. Los contrarios se convocan para impulsar a la inteligen
cia al movimiento de la distinción, del reconocer por el otro ,
del relevamiento de los caracteres que lo distinguen del otro.
La razón opera también dialécticamente, por contrastes, que
pensa dos simultá nea mente toman más relieve en su oposición,
y genera el movimiento de las mediaciones. Opacar los con
trastes , e s disminuir la comprensión de los términos opuestos.

De ta l modo, una eclesiologÍa que no tome radicalmente
en cuenta la necesaria inserción en las dialécticas de pueblos
y Estados, se rá una eclesiologÍa monoloccnte, empobrecida pa 
ra el entendimiento de la Iglesia rea l operante en pueblos y
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Estados. La Iglesia sólo se realiza en ellos, en sus conflictos y
acuerdos. Si no partimos de esto claramente , serán eclesiolo
gÍas está ticas, en un seudo-solipsismo que lleva a los peores
errores en la praxis histórica. Las "ecles íoloc íc s solitarias", no
constituidas conjuntamente con sus opuestos, lue go "caen" co
mo de fuera de la hi storia , pues no son pensadas consecuen
temente en e l in terior de la dinámica de las oposiciones histó
rica s, que es la vida de la Iglesia real en los pueblos y Es
tados. Ese narcisismo en el pensar de la Iglesia, com o puro
ser en sí, es vicio que vulnera a casi todas las ec1esiologías
actuales. Si ha y "desarrollo" en la Iglesia , da la impresión
que es más un puro "auto-desarrollo", que una tensión histó
rica siempre renovada con e l "mundo", o sea con p ueblos y
Estados. Sólo dentro de esas tensiones hay "desarrollo" ecle
s íc l, y éste se hace comprensible .

Si Mu ndo no es ante tod o pueb los y Estados, Mu ndo no
dice nada, es un concepto vacío, de máxima generalidad. El
uso de la vaguedad "mundo" esconde la dificulta d actual de
los cris tia nos para un pensamiento dialéctico, a uténticamente
encarnado. Mu ndo es el sis tema de oposiciones de pueblos y
Estados. Y sólo dentro de ellos puede pensarse el ser y la
misión de la Iglesia. La cien cia, el conocimiento de la Iglesia
es un aspecto de la "ciencia de los pueblos", es decir, de la
historia universal. Claro, la Ig lesia es e l aspecto centraL en
volvente, pero a la vez, en su visibilidad, es "parte", está in
cluida en el mo vimiento de pueblos y Estados. Sepa rar e l "as
pecto " de la totalidad, es malentender al aspecto y perder el
sentido de la totaliza ción histórica. Y esto es lo má s norma l en
el pensamiento católico moderno, y por eso no es ex traño que
nos encontremos en pañales respecto a la elaboración de una
filosofía o una teología de la historia universal más o menos
plausible. Y esto está ligado a las limitaciones en el planteo
mismo de nuestras ecleeioloctiae, a s u tendencia al ensimisma
mien to, 10 que nos indica cuán graves han sido las vicisitudes
his tóricas de la Iglesia real, para qu e tan singular propensión
a eclesiclooias monologan tes haya sido posible como cosa
habitual.

Lo cier to es que por los pueblos se culares, entenderemos
más a la Iglesia en la historia; así como p or la Iglesia enten
deremos más el sentido de la plenitud de las naciones. La luz
no p uede conocerse sin la oscuridad, e l mal sin el bien, el calor
sin e l frío, la Iglesia sin los pueblos y Estados. En este orden
Aristóteles también tiene razón : e l estudio de los op uestos co
rresponde a una misma ciencia. A lo que agrega: "Todos los
seres son , o bien contra rios o bien com puestos de con trarios" .
La Iglesia es un ser compuesto de contrarios opuesto a otros
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contrarios, pueblos y Estados, también compuestos de contra
rios. Decimos "compuestos de contrarios" porque a su vez los
pueblos y los Estados está n divididos en su intimidad por
oposiciones soci ales internas ( se ctores, clases sociales, etc.).
y la Iglesia también, a l inserta rse en pueblos y Estados, ab
sorbe sus contrariedades interna s, y no sólo las externas. Tal
el único punto de partida congruente, pues abarca de modo
claro y distin to la s cat egorías básicas de ese sistema de con
trarieda des dinámico, ya que la historia es acción y pasión,
interacción que va generando, en tre la libertad y la necesidad,
las distintas 'figuras" en que se concreta n esas oposiciones.
En ese sentido, el pensar de la historia es siempre un pensa r
"fig urativo". Entendemos por "figura " la forma o el tipo con
creto que toma en un de terminado momento histórico, la cons
telación de las oposiciones, la unida d de lo universal y lo in
div idual , que configuran lo concreto. Aunque no es nada fác il
alcanzar la estruct ura de esas "figu ras" del acontecer de los
opuestos históricos.

II - LOS DOS POLOS

De un lado, la Iglesia sie mpre fue pueblo, aunque los mo
dos en que ha sido auto-consciente de sí no le hayan dado
a ta l condición el mismo relieve. Es muy imp ortante determi
nar los modos de autoconsciencia de la Igle sia, que nos revelan
forma s de comportamiento his tóricas distinta s. Interesa enton
ces ver de qué modo la Igles ia es hoy a utoconsciente de sí.
com o se plantea en su se r pueblo. Pues es to está ligado esen
cia lmente a su forma de evangelizar, de comprometerse. Por
el otro la do, es tán los pueblos lati noamericanos, en un mo
mento peculiar de su historia. Interesa determinar esa situa 
ción, para ve r e l sentido del compromiso cristiano en los pue 
blos de América Lati na, y el modo en que esos pueblos a su
vez inciden en la dinámica misma de la Iglesia.

La interpene tración de los dos polos, el eclesial y el lati
noa me rica no nos va a poner ante preguntas como estas : ¿La
Evangelización tien e algo qué ver con la formación de pue
blos históricos? Evangelizar es eclesializar. Si eva ngeliza r es
formar Igles ia, ¿en qué sentido puede ser "formar naciones"?
¿O Tormar Iglesia es incompatible o diferente a formar nacio
nes? ¿Quizás Evangelizar bien sea formar, por añadidura, pue
blos? ¿Implica un compromiso solidario con ese pueblo en
que se inserta? ¿O Evangelizar no tiene nada qué ver con la
formación de pueblos seculares, no se compromete en su des-
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tino? ¿Si de hecho ha ocurrido que Evangelizar formó o trans
formó pueblos, esto debería ocurrir? ¿Es inherente a la Evan
geliza ción? ¿Y esto, no sería todo 10 contrario de 10 q ue hoy
se llama "secularización del cristianismo"? Dejamos pendiente
esta s preguntas, que animarán todo nuestro camino.

Se trata aquí de dos pueblos, distintos y entrelazados : del
pueblo que es la Iglesia y el pueblo que son las naciones o
na ción latinoamericana. Dos su jetos distintos, parcia lmente
idénticos, donde uno de los sujetos, la Iglesia, sólo existe "en"
el otro sujeto, nación; es un pueblo universal "dentro" de los
pueblos. Pueblo universal , por ser Pueblo de Dios, participan
do de todas las naciones, sometido a todas sus contradiccio
ne s, hasta el último día de la historia. Sin residencia propia ,
el más frágil de los pueblos, y el más fuerte , pues reside en
la fortal eza del amor de Cristo, de Dios. Gran misterio el de la
Iglesia , fundada en la Omnipotencia de Dios puesta en Cruz.
que toma nuestra debilidad para rescatarla, sin residencia
propia en la tierra, sino dentro de pueblos y Estados, sometida
a ellos, asumiendo sus vicisitudes y tradiciones, pero a la vez '
con tradición eclesial propia, consistente, pues la Iglesia es pue
blo. La Iglesia toma las tradiciones de los pueblos, se alimenta
de ella s, pero a la vez forma su tradición propia , distinta de
todos los pueblos seculares, y los penetra de "fuera" pa ra ha
cerse "dentro", y convirtiendo también el "fuera" eclesial en
"dentro" del pueblo secular.

Nuestra reflexión implica el movimiento en tre los dos po
los. Iglesia y Nación. Importa ver cóm o el uno rep ercute sobre
el otro. Comenzaremos primero por el polo eclesia L para tran
sitar desde él al polo nacional, para reencontrar en és te al polo
eclesia l. Y así ponernos en condiciones para configurar nues
tra situa ción actual y sus exigencia s. Nuestro énfasis esta rá ,
sin emba rgo, en el entendimiento de esa dinámica en relación
a l polo eclesial.

5 . Desde el Polo Eclesial

Como es obvio, el centro de la reflexión es el "pueblo". La
Iglesia siempre ha sido y se ha sabido pueblo. Pero la auto
conciencia de la Iglesia, su refle xión explícita, sólo hace po co
se ha centrado primordialmente sobre su condición de pueblo
de Dios. La reflexión eclesiológica sólo por los años SO com en
zó a desplazarse hacia el centro "pueblo" y tiene su vig encia
desde el Concilio Vaticano Il. Sin embargo, luego del Conci
lio, la idea de Pueblo tendió a disiparse en la abstracción o la
fra gmenta ción de "Comunidad" o se escurría totalmente en
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las teologías de la secularización. En cambio, ahora, la situa 
ción nacional y eclesial latinoamericana impele a ahondar y
a historizar la noción de Pueblo. Es inconcebible un pueblo
sin historia. La Iglesia es también un pueblo visible e histórico.
Este nuevo recentramiento en el Pueblo se debe a una de las
tendencias de la teología latinoamericana actual, principal
mente la verti ente de origen argentino. Y esto tiene grandes
consecuencias para el planteo de la evangelización y el com
promiso cristiano en Am érica Latina. El hecho es qu e luego
del Vaticano JI, el "pueblo" v uelve ahora a readquirir nueva
mente su lugar central. Esta reflexión es hija coyuntura con
creta latinoamericana.

Si pueblo impli ca de suyo su propia historia, nos es indis
pensa ble una noticia de las vicisitudes de la autoconciencia
eclesia l que desembocan en el presente, tomando brevemente
los antecedentes del Concilio Vaticano II para ver de qué mo
do en sus posterioridades, su impulso no se ahondó sino que
se empobreció en la reducción del Pueblo a la idea de "Iglesia
Comunidad" y terminó negándose con la teología de la secu
larización. Y cómo desde ese límite, vuelve ahora otra vez a
primer plano.

Una a cotación aclarativa puede ser conveniente. En la fini
tud histórica, la autoconciencia no coincide nunca con el ser.
La Iglesia es una realidad que desborda siempre nuestra com
prensión huma na, y las diversas reflexiones sobre ella acen
túan siempre a lgún a specto en desm edro de otro. De algún
modo, reflejan y configuran situaciones históricas diferentes,
mod os dispares del vivir común cristiano. Sería sobrehumano
a prender cabalmente la "coincidentia oppositorum" que es la
Iglesia. Siem pre nos quedan dimensiones reales en la penum
bra o el olvido . En esencia, la Iglesia tiene dos polos, nace del
Espíritu de Dios y de Jesucristo e n los apóstoles. Es Visible
e Invisible, en respiración indisoluble. Y las eclesiologÍas tien
den a a centuar uno de los opuestos ; ya tienden a la "espiri
tualización", y a tienden a la "enca rnación". El acento de un
polo lleva a la desviación, a la hereí íc. cuando se vuelve opo
sición contradictoria , si no admite e l movimiento rectifi catorio ,
corrector. No puede soltarse ninguno de los dos polos nunca,
a la vez que es humanamente imposible no dar cierta prima
cía a uno de ellos. El equilibrio es siempre inestable, móvil.
renovado. Si se rompe, la Iglesia no puede "respirar" y e nton
ces o se diluye en místicas abstractas, o se empantana en
formas institucionales. Espíritu sin institución, o institución sin
espíritu , fal sas oposiciones que destruyen la Iglesia. Tal el
doble riesgo, siempre pre se nte. Son tentaciones permanentes,
multiform es. El movimiento eclesíolóqico de este siglo se ílu-

mina a sí : de una atadura extrema a la visibilidad desatada,
al puro anonimato. Las extremidade s visibles , sin el Esp íritu,
se endurecen , congelan la historia. La s ex tremidades invisib les ,
levantan el anclaje de la Iglesia de la realidad histórica, se
vuelven idealismos ahistóricos, subjetivismos de a lmas bellas,
na rcisista s en imaginarias "autenticid a des" que se di sfrazan
de profetismo por encima de la Iglesia visible , hi stórica.

Tomemos, pues, las "figuras" de la a utoconciencia ecle
sia l predominantes en tres momentos sucesivos del siglo XX.
No podemos extendernos y sere mo s muy esquemá ticos, en
base a tres niveles de opuestos, que por supuesto no están
aisla dos, pero nos es indispensable simplificar. Conside rando
la totalización histórica como compuesta por tres op osiciones
primordia les, naturaleza-hambre-Dios , siempre con juntas, los
niveles serían: 1) El de la Iglesia e n cuanto implica la rela
ción con Dios, o sea en sus oposiciones con otra s Iglesias, re
ligiones, ateísmos, etc.; 2) El de la Iglesia en cuanto inserta
en el Estado, y 3) El de la Iglesia en cuanto integrante de
pueblos divididos en múltiples clases, grupos sectoriales, etc.
Este triple orden requeriría muchas precisiones, que salteamos,
y nos reducimos a sus síntomas prominentes. Ta mbién es útil
dej ar sentado que la relación con la Naturaleza está siempre
implícita en estos tres niveles que a parentan reducirse sólo a
re la ciones hombre-hombre y hombre-Dios.

Las tres etapas básicas son:

A ) Iglesia-Institución: Desde el siglo XIX la insistencia
ma yor de la reflexión fue sobre la Iglesia en cuanto institu
ción, en cuanto estructura visible, jerárquica, sa cra menta l. Los
tres niveles de las oposiciones se con juga ban en este acento.
1) Era una Iglesia a la defensiva, preo cupada en seña la r aque
llo que la distinguía de las diversas forma s del protestantis
mo, lo que producía un desequilibrio en su autocomprensión
tota l. 2 ) Era una Iglesia acosada por un conflicto generalizado
con los Estados, tanto en Europa como en América Latina. Una
Iglesia asediada, como cualquier socieda d , acentúa para so
brevivir formas autoritarias, requiere conducción centralizada
e indiscutible , cierra filas , exige disciplina. Una fuerte vertica
lida d es propia de los grandes e nfre nta mientos. 3) Las grandes
masa s del pueblo cristiano eran todavía campesinas, esta ba n
ligadas al largo tránsito secular de la Iglesia por mundos agra
rio-urba nos, por la presencia de viejas aristocra cias. Y la Igle
sia esta ba llena de formas visibles y pomposas de distinción
socia l, se identificaba jerarquía con e tiqueta s cada vez más
caduca s, cuando las costumbres se modificaba n rápidamente
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Determinadas formas de comprender al Pueblo de Dios co
mo Iglesia-Comunidad, reducen la noci ón misma de Pueblo en
su contenido histórico. Me refiero a "Comunidad" en cuanto
previa a "Sociedad". Esta dicotomía de "Comun idad" y "So
cieda d", fue lugar común del irracionalismo al emán de la en
tre-guerra , que levantó a la "Comunidad" contra la "Socie
dad". Su remoto antecedente, mal entendido, es Tonnies, Pasa
a Ma x Scheler, Teodoro Litt y otros, "vivencia lista s" o "emo
ciona lista s", como situación separada y previa a la objetividad
socia l. Tomó gran impulso en medios existencia lista s, y un o
de sus mayores difusores entre los cristianos fue el ru so Kan
tia no Berdiaeff, que llegó a la oposición contradictoria, en su
radica l espiritua lismo, entre "comunidad" y "sociedad". La co
munida d es cálida, cara a cara, íntima , a lma ( o persona) , a u
téntica; la sociedad es fría, anónima, exterior ( o social ) , ar
tificial, legalista. La comunidad queda como interior, la socie
dad como exterior derivado, accidente forzoso. Vino como un
platonismo eclesial: el alma (comunidad ) a nterior a l cuerpo
( socieda d, organización). Así la idea de Pueblo, que niega y
trasciende tal superación, se partió, se descoyuntó en esta ver
sión espiritualista de la comunidad.

La idea de "comunida d" tiende de suyo a lo "micro", a la
trama de "pequeñas comunidades" como ideal de la totalida d
de la Iglesia. Las célebres intervenciones del Cardenal Suen
nens internacionalizando esta visión "micro" en tiempos del
Segundo Sínodo corrían hacia la a tomización eclesia l más
a morfa . Era el imperio de lo "carismático", y el exilio de todo
contexto histórico llegaba a su paroxismo. Al proy ectarse la
Igles ia -Comunida d en propuesta práctica de es cala mun dial,
quedó al desnudo su a historicidad y su ide ali smo, eva poran
do toda relación con los Estados y los pue blos .

El Pueb lo es una respiración compleja de lo "macro" Y lo
"micro". En cambio, la comunidad tiend e a realizarse en "jun
tas vecinales". No ha y pueblo sin jun ta s ve cinales, pero ~l
Pueblo es mucho más que un conju nto de " junta s vecinales .

va instancia creadora de la Iglesia, ya que sólo se Supera 10
que se asume, sólo se trasciende 10 que se sabe heredar.

Este es nuestro mayor desafío de hoy, quizá el más grave
de la historia eclesial desde la persecución en el Imperio Ro
mano. El más grave y, por consiguiente, e l má s lleno de pro
mesas.

6 . La Iglesia - Comunidad

C) Iglesia-Pueblo: Desde los años 50, el acento va pasando
a la Iglesia como pueblo de Dios. Estamos, pues, en el pro 
cesamiento de es ta tercera etapa. Está aquí el origen de nues
tros problemas y de los nuevos senderos. Pues la Iglesia como
Pueblo de Dios, desde el pos-concilio está movilizada y cues
tionada de dos maneras, una moderada y otra radical. Una
por la reducción de Pueblo de Dios a una idea de la Iglesia
Comunidad. Otra, por la destrucción de la noción misma de
Pueblo en las teologías de la secularización. Estamos inmersos
aún en este momento, del que creo comenzamos a salir. Las
vicisitudes eclesia le s de estos últimos quince años son real
mente apasionantes y extraordinarias. De una riqueza y mul
tiplicidad incompa rables, cargadas de oposiciones a todos los
nive les. Aquí la esque ma tiza ción es más indispensable, para
no extra via rnos en una jungla de matices, y a la vez llena de
pe ligros en su simplificación.

Entramos, pues, en etapas pos-conciliares de la Iglesia-Co
munidad y de la evaporación de la Iglesia en las teol ogías
de la seculariza ción . Estos dos momentos tienen un sig nificado
trascende nte e n la vida ecl esial. En efecto, la Iglesia, desde el
sig lo XVI, digamos por comodidad los "tiempos modernos",
soportó dos grandes instancias críticas: la del Protestantismo
y la de la Ilustración. Y ahora, de algún modo, la Iglesia in
ternaliza esas dos grandes instancias críticas. En las concep
ciones de la Iglesia-Comunidad internaliza la crítica protes
tante; en las teologías de la secularización, la de la Ilustra
ción. Por eso está conmovida hasta los tuétanos. Por eso pasa
una de las situaciones m ás tiesqosas e inciertas de su exis
tencia histórica. Pero es la condición ineludible para una nue-

en las zonas más dinámicas de la emergencia de la socieda d
"urba no-industria l" , con nuevas relaciones social es.

B) Iglesia-Cuerpo Místico de Cristo: Desde la primera gue
rra mundial, hay un retornar a la reflexión de la Iglesia como
Miste rio, como cuerpo Místico de Cristo. Una visión más
espiritua l de la Iglesia, un mayor recentramiento en Cristo. La
doctrina del Cuerpo Místico, en expresión de Congar, "devol
vía a los laicos su puesto orgánico en la Iglesia". Un punto
de equilibrio con la etapa anterior es la encíclica "Mystici Cor
porís" (1943 ). Es también el punto de partida para la evolu
ción siguiente , no sólo hacia la Iglesia-Pueblo, sino a su ver
sión de la "Iglesia-Comunidad". Como es momento de tran
sición, no haremos hincapié en el juego de sus oposiciones,
que pueden entenderse ya desde la etapa anterior, ya desde
la e tapa siguiente. Diríamos impropiamente, es "mixta", de
ambas.



Se deja anémico al Pueblo de Dios, inflan do las pequeñas co
munidades. Es un modo de desen ca rna r a l Pueblo, es una Igle
sia idílica y ahistórica. Rompe con el "cí rculo de la interpre
tación" que definimos anteriormente, lo borra, lo ignora. Es el
riesgo que tiene la <;rlorifica ción excl us iva, tan vigorosa, de las
comunidades de base como solución para la Igles ia de hoy.
No somos en a bsoluto adversos a la s comunidades de base,
que nos parecen indispensa bles, pero son pequeña parte de
la vida total de la Iglesia, y carecen de sentido fuera de una
dinámica más totalizante, que va much o más a llá de ella s y
que a la vez las justifica.

La dicotomía de "Comuni da d" y "Socieda d" , se vio alimen
tada por la conmoción de los grandes cambios pos-conciliares ,
que facilitaban esa simplista sepa ración en tre fond o y forma .
Pero tuvo también su positividad, porque si la institución es in
herente al ser eclesial, e llo no impide que innumerables forma s
institucionales sean esencialmente provisorias y contingentes.
Así, la dicotomía Comunidad-Sociedad cumplió la necesaria
y laudable función de justificar el desapego a innu merables
formas institucionales anacrónica s. Estimuló una diná mica de
participa ción, estaba montada en un proceso de "democratiza 
ción" que terminabá con lastres de otras épocas, como la con
fusión de " jerarquía" con "hie ratismo".

Respecto de los tres niveles de oposiciones, 1) la antigua
oposición de pose sión-priva ción entre la Iglesia y el Protes
tantismo, pa sa ba hacia formas más de "relación", más fra
ternas (el here je de a yer era el hermano separa do de hoy) en
el confluir ec umenista . Hay aquí toda una gama de matices
diferen cial es . Los extremos se aproxima ban. A veces corrían,
como Kung, al desperdigamiento de la identidad, en retóricas
difusas, o a la seudo-identida d volátil de unificaciones "trc ns 
confesionales". 2) Al nivel de los Estados, la pacificación de
las ten siones Iglesia-Estado en Europa Occidental, la Coexis
tencia Pacífica, permitían el lu jo de esfuma r todo cont exto his
tórico real. Un olvido del Estado, del peso de su poder supre
mo, se generalizó también e n América Latina donde la se gunda
guerra mundial había marcado el fin de los vie jos a nticle rica
lismos y sus conflictos. 3) La segunda guerra mund ial había
sido, en relación a la composición socia l de la Igles ia europea
occidental, que es la más det erminante en el conjunto mundia l
de la Iglesia Católica, el fin de la primacía de los mundos
campesinos. La Iglesia entraba definitiva mente en la sociedad
urbano-industrial, perdía ceremoniale s y etiquetas que sobre
vivía n desde el Imperio Roma no. Aho ra sus bases sociales
era n más cla ses medias urbanas o rurales, de un campo que
dejaba su añejo carácter "virgiliano" y pasaba de má s en más
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a ser "industria rural". Y todo ello dentro de la pacificación de
la "socieda d del consumo". La prosperidad amenguaba ten
sione s, y la Iglesia-Comunidad a parecía como el "suplemen
to del alma" a la sociedad industrial neocapitalista en plena
"belle ép oqu e ". Incluso podía ser protesta taria contra las for
mas duras de la Iglesia anterior, la que había atravesado los
grandes embates de las guerras calientes, pues ahora que la
pa z era interna y externa. La Iglesi a de Holanda es ejemplo
en esa nueva adaptación situacional. Sobre el consumo, todos
los lujos del es pontaneísmo espiritua l son posibles. Podía al 
ca nzarse el solipsismo eclesial más perfecto, y el equivalente
era sólo un "Mundo" indeterminado, lugar de diálogos armo
niosos.

Por supuesto, en América Latina, dependientes sus Igles ias
de l Centro cultural más fuerte de la Iglesia, que es Europa
Occidental, las distintas versi ones de la Igles ia-Comunidad
se asumieron rápidamente en crecientes clases medias urba
na s o en grupos campesinos. Tomaron muy distintos rostros,
a l compás de nuevos impulsos desd e el clero. No olvidemos
nunca que también el clero , el más ilustrado, es miembro de
clases med ias y educado en Europa o Estados Unidos. La pro
paga ción de diversas versiones de la Iglesia -Comun idad tuvo
el mismo rol ambiguo que a llá. Quizá s aquí haya sido más
fecundo, pues generó un gran deshielo en Iglesia s extrema da
mente rutinarias como eran las lati noamericanas entonces.

7 . Las teologías de la secularización

En el pos-concilio se produjo un nuevo fenómeno generali
za do : el impacto en la Iglesia Ca tólica de las "teolo gías de
la secularización", de origen protestante que de algún modo
ensambla ba n bien con la radicalización dicotómica de algunas
versiones de la Iglesia-Comunidad, Gogarten, Bonhoeff, Ro
binson, Cox, etc., se hicieron nombres familiares. Cuando los
ca mbios conciliares generaban vacíos coyunturales, la teología
se cula riza nte tuvo la virtud simplificadora de erigirlos en ideal.
La kénosis, el vaciamiento de la Iglesia misma. Así el deshielo
se trasmutó en muchas partes en disolución. Fue fácil penetra r
cua ndo se esta ba en vilo. suspendidos en tre lo que a cababa
y lo que comenzaba, aún informe. El cambio o liqui dación de
determinadas estructuras se trasmutó, en muchos, e n des eo de
eliminar toda estructura cristiana en cua nto estruct ura. Lo cris
tiano no podía tener estructuras visibles. Todo se hizo puro
"acontecimiento", como si pudiera ha ber historia sin es tructu
racione s. La teología de la secula rización actuó como purga nte,
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pero los purgantes no alimentan. Ese fue un empa lme muy
sutil del pos-concilio que entreveró los cables a mucha gente
y hacía difícil la discriminación, dada la mixturación ince sa n
te de las tendencias. ¿Era eso pos-conciliar, o no? ¿En qué
sentido? Aunque la teología de la secularización radicalizaba
algunas dicotomías de la Iglesia-Comunidad, era para invertir,
pues no tendía a un "solipsismo eclesial", sino hacía "solíp 
sismo del Mundo", que dejaba fuera de sí a lo cristia no, col
gado de una "fe" jamás "mundanizable".

De la Iglesia sin mundo, se pasaba al mundo sin Iglesia.
Lo común es que en ambos casos, Mundo sólo significaba una
a sfixia nte indeterminación. Al ensimismamiento de la Iglesia,
siguió la alienación de la Iglesia, y los cristianos quedaron en
búsqueda de su "identidad", confundidos con el "Mundo".

El impacto secularizante pla nteó dilemas al gobierno de la
Iglesia. Si la autoridad eclesiástica intervenía para detener la
autoliquidación, eso podía introducir un clima contrario a la
dinámica del Concilio. Hacía peligrar las reformas necesarias.
Si no intervenía, también ponía en peligro a las reformas y a
la Iglesia, se minaba a sí misma. Este ha sido un grave dile
ma pos-conciliar, dada la mezcolanza existen te en el "pos".
Que las teologías de la secularización eran un impacto "pos
concilia r", sin duda, pero no podían confundirse con la pro
secución del Concilio. Esto ha sido dificultad permanente de la
última década: Pablo VI eligió el camino de las advertencias,
de la pa ciencia, es perando suavemente la maduración, una
nueva serenidad cuando los cambios se consolida ran.

Aunque secularización sea noción difusa y poliva lente , su
sentido habitual es "deseclesialización", una expropiación de
lo cristia no en cuanto visible a favor de un "mundo puramen
te mundano". No hay lugar para lo es pecíficamente cristiano
en e l mundo, pues sería "obietívízoci ón", "cristiandad", etc.
Con ta mina ción religiosa de la fe. Todo lo visible cristiano es
impureza, lo visible sólo es profano. Una obsesión de la "pu
reza" que es el retorno del e spíritu sectario en la Iglesia. Si
para los secularizadores pudiera quedar algún pueblo cristia
no, sería "pueblo de ángeles en un mundo mundano". El pro
ce so de espiritua lización llegaba hasta su último límite. Ya
queda sólo la fe, desnuda, amor puro, como un trascendental
kantiano, sin Iglesia, sin contenidos objetivos. Aparece así una
contradicción irrevocable entre secula riza ción y Pueblo de
Dios, suj eto histórico señalable, que se ha desplazado en la
historia en tal es o cuales ámbitos concretos. La lógica de los
se cula rizadores es hacer desaparecer la visibilidad de la Igle
sia/ del Pueblo de Dios. De ahí la predilección de algunos
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secularizadores por la oposición, "persona-masa" y su pres
cindencia radica l del "pueblo" y su implicación: el Estado.

Si la teología de la secularización, en cuanto pr imacía del
Mundo, es la puesta al revés de la Iglesia-Comunidad, ambas
se mueven en una línea de radicalización "espiritualista" que
les es común, con diferencia de grados de intensidad importan
tes. Pero para la teología de la secularización, "mundo" si
multáneamente es algo más específico: es la primacía del
"mundo-moderno". Aunque no demasiado más concreto. Pues
mundo moderno parece ser un solo monolito, valorado con
optimismo. Tiene una versión ilustrada del mundo moderno
moderno. Toma los motivos de la Ilustración, acepta su crítica
de la Iglesia. Nada de ultra-mundo, nada de "sobrenatural" :
las tareas del cristiano son construir e l mundo secular, sin dis
tinguirse del mundo secular. Así, las teologías de la seculari
zación son también una inversión de la valoración del mundo
moderno vigentes en la Iglesia anteriormente. Valoración an
terior que provenía en gran parte de la "teología política ro
mántica" (De Bonald, De Maistre, Donoso Cortés , Hall er, etc.)
de principios del siglo XIX, enemiga de la Ilustración, y que
juzgaba masivamente a la "modern ida d" como negativa, a
pa rtir de una visión mítica y arquetípica de la Eda d Media.
Reacción de viejos mundos rurales contra la eme rgencia bur
guesa. Desde ese arquetipo medieval añorado, toda la moder 
nidad era pura desviación. Lo anti-medieval de la moderni
dad pasaba, sin más, a ser anticristiana. ¡Grave equívocol No
hay arquetipos, regímenes históricos cristianos que sean "mo
delo". Sólo Cristo. Pero el simplismo anti-moderno sobrevivió
en la Iglesia hasta el Concilio Vaticano n. La teología de la
secularización cometía ahora un simplismo inverso, compen
satorio. Ahora todo lo moderno era bueno y toda la cristian
dad medieval mala. La cristiandad contaminación anti-cristia
na; la modernidad secularizadora, adultez cristiana. Como se
ve, un simplismo desplaza a otro simplismo, contra todo aná
lisis histórico realista. Esto se liga a la situación de la Europa
Occidental de los "milagros", y no vale la pena insistir. Pero
lo importante, lo positivo que introduce la teología de la secu
larización, es la necesidad de repensar a fondo la "moderni
dad", retomar con seriedad la crítica de la Ilustración. Los ban
dazos a veces son necesarios para poder enderezarse en el ca
mino. Ahora corresponde no repudiar ni aceptar en bloques
indiferencia dos; se trata de discriminar para superar.
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8 . Del reflejo a la Fuente

Lima Vaz ha distinguido entre "Iglesia re fleio" e "Iglesia
fuente". Las Iglesias "re fle io" son aquellas más determinadas
por otras Iglesias, que por sí misma s. Las Iglesias "Fuente",
a quella s que encuentran más en sí mismas, sus propias ener 
gías de renovación. Es una oposición que tiene muchos gra
dos. De a lgún mod o, todas son fuente y refleio, pero priva má s
una determinación que otra. En la historia de la Iglesia Cató
lica, ha n va ria do mucho las Iglesias loca les fuente o refl eio.
Siempre fue y será así. El movimiento de la Iglesia no es uni
forme, homogéneo. Siempre hay algunas Iglesias ( de determi
na dos pueblos) que protagonizan más que otras, que son foco
irra dia nte . Durante 1.500 años esa s variaciones acaecieron en
el Mediterráneo y Europa. En e l siglo XVI, Iglesia s fuentes fueron
la de España, Italia, Francia. En e l siglo XX, han sido princi
pa lmente , Francia, Bélgica y Alemania. El Concilio Vaticano
Il fue en gra n medida obra franco-alemana. Pero es ya el
último concilio europeo. Estamos en el ocaso de Europa como
centro protoq ónico exclusivo de la Iglesia. La Iglesia Católica
ya mundializada, comienza a sentir la presencia de otras Igle
sias loca les , antes "refl e jo". Pero todavía sól o brillan las bra
sas de Europa Occidental, aunque otros pre tenda n encender
sus propios fósforos. El tiempo dirá. Pareciera que en Am érica
La tina esta mos en la transición del "reíl e ío" a la "fuente". To
do esto es muy reciente . Medellín es e l primer gozne de ese
nuevo movimiento.

El movimiento eclesia l latinoamericano a sus fuentes, co
mienza p or el reflejo, inevitablemente . No es fácil ser fuente ,
es decir, tener verdadera capacidad creadora cristiana, con
ve rtirse en auténtico centro irradiante, católico. Así, de hecho,
las eclesiologías de la Iglesia-Comunidad y las teologías de
la secularización, en múltiples relaciones entre cruza da s, son
el telón de fondo, desde el cual se procesan las nuevas instan
cia s latinoamericanas. Sin olvidar, es obvio, la referencia, el
marco previo, de la " Iglesia -Institución" , con las característi
cas a ntes señaladas, en oposición a la cual surgieron la Igle
sia -Comunida d y las teologías de la secularización . Todo esto,
en el orden reflexivo, tiene una total impronta europea. De esas
impronta s van a surgir las difer encias latinoamericanas. De
ahí que habernos extendido en estos sell os tan europeos, tan
om nipresentes , ha sido también un modo muy directo de abor
dar la rea lida d a ctua l de América Latina.

Habla r de América Latina, es hacerlo también del hoy lla
ma do "Tercer Mundo". Su surgimiento está íntima mente ligado
a l fin de Europa O ccidental como metrópolis mundial desde
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1945. Es e l proceso de liberación, de formación naciona l de los
mundos antes coloniales. Bandung en 1955 fue su primera gran
manifesta ción afroasiática. Y con Juan XXIII, la Iglesia Cató
lica en su coniunto, tomó conciencia de ese "Tercer Mundo". La
"cuestión" social tomaba una esca la planetaria. De la cues
tión del proletariado interno del mundo capitalista europeo o
nortea merica no, se pasaba a "naciones proletarias" a e sca la
mundial. La relación ín tima de la op osición "riqueza-pobreza "
se imponía dramáticamente, se desgarraban velos que oculta
ban las relaciones entre e l "mundo opulento" industr ial y el
"mundo p obre" productor de materia prima. Fue en ese con
texto que Juan XXIII, un mes antes de la a pertura del Concilio
Vaticano Il, el 12 de octubre de 1962, ma nifestaba: "Frente a
los pa íses subdesarrollado s, la Iglesia se pre senta tal como
es y quiere ser: la Iglesia de todos , y particu larmente , la Igle
sia de los pobres".

La expresión tuvo una gran repercusión. Y la primera gran
respuesta vino desde un europeo arraigado en el Tercer Mun
do: desde Na zareth e l P. Paul Gauthier publicó su op úsculo
"Los p obres , Jesús y la Iglesia". Fue e l la nzamiento de las
ba ses cristianas para asumir la cuestión del Tercer Mundo , al
tiempo que generaba un replanteo en cua nto a la identidad y
difer encia de la Iglesia y los pobres. En 1963, Pablo VI a firma
que los pobres están vincula dos , "pertenecen" a la Iglesia por
"dere cho eva ngélico". Diríamos que Paul Gauthier fue la prin
cip a l presenci a del Tercer Mundo en la at mósfera conciliar.
Una segunda y espléndida obra de Gauthier "La pob reza en
el Mundo" ( 1965) , sintetiza todo ese momento , en sus tres as
pectos e sencia les : la ecle síolocíc en relación a los pobres, las
naciones "pobres" y las clases sociales. Allí e stá n las prin ci
pale s raíces de la actual teología latinoa mericana. La temá
tica de la pobreza fue reabsorbida inmediatamente por e l
"mundo rico" ; con sus aclesioloq íc s de la Iglesia-Comunidad
o en las teologías de la secularización . El Tercer Mundo, pobre
de recursos materiales y cultura les , pasó a se gundo plano. De l
Tercer Mundo vinimos a dar, en cuanto a pre ocupa ciones con
repercusión universal en la Iglesia, a Hola nda, tomada como
símbolo de las inquietudes del mundo rico . Los problema s
metropolitanos nos "racolonízobcn" la cabeza. Sin embargo.
el Tercer Mundo está allí: volvió a asomarse en 1968 en Me
dellín. Medellín fue e l primer acto notable de la Iglesia en
Am érica Latina.

Estamos en la segunda mita d de la década del 60, en el
despegue dificultoso de los "refleios". Era el imperio de las
ecles íoloc ícs de la Iglesia-Com unidad y de las teologías de
la secularización . Uno de los primeros críti cos de la seculariza-
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cíón. José Comblin ( Secula riza ción : mitos , realidades , proble
mas, 1968) registra ba el gran oleaje de la secularización y
su recepción optimista en América Latina. De Europa nos lle
ga ban las versiones teológicas, de Estados Unidos versiones
sociológicas. Harvey Cox, en su "La ciuda d secular" (1 965) ,
era e l com pendio de las dos ve rtientes, de sus lugares comu
nes. El en samble teológico-sociológico se produjo naturalmen
te. La soci ología "científica ", desarrollista, postulaba dos ca
tegorías básicas: sociedad tradicional y sociedad moderna .
y lo moderno era "secula r" en oposición a lo "tradicional" que
era "sc crc l''. Modernizar era secularizar y este supuesto im
pregnaba el tipo de sociología imperante, en esa década, en
tre los ca tólicos . Teología de la secularización y "sociología
científi ca" se un ificaron para hacer del pueblo latinoamericano
"ma sa damnat a" ante la "mode rn ida d". Puro residuo negativo
de cristia ndad, magicismo, su perstición, etc. Toda la his toria
de la evangeliza ción y la formación de los pueblos latinoame
ricanos es ta ba cue stionada , por sociólogos y teólogos que te
nían la curi osa característica de ser perfectos ignorantes de la
historia latinoamericana, de puro "refle jo" qu e eran. De 10 idea
de pue blo o nación nada quedaba.

Medell ín a bre una nueva época en la vida de la Iglesi a ,
que volvía su reflexión sobre su propia inserción latinoameri
cana . Como nuevo gozne , concentra en sí elementos dispares,
tendencia s opue sta s. Pero a bre la din á mica de la "liberación".
El polo eclesial ya nos hace transitar hacia el polo lati noame
rica no, desde sí mismo. Permaneciendo en el polo eclesial ya
esta mos en el secular. Fue cuando la crisis de la "sociología
desa rrollista " y la difusión de las teorías de la dependen cia .
Común a todas las corrientes posterio res de la teología de la
liberación es la asunción de las teoría s de la dependencia, de
la necesidad de liberación latinoamericana y el compromiso es
ella . Scannone ha señal ado dos líneas-fuerza de la teología
de la libera ción. En una, que podríamos significar con Guti é
rrez, sería un acento socio-económico, las clases sociales to
man el primer plano. En la otra, que po dría mos significar con
Ge ra , e l pueblo toma un aspecto más histórico-cultural. En un
ca so privan las clase s, en el otro la nación. Gutiérrez provie
ne de la línea seculariza nte, Gera po r el contrario es un crítico
de la Ilustración. Gutiérr ez quiere incorporar la Igle sia a la
"modernidad", Gera afirma una situa ción pos-moderna y la
necesidad de la crítica a la modernida d , especia lmente a la
Ilustración.

Estas dos lineas-iuerza nacen a partir de la crítica a la
"sociología científica", denunciada oomo ideología colonialis·
ta desde dos ángulos: desde posiciones nacionalistas y desde
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posiciones más o men os ma rxis tas. Los má s im pactados por
la secularización evolucionaron hacia una fuerte impregn a
ción ma rxis ta . Los que rech azab an má s a la "secularización"
evolucionaron hacia planteos nacionales, menos sociologistas
y más históricos. Ambas son una reas unción de la vertien te
interrumpida de Gauthier con su perspectiva cristiana de los
"pobres". "Es sorprendente cómo es ta fuente de la teología de
la liberación, que es la principal, nunca se menciona. En Gu
tiérrez la figura de l pobre, a bre a la lucha de las cla ses, a
una dialéctica primordial de la historia: la del señor y el es
clavo, como ruptura de la fraternidad , fundada en la filiación
al Padre. En Gera hay un resca te del "pobre cristiano" latino
americano, percibe la impron ta cristiana original de nuestros
pobres pueblos. Allí no todo es a lienación, también hay gran
des va lores. Porque el Espíritu de Dios revela a los humildes
y pequeños lo que no con ocen sabios y letrados. Nace a sí la
tendencia de la Pastoral Popular, y el Pueblo toma el pr imer
plano. Ya la religiosidad popula r no es pura infección contra
el "espíritu" como en la se cularización . Pero tampoco se trat a
de "Comunidad": ahora son Puebl os histór icos , na ción e Igle
sia. De tal modo, la línea de la Iglesia Pueblo de Dios, que
en el pos-concilio fue reducida por la idea de "Comuni dad" o
elimina da por la teo logía de la secularización , reaparece con
un nuevo val or y carnadura en la teología lati noamericana.

Pero no se trata só lo de de tenerse con las rela ciones de
los pueblos seculares en tre sí. de igu aldad, domina ción u
opresión. Tam poco sólo en el desga rra miento interno de los
pueblos, con las mismas dialéctica s de po sesión-privación. Ha
bía qu e percibir también las oposiciones diversa s exis ten tes
entre las Iglesias que componen la Católica. Hay una compleja
trama mundial en la que viven las Iglesias locales, insertas en
disti ntos pueblos y Estados, ocupan posiciones relativas muy
distintas en el concierto de las oposiciones mundiales.

En este aspecto, cumplió un papel decisivo en las n uevas
verti entes del pensamiento católioo latinoamericano, en su "des
peg ue" de los "reflejos", la encíclica "Humanae Vitae" de Pablo
VI . Fue un gigantesco revulsivo en la intimidad de Igle sias y
Estados. Las reacciones fueron apasionadamente oontradicto
rias. Los apoyos a la Humanae Vitae vinieron especia lmente
de Am érica Latina y Africa : los repudios del mundo domina n
te noratlántico, cega do por la domesticidad y significa tivamen
te neomaltusiano. Fue principalmente desde una revista hoy
clausurada, "Víspera", donde no sotros con Héctor Borrat, fija 
mos la qu iebra de la presunta unidad del pos-concilio. Ya la
Iglesia no se d ividía entre pre -conciliares y pos-concilia res,
en tre integristas y progresistas, sino que en tre los pos-concilia -
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res se a bría una nueva división con contenidos muy diversos.
Yana se trataba m ás de abstracciones sin historia como las
de "Iglesia-Comunidad", sino de una Iglesia real, hisfórica, so
metida a todas las contradicciones mundiales, ejerciendo su
misión dentro de ellas. Había que repensar la Igle sia en tér
minos his tóricos más concretos, el idealismo eclesial derivaba
en mi stificación y ocultamiento del dramatismo de la encarna
ción. La crítica a Suennens fue definitoria de la crítica al "Vi
vencia lismo comunitario". La Iglesia, de modo propio, entraba
en el círculo de las oposiciones de pueblos y Estados, no po
día compre nderse más sin ella s. Fue así como surgió la per
cepción, que a nima esta reflexión , del "cír cul o de la interpre
tación". No tuvo orígenes pura mente "lógicos", sino históricos
muy determinados. El Tercer Mundo era también un momento
"interno" a la Iglesia , no algo "sobre" 10 que ella planeaba,
y la crí tica al pensamiento e uropeo y norteamericano se hacía
esencial, aún dentro de la Iglesia. Las eclesiología s de la Igle
sia -Comunida d y las teologías de la secularización, incluso las
surg ientes "teologías po lítica s" europeas, carecían de toda
mordiente sobre su propia situación mundial: era la crisis del
"espiritualismo" eclesial. Ahora se recupera otra vez la Igle sia
como Encarnación difundida y comunicada . Volví a la correc
ción "ví s íbíl ísto". Pero no a l modo está tico de la a ntigua ecle
s íoloqío de la Ig lesia-institución, a l estilo de Bellarmino, sino
en función de la diná mica histórica real. En el fon do, la s ecle
s íolocícs de la Iglesia -institución y sus opuestas, de la Iglesia
Comunida d o teo logías de la se cularización , e sta ban herma 
nada s por una común fa lta de conciencia histórica , a unque
por razones y coyunturas parcia lmente distintas. En cambio,
a hora es visibilidad de pueblo itinerante , en esperanza, insti
tución histórica y no só lo estructuras normativas, sin las cua
les , es bueno sin embargo insistir, no hay sociedad ni comu
nión posible. La s tens iones no son sól o seculares, atraviesan a
las propias Iglesia s locales, y las ponen a ellas misma s en
tensión entre sí.

Esta úlfima dimensión constituyente también de los nuevos
derroteros del pensamiento latinoamericano actuar, provienen
a sí de la Humanae' Vit ae, casi sim ultáneamente con Medellín.
Allí se manifestaba una vez más el permanente mo vimiento
de Pablo VI hacia el Tercer Mundo, su esfuerzo por romper el
encierro encantado de la Católica en las Igl esias del Atlántico
Norte. Lo que le ha valido la enemistad y la perfidia constan
te de los grande s medios de comunica ción . Pe ro ese pa pel de
la Hu ma nae Vitae, y luego e l de la críti ca a Suennens, ha
sido soslayado por muchos teólogos latinoamericanos de la
liberación, en la medida que pa decía n todavía de los "reflejos"
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de las vigencias metropolitanas. Por ejemplo, un Asmann re
cogió y se hizo abanderado de la crítica a los "noratlá nticos",
silencia ndo su génesis, en razón de sus posiciones seculari
za ntes y anti-romanas. En vez, un Dussel ha convertido esta
perspectiva en el centro de su pensamiento y tiene la origi
na lida d de intentar repensarla desde la historia universal. Y
es que la dimensión histórica del proceso latinoamericano,
más allá de disquisiciones genéricas sobre la dependencia de
Am érica Latina, había sido, no por azar, inaugurada por Dus
sel en relación con la Iglesia. Nuestra referencia inicial a Dus
se l y a Comblin encuentra aquí su ubicación contextual. Se
a bre el gran camino de una visión totalizante de la historia
universa l, del "encadenamiento de sus configuraciones", a
que están ya abocados Comblin y Dussal, y que es hoy una
de las exigencias más ineludibles para los católicos.

De lo expuesto sobre las vertientes del pensamiento cotó
lico latinoamericano actual, se advierte el movimiento hacia
la primacía de la "Iglesia fuente". Pueblo sin historia no es
pueblo. La historia bíblica no es toda la historia, aunque se
configura como centro de la historia en Cristo, revelador de
su ser y sentido. La historia del pueblo de Israel no es toda la
historia de la Iglesia y no ba sta para la misión en América
Latina. Por eso, recién estamos entrando en esta nueva etapa .
Etapa íntimamente ligada a las necesidades actuales de los
pueblos latinoamericanos. Y así, desde e l polo eclesia l ya he
mos pasado al nacional, que ilumina desde su intimidad a la
propia vida y dinámica de la Iglesia.

La reflexión sobre la Iglesia-Pueblo de Dios, esmirriada en
el pos-concilio, retomada por la experiencia cristiana latino
americana, está otra vez en marcha. De ahí la importancia
del desarrollo actual de estas exigencias para la catolicidad
de la Iglesia. No hay todavía un desarrollo eclesíolócíco pro
fundo de la Iglesia com o Pu eblo de Dios . ¿Podrá realizarlo
la teología latinoamericana? Es su reto principal. Quedan dos
pregunta s capitales: si no sabemos de la Iglesia en los pue
blos de América Latina; ¿de qué Iglesia-Pueblo hablamos? Si
no sabemos la historia de los pueblos latinoamericanos, ¿de
qué América Latina hablamos? No se libera la idea del pue
blo, sino a pueblos concretos. Los pueblos conscientes de su
historia pueden ser protagonistas. Pueblos que pierden su his
toria, son coloniales, reflejo y no fuente. Y esto vale tanto para
la Iglesia como para los pueblos latinoamericanos. Todo lo
demá s es protesta de colonia les, que no quieren serlo, y siguen
siéndolo aún en el modo de su protesta.
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9 . Desde el Polo Nacional

No vamos a machacar sobre lo que todos saben, en rela
ción con América Latina, Tercer Mundo, imperialismo, etc. Sim
plemente, intentaremos caracterizar a la nación, señalando su
estructura de oposiciones básicas en la historia, con referencia
especial a la situación nacional de América Latina.

En el actual proceso de la historia universal, que tiende
a largo plazo a la completa unificación, al Estado Universal,
donde cosmopolita y nacional serán idénticos, las grandes na
ciones son una etapa preparatoria, previa, en medio de los
más portentosos conflictos. La actual pretensión "cosmopolita",
por el contrario, es abstracción e implica sujeción colonial o
coartada imperial. Siempre hace el juego a las naciones do
minantes de la "cosm ópolís". Nadie puede saltear las nacio
nes, que son los sujetos colectivos primarios de la historia. Las
naciones no son realidad estática ni definitiva, sino dinámica,
puramente histórica. Crecen o se encogen, y si se estancan
tienden a desaparecer dominadas por otros. Son vías del hom
bre, estilos de vida, formas culturales, valores, ámbitos de rea
lización de la libertad. La nación es una cierta tradición vi
viente, que requiere ser protagonista de sí, un cierto proyecto
de vivir en común asumiendo los retos que sobrevengan. La
nación es frágil, tiene algo de riesgo y aventura, como todo
lo humano, como todo lo que nace y lo que muere.

La génesis de la nación implica cierta primacía de la "dia
léctica de la amistad", que Fessard llama "del varón y la mu
jer", del reconocimiento primario del hombre por el hombre,
por sobre la dialéctica del "señor y del esclavo", de la ene
mistad del hombre con el hombre, que es justamente la rup
tura y corrupción de la dialéctica primaria. En la historia, son
dialécticas inseparables, que se entrelazan configurando toda
la base de realidad e interpretación de sus procesos. En la
medida que se radicaliza la dialéctica del señor y del esclavo,
la nación se destruye, desaparece o se trasmuta. O al revés, a
través de la dialéctica señor-esclavo, van reapareciendo nue
vas formas de fraternidad. Todo esto en la historia es muy pre
cario, muy complejo. El conjunto de los "compuestos" que ex
pusimos antes se especifica a nivel humano en esa doble dia
léctica, que se unifica en la de amigo-enemigo. y esa doble
dialéctica se concreta, a su vez, en configuraciones históricas
singulares, originales, irrepetibles, variando siempre el sistema
de las cuatro formas universales de las oposiciones, que asu
men multiplicidad de rostros diferentes, en la dinámica de lo
necesario y lo contingente, lo condicionado y la libertad.
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Que los sujetos principales de la historia son los pue
blos, debe ser una de las evidencia s más antiguas de la his
toria. Decía un original tomista alemán, Teodoro Haecker:
"Porta dores de la historia de este mundo son, originalmente,
las familias, y naciendo de ellas los pueblos. Los portadores
de la historia común son los pueblos, los Estados, los Impe
rios. Más aún, la historia es, en un sentido primario, historia
política, y sólo en segundo y tercer orden historia de la cultu
ra o de la economía" . La política es asunto del poder del hom
bre, del poder justo o injusto y agregaba Haecker: "No existe
un poder del hombre sobre la nada. Aquí reside lo dramático
y hasta 10 trágico de la historia. "El poder siempre es algo
sobre algo y alguien. Inexorablemente. Con todas las grada
ciones imaginables. El poder justo e injusto habita siempre
dentro de los pueblos y entre los pueblos.

"Pueblo" es nación, madre; patria, padres; filiación, con
creta universalidad de los hermanos, fratern ida d , más allá de
la estirpe. Se constituye en la dialéctica de la amistad, de la
oposición de "relación pura" como resolución incesante de la
oposición de presión-privación: varón-mujer, esposos, madre,
pc dre-hiios hermano. Tal la procesualidad diversificada de la
dialéctica de la amistad, que es la constituyente y que adquie
re su plenitud en la Iglesia de Cristo, que asume, confirma y
transfigura el sentido de la historia. Resolución siempre preca
ria , pues la oposición de posesión-priva ción puede trasmutar
se en "una suerte de contradicción" como lo señala Santo
Tomás. Por eso las naciones son exigencias de igualdad, de
justicia , de reconocimiento solidario, a pesar de todas las con
tra dicciones. Pueblo implica participación. Sin ciertos valores
comunes, sin tradición compartida, sin soberanía colectiva, la
na ción se desgrana, se vuelve colonia, factoría, imperio des
nudo del señor y del esclavo. Al encogimiento colectivo le co
rresponde el encogimiento personal. La destrucción de nacio
ne s, es agonía de persona s.

"Pueblo" no es una suma de clases sociales, ni una mecá
nica resultante de una "alianza" de clases, en una perspecti
va atomística. Tampoco una entidad que sobrevuele a las
clases, fuera de ellas. Pero la continuidad que implica la na
ción supera sucesivas apariciones o desapariciones de distin
tas figuras de "señor-esclavo". Atraviesa a las clases en sus
variaciones, las totaliza en sus conflictos, las comunica en la
ruptura, es la unidad de sus movimientos. Cuando domina la
dia léctica señor-esclavo, entonces ya no es más "tal" pueblo.
Irrumpe lo "otro", que destruye al pueblo. Así, todo pueblo está
siempre haciéndose y deshaciéndose.
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Sólo hay hombre en el encuentro con el hombre, en el pue
blo. El hombre se genera en el lenguaje, y los pueblos son
lenguaje. El hombre sólo se constituye en el pueblo. Sólo se
realiza y salva en el pueblo, y en sentido perfecto, sobremi
ne nts, en Iglesia, que asume y trasciende todos los pueblos,
es católica, de Dios.

América Latina es una nación a medias, por dependiente
y oprimida, y es na ciona lista para constituirse en nación, es
pacio de tradición y libertad. América Latina comenzó su for
mación nacional hace cinco siglos, bajo el Imperio de España
y Portugal. Entonces se destruyeron otros Imperios, se disol
vieron o transfiguraron otros pueblos más primitivos, ciánicos.
De la dominación, a través de la dominación, fueron naciendo
nuevos modos de hermandad, más vastos qu e los precolom
binos. Ese proceso de formación naciona l todavía pendiente,
tuvo su primer desenlace en la balcanización de la primera
Independencia, a principios del siglo XIX. Creció diferenciándo
se en una veintena de Estados que hoy están en crisis, que
tien en replanteada la cuestión de la unidad nacional latino
americana.

La realización nacional implica un cierto grado de autar
quía, es decir, de capacidad material de sobrevivir por sí, de
subsistencia, según condiciones de producción material, de pro
ducir un habitat viable, va riable según las épocas. Lo que es
viable en ciertas condiciones históricas, puede convertirse en
invi abilidad en otras. Sin condiciones mínima s y propias de
"haber" no hay nación. Y los haberes no son "por sí", sino
que valen en relación con los haberes de otras naciones. No
hay ser humano sin "haber", sin po se sión, sin posibilidad real
de libre posesión, uso y goce. Ahora, los minúsculos Estados
(en sentido de poder, no de extensión) de América Latina ne
cesitan trascenderse, procura r medios de subsistencia, de ha
ber, a la altura de los tiempos (acumulación de capital, téc
nica, industria, dimensión de mercados, etc.). Por eso se habla
de integración. Así resurgen hoy las tradiciones comunes, la
cultura, la historia, valores y aún fracasos participados como
unidad necesaria, como proyecto, pues todo es también po
der. La cultura propia es asimismo poder político. De tal modo,
esta gran nación incierta que somos, que podrá ser o no ser
en la historia, una o varias, o transmutarse en otra, ser asimila
da por "otra", o por una de ellas. El futuro no está decidido
de antemano, y depende en parte de nuestras opciones.

Los pueblos diferenciados de América Latina deben tras
cender sus oposiciones estatales, para integrar la nación polí
ticamente. Si no las trascienden, está n condenados a la depen-
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dencia o a la hegemonía, dentro de América Latina, del único
Estado con condiciones de viabilidad que es Brasil. Es nece
sa rio entonces una perspeciva a la vez unificada y diferencia
da de los pueblos y Estados de América Latina, en camino de
su unificación, a través de la dialéctica amigo-enemigo. Yeso
nos pone no sólo en la visión de los conflictos intra-estatales
de cada país, de sus clases, sino que también la necesidad de
conocerlos en una fotalización "geopolítica" de América La
tina.

Nación que se debate en los márgenes de las semicolonias
y los parroquialismos anacrónicos, requiere ineludiblemente
la profunda auto-conciencia de su Rasado como pueblo. Si no,
no hay auténtica lucha por la liberación nacional latinoame
ricana. Sólo simulacros y retórica. ' Los coloniales pierden la
memoria. Como esa lucha por la liberación nacional es tam
bién redescubrir lo valioso que vive en nuestros pueblos, lleva
desde este polo secular a pregunta rnos necesa ria mente por la
Iglesia Católica, ya que ella, de un modo u otro, circula por
todas las venas de nuestros pueblos. Conocerla, significa co
nocernos en gran medida, nacionalmente. ,;Q ué significa la
Iglesia en nuesfros Pueblos? ¿Qué papel juega en las oposicio
nes geopolíticas y en el proceso unificador? Distinta a la pri
mera perspectiva eclesial, la perspectiva nacional es también
legítima, y se anudan. Así novedad de la teología latinoame
ricana tiene a la vez un gran significado eclesial y nacional
en la medida qu e asuma la dinámica de los polos en su uni
dad y diferencia.

CONCLUSION

La concepción de la Iglesia como Pueblo de Dios, que sur-
. giera a fines de los años 30 con los alemanes Kosters y Koster
y con el inglés Vonier, se difunde por los años 50 y logra su
irrupción universal en e l Concilio Vaticano Il. Hemos visto sus
vicisitudes pos-conciliares, en la Iglesia-Comunidad y en las
teologías de la secularización. Y cómo desde América Latina
comienza ahora a tomar una nueva consistencia, más his
tórica, más concreta. Se convierte a "pueblo" en la idea me
diadora por excelencia entre Iglesia y naciones, y esto nos
lleva a la interpenetración necesaria de los contrarios, a la
comunicación indisoluble de los opuestos. Sólo así puede esta 
blecerse un "círculo. de la interpretación" apto para el análisis
unitario de la historia universal, y por ende de nuestra propia
contemporaneidad, sin incurrir en yuxtaposiciones o separa
ciones no justificadas. La unidad de los opuestos está desde el

229



principio, o no lo encontramos nunca más. Si partimos de una
concepción de la Iglesia "separada", entonces la Iglesia en
la interpretación histórica concreta, caerá siempre como "agre
gación".

La historia universal es historia de los pueblos, de los Es
tados, de la Iglesia, pueblo de Dios, habitante sólo en la inte
rioridad de los primeros, penetrándolos inevitablemente en su
propia secularidad, y penetrada recíprocamente por esta, pero
bajo modos diversos. El "círculo de la interpretación" nos da
el punto de partida necesario para cualquier análisis histórico
concreto. Hemos mencionado, como base, pero sin desarro
llarla expresamente, la dialéctica tomista de los opuestos que
conforman la realidad, en nuestro concepto mucho más rica
que la dialéctica hegeliana o marxista.

Podría obíetorse que la Iglesia como Pueblo de Dios, es
sólo un abordaje posible, pues la Iglesia tiene otros nombres
(Cuerpo de Cristo, Esposa, Madre, etc.). Sin embargo, no es
así. La idea de pueblo es de suyo compleja, como hemos visto
asumiendo la dialéctica primaria de Fessard, donde pueblo
implica de suyo esponsales, paternidad, maternidad, filiación
y fraternidad. Y nos parece que todos los nombres de la Iglesia
son unificados en Pueblo de Dios, a la vez que precisan al
Pueblo de Dios, de modo que se justifique la dilerencia entre
Israel y la Iglesia. Sólo la Iglesia contiene la perfección ar
quetípica de lo que es el Pueblo. No entramos cquí en su fun
damento Trinitario y mariano. Basta con indicar la dirección
de nuestro pensamiento.

En los últimos años, en la Iglesia, la historia más tangible
y atendida es la de Israel. Y es lógico, pues Israel está en el
centro de la historia y el Nuevo Testamento ya es el comienzo
del Nuevo Israel Universal la Iglesia. Pero de hecho Israel ha
devorado todo el sentido histórico de Pueblo. Parece como que
en seguida, con un salto acrobático por encima de dos mil
años de historia, se aterrizara en nuestra actualidad. Tal ate
rrizaje, con semejante salto, es periodístico, pero no histórico.
No puede omitir sin degradarse la historia de la Iglesia (y de
los pueblos y Estados) hasta nuestra actualidad. Faltan las
mediaciones que evitan el impresionismo periodístico del hoy,
pues sólo con tales mediaciones hay "conciencia hisfórica".
La historia bíblica es el centro de la historia, pero no es toda
la historia, no es toda la historia universal, ni de la Iglesia, ni
de América Latina. Esta falla está en la raíz del amenguamien
to de la idea de Pueblo de Dios, en sentido histórico concreto.
No es posible ligar Biblia y actualidad, sin Iglesia y sin nacio
nes, que es el pecado de todo "fundamentalismo", donde la
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historia bíblica se vuelve contra la historia, se hace el reino
de la anti-historia del Libro sin Iglesia. En el principio está la
Iglesia, no el Libro. Esta falla nos ha hecho incurrir en el em
pobrecimiento de la idea Iglesia-Comunidad o en la teología
de la secularización. Se ha logrado, cierto, un sentido de "par
ticipación" institucional más democrática, que era indispensa
ble. Pero no se ha calado profundo. La Iglesia es el Pueblo
de Dios visible, histórico, que supera la abstracción del visibi
lismo ahistórico de la Iglesia-institución y el espiritualismo
ahistórico de la Iglesia-Comunidad.

En ese punto de superación estamos ahora en América
Latina. La necesidad de penetrar en la historia de América
Latina y de su Iglesia, nos conduce a reponer a la Iglesia
como Pueblo de Dios en una lógica a la vez más sistemática
y más histórica en el "círculo de la interpretación" de los
opuestos. Aquí, sólo hemos apuntado hacia las bases de esa
nueva dinámica comprensiva, que exige mayores desarrollos.
La perspectiva expuesta requiere, necesariamente, ser comple
tada con la perspectiva sobre Iglesia y Estado, a que nos re
ferimos anteriormente. y de tal modo, proponemos un camino
para nuestra auto-comprensión eclesial latinoamericana, que
sería un nuevo paso para la comprensión de la Iglesia como
Pueblo de Dios en la historia.
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COMPRENSION TEOLOGICA DE LA HISTORIA
Y COMPROMISO CRISTIANO

P. CARLOS BRAVO . S. J.

1

1. El problema de la función de la historia y de la con
cepción teológica de la misma en su relación con el origen,
contenido y exigencias de la fe cris tiana, es un prob lema cen
tral, no sólo para el exegeta sino para el teólogo en general.
Se trata de precisar como una fe, que es eva lua ción de una
experiencia , adquiere su validez en la rea liza ción de la historia
como lugar en que se juega el destino del hombre.

2 . La Biblia no es un documento histórico en el sentido
técnico; es decir, cronÍsticamente informa tivo. La historia no
puede reconstruirse a partir de la Biblia sino la Biblia a partir
de su inserción en una historia que e lla interpreta y le permite
llegar a una dimensión metahistórica: la percepción de su sig
nificado salvífica . No se salva el que vio morir a Jesús, sino el
que "cree que fue entregado por nuestros peca dos y murió pa
ra nuestra justificación", Rm 4,25. No creemos que Jesús nació,
vivió y murió sino en el Jesús que nació, vivió y murió para resu
citar. La fe no cae sobre la factualidad. S. J. lo dice [n 20.30.
El objeto es encial de la fe es la filiación divina de Jesús como
comunica ción de Dios al hombre : esa es la vida eterna.

Ver no es constitutivo de creer como tampoco lo son los
testimonios de los que han creído ni los elementos que son sig
nos para la fe. La existencia de ninguna condición creada pue
de ser objeto de nuestra fe, ni afirmarse en nombre de ella . El
sentido no existe sin derecho exterior, ni pue de ser re conocido
sin él, pero se supera una vez que se experimenta e interpreta.

3 . Los símbolos en que se expresa la fe no se presentan
como representativos, sino tan sólo indica tivos de un sentido
nuevo que se a poya en una constancia referencia a la expe-
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riencia del hombre. Las claves de la comprensión del símbolo
no se ofrecen a la razón primordia lmente sino a la experíencirr
vital de donde derivan.

La interpretación debe ser consciente de la solución de
continuidad entre los dos nive les simbólicos: lo mismo que 81
primero está cerrado sin una cierta experiencia de la vida, el
segundo es inaccesible sin una cierta experiencia de fe. El pri
mer simbolismo está abierto al historiador, el segundo al teólo
go como hombre de fe. La historia Bíblica no tiene sentido si
no como certificación del símbolo, raíz efectiva de la significa
ción de fe del símbolo (Manigne ) .

Ante una visión positivista de la historia, precisamente lo
que es significativo en la historia Bíblica, carece de valor: la
fe de Israel en el poder salvífica de Yahvé, la fe cristiana en
la dim ensión divina de Jesús.

4 . Un acontecimiento se hace significativamente salvífi
ca por el hecho de que la historia ha sido vivida y contempla
da, en reflexión ret ros pectiva, en su rela ción con Dios presen
te y actuante. Esta interpretación depende de testigos peculia
res: Abraham, Moisés, Isaías, Jeremías, Jesús mismo, Pablo,
los evangelista s, por nombrar algunos.

5 . En un lapso relativamente corto y en un espacio re 
ducido quedaron incluidos los acontecimientos fundamentales
que comunican su sentido a toda la historia humana. Ies ús e .s.
la luz que ilumina a todo hombre que viene a este mundo (In).
Solamente desde esta perspectiva se puede interpretar en su
dimensión salvífica, la historia de todos los pueblos. Esta no es
una afirmación histórica, ni filosófica, sino teológica.

6. A la absoluta unicidad de Dios corresponde la radica 
lidad de la historia salvífica, que al descubrir una nueva ' di
mensión, se convierte en interpelación total al hombre en todos
los ámbitos de su existencia, en su pensar, en su actuar, en su
vida religiosa, ética, social, política . Quitaría su sentido a la
fe e l pretender encerrarla en un conjunto de verdades eternas.
La fe debe informar toda decisión del hombre hasta sus últimas
con secue ncia s.

7. La fe Bíblica es histórica en un doble sentido : se refie
re a l actuar histórico de Dios y en él se funda, y es fe que
pone en contacto actual e histórico al hombre con Dios. Por eso
la verdad de Dios puede convertirse con su fidelidad y en el
Nuevo Testamento se expresa como "gracia y verdad que se
hacen acontecimiento en Cristo Jesús" [n 1,17. En Jesús se me-
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nifies tan la verda d y fidelidad de Dios como amor radica l has
ta la muerte y a tra vés de e lla hasta la vida eterna de la re
surrección. Por ello la revelación neotestamentaria en la cul 
minación de la revelación de la hist oria salvífica.

8. Nuestro a cceso a la his toria sa lvífica se realiza por
medio de la Iglesia que nos pone en conta cto con la escritura .
Por escritura entendemos tanto el Antiguo como el Nuevo Tes
tamento en su unidad, sus diferencias y sus mutua s re laciones,
consideramos el Antiguo Testa mento como un contexto de re
velación histórica, a utónomo, de valor propio e independiente ,
literariamente circunscrito y que abre un gran interroga nte a nte
el destino histórico de Israe l. En contraposición el Nuevo Tes
ta me nto presenta una noveda d radical imprevisible y que se
refiere perma nentemente al Antiguo como marco de interpre
ta ción de los nuevos acontecimientos fundame ntales centra dos
en la persone de Jesús. Categorías como prom esa, alianza, ley ,
tipo y figura, etc., ha cen del Antiguo Testamento el medio pri
vilegia do e ins ustituible para la inteligencia de l Misterio de
Cristo.

Esta relación inversa del Nuevo hacia e l Antiguo, puede
ca lificarse como "tipismo", contrapuesto a "tipo logía" que su
pone la relación inversa y hace de los hagiógrafos y más en
particula r de los profeta s de Israel vaticinadores, y de la profe
cía una pre dicción del futuro. Por eso dice con toda razón N.
Lohfink: "La soteríoloaíc cristiana está ligada a una imagen
muy con creta de Jesús de Na zaret , que no puede encontra rse
en e l Antiguo Testamento. A partir del ob jeto mismo, se llega
ría tan solo a los textos llamados mesiánicos, los cuales al
someterlo a una seria investigación conducen sólo a una in
ter rogación que permanece abierta. La soterioloqio de l Antiguo
Testa mento hay que tomarla en un nive l más abstracto : las
afirmaciones soteríol óaíccs contienen el pa so de una situa ción
de desastre al de sa lva ción por acción divina no humana, e
ignoran la exigencia de un mediador huma no".
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PROBLEMAS QUE PLANTEA A LA FE CRISTIANA
EL SENTIDO DE LA HISTORIA

1. El Lagos de la fe cristia na al hacerse hombre, se hizo
historia en el sentido bíblico. Si este Lagos es comprendido co
mo Lagos de Dios, se desprende que se ha hecho señor de la
historia como realidad inteligib le . Esta apropiación no es real,
si en cierta manera el fin y por consiguiente la unidad de la
historia no está ya presente, no es actual en El. Una simple
sucesión de aconteci mientos no puede considerarse como uni 
dad y por consiguiente carece de sentido. Unidad y sentido son
conceptos complementarios.

La unidad de la historia se funda en el cristianismo en la
estructura esca tológica de la fe, dado que esta aparece en la
predicación de Jesús como la revelación definitiva de Dios.

2 . Sin embargo, a ctua lmente a parece como si toda re 
flexión sobre la historia llevara tan solo a hacernos descubrir
la ineludible incertidumbre de nuestra existencia . ( Krügger ).
Por eso podemos preguntarnos qué concepción de unidad y de
sentido de la historia se presupone, cuando el historiador y el
filósofo se declaran incapaces de encontrar una respuesta sa
tisfactoria.

Al examinar de ce rca los plantea mienos presentados, apa
rece manifiestamente que no solamente se ha secularizado la
escatología, sino que con esta secula riza ción se ha introducido
una decisiva modificación en el conteni do. Simplifica ndo un
poco podemos decir que la realización escatológica se ha ido
transformando en una fe optimista , en una creciente felicidad
especulativa y práctica de la humanidad, dependiente no ya
de una eficacia metahistórica imprevisible, sino de la concep
ción de un progreso impulsado por la ciencia, ligado a la pros
peridad económica y a una situación de justicia entre los hom
bres.

La esca tología fue sustituida po r una fe optimista. La dis
tancia que nos separa de una concepción de escatología, au
ténticamente bíblica, es pa tente. Escatología y unida d de la
historia, entendida s escatológicamente, no significa previsión
del contenido interno, profética, proyectiva de una realización
plena ( autocomprensión de fe) que permite captar desde ella
el imperativo, la exigencia del presente.
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El hecho de que el concepto de progreso, que como tal se
refiere a la previsión racional de la continuidad de procesos
en determinados sectores, se haya incorporado al marco de la
esca tología, trae como consecúencia el que a un principio par
ticular se le atribuya alcance universal, de totalidad, con lo
cual se transpone el límite de su racionalidad.

La escatología implica ante todo la tarea de vivir y actuar
de tal manera hacia un futur o, que sea un auténtico y respon
sable compromiso, en la fe y la espera nza , con esa historia
que es su unidad, está diri gida hacia ese futuro . Fe en el futu
ro y cambio del presente se condiciona n mutuamente.

La concepci ón bíblica escatológica de la hist oria, la deja 
siempre abierta en su concreción, no permite de manera algu
na el preverla o anticiparla teleológicamente¡ no ofrece una
visión teórica del futuro , ni abre una posibilida d para una con
ciliación especulativa definitiva, ni pre tende resolver un proble
ma de teodicea. El sentido no puede suprimir e l fracaso teóri
ca y especulativamente.

En esta concepción de hist oria , la esperanza se percibe co
mo una permanente autoidentificación del ho mbre, dirigido ha
cia el futuro y Dios a parece como el futuro absoluto del hombre,
como el poder que mantiene siemp re a bierto el presente y lo
somete a crítica. Plantea a nte todo una ta rea, un compromiso,
una orientación, un criterio en perma nente confrontación.

3 . La teología abarca el proyecto de Dios realizado sólo
por El, según el Antiguo y Nuevo Testamento. La reflexión teo
lógica sobre la historia no des em boca en una teoría de la his
toria, ni siquiera en la historia sa lvífica universal que pueda
garantizar, ta mpoco puede producir un programa determinado
para una praxis concreta. Esta inteligencia teológica de la his
toria no es inmediatamente p ráctica y no tiene por qué serlo.
Su estructura, como reflexión, no puede ser sino la de un pen
samiento mediador. Esta conciencia de mediación le quita la
seudo-evidencia del dato inm ediato, abre críticamente la posi
bilidad de cambios y no se a gota en una determinada praxis.

Este tipo de pensamiento o criterio precisa mente porque
no puede ser aplicado inm ediatamente , resiste a toda claudica
ción. Dice Adorno: "En él, el momento utópico es tanto más
fuerte , cuanto menos se deja objetivar en una utopía o blo
quear su realización. El pensamiento abierto se supera siempre
a sí mismo". Este pensamiento resiste a la ideologización y se
hace crítico de toda ideología y de las que van naciendo como
expresión circunstancial de él, es decir, de los div ersos sistemas
teológicos.
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4. Este pensamiento abierto, que es la teología como re
flexión sobre la historia, para no quedarse en un monólogo
infructuoso, deb e esta r en comunicación permanente con todos
los ámbitos de las ciencias orientadas hacia la emancipación
y promoción del hombre. Esta cooperación debe entenderse
dialéct ica mente, en cuanto que cada disciplina se desarrolla
de a cuerdo con su propia metodología. Solamente en un-r
investiga ción ínts rd íscíplínc r puede la teología hacer efectiva
su exigencia y ser históricamente significativa.

Esto implica una relación entre antropología, sociología, etc.,
y teología a partir de la realidad actual y de la inteligencia
de la historia, para que la historia siga siendo histórica, es
decir , permanezca a bierta , a l igual que el hombre no puede
seguir siendo auténticamente hombre, sino es la posibilida d
sie mpre abierta de un ser que iamás es definitivamente da 
finible .

5. La esca tología así entendida, no es una parte de la
dogmá tica sino un a exigencia metódica del procedimiento her
menéutico, exigen cia que eierce un íluio determinante sobre
todo el contenido de la dogmática.

6. Por lo dicho anteriormente se comprende la dificultad
que puede designarse como cris is de la identidad de la teolo 
gía, si se preten de comenzar por el análisis de los fenómenos ,
se plantea el problema de cual puede ser el aporte de la teo
logía en tal aná lisis ; si por el contrario, se parte de afirma
ciones estrictamente teológica s, estas no pueden ir más allá
de lo general, de un imp erativo de liberación que no puede
traducirse en un progra ma concreto; si la teología trata de
identifica r los dos tipos de afirmación se cae en el riesgo ds
funda menta lismo y de un a interpretación categorial del reino
de Dios.

La res erva escatológica, como el principio de la nscccion
que procede de ella, ha y que pensarlo de tal manera que
el hombre tiene que a sumir la responsabilidad de sus deci
siones en la fe y no puede trasponerla a la acción de Dios
en la historia como identificable categorialmente. Toda situa
ción de conflicto es ambivalente y no excluye la posibilidad
de diversas soluciones. El factor de incertidumbre que perma
nece a través de los análisis y esquematización de diversas
posibilida des, no puede ser eliminada acudiendo a la fe o a
la teología, sino se qui ere hacer de la fe un factor de escape
en la acción socio-política, con lo cual deiaría de ser un mo
tor permanente de la historia de liberación y emancipación
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de l hombre . La argumentación teológica no puede servir de
sustituto a la carencia de un a nálisis ob íetívo, crítico y racional.

El criterio de fe, es un princi pio, no es obieto y por con
siguiente no puede se r obietivado en un proceso salvífica
concreto.

7. La teología, dado que no es programática, para ser
válida, debe encarnarse permanentemente en un proyecto pero
ninguna de sus encarnaciones, ni siquiera las de la primera
genera ción cristiana, son por ese solo hecho, obliga toria s. Si
se emplea ra un criterio coherente interno deberían aceptarse
todas sus formas de concreción, sin discriminación. Esto llev a 
ría en el Antiguo Testamento a un tipo de culto y de pureza
legal, e tc. y en el Nuevo Testamento a un estatuto peculiar
de la muier la aceptación de la escla vitud , etc . Toda enca r
nación es proyecto humano que de be ser asumido responsa
blemente y está suieto a las vicisitudes de la historia.

La teología cristiana con subtítulos, que se refieren a rea
lizaciones concretas abre el campo del equív oco al pretende r
invocar la fe directamente en a poyo de una opción hu mana.
Se trataría más bien de una refle xión cristiana, sobre la libe
ración, sobre la revolución, sobre el desa rrollo, sobre la s rea
lidades terrestres, etc.
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SUMARIO:

-Bosqueio de teologia sistemática-
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Limitación del tema.

Compromiso cristiano: tema directo.
Teología sistemática: Práctica y Palabra de Dios.
Función del estudio: inicio del intercambio.

Punto de partida.

El compromiso cristiano: diversas vivencias del com
promiso.

Expresión latin oamericana del compromiso : amor a fec
tivo al prójimo desde la miseria situacional. Conflicto
en la concepción lib eral, análisis marxista y análisis
cultural.

Expresión dentro del análisis marxista: teoría de la
dependencia; co ndenación del Capitalismo; a dhesión
al Socialismo; opción de clase por el proletariado y
lucha de clases.

Expresión dentro de un análisis más amplio: cornple
mentación de la teoría de la dependencia; condena
ción del Capitalismo; a pertura a una búsqueda de mo 
delo socia l no necesa riamente marxista socialista; aun
que no excluya la socialización; negociación dentro
del conflicto y no lucha de clases.

Bloqu eo para el Diálogo : Símil a las discusion es teo
lógicas antiguas: op resores ca pitalistas - ingenuos
marxistas. Radicalismo.

COMPROMISO CmSTIANO EN LOS
CONFLICTOS SOCIALES EN AMEmCA LATINA

2. 2.

2.4.

2.5.

1.

1.1.
1.2.
1. 3.

2.

2.1.

· 2.3 .



2 .6.

3 .

3 . 1.

3 . 1. 1.

3.1. 2 .

3.2.

3 .2. 1.

3 .2 .2 .

3.2 .3.

3.2.4 .

4.

4. 1.
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Posibilidad de diá logo : Punto común de partida en la
reflexión teológi ca: la Palabra de Dios en la praxis
cristiana cuyo criterio hermenéutico es el sentido or
gánico de la fe del pueb lo de Dios. Sentido de la S.
Escritura y el Magisterio.

Algunos ra sgos del compromiso cristiano en la S.
Escritura leída en la Iglesia.

Sagrada Escritura : Alia nza , Voca ción: Compromiso.

Alian za: A. T.: Sinaí y Código Sacerdotal: Relación
funda menta l divina con el pueblo; Gracia y Obliga
ción; Profetas de la cautividad : Nueva Alianza . N. T.:
Pa scua de Cristo, Ultima Cena; separación de la en
tique alianza : Pablo y Hebreos .

Vocació n: A. T.: "Ser" dinámico y libre. "Con" fuer
za divina; "Para", se rvicio comun itario. N. T.: Inten
sificación vocacional en la llamada a postólica.

Leída en la Iglesia:

C. Vat. JI Lumen Gentium: Misterio de la Iglesia: lla
mada del Pa dre , en el Hijo, po r el Amor del Espíritu.
Pueblo de Dios : Sacerdocio cris tiano, triple e jercicio.

Medellín : Conversión - Pobreza - Compromi sos con
secuentes social es, familia res, evangelizadores, estruc
turales.

Paulo V I: Discurso Sínodo : compromiso : Trinida d , Re·
dención Pascual; Discurso Celam : Conversión , no caer
en ideologías a nticristiana s.

Declara ción final de los PP. Sinodales: Iglesia que li
bera en la pobreza, contra la s consecuencias social es
del pecado; evita r desvia ciones en intentos liberati
vos, tra scendencia límite s político-socia les.

Reflexion es sistemáticas.
Hipótesis operativa para el compromiso cristiano: A
la luz de la Palabra de Dios, tal como nos la pres enta
la S. Escritura leída en la Iglesia, el compromiso cris 
tiano es un comp romiso Redentivo, conflictivo en sí
mismo, dialéctico, de a cue rdo a una triple dialéctica ,
a saber, la dia léctica trinitaria, la dialéctica encerne 
cionista y la dia léctica sacramenta l.

Dialéc tica trinitaria : El "ser" divino del compromiso.

4. 1. 1.

4.1.2.

4.1.3.

4.2.

4.2 .1.

4.2.2.

4.2.3.

4.2.4.

4.3.

4.3. 1.

4. 3. 2.

4. 3. 3.

4.3.4 .

En Dios: Conflicto de la vida divina entre la indivi
dualidad y la comunidad que conduce a la unidad
en una tensión dinámica vita l.

En el hombre: Raíz de la historia humana, el conflicto
en tre individuo y comunida d histórica como sati sfac 
tares.

Originalidad crisfiana: Construcción de una unidad or
gánica y diná mica, pa radójica mente con flictiva .

Dialéctica Encarnacionista: El "Con" divino del com
promiso.

En Cristo: Presencia histórica de Dios Trino - Com 
pro miso radical en la muerte y resurrección .

Compromiso cris tiano: El proye cto vital huma no : el
proyecto de Cristo. Totalida d - Nueva perspectiva de
sa tisfa ctores.

Conversión, Compromiso al cambio radical : dim en
sión total pluridime nsiona l del cambio.

Gratuidad de la liberación: Libera la Alia nza, no el
compromiso - muerte y resurrección.

Dialéctica Sacramental: El "Pa ra " Redentivo del com 
promi so.

Historicidad de l compromiso: Incorporación a Cristo
en el sacerdocio de los fieles.

Cauce sacramental: Actualización de la Pascua re
dentora. La Eucaristía simboliza porque reali za la li
beración. Se rompe la ca de na de opres ión por el Sao
cremento de la Reconciliación.

Cauce gnoseológico: Transparencia de Cristo libera'
dar desde la Eucaristía, en el cristiano, gracias a la
fuerza del Esp íritu Santo: Sentido de la Fe del pueblo
de Dios. Teología y Fe.

Cauce carismático: Contra la uniformidad, el compro
miso variado carismático, fund amento del diál ogo ; que
protege contra mediaciones simplistas de dicho comp ro'
miso. Los carismas llevan a la unidad en su dive rsidad,
dando así el sentido del diálogo y del conflicto.
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CONCLUSION :

El eje del compromiso cristia no en la historia y de le
historia misma , es el amor "dialéctico" de Dios; a mor
trinitario ancornccíoms tcr. sacramental.

REFLEXIONE S TEOLOGICAS

1. Limitación del tema.

1. 1. Compromiso cristia no.

Un tema tan comp lejo como el que a hora tratamos de
desa rrollar, exige limitarse desde el inicio de su estudio; pue 
de ponerse en él el acento en conflictos, o bien en compromi
sos; las diversas perspect ivas que se elija n da rán una pre
sentación dis tinta del mismo tema ; ante esta dis yuntiva me
pareció más conveniente elegir e l tema del compromiso cris
tia no y tratar de ha cer sobre él algunas reflexiones teológicas.
El tema conflictos 'ta mbién se tocará, pero indirectamente, ya
que por otra parte se encuentra ligado con el tema del com
promiso cristiano. Influye en mi elección el que hasta ahora
se haya habla do ya en nuestro encue ntro a cerca de los con
flictos / y que el tema de l compromiso cristia no sea un tema
má s adecuadamente trata ble po r la Teología. El tema conflic
to social en América Latina exige también ser tratado en Teo
logía/ pero siempre y cuando se presente en conexión con el
comp romiso cristiano.

1.2. Teología sistemática.

Así, trataré el hilvanar unas cuanta s; ideas en Teología a
propósito del compromiso cristiano; el aspecto teol ógico que
elijo es el sistemáti co : trataré de reflexionar sobre dic ho com
promiso de acuerdo a su prá ctica concreta que se vive en
nuestra realidad latinoamericana, teniendo como criterio pa ra
interpretarlo a la S. Escritura leída en la Iglesia.

1.3 . Función del presente estudio.

A propósito de límites , no pretendo presentar aquí una
disertación a caba da sobre el tema; lo que pretendo es única-
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mente indicar algunas pa uta s pa ra favore cer un intercambio
que nos enriquezca en un asun to tan amplio e importante co
mo el que tratamos; pautas quiz á conflictivas, se guramente
conflictiva s ya en sí mismas, pero que po drá n ser como un
motor de arranque en nuestra s futuras discusiones; o al me
nos / a firmativa o negativamente , dialécticament e, un punto de
pa rtida . Es la a pertura, la dimensión comunita ria de la "fides
quaerens íntelectucrn" / la que me da confianza para presen
ta r este estudio con el á nimo de enc ontra r cada vez más pro
fundamente el se ntido y la pra xis conjunta de nuestro com
promiso cristiano, razón de se r de este Encuentro .

2. Punto de partida de la reflexión teológica.

2. 1. El compromiso cris tiano.

Es comúnmente a ceptado el "locus Theolooí cus" de la
praxis, del acontecimiento, y la praxis es nuestro punto de pa r
tida; esta praxis del compromiso cris tiano tal y como se vive
en nuestra Amér ica La tina y tal como es interpretado po r nues
tros hermanos cristianos. Este comp rom iso se vive por ca da
qui en de una o de otra manera, periférica o profundamente ,
es la misma vid a cristiana; nuestro Continente se llama cat ó
lico y de alguna manera vive este compromiso; o como un me
ro nombre, y entonces "vive", así, entre comilla s, un compro
mis o meramente de asignación en el libro parroquial de bau
tizados y respuesta positiva a la encuesta sobre la religión que
profesa ; o bien, lo vive a través de su "dimensión religiosa pri
vada " en un "Catolicismo liberal"; o bien , en el rito y la ce
remonia de su re ligiosidad popular; o en la herma nda d, en la
solidaridad, en la interpelación de los hermanos más pobres,
etc. Ha y mucha s y muy variada s expresiones de es te com
pro miso; la religiosidad popular nos pudiera decir mucho a l

. respecto ahora que llegamos a un momento en la historia del
Cris tianismo en nue stra América Latina, en el que la vivencia
de nuestro compromiso se ha ce en sí misma más conflictiva ;
no po rque antes haya sido totalmente pacífica, ba sta recordar
v.gr.: el significado hondo de la lucha a rma da cristera en Méxi
co; sino porque ahora se ha presenta do en una perspectiva que
brota espeCí ficamente de es tos conflictos sociales en América
Latina, de los qu e se ha venido ha blando.
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2.2. Expresión latinoamericana del compromiso cristiano.

Una manera bastante común a hora de expresar el con
flicto en la vivencia y expresión de esta vivencia del compro
miso cristiano, podría ser como sigue:

No cabe duda que el compromiso cristiano, síemífícc e
implica esencialmente, para ser tal, el amor al prójimo; pero
un verda dero amor al prójimo significa efica cida d ; el que ca
da quien se comprometa cristia na mente a hacer todo lo posi
ble por realizar su bien; si el prójimo se encuentra en situa
ciones deshumanizantes, en situaciones de miseria y de in
justicia s, pues el compromiso cristia no significará el compro
meterse con el prójimo para sacarlo de la manera más eficaz
de esa situación de mis eria y de injusticia. Y si el prójimo no
es tal solamente como este individuo, sino como individuo y
como comunidad, entonces querría decir que el compromiso
cristia no significaría el luchar individual y comunitariamente
por el bienestar de los hermanos con todo lo que ello exija,
v.cr.: lucha política, cambio de estructuras, etc.

El abstracto de la idea anterior, la condicionalidad de la
mism a se quita viendo la realida d que es América Latina: un
Continente lleno de miseria y lleno de condiciones infrahu
manas para nuestra gente; es lógico entonces que el compro
miso cristia no exija una a cción decidida por la liberación, por
luchar de la mejor manera para amar efectivamente al próji
mo en es ta situación en la que nos encontramos.

Posiblemente hasta este punto de la expresión del com
pro miso haya pocos cristianos que se resistan a tomar una po 
sición efectiva; aunque no podemos negar que los haya para
quienes esta patenticidad esté vedada por sus propios condi
cionamientos, su inadecuada eva ngeliza ción , o bien, por sus
concepciones demasiado individualistas del compromiso cris
tiano; y entonces, para ellos empieza ya aquí un conflicto,
tanto en la vivencia, como en la expresión del Mensaje de di
cho compromiso.

En efecto, hay algunos cristianos para los cuales, esen
cialmente la mediación debe recurrir al análisis marxista de
la situación latinoameri cana y así tomar las providencia s a
se guirse en la efectividad del amor cristiano; y hay otros cris
tia no s para quienes la me diación no debe recurrir, po r lo me
no s adecuadamente, al análisis marxista, sino por otros crite
rios tomados de un análisis cultural más amplio, hacer en
América Latina el amor al prójimo.
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2. 3 . Expresión dentro del análisis ma rxista.

Para los que eligen el aná lisis marxista, pa rece que son
ese ncia le s en sus media cion es los siguientes pasos:

Primero: la teoría de la dependencia : la situación lati 
noa me ricana de miseria, deshumanización y carencia, es una
esclavitud , donde e l amo son los países llamados del primer
mun do , potencia s imperi alista s cuya riqueza es nuestra hamo
breo

Segundo: consecuentemente a este imperi o, no es el país
en cuanto tal el causante de nuestra esclavitud, sino el pa ís
imperia l, que es tal debido a la prá ctica de las doc trina s del
Ca pita lismo Liberal, tanto dentro de sus propios límites geo
grá ficos, como por medio de sus gerentes "herodianos", bur
gueses, capitalistas existentes entre nosotros latinoamericanos.

Tercero: la única efica cia , la única opción concreta y
rea l por el momento, que organiza damente puede efectua rse y
puede enfrentarse y dar una sociedad alternativa a la sociedad
capitalista deshumanizante en la que vivimos es la opción
Socialista Marxista; se exige así que Am ér ica Latina se adhie
ra al Socialismo Marxista. Y

Cuarto: como esta adhesión significará la socialización
de todos los medios de producción colectiva que ahora se en
cuentran en propiedad privada, entonces, ésto significará la
lucha de clases: dado que los burgueses capitalistas no se
queda rá n mano sobre mano al se r atacados en sus intereses
anta gónicos a la cla se desheredada; esta lucha de clases
tendrá que extenderse tanto a nivel nacional y regional como
a nivel mundial, puesto que en último término el Imperio no
se liquida terminando con los capita listas del propio país, o
incluso de la región.

El compromiso cristiano pues, en la práctica, conllevará
la aceptación del análisis de nuestra miseria con la teoría de
la dependencia, e l rechazo del Capitalismo, la a dhe sión al
SOcialismo Marxista, el comp romiso real en la lucha de clases.
Todo lo anterior supone hacer una opción de clase , identifi 
carse con el proletariado, y así comprometer se en la lucha de
cla ses en todos sus niveles, de a cuerdo a tá cticas a propiadas.

2.4 . Expresión, dentro de un análisis más amplio.

Para otros cristianos, el análisis marxista es inadecuado
pa ra expresar el compromiso cristia no , y prop onen otros cau-
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ces, sin desdeñar por ello, a lguno s de los elementos del aná
lisis anterior.

Así, son conscientes de que la teoría de la dependencia
explica muchos fact ores que significan la realidad concreta
actual que vivimos en América Latina, muchos y muy impor
tantes factores pero son conscien tes también de que esta teo
ría es inadecuada, que no explica completa ni fundamental
mente la realidad que vivimos, que además del factor econó
mico, ex iste un sinnúmero de factores que causan nuestra mise
ria y que no .es sólo la dependencia económ ica ni fundamenta l
mente quizá, la que cause nuestra esclavitud. Están de acuerdo en
rechazar al Ca pitalismo como sistema alienante; sin embargo,
no ex igen como compromiso cristiano el que el lctínocmar ícc
no se adhiera a l Socialismo como único sistema por el mo
mento que pudiera hacer efectivo el amor al prójimo; por tan
to, no coinciden en la a ceptación del compromiso de la lu
cha de clases, p or lo menos en el sentido entendido en el
Materialismo histórico, de a cuerdo a la se gunda ley del Ma
terialismo dialéctico. Sin sola mente dar princip ios vagos sobre
el amor cristia no, que se pudiera aplicar en nuestra situación
urgente, se comprometen en la práctica en la investigación de
una búsqueda se ria aunque proviso ria de un modelo de so
ciedad, quizá fruto de una negocia ción de mediaciones; como
sociedad que no espera la sociedad sin clases, sino la socie
dad en perenne conflicto, pero en la que la negociación entre
los conflictos siempre existentes y a hora existentes , propicien
las circunsta ncias para que el ho mbre , individuo y comunidad,
pueda vivir de una manera más humana.

2 .5 . Bloqueo s para el diálogo .

Posiblemente, como la op ción socialista es radical , enton
ces ahora el conflicto dentr o del compromiso cristia no se pre
sente también como conflicto radical; antiguamente los teólo
gos que pre tendía n explicar la vida divina en el hombre al ha
blar de las cuestiones de la gracia y su libertad, llegaban a
opiniones en las cuales se empecinaban uno s y otros , y el
recurso que les quedaba era p or desgracia el tildar unos a
otros de herejes; ahora po siblemente no interese mucho esta
denominación, pero hay varias que la sustituyen: los que han
op tado por la posición socialista, posiblemente po drá n tachar
a los que se deciden p or la posició n no socia lista , de burgue
ses que hacen el juego a las potencias capitalistas y a los re
gímenes militares que las sostienen, de a comodarse c ómodo
mente en una tercera posición : "el terce r h ombre" pa ra sa lva-
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gua rda r sus intereses y los de su clase op re sora , ya que detrás
de cada op ción hay siempre una opción de clase; de quienes
conscien te o inconscientemente hacen el jue go a la opresión
y a sí dan una Iglesia neutra , in ofensiva y escéptica frente a l
problema candente de la miseria, la opresión y la esclavitud,
o bien, positivamente aliada con los opresores; aliados con el
Imperio, etc.

Por otra parte, quienes particip a n de la segunda op ción
tildan a los primeros com o marxistas, juzgan que es un sim
plismo al separar el a nálisis marxis ta del sistema mismo mar
xista , que el análisis es una expresión no ya de la realidad
misma sino de un prejuicio existente que es el punto de par
tida de todo el sistema marxista : la economía como último
elemento constitutivo; juzgan también que esta posición es op
ción ideológica peyorativa, al se rvicio de otros inter eses, para
forjar nuevos grupos minoritarios que consiga n e l po der, a su
ve z apoyados por fuerzas militares; en total, una nueva y má s
rígida opresión que la que querían remediar.

En fin, el conflicto pa rece que se intensifica, y lo peor de l
ca so es llegar a radicalidades. Se llegaría a estas radicalida
des o radicalidad única, cuando se simplificaran la s cosas
pensa ndo que la alternativa fuera sim plemente entre negro y
blanco. Si estas interp re ta ciones del hecho cri stiano se radi
calizaran de esta manera, y su conflicto fue se contradictorio
a bsoluta mente , ya no habría nada qué hacer; y un Encuentro
como el presente, en verdad que saldría sobrando, pues cada
quien pretendería tener la verdad y sin concesiones para nin
gún lado; no podría hablarse en absoluto de poner en común
los puntos de vista , n i mucho menos de diálogo, desconfiando
o rechazando incluso la misma palabra diálogo como sospe
chosa de traición a la causa del pobre .

2.6 . Posibilidad de diálogo.

Pero si no se trata de llegar a posiciones extremistas y
se abre en nuestro Encuentro la posibilidad de dialogar, en
tonces nuestro Encuentro será fructuoso, como pienso que lo
será, y en este caso, como primera providencia se exi giría en
contrar un punto en común desde el cual se pueda partir y
sobre el que nos p oda mo s fundar pa ra proceder a este inter
ca mbio. Este punto en común, en nuestro caso, deberá de ser
la misma Fe , la misma Palabra de Dios en la que tod os no s
funda mos pa ra hacer Teología; pero ¿dónde se enc uentra la
Palabra de Dios?; ya habíamos dicho anteriormente que la
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praxis es un lugar teológico, pero como hemos visto, en desen
trañamiento de la Palabra de Dios en esta praxis aparece mu y
difícil; ya que existen conflictos muy serios en su interpreta
ción que oponen a veces totalmente sus significados.

El problema, pues, ahora, como primera exigencia, se des
plaza a la Hermenéutica : ¿Cuál es el criterio para conocer
la Palabra de Dios que se localiza en la praxis cristiana con
creta que estamos viviendo en América Latina?; ¿de dónde ,
pues, epistemológicamente, debemos partir para hacer Teolo
gía, y para ver si es posible tender un puente o al menos lle
gar a una comprensión entre un modo y otro de concebir la
Palabra de Dios y concebirla prá ctica mente en la acción ur
gente latinoamericana?

La respuesta tendrá que venir de la "norma norrncns"
de toda teología: La Sagrada Escritura leída en la Iglesia. Po
siblemente no sea necesario el demostrar que ésta es la úl
tima norma, Y así, ahora bástenos referirnos a la expresión
del compromiso cristiano tal como se ha expresado en la S. Es
critura y se ha entendido y leído en la práctica histórica de
la Iglesia.

A continua ción brevemente menciono algunos rasgos de
la significación de compromiso en la S. Escritura y la lectura
de estos rasgos por e l Magisterio eclesial. En un principio de
cía que mi estudio se centraría propiamente en la Teología
sistemática, de manera que esta mención de teo logía positiva,
será sólo una mención base, sobre la cual trabajaré un poco
a fondo por el ca uce de la Teol ogía sistemá tica .

3. Algu nos rasgos del com promiso cristiano en la S. Escritura
leída en la Igle sia .

3. 1. Sagrada Escritura.

Para hablar del compromiso cristia no en la S. Escritura
pienso que los temas indicados sobre las que tuviéramos que
hacer un intento de desglosamiento, fuera los de la Alianza,
de la Vocación. Para comprender el compromiso cristiano des
de la perspectiva de la Alianza, y de la Vocación habrá que
recurrir al Antiguo Testamento, ya que la Alianza en el Nue
vo/ se entiende, como un cumplimiento y superación de lo
que se reporta como tal en el Antiguo.
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3 . 1. 1. La Alianza.

Antiguo Testamento.

Esta realidad de Alianza, en el Antiguo Testamento, es la
privilegia da para expresar las relaciones existentes entre Dios
y su pueblo; -ésta es la concepción que distingue la idea que
tien e Israel de su relación con Dios, de todas la s concepciones
naturalísticas y míticas de los pueblos circunstantes; su s de 
más expresiones, tomadas de la vida familiar, se entienden
como explica ciones y realces de esta idea central.

En general, los rasgos sobresa lientes de las alianza s de
que nos habla el Antiguo Testamento , aparecen como un a re
la ción entre dos o varios por la cua l se fundan entre ellos de
rechos y obligaciones sobre un trasfondo de amistad, fideli
dad/ y a veces, misericordia; no importa que la a lia nza se
esta blezca entre desiguales, v .qr.: entre vencedor y vencido;
en estos casos, e l superior admite al inferior a una comun idad
de vida con él.

Respecto a la Alianza divina, el Antiguo Testamento nos
ofrece dos descripciones fundamentales: la Alianza del Sinaí
que se expresa en el Exodo y que tiene como trasfondo la li
bera ción de Egipto; y la Alianza de que habla el Código sa 
cerdotal (P). En la primera descripción aparecen claramente
los contractantes: Dios y el Pueblo; Dios, gratuitamente ha ele
gido a un pueblo entre los demás pue blos, y la razón de ser
de esta elección es paro liberarlo, para protegerlo y dirigirlo,
para hacerlo su pueblo, concederle su intimidad, hacerlo su
fa milia ; por parte del pueblo, éste debe responder a la miseri
cordia divina guardando los preceptos del Señor y siendo a sí
fiel a la alianza; esta alianza fundamentalmente es la alianza
del Sinaí, las demás alianzas, v.gr.: las que hace Dios con Josué
o bien con David, son sola mente recuerdos que renuevan la
alianza antigua del Sinaí. (Cfr Ex 19-24; 25-40; Deut 6-7; 2/
30) . En cambio, en el Código sacerdotal, la Alianza viene más
bien considerada como una acción meramente gratuita de
parte de Dios, quien gratuitamente elige a un pueblo y gra
tuitamente lo salva; así aparecen v.qr.: las alianzas que Dios
ha ce con Noé y con Abraham; no se exige en ellas ninguna
obligación concreta de parte del hombre; aparece en ella s que
se pide un rito determinado, un sacrificio, pero además de ello ,
no se expresan otras obligaciones po r pa rte de a quel que es
constituido por Dios como beneficiario de dicha alianza. ( Cfr
Gn 9, 9-17; 17, 1-22; Ex 6, 2-8; 19/6). En este segundo tipo de
alianza, e l problema gracia-obliga ción que a parecí a cla ro en
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la primera, no aparece nítido; se hace mayor hincapié en la
gracia; en cambio, en la Alianza del Sinaí la obligación ob
tiene una situación bastante fuerte, como el punto de prueba
de la fidelidad del hombre, y así, como la contrapartida a los
beneficios que Dios dispensa en la Alianza, sin la cual dichos
beneficios no tendrán lugar.

En los profetas de la cautivida d es insistente la idea de
que la Alianza del Sinaí se ha hecho ya inoperante por el
incumplimiento de las obligaciones del pueblo, consecuente
mente, dicha Alianza no exi ste más y es necesaria una nueva
Alianza; de hecho, la anuncian, y ya ahora con una amplitud
mayor que la primera, pues la extienden a nuevos pueblos y
naciones; más aún, la a nuncian para toda la gente; principal
mente destacan el Deutero Iscícs y Jeremías. ( Cfr Is 40-55;
[er 7-11; 31-32; Ez 16; 34; 36-37).

Nuevo Testamento.

En el Nuevo Testamento es ya Cristo mismo la Alianza
Nueva que se espera; El e n Sí, en su persona y en su sacrificio;
es una Alianza que Dios ha ce con toda la humanidad en su
redenció n cruenta; este es el tema expresa do fuertemente por
la narración . de la Cena, especia lmente por Mateo y Marcos.
En las epístola s paulinas, recurre fuertemente el tema con la
idea de la su plcmtccí ón de la antigua Alianza por la nueva, en
Cristo; tema que en la carta a los hebreos es el central. (Cfr
3, 6-72; Act 3, 25; 7, 22; Mt 26, 28; Mc 14, 24; Le 22, 20; 1.
Cor 3, 6-18; Gal 4, 21-31; 3, 15-25; Hb 7-10; etc. ).

Así, el compromiso cristiano deberá centrarse en el tér
mino obligación que brota de la nueva Alianza; ¿a qué se
compromete el hombre que ha recibido la gratuita elección
divina hacia la salvación. Antes de empezar a tratar el tema
expresamente no estaría de más el volver a hacer notar có
mo, aunque parezca difícil de comprender, el tema de la obli
gación, esto es, del compromiso, no aparece en el concepto de
Alianza según el Código sacerdotal; y también que este tema
de la Alianza es el tema central de acuerdo al cual se miden
y describen las relaciones entre Dios y su pueblo (1) .

Al hablar de esta obligación más en especial en la S.
Escritura, de la obligación del- hombre de aceptar el pacto

l Cfr. LE DEUT, R. La Aliance dans les Judaisme; Bibl. 45 ' (1964) 443-44,6; H.
G ross, Der Sinal-Bun d als Lebens form der cuserwdlt en Volkes Im A. T.; Ekkle
sia (1962) 1-16.
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divino y comprometerse a guardar su parte, quizás el tema
bíblico que más la explique es otro muy afín al de Alianza
y que ciertamente nos aportará luz pa ra comprender más am
pliamente lo que signifique el compromiso cristiano en la S.
Escritura: es el tema de laVocación del hombre.

3.1.2 . La Vocación en la S. Escritura.

En la S. Escritura encontramos siempre la vocación como
liga da con la Alianza en una posición neta de fe a Dios que
ha bla ; la vocación a parece como una llamada que hace que
el hombre empiece a ex istir, vocación para existir, o bien, para
se r o hacer tal o cual cosa. Es interesante comprobar que el
contenido del llamado de Dios frecuentemente se expresa por
el símbolo del "nombre" recibido; esta vocación, además, pro
gresiva mente se diversifica, V.gr. : de un llamado a existir, pa
sa a una Alianza hacia un proyecto determinado, que culmina
en el llamado a ser con Cristo.

Antiguo Testamento.

En el Antiguo Testamento, la primera idea que encontra
mos al respecto acerca de la vocación es la vocación como
un llamado al ser, a la existencia : Dios llama a la existencia
y el hombre es en sí mismo, en su vida , la respuesta a esta
llamada ( Cfr Ba 3, 33-36). Sin emba rgo, esta respuesta no
es una respuesta está tica , sino dinámica, foriable a través de
la vida; así, por eiemplo, Dios pronuncia el nombre de este
hombre a través de la vida; así en Apc 2, 17. En Gn 2, 23,
Eva es llamada así por el hombre desde el momento de la
culpa, pero no antes; Dios no le ha dado a Eva un nombre
determinado, se lo ha dado al hombre, y con una connotación
culpable ; la idea subyacente es que no hay ningún fatalismo
en la misión vocacional; la vo cación es un llamado abierto
a la existencia que se va realizando muy diversamente a tro
vé s de la propia vida; consecuentemente, el hombre se com
promete a vivir su propio destino, aún con faltas , esto es, las
fallas que cada quien comete a propósito de la fidelidad a su
propia vocación, no son íclkrs que anulen dicha vocación, a sí
a pa rece en el caso de Adán, de Iccob, de Jeremías; en Babel
y en las faltas en general ( Cfr Fíl 3, 5; Is 42, 18-19; Míq
7,16; Rom 4, 17).

Además, la vocación aparece también como un llamado
a ser con Dios , como una Alianza donde se intensifica el con-
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tenido de la respuest a. La voca ción aparece más fuertemen
te como Alianza, y desde el punto de vista de Dios, como algo
libre, conc reto, personol, que se dirige a individuos en una
comunidad sin separarlos de dicha comunidad y sin privile
gios. ( Cfr Det 8: 9; Ier 2, 2; Os 1; [er 54: Sof 3, 14) dentro
pues de una vocación colectiva como la de Abraham, Moisés,
Da vid; no cabe duda que este estar con Dios y estar con los
hombres suscita muchas y grandes dificultades, v .qr.: Jer 20,
7-10. La respuesta del hombre a esta vocación que significa
esta r con Dios, lleva consi go no excepciones sino lucha: como
en e l caso de Abraham, de David; de Jeremías, de Israel;
lleva consi go un compromiso que por otra pa rte , en cierta
forma encierra el destino de Dios ; v.qr.: [er 15, 16; Ex 36, 20.

La vocación también aparece en tercer lugar, en los luga
res cita dos, como una vocación "para"; como un proyecto co
munitario; no permite que el hombre se cierre en el sí de su
respuesta , sino que lo impulsa hacia una realidad nueva que
tendrá que hacer jun to con Dios. La vocación como proyecto
de parte de Dios implica un trabajo a realizar que sobrepasa los
cálculos y fuerzas del hombre y se abre hacia los demás, v.gr. :
las vocaciones de Israel, de Abraham y su descendencia: así
dará a l hombre en su propio proyecto una realidad que ex 
perimentará diaria me nte, pero un a realidad que rebasa la
prop ia experiencia , la desborda hacia otra cosa que se es
pera con la fe , como fru to del amor y confianza en e l Amigo
que podrá realizar divinamente lo que al hombre supera; apa 
rece la vocación evoluciona ndo de tener más a ser más, y
siendo conflictiva con la realidad a veces oscura en su pro
yección futura , en lo que significará el nombre que se reci
birá más allá.

Nuev o Testamento.

En el Nuevo Testa me nto encontramos un lugar paradig
mático para hablar de la vo ca ción , es el capítulo tercero de l
evangelio de S. Marcos, donde Cristo llama a sus apóstoles.
Cristo llama a su s a póstoles para que estén con EL para en
viarlos a hablar delante de El y para enviarlos en su nombre.
En este llamado, la vocación aparece en primer lugar como
un llamado a la existencia increada del Hijo de Dios, com o
un llamado a existir de una manera mucho más intensa que
la primera ex istencia que ya se posee; se habla aquí por
Marcos de un subir a la montaña con Cristo, allí es donde lla
ma a sus discípulos, quizás en esta manera de hablar se
pudiera ínstcrurc r un para lelismo con la subida a la montaña
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de Moisés en el Sinaí : se trataría de participar de una manera
tota lmente nueva de la gloria y majestad de Yahvé: las lla 
madas del Nuevo Testamento en este contexto, significarían
en último término la llamada que en sí es el Verbo de Dios ,
Cristo, Palabra de Dios; esto es, vocación por la llamada del
Verbo a devenir hiio de Dios , último y definitivo nombre que
el hombre pudiera recibir.

Sin embargo, también aquí esta voca ción sublime no es
un llamado que se autoconsuma en su mismidad priva da ; la
lla ma da es una llamada personaL individua l y colectiva ; de
hecho, los 12 son no mbrado s persona lmente , pero su vo cación
es salvífica; a la vez que índív íduc l, es colectiva, como resul
ta nte libre del amor de elección de Crist o el Señor.

La vocación aparece así como el llamado al misterio y a
su develación: la vocación es a estar con El: esto es, llamada
para una intimidad trinitaria, a un estar con el Padre, estando
con Cristo en e l Am or del Espíritu; es una vocación a se r en
via dos po r el Padre, a ún con las tensiones que ello supone; es
to significaría la Iglesia ; Asambl ea y Misión; y lo que signi
fica la pugna entrambas, el misterio mismo en tensión ( 2).

Sintetizando lo dicho a propósito de la voca ción en la S.
Escritura, tanto en el Antiguo com o en el Nuevo Testamento,
po dría mos decir que la vocación aparece en la S. Escritura
como una llamada a ser, en una ex istencia dinámica que lle 
va cons igo un compromiso en e l propio destino y que no se
pierde por posibles fallas que se cometa n: a demá s significa
un "con" divino, esto es, Dios elige libremente haciendo al
hombre partícipe de su fuerza, rebasando ampliamente la s po
sibilida des inherentes a la misma naturaleza del hombre; la
vocación también lleva un "para"; se dirige a la comunidad:
es un proyecto de salvación que se experimenta en una fe
a morosa para hacer más a la gente, pa ra colaborar con la
construcción del hombre nuevo; esta voca ción se intensifica
con Cristo en el estar con El y ser envia dos por El, como
una llamada a la existencia increada, como el recibir un
último nombre en e l Verbo de Dios , como la llamada personal
y colectiva en el llamado en el conflicto a l misterio de la
Asa mblea Eclesial y a la Misión .

Estas ideas, tanto las de Alianza como las de su corre
lctívo, Vocación, la s ha leído la Iglesi a en su devenir his
tórico mediante el sentido de la fe del pue blo de Dios , cu ya
conciencia en el Espíritu Santo, lúcida y que guía, es el

2 SANTANER, M. A. La Vocation dan s l' Escriture, Vocali on (225) julio de 1971.
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Magisterio Minister ial. Una síntesis de lo que dicho Magiste
rio nos dice lo pudiéramos encontrar en el Concilio Vatica
no II en su Constitución Lumen Gentium, en la Segunda Con
ferencia Episcopal Latinoamericana en su Mensaje final (Me
dellín ), en e l discurso de clausura de S.S. Pablo VI en el
último Sínodo Episcopal sobre Evangelización y en su dis 
curso al CELAM .de noviembre de 1974/ y en la Declaración
de los PP. Sinodales del Sínodo citado.

3 .2. Leída en la Iglesia.

3.2. 1. Concilio Vatican o II/Lutnen Gentium

Me parece que en el Concilio Vaticano Il, en su Consti
tución Dogmática Lumen Gentium, tenemos una profundiza
ción fund a mental de lo que significa la voca ción cris tiana y
de lo que significa la Alianza, la nueva Alianza; y así, del
comprom iso cristiano.

Misterio de la Iglesia

En especial en los dos primeros capítulos se ha bla de este
misterio, tocándolo directamente el primero; en él se dice
que la Iglesia aparece precisa mente como una llamada, co
mo la llamada que Dios hace al Hombre desde su misterio
eterno hacia la unida d de todo el género humano; esp ecial
mente en la s condiciones de estos tiempos, condiciones so
cia les / técnicas y culturales, pa ra que todos los hombres con
siga n hoy su plen a unidad en Cristo. La realización ya de
este llamado lo pone la Constitución como el Decreto eterno
de l Padre que desde todos los sigl os ha determinado sa lva r en
Cristo a los hombres y ha determinado revelar este misterio
en la plenitud de los tiem pos; esto es, este misterio que co
rresponde a lo prepa ra do en el Antiguo Testamento, cons
tituido en los últim os tiempos, manifestado por la efusión del
Espíritu Santo, es pre figura do en la Creación, constituye la
"Ecclesia" y se pe rfeccionará gloriosamente al final de los
tiempos. Esta llamada, pues, se hace por la Misión y obra
del Hijo, llamada misteriosa que se inaugura en la persona
de Cristo y se efectúa en la Redención por su obediencia;
crece visi blemente en el mun do por el poder de Dios, desde
el sa crificio de la cruz/ renovado continuamente por el sa
crificio eucarístico. Esta lla mada es una llamada vital, es un a
lla mada que da la vida en el Espíritu Santo por la santifi-
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caclón que Este aporta, que dirige al hombre hacia la uni
dad mediante toda clase de dones, jerárquicos y carismáticos,
y que hace al hombre estar con Dios, ya que habita en el
cora zón de los creyentes unificándolos así en comunión y
ministerio. La Alianza , la vocación consiste así en ser todos
llamados como "una mu chedumbre reunida en la unidad del
Padre, del Hijo y de l Espíritu" .

Pueblo de Dios

El compromiso de aquí resultante se expresa fuertemente
en el capítulo segundo donde se ha bla del Pueblo de Dios ;
el compromiso es el comp romiso de ser en Cristo y desde
Cristo , redentor de los hermanos mediante el sacerdocio co
mún de los fieles ; es un compromiso a liberar al hombre, pero
no desde una perspectiva aj ena al misterio de la llamada y
la vocación, sino pre cisa me nte desde dentro de dicha voca
ción/ ya que se trata de incorporarse a Cristo muerto y re
sucita do / y desde este misterio pa scua l redentivo, redimir a
la humanidad; así el compromiso consiste en ejercer el sa
cerdocio cristiano, ta nto el común de los fieles como el mi
nisterial; no entendidos como una especie de oficio religioso
que perpetúe prácticas religiosa s culturales ancestrales, sino
como algo totalmente nuevo, resulta nte de la llamada original
de la Pascua de Cristo ; una llamada a estar tan íntimamente
unidos con Cristo, un acentuar ta nto el "con" vocacional del
qu e hablábamos anteriormente, que conmuriendo, compade
ciendo/ consepultados con Cristo, poda mor ofrecer la resurrec
ción a todos, como fruto de esta Resurrección . Así el sacerdo
cio se debe e jercer siendo testigos de esta Palabra que es
Cristo y cuya transparencia liberadora deberá de ser el lla
mado, el cristia no, que es Iglesia. Su compromiso es, pues,
el de ser testigo de la Redención que es Cristo y que es cada
uno de los cristianos; es te compromiso, trimembre, pero que
se refiere a la misma rea lida d que significa la bendición y
la alabanza que todos debem os tributar a Dios, es la rea
lida d del culto/ mediante esta unión al misterio redentivo, de
una o de otra manera cada quien, como prolongación de la
ca rne de Cristo, e jerce r a cciones simbólicas que prácticamente
significa n lo que producen : la redención; y juntos se dirigen
a construir el nuevo mu ndo redimido, de acuerdo a la proli
fera ción de dones del Espíritu que se derrama sobre todos
los creyentes ( 3) .

3 Concil io Vati cano Il , Const itu ción Dogm á tica Lumen Gen tiu m cps. 1-2.
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3 .2 .2. Mensaje de los Obispos La tinoa meri ca nos en Medellín

La segunda conferencia del Episcopado Latinoamer icano
( Medel1ín), por su parte, termina la presentación de sus 16
documentos con un Mensaje; en este Mensaje se estipulan los
compromisos má s importantes de la Iglesia Latinoamericana;
estos compromisos los sintetizan en el más urgente de todos ,
esto es: "purifica rno s en ·el Espíritu del Evangelio todos los
miembros e instituciones de la Iglesia católica. Deben con
cluir las separa ciones entre la fe y la vida, po rque para con
Jesucristo . . . vale la fe actuada por la carida d" ( Ga l 5,6) .
Este gran compromiso, d icen los obispos , exige un a auténtica
pobreza. A esta luz enumeran a continu a ción una serie de
compromisos prácticos hacia un nuevo orden de justicia, ha
cia la familia, ha cia la evangelización , ha cia nuevas estruc
turas de diálogo en la Iglesia y hacia la colaboración con otras
confesion es cristianas y con todos los hombres de buena vo
luntad (4).

Estas explicita ciones de Medellín, del com pro miso cristia 
no serían las conclusiones prá ctica s para Améri ca Lati na de
lo que significaría la respuesta del hombre lati noamericano
a la Alianza, a la voca ción cristia na tal como es te Magister io
ha leído la S. Escritura .

3.2 .3. Pau10VI

En esta lectura que ha ce la Iglesia del compromiso cris
tiano entendido ahora directa mente como promoción humana,
quisiera citar la s ideas con las que el Papa Paulo VI clau
sura el pasa do Sínodo de Obispos a propó sito de la Evan
gelización : dice que la promoción huma na se integra y se
subordina a la Eva ngeliza ción y se distingue de la misma;
comprender esta promoción en lo Evangelización implica e l
conocimiento de la Trinidad, la participa ción de la natura
leza divina y la salvación del mundo presente y futur o. El
justo relieve de la liberación consiste en la originalidad del
Eva ngelio, esto es, la de un Dios que redime al hombre del
pecado y de la muerte y lo introduce a la vida divina.

En su discurso al CELAM, del 3 de noviembre de 1974,
insi ste e l Papa que la verdadera lib eración implica la tra s-

4 Clr. Se g unda Conler encia del Episcopado Lati noamericano, Presencia de la
Igl esia en la Transformación de América Latina (\ 968) ; ed . de l Secreta riado
Social Mexicano, 1968; pp. 13-18.
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forma ción interior del hombre, los valores de la fe y de la
gra cia , el dinamismo del amor; impide caer en la tenta ción
de las ideologías anticr istia na s o la violencia.

3 .2 .4. Declaración Final de los Padres Sinodales

Por su parte , en la Declaración final los padres sinoda les,
en el Sínodo cita do ha bla n de l compromiso cristia no de libe
rar al hombre , y cómo la Iglesia como comunidad pobre,
orante y frat erna puede liberar mucho; debe entrega rse al
servicio de los oprimido s, debe elimina r las consecuencias
socia les del pecado; la in justicia socia l y política; y debe
evita r las desvia ciones de los intentos de libera ción; tiene en
cuenta los límites económicos, polí ticos y socia les, los tras
ciende para llegar a la libertad en todas sus formas ; la li
bertad del pecado, del egoísmo individua l y colectivo; para
llegar a la plen a comunión , a la plenitud de la hermanda d
de los hijos de Dios, que lleva la libe ra ción a tod os los ho m
bres, a todos los grupos humanos ( 5).

4. Re flexiones Sis temática s

¿Cómo inciden estas presentaciones de la "norma no r
rncms" en el prob lema que enfocamos al pri ncipio, y que es
el tema de nuestro Encuentro, el compromiso cristiano fren te
a los conflictos socia les en América La tina?; o si se quiere,
también respondiendo al problema que posteriormente tratá
ba mos, ¿cómo nos sirven estas presentaciones de la Alia nza ,
de la vocación y concl usivamente del compromiso cristiano,
para responder a la toma de posición acerca de dicho com
p romiso?; ¿se podrán encontra r algunas pista s para poder
ha blar del compromiso cristia no en una u otra de las direc
ciones que a na lizá ba mos?; esto es, ¿entender el compromis o
en la situa ción de sus mediaciones de acuerd o con el aná lisis
marxista o bien prescindiendo de dicho aná lisis y siguiendo
lo que quizá se pudiera llama r aná lisis cultural?

El objetivo de las reflexiones que presento ahora no es
propia mente dirimir el problema; pienso que precisa mente la
fina lida d de una ponencia como la presente no es "dogma
tizar" sob re nada , sino como decía a nteriormente, presentar
pista s o puntos de partida que favorezcan la discusión y el in-

5 Cfr. L' Obsservotore Romano , ed . semanal en español , Año VI, (306-307)
nn, 46-47.
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tercambio fraterna l; sin emba rgo, al exponer ya reflexiones
sistemáticas, no se puede no presentar la propia idea y en
cierta ma nera enca mina rse hacia una determinada posición
que tanto valdrá cuanto las razones o quizá intuiciones que se
aduzcan al respecto.

Con estas consideraciones pasemos, pues, a formular lo
que llamaría yo una hipótesis operativa para el compromiso
cristiano y que enuncio así:

A la luz de la reflexión de la Palabra de Dios, tal como
nos la presenta la S. Escritura y la ha leído la Iglesia, el
compromiso cristiano es un compromiso redentivo, conflictivo,
en sí mismo: dialéctico, de acuerdo con una triple dialéctica,
a saber, la dialéctica trinitaria, la dial éctica encarnacionista y
la dialéctica sacramental.

Entendiendo mi hipótesis de la siguiente manera:

4 . 1. Dialéctica Trinitaria

El compromiso cristiano lo entiendo primeramente como
fru to de una vocación que significa intimidad trinitaria; un
"con" vocacional divino, que significa una participación en
esta vida de Dios.

4 . 1. 1. En Dios

y aquí es donde encuentro el primer grado y el más
profundo del conflicto del compromiso, el conflicto trinitario
de Dios en quien hay tres personas y un solo Dios; esto sig
nificaría que el compromiso cristiano sería ante todo un com
promiso a mantener en el conflicto, tanto la identidad personal
individual como la identidad comunitaria; Dios Trino es un
solo Dios porque su plenitud subsiste en una trinidad infinita
de personas; esto es, las personas divinas son divinas porque
son infinitamente distintas, porque son infinitamente individua
les; y son a la vez divinas, porque son un solo Dios .

Esta tensión trinitaria entre el individuo y la comunidad
es la tensión más profunda que existe en Dios, ' pero es una
ten sión vital que significa no una lucha destructiva de pr e
emine ncia s, sino que es el paradigma vital dinámico de toda
existencia , y de la construcción .del compromiso por la exis
tencia.

.. Toda liberación, o compromiso liberativo que se precie
de tal, pienso que no debe cifrar su esperanza en terminar
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con todo conflicto, sino en conducir a la unidad el conflicto;
a esta luz, el conflicto no destruye la unidad sino que la
edifica ; con tal de que no concibamos la unidad como algo
está tico y ya hecho, y así como una unidad en proceso; o
má s bien dicho como una unidad dinámica que radica en
la tensión vital; así como aparece en Dios.

4. 1.2 . En el Hombre

Me parece que uno de los principa les problemas que
ha aqueiado siempre a la humanidad es el problema de la
deficiencia personal y la necesidad de llenar dicha deficiencia;
esto es, el hombre aparece como un proyecto vacío que hay
que llenar, y de este proyecto dinámico se han originado las
rela ciones persona les, no sólo económicas, sino biológicas,
sicológica s y sociales; en el clímax de estas relaciones se
en cuentran las relaciones más estrictamente persona les y en
tonces, en último término, esta s relaciones se han llevado a
cabo en la historia desde puntos fundamentales de vista que
se expresan de muchas maneras en la cultura de la huma
nida d ; un punto de vista es exigir que la otra persona o más
bien, las otras personas se donen totalmente al yo, pue sto
que el yo necesita de esta donación para pode r viv ir; des
gra cia da mente esta donación así exigida, cosifica a las per
sona s y entonces, en lugar de saciar una necesida d se llega
a un agrandamiento de dicha necesidad, pero que ahora re
viste un carácter sumamente peyorativo y que se llama y se
eierce en la historia del hombre como un dominio individua
lista que genera consecuent emente esclavitud y opresión; los
modelos individualistas en la historia han sido va ria dos, van
de sde su expresión religiosa hasta su enuncia do económico;
en nuestros días cierta filosofía empirista se hace economía
'y política y criterio vital, y a parece el Liberalismo como exal
tación del individuo opresor.

Además de esta perspectiva existe la otra, su contraria,
el individuo necesita vivir y necesita a la persona; frente a
la aventura fracasada de la posesión personal piensa ahora
que la solución sea un abandono a la comunidad, histórica
al pueblo, un entrega rse y perderse en el anonimato de los
demá s. Pero el hombre nunca podrá deicr de ser este hom
bre y su individualidad no podrá ser postergada, y entonces
su situación a parece tan inadecuada como la primera; en
luga r de encontrarse realizando, también ahora se encontrará
a liena do; es otra la manera de alienarse, en la que de alguna
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o de otra manera se llega ta mbién a ser poseído por parte de
a lgún grupo determinado que os tenta el poder; o de a cuerdo
a cie rta s ma nipula ciones, por parte incl uso de un solo indi
viduo, un "supremo"; en todo caso, la ilusión de realizar a l
hombre queda una vez más evacuada, se ha esfuma do; no
pue de más que caer de nuevo en la op resión y en la es
clavitud; esta manera de ver la s cosas ta mbién ha tenido
sus más diversas expresiones a l correr de los tiempos, y tam
bién ha recibido sus expresiones culturales, desd e re ligiosas
hasta económicas; la doctrina marxista es uno de sus expo
nentes.

4. 1.3. Originalidad Cristiana

Frente a esta s realidades co nflictivas vitales del hombre ,
pienso que e l comp romiso cristiano debe aportar la única
origina lidad que pue de aportar: la construcción de una uni
dad orgánica y dinámica, y así, paradójicamente conflictiva ,
entre el indiv iduo y e l pueblo, entre la diversidad y la unici
dad; la unidad como una construcción trinitaria del ho mbre,
donde en su historia , el valor de su individualidad depende
de su entrega a la comunidad his tórica, y donde la inten sida d
de su comunida d con el pueblo dependa de su a firmación
individual. Pienso que ésto es lo que constituye el gran ras
go de lo que llamamos filiación divina; su nota de "sobre
naturalidad"; y pienso también ésto es lo que el hombre con
todos sus sist emas soci o-políticos y económ icos, nunca podrá
aportar; esta es la ex periencia de l hombre concreto reba sa da
en la vocación de la humanidad, y que sólo en unión directa
con Jesu cristo, en este "con " divino vocacionaL se puede ob
tener; la experiencia de la humanidad dejada a sí mis ma no
podrá hacer otra cosa que perderse en el confl icto ; en cam
bio , la experiencia eclesia l, esto es, la vocacionali dad cris
tiana, garantiza por la Alia nza la habitación de la Santí
sima Trin ida d en el hombre, y un a habita ción dinámica, donde
se rea liza a sí el compromiso de ser Iglesia; si se encuentra
la suficiente pobreza para poder abrirse el hombre a esta
vocación divina y realizar a sí la unidad dinámica, conflictiva
del individuo con el pueblo, sin conduci r ni a un individua
lismo estéril, ni a una masificación esc1avizante .

Consecuentemente, pienso q ue éste sería el e je más pro
fundo de la hist oria, que la explicara desde su mis ma pro
fundidad vita l: el conflicto entre el individuo y el pue blo
que obti ene dinamicidad por la pugna de satisfac tores; y que
esta pugna o conflicto sólo se resue lve diná micamente , gra-

d a s al compromiso cristia no que significa salvar a toda costa
la individua lida d yola com un ida d histórica a la vez y re
cíprocame nte , causalmente, en reci procida d causal, en el pro
ce so de humanización del hombre . Este es e l compromiso fun
damental que significa y es el ser de la Iglesia.

4 .2 . Dialéctica Encarnacionista

4 .2 . 1. En Cristo

Este proyecto vital d escrito que Dios Trino realiza con
la coope ración del hombre, no es por sup uesto un proceso
que se norme solamente po r principios que se ofrezca n como
solución al conflicto; sino que es una presencia concreta de
Dios en el hombre en la historia . Esta presencia concreta es
la his toria de Jesús de Nazaret , encarnación pascual del
Verbo de Dios ; Cristo constituye a sí en su vida la Alianza
definiti va y la vocación última de la huma nidad, y así. e l
para digma de todo compromiso que merezca ese nombre : e l
compromiso cristia no por a ntonoma sia . Su compromiso es un
compromiso sum amente radical: darle al hombre la realiza 
ción de su proyecto vital a l ofrecerle la vida ; y es suma
mente conflictivo : da rle la vida desde su propia muerte. Es
el conflicto del Verbo encarnado, el confl icto de la unión
hipostá tica, de la Eternida d hecha tiempo, que se hace his
tórica en la muerte y resurrección del Hijo de Dios.

4 .2 .2 . Compromiso Cristiano

Si queremos hablar entonces hoy de compromiso cris
tia no, es este modelo y no otro el que hay que seguir; si el
hombre quiere hoy alcanzar la vida, tiene a sí que ser cristiano;
sólo a sí se salva, se libera de la muerte y renace a la vida;
tiene, pues, que comprometerse a un cambio en su ex istencia,
no sola mente a un cambio que signifique una relación dis
tinta que adopte frente a la a similación de sus satisfactores
económicos , sería este cambio muy po bre y superficia l, sin o
el dar un viraje en su propio proyecto, de manera que lo
abandone y acepte otro proyecto vital; la presencia de Cristo
dentro de sí mismo. De esta vivencia de Cristo dentro de
si, el proyect o humano se tornará en e l proyecto cristia no
de la muerte y resurrección, en una praxis que significará un
conmorír, un ser sep ulta do con Cristo, pa ra un conresucitar;
desde esta óp tica hay que abandonar a l "hombre viejo" y tor-
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narse en "nueva creatura " ya, por la renuncia total al egoís
mo y el crecimiento en el amor; en tonces, la construcción
del nu evo hombre sig nificará una situación especial frente a
los satisfactores humanos que llevará un cambio radical en
su apreciación Y en su praxis; al cambio del odio al amor,
del egoísmo a la entrega hasta la muerte.

Este cambio radical abarcará el fieri del proyecto vital
en su totalidad: satisfactores biológicos de conservación y pro
pagación, satisfactores sicológicos de personalización, satis
factores sociológicos de comunicación; todos deberán de com 
prenderse y realizarse desde una manera totalmente otra;
abrazar la muerte para empezar a vivir. Esto es lo que el
cristiano llama conversión.

4.2.3. Conversión, Compromiso al Cambio Radical

Es así la conversión el compromiso más profundamente
conflictivo del hombre; es un cambio esencial, "dialéctico
cualitativo", pero no sólo en cuanto al satisfactor económico,
que no lo excluye, sino en cuanto a la totalidad del proyecto
vital. Este compromiso así, no puede ser privatista, intimista;
es verdad que nace del corazón, del individuo, pero inserto
éste en una comunidad histórica, en un pueblo, llevaría así
a una conversión social, estructurc l, institucional, nacional e
internacional; llevaría a renunciar a una serie de satisfacto
res aparentes, que por el proyecto viciado del hombre, se
han vuelto en lugar de satisfactores, alienadores de la hu
manidad; significaría abandonar todos aquellos intereses eco
nómicos, políticos, jurídicos, que revistiesen formas de opre
sión y dominación y a todo el conjunto de relaciones y sa
tisfactores sicológicos y sociológicos que bajo cualquier signo
de poder siguen alienando hoy en odio y desamor a la hu
manidad.

4 .2.4 . Gratuidad de la Liberación

Sin emba rgo, en esta dialéctica encarnacionista hay que ob 
serva r que no es el compromiso cristiano en su más honda
conflictividad de muerte lo que libera al hombre, sino la nueva
Alianza que es la Trinidad en el hombre por Cristo; la vo
cación o llamada única de Dios. La liberación siempre es
gracia, su significado y su garantía es la elección divina para
ser liberados, cuyo cumplimiento y fuerza es la resurrección

de Cristo. La Gracia, es gracia , regalo, la liberación plena es
un gran don de Dios.

Aunque no cabe duda que el compromiso en la muerte,
es una colaboración al don de Dios que salva, y así también,
en el sentido de colaboración, se puede hablar de esta fa
ceta del compromiso como fuente de salvación; como "carrera
en el Estadio que merece la corona".

Pero en exclusivismos, si no trascend emos el compromi
so para la muerte en el "con" vocacional divino, en la elección
gratuita de la Alianza y en la concesión sobreabundante de
vida por parte de Dios, se cierne el gran peligro de inmanen
tiza rse en el propio compromiso y quedarse así encerrados
en el ámbito de la muerte de Cristo sin llegar a la resurrec
ción. Entonces, no queda más que sumergirse en la lucha de
cla ses y no rebasar las infraestructuras de la economía, pues
sin un acento determinante en la resurrección, se impone el
horizonte radical biológico de la conservación propia. Fácil
mente se engendraría así un nuevo dualismo que en el com
promiso socio-político hallaría ingenuamente la línea divisoria
entre buenos y malos.

La conversión, es verda d, que radicalmente lleva un as
pecto negativo, la muerte; pero si el hombre se queda en este
horizonte, difícilmente supera situaciones de frustración y de
odio; es claro que el hombre debe aceptar esta muerte también
como ley de la historia, pero participa desde ahora en la re
surrección, y no en una resurrección que se dibuja nebulosa
en un final de la historia, sino en la concreta resurrección de
Cristo que significa toda la razón para aceptar la muerte que
si se acepta, es hacia nuestra propia realización, de lo contra
rio no habría razón para convertise. El compromiso cristiano

. es un doble compromiso, de morir y resucitar, de renunciar
a l egoísmo y adquirir el amor; sólo así se enti ende el hombre
a la luz de la dialéctica encarnacionista.

4. 3. Dialéctica Sacramental

4.3 . 1. Historicidad del Compromiso

A veces se ha hecho un reproche al Cristianismo o más
bien, a ciertas concepciones del Cristianismo en cuanto a su
irrea lida d; cierto léxico filosófico actual las vierte con el térmi
no de idealismo. Se dice que el Cristianismo ha creado un
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sistema de verdades más o menos armónico, pero que se sale
de la realidad de este mundo y viendo lo inarmónico del mis
mo, al igual que la filosofía idealista, crea una armonía utó
pica que lo único que hace es distraer las fuerzas que el hom
bre necesitara para tener el coraje de vivir la desarmonía que
caracteriza este mundo y luchar contra ella.

Pienso que lo que acabamos de apuntar en la dialéctica
,mcarna cionista responde al problema, pues en lugar de huir
desde la dialéctica trinitaria hemos tratado de no quedarnos
en concepciones periféricas, sino que hemos tratado de llegar
ha sta el mismo origen vital del hombre y hemos hablado de
su conflicto fundamental: individuo-comunidad-pueblo; muerte
vida ; y desde allí hemos fincado el compromiso cristiano.

Ahora nos proponemos desde esta vivencia concretizarla
en este mundo más fuertemente y ver cómo se hace carne
en la historia de la humanidad este conflicto conversivo en
tre la muerte y resurrección en este hombre concreto; y a este
"como", le hemos dado el nombre de dialéctica sacramental,
entendiendo aquí por sacramental a la misma Iglesia de Cris
to, gran "Sacramento o señal e instrumento de la íntima unión
con Dios y de la unidad de todo el género huma no" ( Cfr.
Lumen Gentium 1).

El compromiso del hombre cristiano lo entendemos ahora
como un compromiso sacramental, esto es, su compromiso
consistirá en incorporarse a Cristo; o más bien dicho, en ser
incorporado a Cristo desde y por el Bautismo y desde allí.
en esa incorporación, ser sacerdote en Cristo sacerdote; esto
es, ser muerto y resucitado en Cristo para que de esta manera
se realice la liberación trinitaria y pascual de la que hemos
ha bla do; tanto pa ra sí mismo como para el conjunto de her
manos que no han respondido a la invitación a comprome
terse en esta liberación y todavía no han querido se r Iglesia.

Este compromiso sacramental sería la respuesta del hom
bre a su vocación, la única ahora existente , Cristo Pascual;
pero dado que como respuesta plena humana es una respues 
ta libre, significará así e l enseñorea miento del hombre de su
propio destino en la resurrección de Cristo. Su rechazo sería
el pecado que conduciría a la opresión individualista o mcsí.
ficante ; su aceptación, la conversión, la integralidad de la li
beración, la tonalidad teándrica de la vida. Es desde este
compromiso sacramental qu e se entenderá y se realizará el
compromiso cristiano frente a l conflicto de los movimi entos
socia les en América Latina.
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Este compromiso sacramental es el sacerdocio cristia no
que se lleva a cabo por un triple cauce de redención : el sacra
mental propiamente dicho, e l del testimonio y el ca rismático
o de la construcción eclesial. Trataré de decir una palabra
a cerca de estos cauces concretos del compromiso cris tia no.

4. 3.2 . Cauce Sacramental

El propiamente sacramental sería la unión del hombre, por
el Espíritu, con la Carne de Cristo como a ctualización de la
Pa scua hoy. Esta unión significaría unión con todos los horn,
bres y con toda la creación, y en su actualización se singula 
rizaría como fuente de la misma, la Eucaristía.

La Eucaristía será así pues la rea liza ción hoy de la salva 
ción, la actuación de la Alianza y la vocación del hombre,
la plenitud del compromiso cristiano. Será atingente destacar
que no se trata sólo de un símbolo, sino de una auténtica con
versión pascual, no só lo del pan y del vino, sino del hombre
celebra nte el Misterio Eucarístico que misteriosamente se une
en la Eucaristía a Cristo Cabeza y así se con vierte en el Cristo
tota l, en parte de este Cristo integral. La Eucaristía es así la
liberación, trasciende al compromiso en la muerte, da gratui
tamente la resurrección. Es símbolo de unidad porque realiza
esca tológica mente la unidad. La Eucaristía no es así para gente
"ya liberada", sino para quienes nece sita n la liberación, pues
ella misma es liberación; es la actualización de la Pascua
hoy . El compromiso eucarístico del cristiano es el compromiso
de abrirse a la gracia pascual y recibir gratuitamente la uni
fica ción y la fuerza para realizar esta unificación pa scua l en
la s condiciones conflictivas actuales.

Destaco también otro gran sacramento , el de la gratuida d
de l perdón, el de la reconciliación; Cristo en la Eucaristía sa 
cramento : si queremos resolver el peca do del mun do , la opre
sión de toda clase que sufrimos y hacemos sufri r a los dem á s
en un nivel de auténtica y pura justicia vindica tiva: ta nto
hiciste, tanto entonces deberás de recibir; no rebasarem os la
ley de talión y necesariamente se originará una cadena de
ve nga nza s; los oprimidos de hoy serán los op resores del ma
ña na, para en el siguiente ciclo invertir nu evamente los papeles.

A más de una dialéctica rigurosa de justicia , debería de
eje rcer con todos una concesión cotidiana de perdón, pues
todos y cada uno de nosotros, bcio cierto pun to nos situamos
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frente a los demás como opresores yola vez como oprimidos;
pienso que este es el tema clásico del "sírnul iustus et peccctor"
y del justo que peca 7 veces diarias. Por supuesto que en esta
perspectiva nos salimos del esquema de clases antagónicas
que precisamente se oponen por tener intereses económicos irre
conciliables Y por tanto deberán arreglar sus diferencias me
diante la desaparición de una de ellas; es otra ahora la pers
pectiva; se trata de un perdón, pero entendiéndonos en lo que
significa un perdón cristiano, esto es, un perdón que exige una
auténtica concersí ón, y como tal no es posible que se lleve
a cabo sino con una sinceridad que pugna por llegar a la
plenitud de la justicia; sin embargo, dentro de una posición
real, donde se sabe que el perdón y también la conversión
que lo debe preceder son siempre escatológicos, procedentes
de una Iglesia peregrina de gente siempre necesitada de re
conciliación. Como vemos, también la posición sacramental
del perdón en la Iglesia significa un compromiso y un com
promiso conflictivo, pues perdón no significa una satisfacción
adecuada, "de condigno", decían los cntíc üos escolásticos,
con relación a la culpa cometida. El último término tenemos
que volver a la posición inicial de la liberación donde ésta
aparece como fruto primero de la Alianza definitiva de Dios
con nosotros en Cristo, Alianza y por tanto liberación gratui·
ta que dependen primariamente de la benevolencia divina,
aunque claro, como hemos tratado de decir anteriormente, és
to no significa un pasivismo y una mal entendida resignación
del hombre, quien sólo perdona y se queda inactivo frente
a las causas de la culpa; sean estas económicas, políticas,
estructura les, nacionales o internacionales o de cualquier cla
se; no olvidemos una vez más que al perdón debe anteceder
esca tológica mente una verdadera conversión que no sería ver
dadera si se quedara en el plano de una privacía personal inti
mista; sino que abarca todo el hombre, su vida concreta en todas
sus dimensiones que está viviendo este hombre o estos hom
bres que se convierten y solicitan su perdón en este sacra
mento/ como individuos y como comunidad.

4 .3.3 . Ca uce Testimonial

El se gundo cauce de este compromiso sacramental que
a pa rece como la posición concreta del hombre frente a la si
tuación conflictiva en que vive, es un cauce gnoseológico;
esto es, e l hombre debe ser un testigo transparente de la
Alianza, de su vocación , de su compromiso, de su propia libe-
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roción: no se trata de que invente una teoría liberativa y luego
la exponga y exija de otros un compromiso a seguir; esto
sería una imposición alienante de cualquier tipo y signo; sino
que se trataría de la trasparencia de Cristo pascual viviendo
en cada uno de nosotros, en las situaciones concre ta s en que
nos encontramos; así como la Carne de Cristo es la gran Pala
bra/ teoría-praxis del Verbo de Dios con nosotros, vocación
total de la humanidad, así hombre, cristiano debe ser la tras
pa rencia desde la Eucaristía, de la situación concre ta en la
que vive.

Esto es, la Eucaristía, como decíamos ya, es la vivencia
de la Pascua en la situación concreta nuestra, en lo que se
suele decir, "el aquí y el ahora nuestro", esta vivencia signi
ficará toda la personalidad del liberado, del cristiano; su com
promiso pues será que toda su personalidad sea una traspa 
rencia de su realidad eucarística pa scua l de liberación.

El compromiso gnoseológico cristiano frente a las situa
ciones conflictivas de América Latina, no es un compromiso
por tanto de inventar, como decíamos, teorías cerradas en sí
mismo, que puedan o no ser seguidas como liberadoras, o
bien, el empeñarse en una praxis de lucha de clases para
desde ella encontrar y formular su propia liberación , o más
bien , esperar a que la formule desde allí de acuerdo a la me
jor táctica y estrategia el hombre, no individua l sino el hom
bre "pueblo"; sino que su compromiso es ser Cristo liberador
desde la muerte y resurrección de Jesús de Nazaret, único li
berador de los hombres; El aparecerá entonces en el testimonio
de cada quien como Palabra y prá ctica de liberación a la vez;
el Espíritu de Dios será el que saque lustre a la praxis libe
rativa y la convierta en vivencia personal máxima en la expre
sión consciente del sentido de la fe del pueblo de Dios, sentido
que no se da por el Espíritu de una manera masificada , sino
orga niza da , y cuyo direct ivo se llama el Magisterio Minister ia l
de la Iglesia, desde la pronunciación eficaz de la Vocación
del hombre, en la Eucaristía.

Pienso pues que el conflicto que pue de a parecer en es te
compromiso cmoseolócríco es un conflicto entre teoría y praxis;
pero que se puede obviar siempre que se trate de no caer en
ideología s ; y ésto se conseguirá si se recurre a la experiencia
sa cramenta l, especialmente eucarística; y se del a guiar por el
Espíritu en su expresión consciente. Es cierto que la expresión
Teológica ayudará al Magish::.rio Ministerial pero nunca lo
sup lirá. Su cometido como carisma eclesial es construir la
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Iglesia, renovándola, ampliándola y unificándola, como a ma
nera de puente que une en el sentido de la fe del Pueblo de
Dios, la fe del laico con la fe del jerarca; haciendo así más
patente y vivencial e l compromiso de la fe que se ha aceptado.

4 .3.4. Ca uce Carismático

El tercer cauce de esta dialéctica sacramental del compro
miso cristiano es el que pudiéramos llamar compromiso caris
mático; esto es, el compromiso de ser efectivamente orgánicos
en nuestra vivencia cristiana. No se trata de ser todos unifor
mes y entender la igualdad humana como uniformidad, sino
de auspiciar las diferencias para que éstas en su variedad
desigual conforme en la unidad en tensión de la vida, del
proyecto vital del hombre. Variedad y organicidad son iquo
les a servicio mutuo, ley del Reino de Dios , donde e l mayor
es mayor en servicio.

Pienso que así podemos entender el conjunto de las ha
bi lida des del cristiano llamadas carismas, que cada quien debe
poner al servicio de los demás , v el compromiso significará
una seriedad en este poner al servicio. Así se renovará dia
riamente la Pascua de Cristo en el hoy concreto de nuestros
hermanos y se ampliarán horizontes. Esta actitud de servicio
significará por su parte la tensión y al mismo tiem po el punto
de convergencia de la tensión entre la renovación y la cm
plia ción de la Pascua liberadora en las situaciones de servi
cio que hoy se nos presenta n en el panorama de América
Latina. Se exige así una inserción en el medio para lograr
lo: conversión y liberación que Cristo nos ofre ce ; una encar
na ción en lo que signifique la realidad bajo todas sus poten
cia lida des y Facetas; en su a specto primordial oolítico, soci al.
económico. jurídico , filosófico, sicológico, ético . humano en
una palabra; nacional e internacional; v esta inserción debe
ser una inserción del hombre como individuo y com o comu
nida d , de acuerdo a sus pr opias posibilidades; esto significa
el vencer la unidimensionalidad que pudiera resultar de pre
tender que todos hicieran lo mismo, o bien, de aue todos se
sintieran con igual capacidad para realizar la obliga ción que
conlleva el compromiso cristiano, la vocación y la alianza
de Dios con nosotros : esto sería sumcmente emp obrecedor.

En est e contexto se entenderá que las mediaciones para
llevar a cabo el compromiso cristiano es absurdo que se con
ciban desde un solo punto de vista: sea éste técnico, cíentí .

270

ííco. filosófico, o aun teológico, se cometería un simplismo cre
yendo que solamente el camino apuntado, la mediación dpun
tada sería la meior y excluyese necesariamente cualquiera otra,
incluso si se pensara en un sistema socio-político. A nivel de
mediaciones es el diálogo y el auténtico pluralismo el que debe
imperar , y así me resisto a no entender como un simplismo
el que un teólogo se ponga a pontifica r sobre mediaciones
económicas o políticas o que un sociólogo o un politólogo
marque el único paradigma válido para hacer teología. Todo
deberá de hacerse en un sentido grupal de equipo y en Teo
logía, de interdisciplinaridad, con un sentido orgánico de pue
blo de Dios, con un sentido orgánico de Iglesia; aquí se exige
el diálogo y se patentizan los radica lismos como extre ma po 
breza teológica.

El compromiso en esta línea es un compromiso que se
inserta en el gran conflicto de las realizaciones humanas no
exenta s de egoísmo y de afán de poder; a veces el afán de
poder sobrepasa al afán de lucro y entonces el compromiso
cristia no consistirá en un compromi so de humildad que pide
coopera ción de la auténtica caridad como una praxis pluri
facética que se ex ige para construir la Iglesia de Dios en el
mundo actual instaurando en él e l proceso de reconciliación ,
conflictivo y unitivo a la vez . Pienso que en este marco pu
diéramos situar el compromiso en su realiza ción ec onómica
y en un diálogo serio y competente determinar las diversas
re la ciones que pudieran existir entre las fuerzas de produc
ción y las condiciones de la misma; Socialización, grados de
socia liza ción; serán las situaciones concretas y diversa s geo
políticas y temporales las que quizá deban ser tomadas mu y
en cuenta en el diálogo del que habla mos .

En estos campos se podrá enfrentar el cristia no en Am é
rica Latina, frent e a dos tentaciones que debe superar: una
primera, sería la tentación de pensar y actuar en su compro
miso cristiano como si éste consistiera en allanar simplemen
te las dificultades y con un mal entendido diálogo, pensa r que
se pudiera llegar a la uniformidad sería esto un gran error,
ya que la Iglesia si fuera uniforme no fuese una: la unidad
es algo orgánico, naciente de tensiones y tendiente a la coor
dinación vital; lo orgánico es lo que vive y por tanto lo que
ca mbia ; el cambio no afecta a la unidad aunque sí a la un i
formidad. Otra tentación sería la de quien pensara que lo
fundamental significara el avivar a toda costa las tensiones
y dei orlas siempre al roio vivo como una señal del pr oceso
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conversívo cris tiano; el conflicto a toda costa en el compromiso
sería irreal y , en su prá ctica , dudara de la eficacia redentora
y liberadora de la resurrección de Cristo. Es verdad que las
situaciones pedirán diversas tácticas y estrategias de diversos
tipos; socio-económica s, políticas, jurídicas, etc. ; tácticas y es 
tra tegia s que deberán cambiar el panorama injusto interna
ciona l en el que vivimos; pero estas tácticas y estrategias no
se rá n cristiana s si no son fruto de una verdadera conversión,
si no son la actua ción liberadora del mismo Dios que en Je
sucristo nue stro Señor actúa hoy su Pascua en las circunstan
cia s conc reta s en que se debate nuestro mundo y en especial
nue stra América Latina.

Pienso a sí que en es ta dia léc tica sacramental en su triple
ca uce, sacramenta l propia mente dicho, gnoseológico y caris
mático, es como podría mos en tender el compromiso cristiano
en su historicidad concreta y en su operación actual en nues
tra América Latina; o más bien, clcunoe de sus rasgos más
importantes en su rea liza ción. En es ta forma se lleva a cabo
la ins erción del compromiso cristiano en nuestra realidad con
creta y no nos quedamos en una teoría confinada a las bue 
nas intenciones; éste sería el sacerdocio cristiano en su rea 
liza ción existencial.

Conclusión.

Así, la historia salvífica de la humanidad tendrá como
su praxis interpretat iva y transformante, que le da su cohe
sión y su diná mica hacia el futuro, el amor de Dios , a través
de la Alianza con el hombre, la vocación y el compromiso
cristianos; com promiso que camina y se entiende en una dia
léctica conflictiva, trinitaria , enca rna cionista y sacramental.
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IGLESIA Y CONFLICTIVIDAD SOCIAL EN

AMERICA LATINA

-Reflexión Pastoral-

P. JOSE MARIN3

CUADRO GENERAL

INTRODUCCION

1(1 Parte - LA IGLESIA Y SU NUEVA CAPTACION DE LA
REALIDAD Y DE sr MISMA.

l . Realidad negativa de América La tina
2. Estructura de pecado
3. Condenación del proyecto histórico
4. La situación eclesia l
5 . Ca pta ción diferente de la realidad

5. l . La caridad en nivel amplio
5.2 . La pobreza como desafío y testimonio

2\1 Parte - NUEVA PRAXIS EVANGELIZADORA

l . Encarnarse y comprometerse ( Comunión )

2. Anunciar y denunciar ( Concientizar)
2 . l. Contenido

2. 1. l. La Salvación como liberación integral
2. 1.2. El encuentro con Dios en el compromiso histórico
2. 1.3 . La caridad como esencia l
2. 1.4. Opción preferencial por los pobres
2. 1. 5. La realidad escatológica como plenitud

2.2 . Proceso Concientizador
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3. Gen erar el hombre nuevo según Jesucristo
3 . l. Superar el proyecto histórico del hombre dominado
3.2 . El nuevo hombre que asume la praxis de Jesucristo.

3~ Parte - EL PRECIO DE LOS CONFLICTO S, Y EL
NACIMIENTO DE UN NUEVO MODELO ECLESIAL

l. Los Conflictos
1. l. Por la tarea liberadora
1.2 . Por parte de los op resores
1.3 . Por pa rte de los oprimidos
1.4 . Por parte de la comunidad Eclesial
1.5 . Por pa rte de qui en se compro mete

2 . Los riesgos
2. l. Diagnósticos un iversa les sin dimensión local
2 .2 . Reflexión sin praxis
2.3. Eficacia alienante
2.4 . Ideologización de la fe y de la Igles ia
2.5. Ingenuidad de dejarse manipular

3. El Nuevo Modelo
3 .1. No de tipo con servador
3.2. Ni de tipo des a rrollista
3.3. Modelo liberador en la reconciliación

3 .3 .1. Caracter ísticas del 'Modelo'
3.3.2 . La Reconciliación

A. Base teológica
B. Cómo la entendemos
c. Sus niveles en América Lati na

CONFIlCTIVIDAD SOCIAL "E IGLESIA EN AMERICl\ LATINA

INTRODUCCION

Es desde el acontecimiento de las CEB, su originalidad,
su misión, su desarrollo, su vida como Iglesia realmente com 
prometida en la base , que hem os elaborado nuestras conside
raciones sobre el temo : Iglesia y conflictivida d social en Amé
rica Latina .
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Quisiéramos que est e estudio fuera fundamentalmente de
orden teológico-pastoral, e s decir, una reflexión sobre nuestra
rea lida d , en la cual Dios y los hombres estamos actuando, en
la cual hay pecados y salvación, hay estructura s injustas y
crea tivida d liberadora, por pa rte de la Iglesia, mediadora visi 
ble y universal de la salvación de Jesucristo que engloba todas
la s dimensiones de la existencia humana. La humanidad cele
boro activamente en est e proces o desarrollando una historia
común que es respuesta a la vocación sa lvífica y es supera
ción de la alternativa del pecado individual y estructura l (ya
presente en las relaciones económica s, sociales y e n la dimen
sión del poder político en América Latina). Pero es el Cristo
pascua l la fuente y la fuerza de toda liberación. Esta se inicia
en el tiempo pero incluyendo ese ncia lme nte una plenitud es
ca tológica .

La CEB, a su modo, en sus proporciones y posibilidades
cola bora para desencadenar ( a donde fuere necesario) o anun
cia r, un proceso de liberación total del pueblo, a la luz del
Eva ngelio ( según los e jemplos y las enseñanzas de Jesús y
de su comunidad eclesia l) , a la luz de las seña les de los tiem
pos, de los problemas y potencialidades que están siendo rec
lida d en la coyuntura y globalidad social contemporáneas.

La Comunidad Eclesial está desafiada, e lla misma, en Amé
rica Latina, a dar testimonio de la liberación ( predica da , pro
fetiza da ) en sus es tructuras internas, en sus instituciones, en
la s relaciones de sus miembros, en sus proyectos y priorida
des . .. sea por necesidad de ser coherente con lo que predica,
y sea porque los mismos pueblos de América Latina, en un
proce so 'bumercncue', está n haciendo volver sobre la Iglesia,
lo que ella predicó en Medell ín, y en tantos documentos epis
copa les, sacerdotales, etc., posteriores . . .

Partiendo de la observación de lo que está pasando con
los hombres de nuestro continente, con lo que se hace vida en
nue stras iglesias de base, intentando interpretar los hechos
pastorales más significativos de los últimos diez años en Amé
rica Latina, hemos esta blecido los sigui entes puntos cen
tra les de estudio, que son también, en resumen, las tres por
tes de esta nu estra reflexión pa stora l :

l~ Parte - LA IGLESIA EN AMERICA LATINA ESTA LLE
GANDO A UNA NUEVA CONCIENCIA DE LA REALIDAD
Y DE ELLA MISMA.

2~ Parte - POR ESO DESCUBRE UNA PRAXIS EVANGELI~
ZADORA NUEVA
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3~ Parte - QUE INCLUYE UN ALTO PRECIO DE CONFLICTOS
Y RIESGOS, PERO QUE TIENDE A CREAR UN MODELO
DE IGLESIA LIBERADORA-RECONCILIADORA.

Las tres partes arriba indicadas son, como hemos dicho,
una síntesis que cubre un largo proceso eclesial y que pasa
mos ahora a explicitar de modo analítico. Es la historia de
nuestra experiencia de fe comprometida, que se hizo verdad
en nueva dimensión evangelizadora y nos lleva siempre más
a repensar radicalmente nuestro ser cristiano y nuestra me
nera de ser Iglesia hoy.

Hemos partido de una pregunta muy sencilla e importante :

¿POR QUE LA REALIDAD SOCIAL DE AMERICA LATINA
ES AHORA CAPTADA, EXPERIMENTADA, CONSIDERADA
COMO CONFLICTIVA POR LAS COMUNIDADES ECLE
SIALES?

o en otras palabras:

SIENDO LA NUESTRA UNA REALIDAD MUY ANTIGUA,
¿POR QUE AHORA SE CONSTITUYE EN RETO A LA
VIDA Y A LA MISION DE LA IGLESIA?

La respuesta a esas cuestiones, desencadena muchas re 
flexiones y supone un estudio de puntos como los siguientes:

-La REALIDAD existente, es ahora captada como peca do
(individual, comunitario, estructural).

- Las CEB se auto-identifican como servicio para la salvación
integral del hombre, a ejemplo del mismo Jesús, que vino
especialmente en función de los más necesitados (Le
4,18-19; Mat 11,4).

-La Iglesia se siente desafiada a una nueva praxis e va nge
lizadora que la obliga a revisarse, en sus príorídcdes ope
racionales y en su ser histórico, para que sea Iglesia po
bre y especialmente para los pobre s ( peca dores y oprimi
dos, etc.).

- Esta nueva PRAXIS tiene su precio de conflictos y riesgos,
como :

-persecuciones por parte de los opresores
- manipula ciones intenta da s, sea por pa rte de los de 'd e-

recha', como p or los de 'izquierda'
-crisis interna , delante de la necesidad de conversión
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comunitaria de conjunto y no solamente conversión de
personas individuales.

- El FRUTO del proceso, es el surgimiento efectivo de un NUE
VO MODELO de Iglesia (Iglesia liberadora-reconciliadora)
y la búsqueda de la liberación integral del hombre todo y de
todos los hombres. En el dinamismo de la liberación, están
presentes la cruz y la resurrección. La Ecomunidad Eclesial
se siente llamada a una espiritualidad de pobreza, con
templación, esperanza, unión, fidelidad y compromiso efi
caz con los oprimidos.

l~ PARTE - LA IGLESIA Y SU NUEVA CAPTACION DE LA
REALIDAD Y DE SI MISMA.

I .-Realidad Negativa de América Latina.

A nivel de la vida pastoral en la CEB y en los grupos es
pecializados de acción pastoraL se capta, desde mucho tíem
po, la situación de América Latina como un conjunto de desa
fíos y males, que mantienen nuestro hombre en condiciones de
sub-hombre , explotado, subdesarollado, dependiente , esclavo,
dominado ...

Para indicar solamente algunos de los males, recordamos
por ejemplo, el hambre; enfermedades; analfabetismo; falta de
un mínimo de asistencia médica, sanitaria y de protección a
la infancia y a la vejez; desprecio de la propia cultura; desem;
pleo; trabajo degradante, o remunerado de modo injusto; lati
fundios improductivos; minifundios imposibles de explota r; falta
de habitación realmente humana; desabrigados; violencia de
todos los tipos; prostitución; desinterés de las autoridades pú
blica s por los problemas más fundamentales del hombre: os
tenta ción de riquezas; obras públicas faraónicas y superfluas,
en contraste con las exigencias de un mínimo de comodidad
pa ra la mayoría del pueblo; imposibilidad o incapacidad de
a uténtica participación política; manipulación de las personas
pa ra servir a los intereses de pocos, demagogia, burocracia, etc.

-Delante de este cuadro negativo, ¿quién se mueve para
ca mbia r la situación?

-¿En qué se gastan las energías y los ideales de los lati
noa mericanos?
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La s energía s jóvenes, que son un rico p otencial de la na
turaleza, en favor de la vida, no se canalizan a la construcción
de la hi storia y se gastan en una de estas tendencias alienantes :

I .... ,.'lIlí'll-'"
- Imitar modelos de vida y sociedad ímp ort c dos por ·el

cine, la televisión, los otros MCS, por visitas y permanencias
culturales en los países desarrollados, dejándose inyectar en
la propia vida, los valores, ideales de dichas culturas y tam
bién sus con cepciones materialistas, individualistas , egoístas,
sus aspiraciones típicas del mundo de consumo.

- Eva dirse e n la experiencia de las drogas, o en un mun
do de "espiritualidades" descomprometidas ... evadirse en bús
queda de inutilidades, superfi cialidades, sexualismo... Ha y
evasiones turísticas... físicas, como fanatismo por la promo
ción corp oral, fiebre por el deporte.

- Ce rra rse en la propia "carrera", en la idolatría del pro
pio futur o, en la búsqueda del pre stigio y del bienestar ma
terial. .. Hubo en casi todos los países la creación de pseudos
absolutos ( mitos) , como del triunfo en el deporte, en el sexo,
en el cine... Se hizo la propa ga nda obsesiva de la comodi
dad, del p restig io social, o del fanatismo ideológico que pasan
a 'ser sacralizados y se vuelven alienantes, especialmente en
las ciudades.

-Dejarse ganar y manipular por la violencia destructora,
en función de pa rtido s y de estrategias militares o pcro-milí,
tares (grupos políticos para p olicíacos, guerrilla, etc.).

- Dedica rse a acciones a sistenciales episódicas, de tip o
paternalista sin ir realmente a las raíces de los problemas y
propicia ndo una mentalidad pasiva de esperar todo de afuera,
sin asumir su propia liberación.

- Ponerse a servicio de minorías cerradas y egoístas, gru
pos de extrema derecha, que ganan algunos jóvenes para su
militancia fa nática en favor de ideales aparentemente cristíc
nos, pero de hecho, ideologías para manutención de un tipo
de socieda d de privile gios e injusticias ( racismo s, superiori
da d del hombre sobre el hombre, p or la sangre, la cultura, la
plata, la clase sod a l, e tc. ) como es el caso del TFP ( Tra dición,
Familia, Propiedad) en Brasil y otros países de América del
Sur .

Las otras energ ías del pueblo latinoamericano, no ha n en
contrado camino a través de un legítimo proceso político, al
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contrario, son impedida s de participar, o son manipuladas a
fin de que se desinteresen de todo lo que se refiere a la críen
tación de los destinos del pueblo.

Hay, en efecto, en América Latina, como resultado de con
tinua vig ila ncia de orden ( política y social), una tendencia a
desinteresa rse de lo político. Es una despolitización controlada.
Esto lleva a dejar los destinos del país en manos de pocos, sin
ninguna pos ibilidad de control por parte de la pobla ción , a no
ser algunos pocos medios de participación simbólicos, que
todavía los dominadores se dignan conceder para salvar a pa
riencias de democracia ( por e jemplo, ciertos tipos de aleccío
nes con candidatos únicos y ya pre-definidas ... algunos sin
dicatos controlados, etc. ).

Así, pues, el pueblo, como pueblo, no puede aportar la
riqueza de su colaboración, la creatividad de su ambiente, de
su carisma, la fuerza de su amor al bien común. Al lado de
eso, y por eso mismo, se desarrolla un egoísmo cerrado -ca da
quien vive para su casa, su familia y sus problema s. Todo lo
más, se piensa que hay que pedir y esperar de los gobiernos,
que no cesan de promover una inteligente y univer sal auto
propa ga nda.

2. - Estructura de Pecado.

Esta situación negativa del continente , no es noveda d , ni
es algo reciente ... Ella viene desde mucho tiempo. Lo que
a hora cambió no fue, pues, la realidad en sí misma, sino su
ca pta ción y su interpretación por parte de los cris tia nos. Las
comunida des eclesiales de Am éri ca Lati na comenzaron a hacer

. una nueva lectura interpretativa de su propia realida d, captá n
dola no como a lgo ya "terminado", "definido", "acaba do ",
"irreversible", "destino inmuta ble, aunque doloroso", sino como
a lgo cuestionable y cambiable.

Los cri stianos han comenzado a comprender que ha y in jus
ticia y desigualdades en la pose sión y uso de los bienes de
la tierra; que el progreso y los bienes del país está n en pose
sión y en función de muy pocos (pocos tie nen mucho, y mu
chos tienen po co). Además, la supercomodidad de algunos
es tá pagada con la miseria de multitudes... ( Dos ter ceres
partes se mueren de hambre y la última tercera parte se muere
de indigestión y tedio ). La orga nización de la sociedad está
ella misma manteniendo e sta situación (sociedad de consumo ,
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de competencia, de libre lucha pa ra que venza el más fuerte ,
el más poderoso, el más culto... sociedad del egoísmo desen
frenado ... ) . En esta s relaciones sociales y políticas, la mayo
ría debe som eterse a pocos para poder subsistir. Las desgra
cias que tocan al hombre son muchas de ellas fruto de opre
sión, de injusticia. Entonces, lo que está en tela de juicio son
las relaciones entre los hombres, su mentalidad, sus estructu
ras de vida y acción, sus pecados.

No se quiere, sin embargo, decir que existen en nuestra
sociedad grupos de personas que únicamente son opresores y
otros que son únicamente los oprimidos. Cada uno es una y
otra cosa, a su manera y a su tiempo. Estamos hablando fun
da menta lmente de una estructura de pecado, que puede ser
realidad en cada uno de nosotros, aunque de hecho esté en
América Latina, presente en la globalidad de la situación
socia l.

Las masas del continente ya están caminando rápidamente
para un peligroso punto de SATURACION, que buscará la vál
vula de la violencia, si en tiempo no se consigue orientar esas
energía s para una eficiente construcción de la sociedaci.

El hecho es que, de una parte, el deseo de lucros fáciles,
desencadenado por la propaganda y los MCS promovieron un
gran aumento de aspiraciones de las personas para poseer
más, y al mismo tiempo, todo el sistema económico-político no
permite al hombre común, a las grandes mayorías de los ha
bitantes de nuestro continente, responder positiva y efectiva
mente a esas aspiraciones inyectadas. Por eso mismo esta
surgiendo un peligroso aumento del ángulo de frustración hu
mana/ individual y colectiva, que buscara algunas válvulas
de escape, posiblemente la violenta, si no encuentra un camino
auténtico, claro, posible, inmediato, para gastarse en construc
ción de una nueva sociedad.

La JI Conferencia de los Obispos de América Latina, rea
lizada en Medellín (1 968) daba es ta fotografía dolorosa del
Continente (Med 32):

"América Latina parece vivir aún bajo el signo trágico del
subdesarrollo, que no solo aparta a nuestros hermanos del
goce de los bienes materiales sino de su misma relación hu
mana. Pese a los esfuerzos que se efectúan, se conjugan el
hambre y la miseria, las enfermedades de tipo masivo y la
mortalidad infantil, el a nalfabetismo y la marginalidad, pro
fundas desigualdades e n los ingresos y tensiones entre las .clo,
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ses sociales, brotes de violencia y esca sa particip a ción del
pueblo en la gestión del bien común" .

Llegó entonces el momento en que la conciencia de los
cristianos interpretó la situación de los pobres, explotados, oprí
midas en América Latina como un pecado que pide liberación.

Primera explicitación de esa conciencia a nivel del conti 
nente fue la conferencia de Medellín, que clasificó la situación
global de América Latina, como "violencia institucionalizada"
y situación de pecado (Med. Doc. PAZ).

3. -Condenación del Proyecto Histórico.

Las actuales estructuras de pecado, está n revelando algo
más amplio en el mundo de América Latina. Esas estructuras
son ramas de un gran árbol, de un proyecto histórico, que es
un tipo de sociedad, de mundo concreto que se intenta colocar
en práctica definitivamente, en el cual los valores son la com 
petencia, el egoísmo, el individualismo, e l ce rramiento, la vio
lencia estructural, la explotación y dominación. . . un mundo
materialista secularizado .. . la religión puede a parecer o como
folclor o como apoyo del sistema, del status qua, o como trata
miento sicoanalítico de los necesitados ...

Lo que se debe ahora condenar y cambiar, no Son única
mente las acciones, los hechos individuales y estructurales in
justos, considerados particularmente, sino el mismo "ideal"
que el hombre coloca para realizar en su historia, es decir, la
concretización de su utopía, en su vida con creta, como tarea
global de los hombres de hoy. Lo que está en tela de juicio
es el proyecto histórico en que se quiere vivir hoy ( o que se
impone a América Latina).

4 .- La Situación Eclesial

Por otra parte, las comunidades de Iglesia, sus agentes
de pastoral, no supieron presentar otros a bsolutos, o el otro
como absoluto, y el absoluto, en lugar de los que fueron erigi
dos en ídolos.. . No se consiguió educar el cristiano de Amé
rica Latina para captar objetivamente a la realidad, juzgarla
con criterios cris tianos, en relación a la meta ( utopía cristiana:
hombres hijos del mismo Padre, Dios; hermanos entre ellos,
por Jesús; señores de la historia, en la fuerza del Espíritu ) ,
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para discernir las prioridades de actuación, haciendo opciones
inteligentes y oportunas, en la búsqueda del bien común.

En el pla n eclesial, no se crearon condiciones psicológicas,
espiritua les comunitarias para el necesario pluralismo de op í
niones socio-políticas (sin romper, evidentemente, la unidad
fundamental de la comunidad eclesia l, en torno de los valores
esencia les de la fe y de la misión).

Pero la Iglesia, movida por el Espíritu, comenzó a desper
tarse y a dar nuevos pasos, que son una denuncia de la situa
ción y un fuerte anuncio de los valores cristianos presentados
por Jesús, en su testimonio y predica ción.

A través del Vaticano II y de los Documentos de Medell ín ,
la Iglesia a ejemplo de Jesús, buscó entender las señales de
los tiempos y servir al hombre. No quiso seguir viviendo como
institución poderosa, sino como sacramento de salvación, pus
blo de Dios, servicio para la realización integral del hombre,
según el plan de Dios. Este descollar de su posición histórica,
le dio nuevos ángulos de observación, quizás insospechados,
consiguió nueva comprensión de la historia y del hombre con
creto de América Latina. Desde este punto, se entienden los
diagnósticos que se multiplican en América Latina, hasta, por
ejemplo, 1970. Esos diagnósticos fueron primero, de tipo ge
nérico, por actitudes de personas y de grupos que buscaban
cambiar la situación, sin explicitar todos los juicios sobre ella.
Después fueron siempre más explícitos y colocados en docu
mentos públicos.

Los seglares fueron los primeros en despertarse, trabajan
do con el ideal de construir una nueva cristiandad, creando
una soci edad más justa . No eran los seglares de las parro
quias (las CEB entonces existentes ), sino seglares de moví
mientas de apostolado se glar, especialmente jóvenes de Acción
Católica. Fueron ellos, que entre la última parte de la década
del cincuenta y la primera mitad de la década del ses enta,
dieron sus mejores líderes a los pa rtidos políticos de inspira
ción social cristiana. Hoy, la pa storal de juventud en Am érica
Latina, los movimientos a postólicos de jóvenes, no presentan
puntos muy radicales en su s posiciones políticas. Están gene~
ralmente en el área de los cursillos de cristiandad ( y sus co
rrelativos ) y del movimiento de renovación carismática (ora
ción pentecosta l, etc. ), los jóvenes que se sienten ligados a
la Iglesia. En las CEB, los seglares más conscientes y com
prometidos son adultos (entre 30 y SO años ).
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Las posiciones políticas siempre más revolucionarias d.e
los grupos cristianos (especialmente de acción católica es~

pecializada) llevaron frecuentemente los grupos a postólicos
seglares a entrar en conflicto con la jerarquía, especialmente
porque en muchos casos el interés de los seglares por la re 
volución social llevó a entenderla como un "absoluto" desco
nectado de la construcción del Reino. Esto fue colocado como
una meta en sí, pero lejana... hubo, en la práctica, intentos
de instrumentalizar la fe y la Iglesia en función de proyectos
particulares y estratégicos, lo que comprometió el testimonio
y anuncio evangélico de esos grupos. De otra parte , no siem 
pre la jerarquía supo corregir las desviaciones e integrar los
valores ( de esos defectos). .. o ellos ya no a ceptaron cual
quier cuestiona rniento.

El clero (también y prog resiva mente , alguna s religiosas,
más como persona s aisladas que como grupos congregaciona
les ), fueron de hecho el sector más dinámico y a gitado de la
Iglesia Latinoamericana , po rque tuvieron ideas más claras de
la situación trágica del Continente y decid ieron cornprome
terse más a ctivamente con la liberación integral del hombre .
Hasta a lgunos de los sacerdotes se sintieron obligados en con
oiencícr a comprometerse en tareas pa rtidarias y hasta con la
violencia guerrille ra . Por eso, siem pre que se los recuerda . hay
que distinguir claramente su testimonio de fe y su juicio político.

También los obispos individualmente y como conferencia s
ep iscopa les ( naciona les y regionales) de modo especia l los
aue es tán colocados en áreas conflictivas , pobres y explota da s,
de nunciaron con vehemencia la s injusticias de las cua les eran
testigos . Terminaron por chocarse con grande s bloques econó
micos y políticos de sus pa íses. Fuero n a cusados de entreme
ter se en cosas que no les decían respeto y llamados de co
munista s.

Surgió en la Iglesia un grupo de católicos conserva dores
y de aliados al sistema dominante , que a cusa n la Iglesia da
corrupción social y de marxismo. Parece que los que hoy mas
de fienden la tradición de la Iglesia, no son tanto los cristianos
sino los militares, los periódicos conservadores.. . pues el len
gua je antiguo sirve pa ra los ob jetivos de ellos.

Com o hemos dicho, los cristianos intentaron así acercarse
más a los pobres, que aquellos que están colocados en sítuc
ción de opresión, etc. Con eso consiguen una percepción de
la miseria, por experiencia propia o por contacto directo. Con-
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side rándola a la luz de la vocación que Dios dio al hombre,
pa sa n a un lenguaje de denuncia profética, de la situación
existen te, después analizan más científicamente las causas es
tructurales de la situa ción.

Es a pa rtir de la segunda mitad de la década de los se 
senta que se busca por documentos públicos denunciar la s in
justicias y analizar más las causas de la situación, marcando
su relación Con la fe cristiana, determinando un compromiso
de cambio. Lo que vale pedir en seguida estrategias de acción.

Multípl íccnss las declaraciones de grupos cristianos, por
ejemplo :

-Obispo y clero de la Diócesis de San Andrés, San Paulo,
Ca rta al Presidente del Brasil (1965)J en Iglesia LaL 171.

-Trescientos sacerdotes brasileños, Declaración sobre la
Iglesia y la realidad del Brasil (1967 ), en Signos, 156.

Veintiún sacerdotes de Buenos Aires, manifiesto ( 1967)
en Islesrc LaL, 106. .

Doscientos cristia nos de Santiago, Manifiesto de la Iglesia
Joven ( Sa ntia go de Chile, 1968), en n. Rossi ( ed. Iglesia La
tinoamericana ¿Protesta o Profecía? (Avellaneda, Argentina,
1969) 214 (Ig1. LaL).

-Círculo Tercer Mundo de Panamá, carta abierta al Papa
Paulo VI (1968) en Ig1. LaL 278.

-Encuentro socio pastoral de Montevideo, Conclusiones
( 1968), en Ig1. LaL 391.

-Encuentro del Sínodo de Santiago, Iglesia de Santiago,
¿qué dices de ti misma ? ( Sa ntia go de Chile 1968) 106.

-Equipos Continentales de la Confederación Sindical Cris
tia na , carta abierta de trabajadores latinoamericanos al Papa
Pau10 VI ( Caraca s 1968) en Ig1. LaL 85.

- Obispo y 51 sacerdotes de Costa Rica, Orden temporal
y redención (1968), en Ig1. LaL 85.

- Cristianos de la parroquia de Barrancas ( Sa n lirl .;:ro de
Chile ) Folclor o cristianismo en Colombia (1 968) , en Ig1. Let.
212.

-':""Asa mb1ea Pastoral de la Diócesis de Salto ( Urugua y ),
Conclusiones (1 968), en Ig1. Lot. 377.
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Novecientos sacerdotes latinoamericanos, América Latina ,
Continente de Violencia (1968 ), en Comisión Episcopal de Ac 
ción Social ( ed.) Signos de renovación (Lima 1969) 106 ( Sig
nos).

- Ca torce sacerdotes de San Jua n , Manifiest o (1969 ), en
191. LaL 141.

- Segundo encue ntro na ciona l de "Onís", Conclusion es
( Lima 1969), 29 ( policopia do) .

·- Universita rios cristianos de México, Carta a los obi spos
( México 1969) , Policopíodo.

- Conclusiones de Itc pocn - Ba. Brasil ( 1968) .

- Conclusione s de Mar del Plata, Are. Dep. Acción Social.
CELAM ( 1968).

- Centro Juan XXIII ( San Jua n ) Adhesión al ma nifiesto
de los sacerdot es de Sa n Juan ( 1969) , en Ig1. LaL 143.

- Los jesuita s de Santo Domingo, Decla ra ción ante la ex
pulsión de los sacerdotes e xtran jeros ( 1969), en Ig1. LaL 364.

- Unive rsitarios cristianos de Sucre, Comunicado sobre los
comp a ñeros que parten a la guerrilla ( 1970) , texto policopia 
do . Los asesores universitarios de Sucre . Nota al comunicado
de los dirigentes.

- IV Asamblea de la Confederación Latinoamericana de
Religiosos, Pobreza y Vida Religiosa en América Latina ( Bo
go tá 1970), 44-45.

La constante que surge en esas declaraciones es el hecho
de admitirse la solidarida d de la Igle sia con la situa ción de

. América Latina. La Iglesia no desconoce la rea lida d . Busca
a sumir sus responsabilida des para corregir la s injusticias.

Se denunció e l hecho de la depedencia económica , cu ltu
ral (Doc Paz, Medel1ín, Conclusiones de Hapoan ).

La interpretación de esa dependencia pide un análisis
científico y una reflexión teológica más profundas. Hay dife 
rentes formas colectivas de dependencia ( grupos sociales,
clases sociales, razas , naciones). Esta situación se reviste de
un carácter conflictivo que el proceso de liberación debe tener
en cuenta. (Debemos, sin embargo, notar que hay varias teo
ría s de dependencia, algunas marxistas. Explican en parte el
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problema del subdesarrollo. La dependencia es una causo
esencia l, pero no la única ).

El término subdesarrollo y desa rrollo fueron sustituidos po
co a po co po r el de liberación ( d . H. Borrat, El Gran Impulso,
Víspera, oct. 1968).

s.- Captación Diferente de la Realidad.

La pregun ta pastoral que se debe ha cer, es :

- ¿Cómo fue qu e la Iglesia se capacitó para esa relectura de
la realidad?

-¿Cómo llegó a ese diagnóstico de la situación?

- ¿Cóm o readquirió s u vo z profética?

Paréce nos que mu chos fueron los pasos concretos en est a
dirección , ha sta que se haya llegado a l diagnóstico claro. En
efecto, desde la Biblia, se ve que en primer lugar surge la pro
fecía , después la teología. El di sc urso teol ógico libertador
na ció en e l in terior de una praxis, la del compromiso cristiano.
Este se situ ó, mu chas veces, en una situación ambigua, hasta
dentro de contextos ideologizados y confusos. Perdió su impul
so, en otros ca sos se tornó ideología manipulada .. . algunos
grupos se a provecharon de la generosidad de los cristianos .. .
sacerdotes y segla res, y tuvieron pronunciamientos ingenuos,
unila terales. .. pero, a pesar de todo, y a través de todo, po r
fuerza del Esp íritu , la Iglesia consiguió recomponerse y tras
formarse en voz profética , en comunida d siempre más com
prometida , liberadora y principio de reconciliación.

Prim ero la Iglesia buscó enca rnarse verda de ramente en
América Latina , con e l hombre pobre, y entonces pa só a captar
la rea lida d del la do de la ma yo ría in juriada y op rimida del
Continente.

Segund o, porque desde su nu evo punto de obse rvación
pudo comprender mejor e l pecado , no sola mente en su s ex
pre siones individua les, sino también comunitarias y estructu.
rales, captó el conjunto de l rumbo de nuestra historia. Pudo
ver más a llá de los acontecimi entos actuales y conjuntos. Pudo
ver el Proyecto histórico que está determinando nuestra rea
lida d globa l, lo juzgÓ a la luz de Jesús y se pron unció en contra de él.

Finalmente, a través de su misión, de su com promiso '::0

rre spondiente , la Iglesia se vio a sí misma como necesitada
de conversión. Todo estuvo especia lmente en torno de la re
flexión sobre la caridad y el po bre .

5. 1 La Caridad en Nivel Amplio.

Entre los años del 60 al 66, hubo en la Iglesia de la Amé
rica Latina, una gra n predicación y dinamización sobre la ca
rida d y un idad ( en parte por obra del MMM en BrasiL Méxi
co, Colombia, Venezuela, San Salvador, Ecuador; y del Movi
miento del "Foccolore" en estos y otros pa íses ).

De otra parte, los movimientos de espiritualidad obrera
( Ga uthier, Misión de france, Foucould, P. Loew . .. ) y la Acción
Ca tólica especializada, marcaran fuertemente una línea de en
carna ción ecle sia l con los más nec esita dos y la urgencia de rea
lizar una caridad socia lmente comprometida ( Grupos de Padres
Con ciliares que publicara n documento sobre la pob reza y su
compromiso perso na l y grupal en ese sentido ) .

En efecto , la Comunidad eclesia l sabe que la caridad es
el centro mismo de la vidci: y de la misión de la Iglesia. Es
fuente de experiencia evangélica y espiritua l. Todos los hom
bres serán juzga dos, al final, por el amor que rea lizaron en
sus vida s ( a mor a Dios y a l prójimo ). Jesús no vino a nte todo
pa ra enseña r una doctrina sobre la caridad, sino pa ra demos
trar por su encarna ción , vida y muerte, lo que es realmente
amar. No es lo que uno dic e, lo que salva, sino lo que somos
y hacemos. ( No basta decir: Señor, Señor... sino que un o
debe hacer la volu nta d del Padre, y esta es que nos amemos
unos a otros, como Jesús no s amó . .. ).

La fe bíblica es un a cto de confi a nza, de apertura de uno
mismo relacionándose con los demás ( es darse al otro y a los
otros). Ella opera por la caridad. El amor es la plenitud de la
fe , y la mantiene . Con este criterio e l cristia no eva lúa la hís
torio y se comprom ete con ella y en ella . La caridad existe en
gestos con cretos ( Sa nt 2,20; 1 In 3,17-18; Is 58,7; [n 31,17; [n 31,
19,21; Ez 18, 7-16) . El amor a Dios es inseparable del a mor al
prójimo y en él se expresa ( 1 In 4,20) e intenta crear la írcrter
nida d entre los hombres, la aceptación del don gratuito de la
filiación. Vivir en y por Cristo y su Espí ritu como hermanos ,
como hijos del mismo Padre y dueños de la historia, es pre ci
sa mente la utopía cristiana.
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El prójimo no es únicamente el hombre individua l, ea e l
hombre en situa ción y en proceso social histórico, en sus ccor,
dinadas e conómica s, culturales, sociales, familiares, politice s,
etc. Así, pues, el amor es comunión, identificación con los hom
bres que sufren miseria y expoliación ( como persona s y co
munida des humanas). Identificación con sus intereses y com
bates. Inserción en un proceso liberador para desde allí vivir
y anunciar el amor liberador de Cristo. Amor que reconstruye
precisa mente do nde está la raíz de todo pecado e injusticia,
el corazón del hombre, y desde allí rehace la comunión del
hombre con Dios y con los hermanos.

Las comunidades eclesia les tienen ahora conciencia de
que hay un nivel de caridad que toca al propio a mbiente . Se
trata de amar un número limitado de persona s, en un ámbito
necesariamente restringido. Es un nivel necesario de amor. Pero
el círculo de vida privada encierra hoy solamente una parte
mínima de la vida humana. En el mundo contemporáneo, hay
relaciones más extensas y complejas, como viol encia colectiva,
injusticia colectiva. Los responsables son los que matan direc
tamente y físicamente. Pero, quizás mucho más que ellos , son
responsables las colectividades que prepa ran el ambiente, fa
cilitan las armas, indica n la s víctimas, orien ta n los e jecutores
del asesinato. Son las grandes expresiones socia les ( na ciones,
instituciones, etc.) que practican los grandes crímenes y opri 
men a millones de personas en diferentes pa rtes del g lobo. Es
posible ahora matar a mil es de hombres, po r otro s medios,
como asfixiar la economía de un pueblo. impedir su necesario
crecimiento. Se puede matar desde le jos , a través de compli
ca da s relaciones entre pueblos y regiones.

Hay que tener en cuenta que los op resores no son todos
culpa dos individualmente . Ciertamente existen tipos de oore 
sión que dependen de una ética individua l y a ese nivel deben
se r denunciadas. Pero las grandes opresiones están depen
die ndo de estructuras sociales que nínc ún lndiv ídno puede
camb ia r por sí so lo. Quizás nadie se siente culooblo indivi 
dualmente, pero todos participa n de una aliena ción colectiva .
Cada uno es cul pable y cómplice . pero no depende únicamen
te de él liberarse , eso es tarea de una nueva com unidad hu
ma na , en la cual sean cambiadas las rela ciones socia les, naz
ca un nuevo hombre, en las dimensiones de Jesús ( de ello la
CEB debe ser semilla y sacramento, anticipación te stimonial
eficaz).

. 5 .2 La Pobreza como Desafío y Testimonio.

En cuanto a la pobreza, recordamos, que la construc ción
de una sociedad justa pertenece fundamentalmente a la historia
de la salvación.

La Iglesia es media dora de eso. ¿Cómo?

La Iglesia ejerce una función crítica sobre la sociedad, en
función de su mensaje esca tológico; marcando la natura
leza provisorio de toda situación histórica y de tod a rea-
lidad humana.

La Iglesia estimula pa ra que los cristianos se consa gren
a la historia. (La Iglesia es la pa rte de la historia conscien-
temente cristificada).

Ella debe hacer una ruptura con el orden in justo al cua l
está ligada de mil maneras ( consciente o no ) y debe lle
ga r a un compromiso claro en favor de una nueva socie-

dad.

En este contexto, la pobreza es solidaridad y p rotesta . La
pobreza no es un ideal. Al contrario, siendo la priva ción de los
bie nes fun damentales necesarios a la vida, un mal, la pobreza
es algo que degrada al hombre y ofende a Dios. (Is 10,2;
66,2; salmo 25. Salmo 34. Salmo 37; Prov 22,4; 15,35; 18,2;

Mt 5,3).

La pobreza cristiana es ponerse al lado de los que la su
fre n en actitud de solidaridad, como protesta y lucha para su
pera rla (por la solidaridad conscientizar a los pobres de la
situa ción en que se encuentra n y despertar en ellos el deseo

de cambio).

La Iglesia debe rechazar la pobreza y hacerse a sí misma
pobre para protestar contra ella y llevar al hombre a compro
meterse con la historia en que vive y pa ra así marchar hacia
el futuro prometido por Dios.

SINTESIS DELAPRIMERA PARTE:

En la primera parte de este trabajo hemos visto la situa
ción negativa de la realidad de América Latina; y cómo la
Comunida d Eclesial la consideró como situación de pecado,
como estructura injusta y opresora, porque anula al hombre y
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no le permite realizar el destino individual y comunitario al
cual fue llamado p or Dios.

-¿y por qué la Iglesia consideró esa realidad como pe
ca do?

Fundamentalmente porque se encarnó en el mundo del po
bre, y desde ese punto vio otros ángulos de la realidad. Los
agentes de pastoral, actuando y encarnándose en áreas po
bres, oprimidas, sintieron más profunda mente la situación, pues
a ella no estaban acostumbrados. Tuvieron que preguntarse
qué tipo de vida esta ba n viviendo aquellos hombres, sus her
ma nos en Cristo. Se pregunta ron ¿cómo Dios juzga ría la situa
ción? ¿De dónde nacía el hecho de la miseria? ¿Cómo justifica r
lo? Si no se puede aceptar, entonces, ¿cómo cambiarlo? ¿quién
debe cambiarlo? ¿quién impediría el cambio? ¿Qué tendría la
Iglesia que ver con todo eso?

El cuestionamiento se hizo, pues, a partir de la vida del
hombre, en sus expresiones económica, familiar , po lítica , reli 
g iosa, educacional, cultural ... tomando precisamente esos
puntos como desafíos nuevos a la fe y a la praxis de los cri s
tianos.

Desde ese nuevo punto de observación, la Iglesia vio de
una manera más crítica:

-LA ESTRUCTURA DE PECADO que hay e n el mundo.
Se descubrió que cada situación concreta hace parte de un
conjunto más amplio estructural, proyectado en la historia co
mo situación aceptada; buscada, mantenida y perpetuada por
muchos que disponían de poder decisorio efectivo. El conjunto
se constituye un modo de pensar, de ser, de vivir, considerado
"orden , civili zación cristiana", e tc. Entonces se tomó concien
cia de una realidad más amplia, que es el Proy ecto Histórico.

-EL PROYECTO HISTORICO en que están viviendo los
ho mbres y para mantenimiento del cual están gastando sus
energía s y talentos. El no es la meta fíncl, pero su concreti,
zación histórica, cultural y posible pa ra estos hombres concretos.

ELLA MISMA, como mediadora de salvación, envia da oor
Jesús a todos los hombres, para que e llos lleguen a la plena
comunión de vida con el Padre, entre ellos , por Jesús, en el
don del Esp íritu . Como Jesús, la Iglesia debe estar a servicio
de todos, especialmente de los más necesitados... Entonces
la Iglesia tuvo que hacer su exa men de conciencia y pregun
tarse a quiénes esta ba sirviendo y de qué lado se ponía (¿de
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los poderosos o de los pobre s? ¿Estaba con el poder o con
el servicio?).

La Iglesia se descubrió como comunidad llamada a la
conversión .

¿Y POR QUE LA IGLESIA SE ENCARNO CON LOS POBR.l:.Sí'

Porque hubo una gran sensibiliza ción entre la caridad co
mo actitud concreta en favor del hermano concreto, comenzcn .
do prioritariamente de los más necesitados que son los pece
dores, los pobres, los destruidos en su dignidad personal.

Descubrió el pecado como un hecho de individuos y como
una realidad colectiva en el mundo contemporáneo, tuvo que
reflexiona r sobre la caridad a niv el individual y a nivel de es
tructura del mundo.

En esa sensibilización los primeros a comp rometerse fue 
ron los seglares, después los sacerdotes y obispos, finalmente
las CEB como CEB.

En línea pastora l es también imp orta nte pregunta rse , ¿cuál
fue el proceso por el cucl, a nivel de CEB, e l cristiano común
de Am érica Latina pudo o puede captar y condenar la situa
ción de pecado existente , e l proyecto hi stórico opresor? ¿Có
mo la CEB debe cumplir ahora su misión evangeliza dora?
¿Cuá l su praxis?

Con esta s cuestiones entra mos prácticamente en la segun
da parte de nuestro trabajo.

Queremos, sin embargo, subrayar que las diferentes partes
indica da s en este e studio - REALIDAD - PRAXIS - MOD E
LO DE IGLESIA- no están separadas, ni lógicamente, ni cro
nológica mente. Se puede decir que actúan como algo cumula
tívo, desde e l primer momento, está todo implícito y cada pun
to elaborado, muchas veces está también explíci to en lo a n
terior y vuelve a repetirse (la praxis se manifiesta a partir de
la realidad, esta exige la praxis . . . en la praxis, la Iglesia es
tablece su nuevo modelo . . . ).

Este estudio se desarrolla por partes, por motivos mera
mente didácticos y de orden a a yudar nuestra reflexión .
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2\1 PARTE- NUEVA PRAXIS EVANGEUZADORA .

Jesús y su Comunidad Eclesial se comprometen con el
hombre, pa ra que él se liberte y asuma su vocación global.

El Mensaje Evangélico es radicalmente incompatible con
una sociedad injusta y a lienada . Ha y que crear un hombre
nu evo. Para eso la Iglesia debe encarnarse y comprometerse
con el hombre concreto, debe anunciar, denuncia r, conscísn,
tiza r, dar testimonio del hombre nuevo, inaugurado por Jesús,
en el Espíritu.

La Iglesia en América Latina está estableciendo una nueva
praxis evangelizadora, que se resume, pa ra nosotros , en:

- ENCARNARSE y COMPROMETERSE ( COMUNION)

- ANUNCIAR Y DENUNCIAR (CONSCIENTIZAR)

- DAR TESTIMONIO DE LO QUE ES ESE HOMBRE NUEVO
EN JESUS

l. ENCARNARSE Y COMPROMETERSE ( COMUNION)

Sobre el proceso de encarnación y compromiso hemos ya
tratado ampliamente en el capítulo anterior, porque es tema
ligado íntimamente con el aspecto de la realidad (ver Cap. 1,
N. 5. Cómo captar de modo diferente la realidad ).

2 . ANUNCIAR Y DENUNCIAR ( CONSCIENTIZAR)

En cuanto al Anunciar, Den unciar ( Conscientiza r) , vamos
a estudia r su contenido y su método.

2. 1 Contenido

El primer anuncio que los creyentes deben hacer, es el
de la utopía cristiana.

Tomamos utopía, en el sentido de una meta (ideal), po
sible, con creta, formidable, fascinante, que ya puede ser colo 
cada en prá ctica, ahora mismo. Sin embargo, toda concretizo,
cíón de esa meta es siempre limitada, no alcanza a agotarla.
Por es o, e s una meta dinamizadora que provoca constante
mente a la s personas y a los grupos a desinsta la rse de sus
conquista s, superándolas con nuevos pasos. Es finalmente y
principalme nte una meta que es don y conquista.
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Conq uista , porque nos compromete plenamente y porque
depende de nosotros asumirla.

Es don, porque su gozo es fruto de nuestro esfuerzo y es
a lgo ofrecido, dado por Dios, que actúa con nosotros, que se
da (sin paternalismos). Este don y conquista, esta acción del
hombre y de Dios, son la realidad de una nueva alianza, prí
m ícícs del Reino.

La utopía puede ser sintetizada en:

- Llega r a la plena comunión de vida con el Padre
-entre todos los hombres
-por Jesús
-en la fuerza del Espíritu
- a sumiendo la historia
- todo por una mediación visible eclesial.

O, en otra formulación :

-vivir como hijo de Dios,
-hermano de los hombres
- Señor de la historia

La utopía es primordialmente un anuncio, es la revelación
maravillosa que ilumina todo. Que por su "bondad", "cpetíbi.
lida d", provoca al hombre plenamente, lo seduce.

La utopía no es una estructura, una organización, un lugar,
un método, un edificio.. . es alguien, en cuya amistad y co
munión, todo (hombre, mundo, historia, comunidad), encuen
tra su plenitud de ser.

De todo eso se concluye que es ilógico e imposible esta
blecer una denuncia cristiana profética , tener un criterio de

. eva lua ción de la realidad, si no se presupone un anuncio fun
da menta l de la utopía cristiana, que exige un compromiso efec
tivo con el hombre, e specia lme nte con los más necesitados.

Todo el proceso de partir de la realidad se hace, para los
cristia nos, aceptando ya, como punto primero (implícito o ex
plícito ) , la Revelación, la fe, la vocación de todos o la comu
nión trinitaria y consecuente realización plena del hombre, en
una soci edad, nueva, según la dimensión de Cristo.

Partir de la realidad, es saber que Dios ya es tá actuando
en las personas, desde siempre. Nunca se comienza con nadie,
en ningún lugar, desde cero. Ya el prime r anuncio de la fe,
debe partir de una identificación de los valores que Dios y la
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El hombre encuentra a Dios en la historia, no de modo
de finitivo e irreversible, pero de modo auténtico.

La creación es la primera acción salvífica, es una comu
nica ción de Dios ( Ef 1,3) por eso todo el mundo está grávido
de Dios. Los salmos ce lebra n a Dios como creador y salvador
( Ps 135.136.74.93.195 ) . La obra de Cristo e s narrada en un
con texto de creación CJn 1). El, todo fue crea do y salvado
(Col 1,15.20-1 Cor 3,21-23) . El hombre debe continuar la crea
ción a través de su trabajo Y participar en el proce so salvífico.

La Iglesia debe sacudir las conciencias, para que los cris
tia nos sepan reconocer la situación concreta ( Pa ulo VI - Jus
ticia en el mundo ) y capacita r a los hombres pa ra que lean
los signos de los tiem pos donde Cristo se hace presente e ín
terpela al hombre, exigiendo una respuesta de comunión y

compromiso con los hermanos.

En este sentido, el anuncio de la fe, es tá orientado para
comunica r en la historia de la liberación humana, la preseu,
cia viva y el anuncio de Cristo liberador, que llama al com
pro mis o con El y con la humanidad, hasta la plena comunión
con el Padre. Anuncio explícito del Mensaje de salvación que
interpela al hombre y le pide una opción , lo obliga a desa
rrollarse plenamente, crecer hasta la madurez en Cristo, libe
ra rse de condicionamientos, opresiones, es clavitudes, para ere
cer, saber darse e integrar lo bueno de los demás, ser plena
mente hombre, en comunión y en servicio de tod os , para que
todos se salven... Este hombre se entiende en la dimensión
do Cristo , que se hace en todo igual a nosotros, menos en el
peca do , nos anuncia todo el Reino, nos transmite la filiación
divina, nos reúne en Iglesia, nos da su misión al servicio de
todos, especia lmente de los más necesita dos.

El compromiso con la realidad obli ga a un crecimiento en
la fe y en la adultez en ella. Obliga a pensar y a convertirse.

2. 1.2 EL ENCUENTRO CON DIOS EN EL COMPROMISO
HISTORICO

ca , cultural, profesional, etc., inve nta ndo diariamente una his
toria nueva, lugar de libertad y de comunión creadora.

La consecuencia lógica y obligatoria de que la salvación
es liberación integral, es que el hombre debe encontrarse con
Dios en una tarea amplia, de entrar de lleno a construir la his
torio, de acuerdo con esta vocación. Por eso, pa sa mos a es tu-
dia r :

2. 1. 1 LA SALVACION COMO LIBERACION INTEGRAL

En la historia de la sa lva ción , la obra divina es una acción
de liberación inte gral y de promoción del hombre en toda su
dimensión... El amor, mandato su premo del Señor, es el dina
mismo que debe mover a los cristia nos a realizar la justicia
en el mundo ( Med. Justicia N9 4).

"Así como otrora IsraeL .. experimenta ba la pre se ncia sol
vífica de Dios cuando lo liberaba de la op resión de Egipto y
lo conducía hacia la tierra de la promesa, así también noso
tros . . . no pode mos de jar de sentir su paso qu e sa lva cuando
se da el verdadero desarrollo que es el pa so para ca da uno
y para todos, de condiciones de vida menos hu manas a con
diciones más humanas ... ( Populorum Progressio Nn. 20-21)".

La realización total del hombre , su humanización pleno,
es ser identificado con Cristo.

Así, la gracia de Cristo abraza a toda s la s dime nsiones de
la existencia huma na . Ella está presente ( a cepta da o recha
zada) en todo hombre.

Ella debe ayudar a las persona s y grupos para que, por
me diación visible de la CEB, consigan observar, critica r, trans
forma r la realidad persona l, familiar, social, eccnómica, polítl-
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persona elaboraran. Quizás hay que leer esa realidad, descu ~

briendo su código. La fa lta de un código adecuado no quiere
de cir la fa lta de valores eva ngélicos en las realidades... Un
anuncio desconectado de la vida real de las personas, puede
ser clase teórica sobre fe. .. mera doctrina, pero no un proceso
comprometedor. Un anuncio en otro código, ininteligible, es
algo que se pierde, no llega a nadie.

La utopía aparece así como un cua dro referencial básico,
para dar sentido y unidad a todos los anuncios particulares
que se hacen. Suponiendo, pues, ese cuadro, creemos que en
América Latina, el Anunciar, Denunciar (Conscientiza r) prio
rita rios son en torno de estos puntos :

- La salvación como liberación integral
- el enc ue ntro con Dios en el compromiso histórico
- la caridad como e sencia l
- la opción preferencial por los pobres y pecadores
- la realidad escatológi ca como plenitud de la vida indívi-

dual y socia l.



El creyente está llamado a ser y a d uar. La carida d , amor
a Dios expresado en el amor al pr ójimo es algo decisivo pa ra
la salvación. Es acción, es praxis. Es problema clave para todo
hombre . Se trata de salvarse o perderse. Por eso ha y que ha
cer un juicio cristiano sobre la s verda dera s raíces de la acción

huma na .

formula ciones de l compromiso histórico na cen d el .deseo de
vivir al nivel de las exigencia s de hoy. Nacen del deseo de
"conserva r" las verdades que siempre orientan a la vida de
los hombres y qu e a hora no consigue n más despertar su in
terés , pues la vida cambia. Entonces van en búsqueda de una
nueva síntesis que va loriza la fe y la realidad porque la vida
es esa síntesis, siempre nueva, siempre dinámica y sie mpre
fiel a lo esencial ( el hombre y su destino ).

NOTA: La falta de compromiso histórico puede ser e jemplifi
ca da a sí, en est os a nti-mandamientos:

-convéncete de que todo está bien. Hay orden an el mundo,
porque tú te sientes bien y tienes lo nec esario. No hay que
reflexionar mucho sobre lo que está pa sa ndo en el ambiente.
Tu país necesita de masas que sigan dócilmente lo qu e dicen
los líderes , sin presentar ninguna crítica , porque se puede
a trasar el progreso de la patria.

- coloque en la técnica y en el progreso la sa lva ción de l pue
blo. Acepte que el desarrollo está de hecho en funció n de
pocos y que única me nte algunos pa rticipan efectiva mente en
la s decisiones del con junto.

- debes estar convencido de que na da puedes hacer poro
ca mbia r la situación del mundo en gene ra l y de tu área en
específico.

- no te preocupes que ha ya represión violenta sin enjuicia 
miento (sin justicia) , delante de la viola ción de los derechos
humanos, nada tienes a decir ...

- debes creer en todo lo que dicen los MCS.

o - sigue pensando que la dictadura es necesaria y pe rmitirá
a lo largo la verdadera pa rticipa ción popular.

- vive tu vida. No te me tas en na da .

2. 1.3 La carida d como esencial
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De otra parte, la fe vivida por la Comunida d Eclesial elabora
una expresión histórica, que se traduce en modos de pensar
y actuar y que se proyecta en las estructuras de la vida global
( económica , política, cultural, etc.). Pero con los cambios de
vida, cambian también los modos de pensar y actuar, las for
mas de gobernar y vivir. Las expresiones de fe ya no sirven,
entonces, para revelar y transmitir aquella misma realidad,
como siendo un valor real de fe, capaz de transformar la vida.

Los valores nuevos cuestionan la eficiencia de las ruerzas
tra diciona les, porque ellos están naciendo fuera del ornbíente
de fe ... porque los cristianos dejaran de comprometerse con
la historia de nuestro tiempo, se quedaran con las fórmu la s
pastorales y de fe de ayer, que representaban la respuesta a l
compromiso histórico de ayer. Por eso, ya no son aptas para
tra ducir a nuestro momento, el valor de la fe, que siempre per
manece. De eso surge la crisis. Es precisamente o comprome
tiéndose con la historia hoy, que se podrá encontrar los cerní 
nos de la fe para hoy. Esto provoca un trabajo de crítica, de
purificación, asimilación e integración de los nuevos valores
de la cultura humana.

La experiencia de la fe, las verdades del Evangelio, SOi1

contesta da s, muchas veces, no en ellas mismas, sino en su
formulación histórica ya superada por la vida que evolucionó.
Es un error identificar la fórmula tradicional, con su conteni
do. Muchas veces se prefiere ignorar la evidencia que se im
pone, para no cambiar la formulación de la verdad, del como
premiso. Quizás hay mucha generosidad perdida como testi
monio, porque el compromiso ya no es con la historia, sino
con los museos . .. porque son expresiones de generosidad que
no llegan a la vida real que se está desarrollando ahora . . .
se quedan en el pasado ( edifica nte, pero sin la fuerza de ha
bla r a la vida de hoy, al hombre de hoy).

La revelación y la realidad son dos polos que en su con 
flicto permanente producen la luz de la verdad que ilumina al
hombre en su camino a través de la vida.

La renovación de la Iglesia deshace precisamente una sín
tesi s anterior existente. Introduce valores nuevos que no eran
capta dos o subrayados suficientemente por los cuadros a nte
riores. La renovación se impone, se produce, cuando el ritmo
de vida toma otros rumbos. Este cambio o necesida d de cam
bio de vida encuentra su expresión más fuerte en los tipos
proféticos, en la juventud, en los artistas, es critores, líderes, etc.,
qu e tienen mayor sensibilidad y dis ponibilidad ... Las nu evas
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Cristo vino para revelarnos que el hombre está destinado
a la total comunión con Dios y a la más completa fraternidad
con los demás hombres (I In 4,7-8). Salvar es alcanzar la
plenitud del amor. Es amar como Dios ama. El pecado es re
chazar e l amor, la comunión, la fraternidad, desde ahora, es
negarse al sentido mismo de la existencia humana. No querer
servi r es ya negar el amor. Omitir una acción en favor del otro,
es ya rechazarlo expresament e (I [n 3,14).

En caridad verdadera, la Iglesia está llamada a testimo
niar, a colocar hechos proféticos, establecer una praxis de
vida cristiana profética y comprometida , que celebra y actua
liza la pascua de Cristo.

La caridad, en otros tiempos, fue traducida por una plu
ra lida d de obras de mis ericord ia, mirando responder especiaL
mente a los casos particulares y dando una solución de orden
pe rsona l a cada caso. En función de esa dimensión de la ca
ridad, la Iglesia, progresivamente, esta bleció instituciones es
pecífica s y poderosas para dar efica cia a su caridad. De eso
nacieron los hospitales, las escuela s, los orfanatos, los cemen
terios católicos, etc.

Cuando hemos llegarlo a una sociedad más un íverscl ízc,
da, cuando todo el mundo actúa sobre todos, cuando estamos
metidos ahora en dimensiones globales, ¿cuál sería la expre
sión de macro-caridad? ¿cuál e l tipo de caridad eficaz no por
su atendimiento cuantitativo, sino eficaz por ir a las raíces de
los males y sanarlos en su pun to de partida origina rio?

La gran pregunta es ahora, ¿cómo, dónde, la caridad debe
ser explicitada hoy, en América Latina? ¿Cuáles las obras de
mise ricordia de nu estro tiempo?

En esta línea las CEB deben hacer una amplia reflexión ,
no a priori, sino partiendo de la situación con creta en qu e es
tán ( ver el punto en que tratamos sobre el METODO, 2 .2 ) .

2 . 1.4 OPCION PREFERENCIAL POR LOS POBRES

En el Sínodo de Evangelización, los obispos dicen:

"Nuestra acción debe dirigirse, en primer lugar, a aquellos
hombres y a aquellas naciones que, por diversas formas de
opresión y por la índole actual de nuestra sociedad, son vícti
mas silencio sa s de la injus ticia, son privadas del derecho de
hacerse escucha r (emigrantes, obreros, campesinos, refuqic
dos, perseguidos, víctimas de la represión y hasta de torturas )".
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En esta opción por los más necesitados, se expresa el an
helo de la Comunidad Ecles ial de integrar toda la es cala de
valores temporales en la visión globa l de la fe cristiana. Aq uí
se revela la conciencia de la vocación original de América La
tina.

En el Reino de Dios que predicó Jesús, los más débiles, los
pobres son los predilectos, sin que por ello nadie quede ex
cluido de la llamada del Señor. Nuestra solidaridad con la as
censión humana de los que tien en menos posibilidades, es sig
no del anuncio de la Buena Noticia de Liberación ( Encuentro
socio-pa storal de Montevideo , Conclusiones - 1968, en Ig1. LaL
391).

La proclamación de la Buena Nueva a los pobres , pOI
Jesús y hoy por la Iglesia de América Latina, no es un pro
grama socio-político determinado. Es ve rda d que hubo cosos
en que se redujo el Evangelio a lo social y político, pero en
el conjunto de los casos se puede notar que se buscó, mucho
más, esta blece r una experiencia profética de la responsabilidad
ecle sia l en la historia presente a la luz del Evangelio.

Es fuera de duda que Jesú s se dirigió primeramente a los
pobres, afligidos , hambrientos. La origina lida d de su mensaje
está en que su proclamación quería abrirse a todos los hom
bres y llevarlos a una liberación total , que alcanzaría su ple 
nitud en la resurrección.

Dios, en Jes ús, llama al hombre a un más "allá" de su his
toria. Pero, Dios viene al encuentro del hombre, en el plan
mismo de su historia, para salvarlo allí mismo, y no fuera
de ella, pidi éndole que con ella se comprometa y no sin ella .
Esa historia está hoy a pla stando a muchos hermanos. En eso

.debe el discípulo de Jesús comprometerse: QUE TODOS SEAN
LIBERADOS, PARTICIPANDO EFECTIVAMENTE EN LA PRO
PIA LIBERACION.

Para fundamentar lo que decimos, el texto de Le 4,18-19 es
básico. El repite Isaías 6l,l~3a e Is 58,6 (al final ). Lucas sus
pende la citación de Isaías, cuando se orienta hacia la con 
denación de los paganos, porque él se coloca en una visión
universalista, la de Jesús. Según Lucas, la liberación se hace
primero por el perdón salvador que Dios ofrece a todos los
hombres en Jesucristo. Esta predica ción está en el centro de
su predicación y el testimonio a postólico:

Lc 25,47; Hech 2,38-5,31-13,38; Mt 11,4.
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Ella exige el arrepentimiento y la fe, salva del pecado
y abre las puerta s del Reino y la comunión con Cristo Re-
sucita do :

Hech 10,43-26,18; Col 1,13-14.

El pobre es el que no tiene trabajo para sobrevivir y sin
na da tiene que ser mendicante. Es el que en la sociedad es tá
sometido a los poderosos. El que sin apariencia y sin cultura
no 'pesa ' y por eso no tiene nada qué decir. Se vuelve un
hombre de deseos y de esperanzas.

El hambriento es el que se queda sin el alimento neca
sa rio y que no tiene los medios de procurarse el pa n que
mata su hambre. El afligido es un hombre sometido a una
tristeza profunda y persistente y que se manifiesta externa
mente.

La fe, nos manda ayudar a los más necesitados, porque
esa caridad es algo concre to, práctico. Pero, hay que ir más
allá del hecho y buscar sus raíces .. . El po bre es fruto , final
mente, del pecado. El pobre no cayó en paracaídas.. . él Iue
engendrado . .. si buscamos con perse verancia hasta las últi
mas consecuencias, encontramos el 'hecho generador' de toda
miseria, de todo sufrimiento del hombre, etc. . .. encontraremos
el pecado de alguien. Por es o Jesús vino en primer lugar
a salvar a los pecadores . El quiere su conversión: Le 15; Mt
9, 12-13; Le 19, 1-10.

La liberación del pecador, del pobre, es un signo de la
presencia del Reino. La realidad de ese Reino ya está presen
te, por lo tanto, en la salvación de los pecadores.

Atender al pobre es solucionar las consecuencias. Convei 
tír al corazón del hombre, cambiar el pecador, es llegar a las
CAUSAS.

Por eso, la acción de la Iglesia, es realmente civiliza dora
En su misión reli giosa, la CEB, sabe que está construyendo
una historia nueva. Ella comienza actuando en el corazón y
en la mente de los hombres y orienta su acción para que al
ca nce también las expresiones colectivas y estructurales de
la vida social (nacional e internacional) .

Este anuncio de Jesús y de su Iglesia, es un proce so edu
caciona l ( educa ción en la fe). Desencadena una catequiza
cíón de fondo, que mira a una creación ( resta ura ción , con
serva ción , desarrollo ) de un ambiente más humano qu e :
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-valore la dignidad del hombre, en la dimensión de Cristo
- intensifique lazos comunes de servicio y de amor que

unan a todos
- esta blezca una conciencia socia l crítica
-posibilite la participación efectiva de todos en las de-

cisiones comunes
-viva en la íust ícío y ca rida d social.

El hombre es llamado a a ctua r esta concientización y tras
formación, pero solo Dios da el crecimiento, y po r eso hay qu e
estar en comunión con El y deiarse uno evangelizar por su
mismo anuncio evangelizador, que pone ca da uno a servicio
del amor de los demás. Uno se realiza, se salva en comu
nida d ( LG 9).

2 . 1.5. La realidad escatológica como plenitud

Solamente la realidad escatológica dará la dimensión com 
pleta y definitivamente realizadora del hombre.

Así, por lo tanto, la s promesas esca tológicas oresenta n
a l Reino de Dios excluyendo toda in justicia. Por tod o eso, la
sa lva ción atañe al hombre p lena mente . La lucha por una
sociedad iusta concuerda con la historia de la salvación. El
de sarrollo integral se extien de desde la po sesión de los bienes
de los cuales el hombre tiene necesida d, hasta la plena co
munión con Dios. Cristo liberando del pecado, libera de la
ra íz de la iniusticia soci al. Es en ]0 obra salvífica de Crist o
que la historia huma na , la lucha contra todo lo que desper 
sona liza al hombre (diferencias socia les, mis eria , explotación )
tienen su oriqen y a lcanzan su plenitud.

La escatología es la fuerza motriz de la historia de la sal
vación. La vida cristiana gana fuerza a partir de la dimensión
total futura en qu e será plenamente explicitado su valor (aho
ra iniciado, ya pres ente en semilla).

De cada acontecimiento podremo s tener una visión his 
tórica centrada sobre e l futuro y animada por la esperanza
de Cristo que dará la plenitud de lo que esperamos. En cerda
acontecimiento podemos así vislumbrar el ho mbre nuevo que
esta mos intentando crear, a través de los presentes esfuerzos.

Esa visión escatológica abre cada uno a la comunión con
todo lo positivo de la historia del hombre. Lo coloca en comu
nión con todos los iustos, desde Abel. . . Relativiza los mét o
dos, da mayor va lor a tod a vida humana, ya qu e cada un o

303



es definitivo, indestructible. Propicia un nuevo aprecio a la
contemplación, a la oración de alabanza y acción de gracia.3,
da a cada acción la posibilida d de desarrollar todo su poten
cial, porque se abre a la edificación de una historia realmen
te trascendente.

2.2. PROCESO CONCIENTIZADOR

Cuanto al método del ADC, la primera observación que
nos parece importante para nuestra praxis Latinoamericana,
en ese particular, es que ADC deberá ser en el futuro, cuando
sea necesario a nive l amplio ( como hasta ahora se hizo) pe
ro, siempre complementado por una acción correspondiente,
desde las bases. De otro modo, es una paternidad irraspon
sable -se engendran hilos, sin educarlos .. . estos pueden ter
minar como marginados, crimina les, etc.

Las grandes denuncias y diagnósticos de tipo amplio
( mundia l, nacional, regional) que se están haciendo en nom
bre de la Iglesia de un país (de una región) comprometen
a lo mejor a los obispos y los grupos reducidos que firman
o divulgan dichos documentos. Pero, el proceso de cornple
mentarlas a nivel de CEB, debe comprometer continuamente
a todos los creyentes, precisamente para ayudar en su tarea
de conversión personal y comunita ria .

Tuvimos en Amér ica Latina, una gran cantidad de pro 
nunciamientos proféticos, en los últimos años. Eran declara
ciones a un niv el tan amplio, que servían para indicar el
criterio cristiano en los problemas, pero que no acompañaban
adecuadament e al proceso de conversión que las personas
y estructuras deberían realizar. Daban la falsa conciencia a
la Iglesia de haber cumplido su deber... pero su misión no
esta ba completada.

Es papel típico de la Comunida d Eclesial ( especia lmen te
a la CEB), y la dimensión educadora en la fe, que presupo
niendo los grandes anuncios y las grandes denuncias, lleva
a las pe rsona s concretas ( con la ayuda de la comunidad )
a asumir en sus vidas esa voz profética, y permitir que ella
dé frutos .

El ADC es la simi ente ( semilla es la Palabra de Dios ) ,
pe ro supone prepa ración del terreno -supone regar, abonar
la tierra, defender la semilla de las plagas y finalmente reco
ger los frutos.

Este cultivo toca a la CEB. El método educador para eso
es fundamentalmente la concientización, a través de un proce
so de partir de la vida e iluminarla con el Eva ngelio ( con
la propia opción de fe del grupo).

La concientización es un cue stionamiento, con sus conse
cuentes descubrimientos, es un anuncio comprometido. Por ella,
el hombre se interroga de forma crítica dentro de una acción
transformadora y firma sus objetivos personales y comunita
rios esenciales en la historia. Es una concientización abierta
y no instrumentalizadora del hombre, en función de una
ideología.

La concientización ha sid o siempre ins eparable de la libe
ración al igual que la teoría y la prá ctica están índísoiuble
mente unidas en la praxis. La práctica sin teoría es cctívís 
mo, y la teoría sin la prá ctica es inútil. La liberación se da
en la historia a través de una praxis social radicalmente trans
formante, que evita a un tiem po el idealismo Y el obietivismo
mecanicista . El idealismo es con frecuencia el error de los
cristianos. Cree n que la libera ción se vive en el interior de ia
conciencia de cada cucl, y que el ca mbi o de la s estructura s
se deduce del reajuste de la vida morc l, privada.

De otra parte , hay un extremo op uesto a evitar - es lo
a ue llamamos obietivism o mecanicista. El cree que la tras
formación de las relaciones en los modos de producción, que
constituyen la infraestructura , bastaría para crear 'ípso facto' ,
una sociedad nueva y un hombre nuevo . . .

En otras palabras, el problema de la transformación Y
liberación del mundo, no es solament e cambiar el corazón de
los hombres, ni solamente la infraestructura (superestructura
y estructura ), sino qu e es cambiar todo eso conjuntamente
y globalmente.

Para no sotros, esta acción de cambio se realiza a través
de un método concientizador :

- descubrir la realidad en que uno vive ( el conjunto, la
globalidad)

-a través del reconocimi ento y crítica de los aspectos
parcia les de la misma realidad

- ver cómo las partes es tán integrando el con jun to, mi-
rando hacia cuál meta

- cue stionar si esa meta es la UTOPIA CRISTIANA.
-entonces, después de ese análisis crítico , hay que inter-

venir eficazmente en la historia.
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La concientización, e s así, para nosotros :

- no una simple toma de conciencia
- sino, una toma de conciencia de las causas reales de

los acontecimientos
- una toma de conciencia de las posibilidades de actuar

concretamente en una situación determinada, para so 
lucionar el problema, para responder a una exigencia
concreta.

- es un proceso por el cual los hombres se prepara n a
interrogarse de forma crítica, en una acción transforma
dora de ellos mismos, de las estructuras sociales y de
la propia historia.

La concie ntiza ción conduce a la esperanza y no a la an
gustia estéril. Ella es vida, dinamism o y cuesti onamiento .

El cuestionamiento a l cual nos referimos , su pone un pa
so de la conciencia ingenua a una concie ncia crítica, a partir
de los valores de la fe. Esto supone muchos pasos concretos.
En esta nota, queremos dar algunos e jemplos del proceso,
según son desencadenados a niv el de la CEB.

Vamos a establecer un para le lo entre las a ctitudes de la
conciencia ingenua y la conciencia crítica:

CONCIENCIA INGENUA

a) Acepta los hechos como
a lgo ya acabado ( volunta d
de Dios, etc.) . Sin buscar sus
causas y prever sus conse
cuencias sociales .

b ) Acepta la estructuración
de la vida en clases or.;¡,jni
zada s se gún su jerarquía de
sangre, raza, cultura, poder
económico, político. Así unos
han na cido para dominar y
triunfar y otros pa ra servir y
ser escla vos . . .

c ) Acepta en la práctica, sin
grandes denuncia s la mentali
da d de que uno debe vencer

CONCIENCIA CRITICA

a) Descubre la importancia
de las causa s segundas y se
interroga sobre las consecuen
cia s de los problema s, sus raí 
ces históri cas, las estructura s
soci a les.

b ) Subraya la verda d de que
todos los hombres son fund a 
mentalmente iguales y llama
dos a una comunión verde
dera de hermanos según lo
cual la s diferencias son muy
accidenta les y no justifican
la s discriminaciones raciales ,
culturales, económicas, etc.

c) El ho mbre debe vivir y sal
ve rse en comunió n. Debe pa r
ticipar en las decisiones de

CO NCIENCIA INGENUA

en la vida a cua lquier precio;
de a ceptar las competencia s
despia da da s, la exigencia de
triunfo individua lista ( de per
sona s o grupos). Cada quien
debe conservar y desarrollar
lo suyo.. . 'Cada uno para
sí y Dios para todos .. . ', así
se pensaba , así se decía y así
se vivía.

d) La política es misión de
especia lista s, o oIgo sucio, pe
ligroso .. . La Igles ia na da tie
ne que ver con todo eso, por
lo menos de modo directo y
explícito.

e ) Acepta el mito del desa
rrollismo econ ómico , como ca
mino pa ra tener mucho para
distribuir entonces má s a to
dos ( ¿cómo puede uno distri
buir si no tiene nada, o se tie
ne poco? Cuanto más se tenga,
más se podrá distribuir a to
dos) .

f) Se a cepta un mé todo de
forma ción basado en que las
generaciones anteriores ense 
ña ba n a las nuevas con su
experiencia y principios. Los
demás deben aprender de eso.

CONCIENCIA CRITICA

su destino socia l. Debe ca
minar junto con los demás,
preocupá ndose que nadie se
quede olvidado, aplastado 'To
dos por todos y Dios por cada
uno'.

d ) La política en su sentido
general de comprometerse pa
ra el bien común es conside
rada como consecuencia ló
gica de la fe cristiana. El com
promiso po lítico partidario es
compromiso de todo hombre.
En determinadas circunstan
cia s de bien común, hasta la
CEB como tal ya no tiene mie 
do de lanzarse en acciones di
recta mente pa ra cuestionar el
poder, de nuncia rlo, cambiarlo
( considerando que esa posi
ción es menos mala que lo
esclavitud y el pasivismo).

e) ¿A qué precio se hace la
suma de los bienes que .,e
quiere di stribuir? ¿Quién de 
terminará cómo distribuirlo?
¡.Con cuá l jerarquía debe en
tend erse pa ra ello? ¿Cuá ndo?
l Para quiénes? ¿Están todos
de acuerdo en esperar? ¿Mien
tras se espera, cómo deben
vivir las personas?

f) Hay que exigir la partici
pación de cada uno eu su
pro ce so de educa ción, asu
miendo los prob lemas de hoy,
dá ndoles respuestas de hoy ,
no rl.e ayer. Las ins titucio nes
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CONCIENCIA INGENUA

La Iglesia tiene instituciones
para educar a la juventud. Se
transmitía todo lo que los jó
venes tienen necesidad de sa
ber, para triunfar en la actual
sociedad.

g) Los MCS son instrumentos
de la técnica, para la mera di
versión de las familias y de
los hombres. Son vehículos
de cultura. A lo mejor hay
que vigilar para que no pre
senten violencia ni pornografía.
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CONCIENCIA CRITICA

educacionales deben pasar
por un gran cambio. .. quizás
están gastando plata, perso
nal, tiempo en función de
mantener los privilegios de
pocos. Las estructuras de mu
chos institutos educacionales
llevan más a dar nociones,
pero no educan.. . muchas
veces desarrollan la mente,
pero no la voluntad de las
personas. Hay programas de
educación impuestos que lle
van a respaldar una socle
dad egoísta, cerrada, opreso
ra. Es la cultura del tener más
y no del ser más.

g) Más allá de la moralidad
del 69 y 99 mandamientos, Jos
MCS son peligrosos porque
manipulan y masifican al pue
blo transformándolo en mer
cado consumidor de mercan
cías y de ideologías de los
poderosos.

-silencian o deforman la ver
dad, expresan los intereses de
la clase dominante y de los
grupos económicos y políticos
opresores.
-crean un mundo artificial.
- responden únicamente a los
intereses de una sociedad de
consumo.
-mantienen en el pueblo una
conciencia pasiva, crítica, eco
modada.
-defienden el status quo a
precio de una realidad silen 
ciada o deformada.
-mantienen el equilibrio entre
los polos de dominación y

CONCIENCIA INGENUA

h) La familia fue considera
da como una expresión social
ce rra da sobre ella misma, so
bre su prestigio, su poder ...
Se afirmaba por la repetición
de los modelos de pensamien
to del pasado Padres y educa
dores consideraban la educa
ción de sus hijos más como
práctica de dependencia y
obediencia y menos como ex 
periencia de libertad educa
dora. La religión venía por
tradición familiar. La familia
condicionaba y predestinaba
el futuro de los hijos (matri
monio, profesión, etc.). La mu 
jer tenía un papel de sumisión
a l hombre.

CONCIENCIA CRITICA

prolongan la explotación del
pueblo.
Los MCS deben ser instrumen
tos de liberación para:
-captar la realidad, identifi
cando las causas de las con
tradicciones sociales.
-establecer un diálogo libre,
objetivo, justo, creador.
-captar la realidad y sus
problemas, expresándola fiel
mente, según los hechos.
- ca mbiar la realidad por in
tervenciones críticas del pue
blo dentro de la h ístoric y
por la participación en la
creación de l proyecto de una
nueva sociedad libre, justa.

h) La familia debe hacer
una opción creadora, rom
piendo con los modelos de
pensamiento y comportamien
to del pasado y que no sir
ven ya al crecimiento integral
de sus miembros. Padres e
hijos hacen de la vida un
proyecto a ser realizado en
diálogo permanente bajo el li
derazgo de cualquiera de sus
miembros, dependiendo de la
situación concreta en que se
encue ntra n .. , Padres e hijos
buscan la propia felicidad, so
lidarios con la lucha por una
felicidad global y colectiva de
los demás. Se trata de vivir
la fe como un cuestionamien
to de la vida a la luz del
Evangelio, de los signos de
los tiempos y como respue::.ta
valerosa a los desafíos del
mundo. La familia respeta las
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3. GENERAR AL HOMBRE NUEVO SEGUN JESUCRISTO

3. l. Superar el proyecto histórico del hombre dominado.

El proce so histórico del hombre dominado, lo hace obíeto
de la historia, con conciencia ingenua, viviendo en relaciones
de posesión y consumo.

En esa mentalidad el hombre se evalúa por lo que tiene
o consume (carro, bebida, vicies, muieres, ropas . . . ) . Sus idea-
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- hombres que piensan, deciden, viven en justicia y co
munión CIn 8,36)

- hombres que se miden por aquello que son, y que de
sean ser, por su capacidad de amar y de darse, de co
locarse al servicio de los hermanos, de construir amis
tades auténticas y permanentes

-hombres constructores de una sociedad más humana
en la cual todos tengan oportunidad de ser más hombres

- hombres que se sacrifican por los demás, que respetan
a la dignidad del otro. Hombres que saben colaborar

- hombres que no aceptan pensar con la cabeza del otro.
Hombres orig inal es , críticos, que no se deicn manipular
o dominar

- hombres que están siempre prontos a asumir los ríes
gas de sus esfuerzos para construir una nueva manera
humana de vivir, que aceptan cuestionarse continua
mente, que saben autocriticarse, que no tienen miedo
de descubrir su propia esclavitud

- hombres que están comprometidos en un proceso pro
gresivo de liberación en lo que atañe a su vida fami
liar, escolar, social, política, cultural.

Este e s un proyecto de sociedad en que el pode r cultural
( fa milia , escue la , Iglesia , MCS ) a yuda a ver la realidad para

les son el suceso, el hombre ídolo, e l hombre poder, que rncn
da, que conquista, que sabe competir.

Es una situación de dominación. Los que piensan, deciden,
lo hacen en función de ellos mismos, utilizando a los demás,
los que no piensan, los que solamente eiecutcn órdenes y se
deicn utilizar... Es el mundo en que e l hombre acepta ser
como los demás, deia de pensar, se deia manipular, se torna
esclavo de una clase poderosa, de un a raza 'superior'. El
hombre no se arriesga para cambiar las cosas, prefiere la
propia pasividad. .. se acomoda, no mira en profundidad, no
quiere libertarse de los condicionamientos familiares, escola
res y sociales.

Quien hace este mundo, qui en acepta esta sociedad, pe 
ca y es esclavo de su pecado CIn 8,32). El cristiano anuncia
un proyecto de hombres libres, suietos de la historia, con con 
ciencia crítica, vivi endo en relaciones de comunión y amor
ES UN PROYECTO DE:

CONCIENCIA CRITICA

elecciones de los hijos para
que ellos sean responsables
por sus propias decisiones, to
madas en diálogo con los pa
dres y hermanos. Familia en
la cual el hombre y la mu jer
son igualmente libres, respon
sables, respetados y escuche
dos. El amor es inicio de una
historia común, que lleva a
superar el egoísmo y cbrírse
a los demás, comprometién
dose con una historia huma
na comunitaria, justa, evan
gelizadora.
Se llega así a una visión am
plia y obietiva de las relacio
nes entre los sexos.

CONCIENCIA INGENUA

Por eso, el proceso concientizador exige:

--el descubrir los valores existentes
--explicitar su contenido evangélico
-denunciar la presencia del peca do existente, mezclado

con los valores
- completar el anuncio de la fe, donde no aparece
- integrar los grupos en la dimensión de vida y misión

eclesial.

El camino práctico se hace a través del método de revi
sión de los hechos de vida, que es exa minar un hecho, una
rea lidad, juzgarla iluminánd ola con los eiemplos de Jesús, con
su palabra y la praxis de la Iglesia.



criticarla y para cambiarla. El poder económico es participación
en la pose sión de los medios de producción, en los centros de
decisión y de lucro. El poder político esta blece leyes liberado
ras, la autoridad es servicio al desarrollo integral del hombre,
supone y mantiene representación popular en el gobierno. El
poder militar es vivido como un pueblo que se defiende y se sirve.

3.2. HOMBRE NUEVO QUE ASUME LA PRAXIS DE
JESUCRISTO

Para el cristiano, su praxis, es, en último análisis, mirar
a la realidad con los ojos de Cristo y asumirla según sus cri
terios fundamentales . Así , pues, p odrícmos resumir la praxis
eclesia l liberadora:

CONCIENTIZAR, LLEVANDO LOS HOMBRES A ASUMIR
EL DINAMISMO, EL AMOR Y LOS CRITERIOS DE CRISTO,
EN LA HISTORIA DE HOY.

La CEB ha esta blecido, en su praxis de evangelización
liberadora, estos puntos orientadores:

A-PARTIR DE LA REALIDAD

B-ENCARNARSE CON LOS PEQUEÑOS ( COMUNION DE
VIDA Y DE DESTINOS)

G-DINAMIZAR Y TRANSFORMAR LA REALIDAD

D-ESCOGER AGENTES PARA ESTA MISION (MULTIPLI
CARLA)

E-INAUGURAR UNA COMUNIDAD QUE ES SEMILLA;
SACRAMENTO DE LA UTOPIA ( ANUNCIO, DENUN
CIA, COMPROMISO)

F-PAGAR EL PRECIO DEL CAMBIO

G-VIVIR EN LA ESPERANZA Y ALEGRIA

Esta es una presentación analítica de los puntos arriba
indi cados ( A BCD E F G H, como praxis de la CEB, como
evange lizadora en la liberación ) .

A-Partir de lo que existe ( de lo que se tiene como per
sonal , medios, etc) y no de lo que se quería tener. Por eiem-

NOTAS: N.I la CEB en una experiencia evangelizadora ( se
gún el modelo de Jesús)

plo, aceptar quién vino, y no llorar por los que deberían he
ber venido y no vinieron ... ).

Así lo hizo Jesús:

--al nacer y educarse en una familia pobre común
--al predicar su palabra usando de los medios e ins tru-

mentos de su tiempo y de su cultura
--al escoger sus apóstoles y discípulos en tre personas

comunes de entonces, pescadores, peca dores , etc.
--al formarlos en la vida, en contacto con todo s
--al fundar su Iglesia y mandarla a los hombres concretos

de todos los tiempos y lugares.

B-Encarnarse ( por amor, hacer comunión vita l, sin pa
ternalismo, sin dictadura ) con los pequeñ os. Hacer comuni ón
de vida y de destino con ello s. Creer en la capacidad de las
persona s. Darl es oportunidades de ser gente con nos otros.

G-Dinamizar y transformar la realidad, desde dentro.
Abriendo la comunidad y cada hombre, para todas las rela
ciones, en línea de promoción y liberación.

Jesús vivió una vida de hombre común. Anunció a todos
su Mensaje. Valorizó a todos, especialmente a los pequeños,
a los olvidados, despreciados , etc. Creó una comun idad de
humildes, a servicio de todos, es pecia lme nte de los pobres .
Anunció un Mensaje de conversión (libera ción) a Dios, a l
hermano. Esto pide un corazón nue vo, una vida individual
y socialmente nueva, porque abre a todos hacia una
utopía maravillosa, el Reino de Dios. Jesús dio at ención a
problemas concretos del pueblo liberándolo en todos los nive
les, por ejemplo, con relación al prójimo ( a mor y perdón );
con relación al mundo ( a sumiéndolo, para libertarlo del peca
do y de sus consecuencias como enfermedad, miseria . . . ) con
relación a Dios ( perdona ndo los pecados, enseñando a orar,
a amar, etc ., liberando de una religión ritua lista . hipócri-
ta , etc.).

D-Escoger los agentes de transformación, para compro
meterlos como fermento del mundo. Profundizar la comunión
con pequeños grupos de amigos no para separa rlos del con
junto, sino para comprometerlos todavía má s con todos.

Jesús se dedicaba al pueblo y al pequeño grupo. Cue nto
a su CEB, Jesús:

- escoge a cada uno personalmente, como amigo y miem 
bro de su equipo (In 1,35,52). Forma un grupo plura-
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lista (Mateo, antiguamente comprometido con el status
quo, y Simón, zelota, del grupo de liberación violenta;
un jove n como Juan, un hombre mayor como Pedro ... )

-valoriza el aporte de cada uno, en su originalidad y
en su colaboración con el conjunto

-convive personalmente con los suyos. Confía a los Doce
sus secretos más íntimos. Dialoga sobre los problemas
del ambiente donde están y del pueblo. No forma a los
Doce, separándolos de la vida, sino insertándolos en
la realidad

-provoca conocimiento interpersonal en su grupo. Lleva
a que ellos tengan contactos profundos entre ellos y
con los demás. Hace que descubran sus valores y los
puntos que tienen en común

- respeta las etapas de la formación. Lleva el grupo a
sacar fruto de todo lo que pasa (errores propios, opo
siciones de los enemigos, acontecimientos comunes de
la vida, etc.). Ayuda al grupo a descubrir por el mismo
camino a seguir

-prepara sucesores, no herederos. Las personas están
finalmente comprometidas con un ideal (Jesús y los
hombres), esto da continuidad al grupo (no es una
mera nostalgia, que da al grupo la unidad, sino la per
sana de Jesú s, la persona del Espíritu, la misión y el
amor entre ellos y de ellos hacia todos los hombres
llamados a la comunión con Dios y entre ellos)

-les da una misión universal, rompiendo toda barrera
de nación, religión, lengua, cultura, etc.

-permanece para siempre con su grupo, en la fuerza del
Espíritu y marca con todos una REVISION final, como
paso último para el encuentro definitivo e irreversible.

E-Inaugurar una comunidad que es semilla y sacramenlo
de la Utopía. Una comunidad que vive lo que anuncia por
palabras, que anticipa en su convivencia cotidiana, la expe
riencia del amor y comunión del reino de Dios, denuncia todo
peca do. Asume las consecuencias de su compromiso con el
hombre y con Dios. La opción por el compromiso liberador
es expresión máxima del mandamiento de amor.

Jesús explicita estas líneas, en su predicación y vida. Por
ejemplo : la parábola del buen samaritano, que se acerca
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del hombre oprimido y se hace su prójimo ( cf I Cor 13).
Jesús se solidariza con aquellos que objetivamente tienen ne
cesidad de ayuda (judíos, romanos, cananeos, pecadores, sa
maritana, etc.). En Mt 25,31 nos previene de que seremos
juzgados por nuestro amor al hombre, por nu estra capacidad
de crear condiciones fraternales de vida.

F-Pagar el precio del cambio.

Como dice el pueblo: 'no se hace una tortilla, sin romper
los huevos'. Por el Mensaje anunciado y testimoniado, por el
compromiso liberador con los hermanos, hay que vivir en una
situación conflictiva, soportando ser objeto de broma, de crí
tica y de persecución, y perseverando en la misió n con al e
gría y valor.

Jesús tuvo la previsión de todo eso en las tentaciones del
desi erto, en las profecía s de Simeón. Sufrió la oposición de los
poderosos. Tuvo enfrentamientos sucesivos en su vida públi
ca. Pasó por la pasión y muerte. Esta fue la experiencia de
la Iglesia apostólica y de los mártires. Es la situación de la
Iglesia en todos los momentos de la historia en que debe dar
la cura por los oprimidos.

G--La CEB vive en la esperanza y alegría, porque sabe
que su acción se hace con poder de Dios que ya venció y
vencerá definitivamente ( Resurrección ). Por el Espíritu que
hace nuevas todas las cosas ( Apo c 22) . Por la comunida d
envia da y asistida por Dios, que es fermento eficaz en la hís
torkr, anunciando y educando, salvando, porque por su vida,
misión y Eucaristía, hace actuante efica zmente, intensivamen
te, la realidad del Señor Jesús.

La línea de optimismo y de esperanza con relación al hom
bre y su historia 'se justifica, porque el Señor Jesús ya venció
la muerte, envió su Espíritu y Dios está actuando desde dentro
de la historia misma. ( Mt 28, In 16).

La comunidad de Jesús es mediadora para que los hom
bres establezcan la unidad de la historia y el Reino, hasta
que todos lleguen a la plena comunión de vida con el Padre,
entre e llos, por Jesús, en la fuerza del Espíritu ( ver la Oración
de Jesús en el jardín de los olivos; la última cena; la oración
sacerdotal de Jesús, [n 17).

NOTA: N. 2 - Ejemplo de mirar a los desafíos más impor
tantes de hoy , con los criterios de Jesús :
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A-DESAFIO ECONOMICO

Nuestra sociedad cree en las élites, ellas son las únicas
ca pa ces de hacer progresar al pueblo, porque ellas tienen
condiciones de planificar, administrar y decidir.

- Jesús cree en los marginados y opta por ellos, denun
ciando a las riquezas concentradas en las manos de
pocos y luchando por una sociedad en la que todos
tengan su oportunidad (Lc 6,20-26¡ 9,3¡ l2,13,34¡ 14,15-24;
16,19-31).

B-DESAFIO FAMILIAR

La familia busca estabilidad y seguridad de cada hombre
protegiéndolo contra los peligros de la sociedad.

- La familia de Nazareth enseña a educar para descu
brir su misión en la sociedad. A los doce años, Jesús
comienza a preocuparse por las cosas de su Padre,
que son las causas del pueblo. A los treinta años, aban
dona la familia para entregarse totalmente al pueblo,
po r e l cual da su vida ( Mt 23,9¡ Lc 2,41-52¡ Lc 12,51-53 ).

G-DESAFIO POLITICO

La finalidad de cualquier gobierno es mantener el orden
constituido y reprimir severamente todos aquellos que orneno
zan la seguridad.

- Je sús cuestionó el orden de su tiempo, pred ícondo un
mensaje de liberación al pueblo, de todo y cualquier
tipo de dependencia. Por eso fue preso y muerto como
peligroso (In 18,14¡ Lc 23,1-5¡ Mt 26 Y 27).

D-DESAFIO RELIGIOSO

La religión tiene la misión de defe nder e l orden, la auto
ridad y la morcl, siendo un gran fa ctor de estabili dad social.

- Jesús rechaza cualquier religión connivente con el orden
y la autoridad que oprime al pueblo y predica un nue
vo orden en que la única leyes el amor y en la cual
la autoridad solo tiene valor cuando sirve a la colec
tivida d ( Mt 23,11; Le 4,16-30; Le 10,25-37; Le 7,18-23).

316

E-DESAFIO DEL AMOR HUMANO

La mujer se presenta como gratificación sexual del hom
bre y en los MCS funciona como atracción publicitaria a ser
vici o de la sociedad de consumo.

- Jesucristo considera hombre y muj er como sujetos de
la historia y con igualdad de derechos, denunciando
cualquier utilización de uno u de otro en el re la ciona
miento persona l y colectivo (In 8,1~11).

F-DESAFIO EDUCACIONAL

La escuela tiene la misión de preparar a los jóvenes para
competir y vence r en la vida, a través de una profe sión que
les ga rantice la seguridad económica y e l bienestar:

- Jesucris to critica severamente la casta de los doctores
y se educa para servir al pueblo sin depender de pro
fesión, sin preocuparse por el día de mañana ( Mt 23;
Le 2,46¡ Le 12).

G-DESAFIO CULTURAL

Difundiéndose una cultura que garantiza la cohesión y la
permanencia de la situación ex istente, considera da buena y
digna de ser conservada.

- Jesucristo predica un Mensaje y asume actitudes que
van de encuentro a la situación existente , denunciando
la situación social y religiosa y avalando la situación
política de su sociedad ( Mt 13,3-23; Le ID).

SINTESIS y CUESTIONAMIENTO A PARTIR DE LA 2~ PARTE

Hemos dicho que la praxis eclesial en América Latina
pa rtió de una encarnación ( compromiso, comunión ) , que lle 
vó a un nuevo cnuncío-denuncíc realmente concientizadores
para creación de un nuevo hombre, en la dimensión de Jesús.

Pero, la cuestión muy práctica debe ser a hora colocada
y respondida:

¿A QUE NIVEL, LA COMUNIDAD ECLESIAL DE AME
RICA LATINA se concientizó?, ¿está anunciando, denunciando
la realidad y crea ndo el hombre nuevo?

317



Nuestro modo de ver , es el siguie nte:

Los temas de la TL, como slogan, como aspiración de li
bertad individual, comunitaria y estructural, alcanzaron a cu 
brir todas las áreas más significativas de América Latina, en
los últimos años. Son temas que no se pueden subvalorar por
ninguna acción y refle xión pastoral. De muchas partes del
mundo, las referencias a América Latina, insisten en la misma
materia , considerándola como original, generadora de muchos
aspectos nu evos para la teología y la pastoral.

El término y el tema de la TL cubre una amplitud muy
grande, que muchas veces confunde la aplicación pastoral.

Cuando en las diferentes áreas de América Latina se he
bla de TL, ha y que cuidar para saber claramente de cuál
TL se pretend e tratar y cuá les reflexiones, actitudes, conse
cuencia s, se están, de hecho, inte nta ndo cubrir con el referido
término .. , La TL, no es una escue la, sino una corri ente con
varia s direcciones y énfasis en desarrollo.

Se puede decir que los grupos de CEB, en general, acep
tan algunas intuiciones de la TL, como arriba hemos indica
do , pe ro no todo lo que en nombre de ella se propone. Parece,
además, que muy pocas pe rsona s leyero n los principales tex
tos y escritos fundamentales sobre liberación. Menos toda
vía los digi riero n. Pocos tienen preocupaciones con ortodoxia
y fidelidad a los postulados de la TL. Todos se sienten un
poquito dueños de ella , y pasan a generar sus propios des
cendientes. En ge neral, se practica con libertad y frecuencia
un libre exa men a es e propósito. Cada quien esta blece sus
consecuencia s pastora les de su propia captación de la TL.. .
alguno s lo hacen con amplia explicación doctrinal y mínima
experiencia pastoral. Pero, mucho de positivo se saca de todo
eso. De modo general, lo qu e más comunme nte se queda como
TL en las CEB, es :

- el compromiso vivencial con los injuria dos, los pobres ,
los oprimidos

- la reflexión que se compromete, es decir, la búsqueda
de la experiencia de la fe com prometida con los má s
pobres, tomando eso como evangelización

-descubrimiento de que la fe y el anuncio del Evangelio
tienen una relación esencia l con la política

-que hay relación intrínseca entre la liberación socio
política, económica, cultura l y la salvación de Jesucristo
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- que encontramos a Dios, en nuestra historia y que la fe
no es alienante

-que la experiencia de la fe y las exigencias de la mi
sión no se agotan en la liberación socio-política

-que la situación de los pobres, explotados, etc., en Amé
rica Latina, es un peca do que pide liberación.

Comprometer se en eso, es una experiencia eva ngélica y
esp iritua l

-hay necesidad de ca mbios profundos y globa les de las
estructuras socio-económicas de América Latina. La rea
lización y el modo de es o dependen de la factibilidad
concreta de los países y de los momentos hist óricos

- la liberación supone un hombre nuevo, en la dim ensión
de Jesús.

La CEB insiste en que no basta que estemos de acuerdo con
la meta fina l, para poder trabajar juntos. Es importante tam
bién que cada mé todo usado, cada ins trumental colocado en
acción, tenga coherencia íntima, con los princip ios y la meta.
Esta no es a lgo a vivir al final como un apéndice glorioso
de la vida , sino a lgo que ya se vive desde a hora, a unque
de modo imperfecto, limita do, pasajero (sentido de UTOPIA).
Entonces la meta ya está aquí y ahora siendo conquistada
y explicita da en la vida de las personas y de los grupos.

Por eso mismo, la s CEB tienen siempre mayores dificult a
des , si no imposibilidad de a ctuar con jun ta me nte con otros qrup os
ideológicos y políticos que aceptan LA LUCHA DE CLASE,
en la línea de la praxis marxista, que radicaliza el conflicto
a mo-siervo, de Hegel, Marx, Lenin.

Se tien e primero la intuición, después la seguridad, de
que LA COMUNION, la reconcilia ción, son más exigentes que
la lucha. La luche con efecto existe y continua rá . pero el cris
tiano la interpreta en otras ca tegorías, como dial éct ica de la
síntesis. Es esta que provoca, que convoca, no la lucha. El
hombre está llamado fundamenta lme nte a la dinámica del
amor. Acepta la conflictividad , pero no tiene el derecho de
odia r, de aniquil ar al adversario. (Volveremos a tratar sobre
es o, má s ampliamente, en la 3(1 parte de este trabajo) .

La metodología de acción, supone diagnóstico e instru
me nta l para hacerlo. Ciertamente es necesario un a cercamien
to entre la teología y la raciona lidad científica positiva. Esto
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coloca problemas metodológicos y filosóficos nuevos. La fe
es tá libre para us a r cualquier análisis o racionalidad que ten
gan real va lor científico, pero jamás las utiliza sin darles una
nueva dimensión. Así. por e jemplo, el análisis marxista tiene
una rela ción estrecha con sus categorías filosóficas. Por eso,
para asumir sus elementos válidos se deben revisar todas
sus ca tegoría s.

3\' PARTE - EL PRECIO DE LOS CONFIJCTOS y NACIMIENTO
DE UN NUEVO MODELO ECLESIAL

La realidad de Am érica Latina se diagnostica por la Co
munidad Eclesial como situa ción de pecado, injusticia ins
tituciona l.

La a spi ración de los pue blos de América Latina pa ra lCI
liberación, es un reto a la Iglesia pa ra actuar de mod o co
he rente con su diagnóstico.

La praxis liberadora es altamente conflictiva y llena de
riesgos pa ra la Comunida d Eclesial. Este es el preci o de la
liberación.

I. CONFLICTOS

1. l . Por la ta rea liberadora

El primer conflicto qu e surge e n la Comunidad Ecles ia l
es por la desproporción existente entre la tarea liberadora
( que tiene alcance nacional. mundial ) y la pobreza , la debi
lidad de los a gentes de transforma ción y sus instrumentales
de acción.

No son los poderosos del mundo (los mismos opresores )
quienes normalmente qu ieren salvar a los oprimidos .. .

Estar del lado de los injuriados, es estar del lado de los
'menos ' en todo. .. de los inadecuados para cambiar el con
jun to. Es colocarse en una desproporción humanamente lo
ca . . . es desencadenar la ira de los mayores poderes cont em
poráneos, sin poseer defensa proporciona da . Es colocarse en
situación de esperar milagros, porque el conjunto de la lucha
sólo puede se r su perado victoriosa mente , con a lgun a fuerza
diferente de las conocidas y hasta ahora catalogadas y utili
zadas. Es la des proporción entre David y Goliath . ..

La tarea liberadora es igualmente conflictiva, por la po
breza de los frutos que hasta ahora consiguió en América
La tina .

La reflexión fue amplia y 'llena de coraje'. La aplicación
prá ctica , cuando es posible, se queda, en la mejor de las hi
pótesis, limitada a hechos particulares, que pide n toma de
posición inmediata ( denuncia , presión no violenta, etc.) y que
se agotan pronto sin mayores continuidades. Esos compromisos
sirve n como toma de conciencia, como explicitación de un
compromiso que estaba muy a nivel de principio, pero no al
ca nza a cambiar eficientemente las estructuras de opresión.
Las dim ensiones internacionales de las estructura s opresoras
parecen, a lo me jor, exigir una cruzada militar, que un proce
so de concientización, que es lento, desproporcionado a las
exigencia s agudas de los casos concretos. Este proceso con
cientiza dor es individualizante , reversible, desanimador , por
estar lejos de una eficacia social de seada y espera da, por las
lógica s conclusiones de una reflexión pura sobre la realida d.

En la pastoral liberadora, los úni cos pa sos ínmedíotos .
concre tos está n a nive l de la s CEB y de a lgunas Iglesia s par
ticula res. La aplicación de un ideal liberador a nive l más
amplio su pone y exige una serie de expresiones estratégicas
y proyectos concretos qu e superan a cada CEB y no fueron
a sumido s po r e l conjunto de la s comunidades ecl esiales na
ciona les . ..

I .2. Por parte de los opresores

Ponerse del la do del po bre , luchar contra la s es truc turas
injusta s, contra el peso del 'sta tus quo', es busca rse moles
tia s y martirios.

No hay modo de comprometer se con los oprimidos sin
ga na rse la revancha de los opresores. Como de cía un Padre
Gene ra l ( Vie Chretienne, mayo de 1975) .

'Si queremos trabajar por la justicia , seriamente y hasta
las últimas consecuencias, surgirá pronto la cruz en nuestro
horizonte. Pues, aun siendo fieles a nuestro carisma sc cerdo
ta l y religioso, aun actuando con prude ncia, veremos levan
tarse contra nosotros aquellos que en la sociedad indu strial
de hoy, practican la injusticia, los · que, sin em ba rgo, son con 
sidera dos excelentes cristianos y que pueden haber sido nu es
tros bienhechores, nuestros a migos y hasta miembros de nues-
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tras familias, ellos nos acusarán de subversivos y de marxis
tas, nos retiran su amistad y por lo tanto su antigua confian
za y su apoyo financiero. ¿Estamos listos para asumir esa res
ponsa bilida d, a retomar el camino de una cruz más pesa da ,
a cargar las incomprensiones de las autoridades civiles y ecle
siá stica s, de nuestros mejores amigos? ¿Estamos listos para
ofrecer un verdadero testimonio en nu estra vida?'.

Los opresores, tarde o temprano, acaban por presionar
fuer temente a las comunidades de Iglesia que ellos sienten
que se desolidari zan del "status qua" y se pone n del lado de
la mayoría oprimida. Esos gobiernos opresores, usan presio
ne s como :

- crear confusión de ideas, divulgando declaraciones con
tradictorias de grupos cristia nos y de obispos, para a sí
desmoralizar cualquier frente único de opinión

--p resenta rse como defensores del auténtico cristianismo
y de la Iglesia universal, que ellos procla ma n ultra
jada por los renovadores de su pa ís ( que son o in
genuos, u hombres de muy mala fe)

-dar gra nde importancia, hasta la psicosis, sobre la gra n
amenaza que el comunismo está representando para
el pa ís y, por lo tanto, la urgencia de todo s de unirse
en una nueva cruzada cívico-religiosa, defensora de la
fe y de la sociedad cristiana, así ta n peligrosa me nte
amenazada por los nu evos bárbaros

-infundir miedo a través de apres amientos, torturas, des
tierras, mu ertes y opresiones múltiples 10 que [u qó un
papel estratégico importante :

- sea impidiendo una visión de conjunto de la realida d

-sea desviando la at ención y agotando del dinamis-
mo de las fuerzas vivas v todavía libres, para at en
der esos casos urgentes , dolorosos y trágicos.

Un gran conflicto nace, pues, porqu e los oprimidos intenta n
colect ivamente romper las relaciones de dominación para li
berar todo s los hombres de la alienación que fue creada
edominación, opresión).

Hay conflicto de clases (con denuncia de esas relaciones
escla viza dora s, con el consiguiente rechazo de los op res ores ... ).
De otra parte, la comunión cristiana a la cual todos son lla 
mados, significa a legría de vivir, fraternidad.
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Ligar estas dos cosas, supone tensión, ch oques, con flictos .
Pero el cristiano consigue vivir la exper iencia de a mba s co
sa s y hacer una síntesis peculiar.

Los elementos que ayudan en esa integración son :

- La profundiza ción y experiencia más profunda y comu
nitaria de la verdad de que Dios nos amó cua ndo era
mos peca dores ( por lo tanto, en la peor de las situa
ciones ). A pesa r de opresores, peca dores, todos son
'aceptados' por Dios para convertirse ( a Dios y a los
hermanos, lo que significa una conversión globa l). Por
eso, el sacramento de la reconcilia ción debe ser ce le
brado hoy, desde la ind ividualidad de cada hombre ,
hasta la comple jidad de las re laciones socia les. Esta
reconciliación tiene su pleno sentido por la Eucaristía.

- La má xima ce lebración cristiana es la Eucaristía, que
comienza con una celebración penitencial. Los cristia
nos que se reúnen pa ra ce lebrar, no significa que es
tán fuera de todo conflicto. Pueden esta r socialmente
de lados opuestos ( se rá n 'enemigo s' de clase ). Cie rto
es que no se debe hacer una reconcilia ción superficial
pretendiendo negar las diferencias y conflictos. La reu
nión eucarística no es com o una licuadora que hace
de todos una pasta anónima , compleja e ind efinible .. .
La Eucaristía no destruye las opci ones a uténticas que
las pe rsonas hicieron. . . Ella da posibilida d de que los
hermanos, a un nivel diferente ( El nivel de la Asam
blea de Cristo ) puedan dialogar, escuchar a l otro con
confia nza, con respeto, con se renida d . . . Pueden así
los cristianos se ntirse solidarios en la Eucaristía y de
ben reencontrarse fuera de ella, en campos opuestos.
Pero la ce lebración de la Eucaristía significa que ha y
en su posición la a ceptación de la persona del otro ,
la confia nza en el herma no.

Aunque la Eucaristía no solucione los problemas y con
flictos que contraponen los hombres entre ellos, e lla da el
sentido último de toda lucha - la comunión, la reconciliación
elimina ndo la dominación ( el egoísmo, que es la raíz última
de toda opresión, de toda esclavitud .. . ) .

La Eucaristía cambia los conflictos aún sin soluciona rlos.

Los cristianos a prenden de Cristo cómo entra r en el con
flicto amando a los enemigos a punto de dar la vida po r ellos.
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Esa reumon de hermanos, quizás por ahora ene migos, salva
la comu nida d de la tentación de referir la liberación y el amor
a un futuro mítico ( a l paraíso, a la sociedad sin clases ).

La Eucaristía termina con el envío de los cristianos a su
misión, la de liberar a los hombres y de hacer concreto el
amor del Padre. ( Pue de haber situaciones en que ocasional
mente la celebración es imposible . .. por una realidad urgente
o extrema. - La debilidad humana puede justifica r la pruden
cia de por ahora, no reunir hermanos que están a punto de
conflicto abierto . .. pero lo que se acepta por ahora, por un a
circunsta ncia extrema, no puede jamás ser tomado como prin
cipio . " se queda siempre el desafío del a mor cristia no, qu e
es el amor a los ene migos, la es peranza de la comunión
definitiva en el Señor , cuando todos nos hayamos plenamente
convertido) .

1.3. Por parte de los oprimidos

Hay que contar '.ambién con la conflictividad por parte
de los mismos oprimidos. Ellos, muchas veces, está n acomo
dados en su realidad, aunque sea una realidad opresora. Pa-
ra salir de ella hay que pagar un precio de sufrimiento .
uno tien e qu e convertirse, correr riesgos, privaciones , luchas .
na die puede se r liberado. O uno asume su liberación, o ja más
es tará libre.

Lo que pa só con Moisés y el pueblo de Dios, en el de 
sierto, pa sa también ahora.. . los que comienzan a marchar
ha cia la liberación pron to se acobardan y se cansan :

- Está bamos muy bien en el Egipto ... ten íamos casa,
com ida, pa z, trabajo. . . El ejército y Faraón nos de
fendían. Ahora no tenemos ninguna seguridad en este
desierto. ' Nos fa lta todo : com ida , casa, rumbo. Ni sa
bem os si llegaremos. . . hemos sido locos . .. hemos
seguido a un loco.

Muchas veces, los oprimidos se vuelven contra los qu e
inten taban concie ntiza rlos y liberarlos . . .

Na die pue de actuar por los oprimidos o llevarlos a accio
nes inmedia ta s, a corto pla zo, sin que ellos hayan captado
su escla vitud , e stén dispuestos a salir de ella y a pagar el
precio de su liberación. Deben pasar por el proceso de muer
te , sin el cual no ha y resurrección ni misión.

1.4. Por parte de la comunidad eclesial

A nivel de la misma CEB, de la Iglesia diocesana o na
cional, surgen con frecuencia muchos conflictos, de diferen
tes tipos:

- conflictos para quien está concientizado y quiere com
prometer se con los pobres, sentir que es miembro de
una Iglesia que no está toda ella comprometida con
los pobres ( no siempre estuvo del lado del oprimido ... ) .
No pued e tener entonces la gloria de hacer parte de
un grupo brillantemente revolucionario, simpático . .. No
tiene el honor de seguir a jefes he roicos, a líderes va
lora dos por la juventud de hoy .. . al contrario, saberse
hermano de explotadores, no poder negar el propio ori
gen, ni la actua l familia , a guantar su peso inc ómodo
y antipático , e s la gran dificulta d de muchos renova
dores . . . Quizás en es ta hora no ha y que preguntar
demasiado a los que dejan a la Iglesia, po rque se van .. .
sino prega nta r a los que se quedan, ¿POR QUE SE
QUEDAN?

- conflicto al de jarse cuestionar por la comunidad eclesia l,
aun cua ndo ella no es ta n auténti ca, ni tan lúcida .. .
aceptar la difícil comunión con la jerarquía ( a fectiva y
efectiva ) .

- conflicto para superar la tentación de no querer escu
char a la propia comunidad eclesiaL teni endo delante
de ella un cierto complejo de superioridad .. . a cepta r
la diversidad de opciones de sus hermanos de fe , e n
cuanto a proyectos his tóricos posib les (cuá ndo est e plu
ralismo debe ser acepta do entre los creyentes como nor
mal y síntoma de un saludable pluralismo . . . ) . Pasar
de una ética de cristia nda d uniforme, para una ética
política en una socieda d pluralista

- conflicto por perma ne cer en la comunidad eclesial ...
( es una 'señora fea, peca dora , quizás, pero es mi ma
dre ... ' ) el gran criterio y apoyo para ser fiel a Dios
y al hombre, es pe rma necer en la comunión ecle sia l
a uténtica , en el núcleo de la misión de Cristo y de
su Espíritu.

Es ciert o que a la Iglesia, radicalmente po r su se rvicio
jerá rquico (según las caute la s dadas por la teología ) toca,
en última instancia, juzgar de la autenticidad y oportunidad
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de toda misión eclesial, de toda voz profética, de los anuncios
a sumidos y presentados en nombre del Señor, pidiendo la
opción vital de los demás. Pero, hay que tener presente, que
muchas veces, la fuerza profética de una posición, o anuncio,
el testimonio de una vida o de un grupo, no siempre es cap
tado de modo pronto y lúcido por algunos obispos... Sus
'a ntipa tía s ', sus 'hostilidades', sus 'peros' mientras no compro
meten explícitamente su autoridad no significan el juicio que
exige la obediencia de la fe. Hay momentos en que los pio
neros, los hombres de Dios, deben caminar sin total apoyo ...
nunca jamás deben desobedecer, pero no es raro haya que
aguantar incompresiones, sospechas y oposiciones.

La Iglesia, es la pluralidad de sus miembros, es imprevi
sible, pues tiene en ella la fuerza del Espíritu que hace nuevas
todas las cosas. Por eso, es nueva en cada momento, aun
cuando todo humanamente indicaría su fracaso. Sus dificul 
tades internas y externas son finalmente integradas por la
fuerza de Dios.

\

1.5. Por parte de quien se compromete

La traducción del compromiso con el hombre, supone una
crítica de las acciones pastorales que comunmente desarro
llamos. Supone revisión de nuestras prioridades y proyectos,
de nuestros métodos y estra tegia s . . . No siempre actuamos
con amor y fe. .. las luchas pueden, sobre la marcha, car
garse de odio, vengazas, egoísmos... aÚn cuando las inten
cione s iniciales eran santas y generosas.

Uno puede dejarse envolver por ideologías falsas, ser
llevado por la tentación del suceso a cualquier precio (efi
ciencia pronta) por el pa terna lismo, populisrno, arreglos pa
cifica dores, uno puede dejar que lo hagan de tonto útil .. .
puede dejarse maniobrar... Uno puede equivocarse en su
dia gnóstico. No toda generosidad es lúcida para interpretar
con precisión cada hecho.

Uno puede equívocorsa en la elección de los medios, co
mo en la oportunidad circunstancial de la acción ... No toda
a cción pastoral es para este momento la más indicada. No
todos los apóstoles son dotados de la astucia de la serpiente,
para evita r los envolvimientos ambiguos. No todos los com
prome tidos en la lucha consiguen verdadera pureza de inten
ciones para construir el Heino de Dios y no el propio reino.

2 . Los riesgos

Entre los principales peligros para el compromiso libera
dor en América Latina, considerándolos a nivel de la CEE,
notamos :

2 . 1. Diagnósticos universales sin dimensión local

Cuando una CEB se enfrento con el problema de la opre
sión, la ve en línea mundial, na ciona l, sin, muchas veces,
subrayar suficientemente la acción sobre lo inme dia to local.
No siempre se consigue pasar de los análisis globales, para
lo más urgente, que son los análisis locales concretos y en el
momento histórico presente de cada realidad.

La tentación más común es entonces ga star el tiempo y
las energías de los grupos cristianos, en reflexiones sobre los
problemas ( en general, como hemos dicho, problemas interna
cionales o nacionales, fuera del ámbito del grupo mismo, sin
relación directa y comprometedora con él) juzgados con un
radicalismo revolucionario, pero sin plantearlos y solucionar
los. La imposibilidad de encarnar la solución de los mismos
en hechos inm ediatos proporciona dos a las posibilidade s del
grupo, llevan a un vacío de la temática (pérdida de interés)
pues la praxis no se puede hacer en teoría. Debe hacerse en
acciones prácticas.. . Pero, ¿cuáles acciones se pueden des
arrollar en la mayoría de las naciones de América Latina?
¿Cuáles acciones se pueden desarrollar en nivel mundial?
Con esto pasamos al segundo punto.

2 .2. Reflexión sin praxis

El diagnóstico de pecado de una recilidad exige un anun
cio y una de nuncia, por parte de la comuni da d eclesia l. Pide
compromiso con el hombre para qu e sea sanada esa injus
ticia en su raíz misma, en el corazón del hombre (egoísmo)
y en sus expresiones estructurales instituciona les, en la men
talidad de pecado establecido como sta tus (ambiente normal)
de la vida social y' global de las personas. La re flexión que
no es praxis, acaba siendo catalogada como mero es tudio
a ca démico o como piadosa ja cula toria , nada más . . .
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2 .3 . Eficacia alienante

La concientización de los op rimidos es generalmente he
cha a través de pasos concre tos, por los cua les descubren
sus valores de acción, clarifican sus metas, ganan confian
za en sus capacidades, se unen y llegan a las raíces de los
males, identifican proyectos posibles, aceptan la lucha ...

Entonces la prisa renovadora ex ige eficiencia, esta lleva
a algunos a actuar por los oprimidos, toma ndo decisione s por
ellos, haciéndolos decir y actuar no po r sus convicciones, sino
por el prestigio, fuerza moral, del líder"concientizador".

Este es un proceso tentador, in-auténtico (no tiene ro íces.
no libera verdaderamente) y hasta puede tornarse lniusto,
pues como la liberación tiene su precio (persecuciones, des
prestigio, quizás cárcel, tortura, e tc.) , nadie debe ser lleva do
a eso, si no lo acepta como consecuencia probable de su como
prorniso . . . si uno se compromete y le toca pagar e l p recio de
su opción, es un héroe, un mártir. Pero si actúa por pre sión
( de cualquier tipo que sea) , si fue manipulado y a hora le
toca la cárcel , el sufrimiento, ya no es un "héroe" (puede 'ser
mártir y algunas veces ni eso), sino alguien que en nombre
de la liberación fue oprimido de otro modo, pero en último
análisis, oprimido.

2.4. Ideo10gización de la fe y de la Iglesia

La fe cr istiana ilumina, da fuerzas, lleva a l compromiso
con los hermanos y con la liberación. Siendo esto verdad, con
frecuencia, los liberadores caen en la tentación de querer acor
tar, a cualquier precio, e l camino largo , difícil de un proceso
auténtico de liberación (que concientiza, respeta los pasos de
los demás, acepta los contra-golpes, se recupera de los errores
cometidos, etc.) . .. se piensa entonces jugar con la Iglesia,
en línea de estrategia. Se trata de proponer en nombre de la
fe , la solución que los especialistas, los g rupos de vanguardia
revoluciona ria creen ser la s mejores. Esto es presentado como
exigencia de la fei como lugar concreto en el cua l la comuni
dad de Iglesia debe gastar todo su prestigio espiritual y mo 
ral, para hacer que dichos planes tengan re sultado inmediaio.
La Iglesia aparece, entonces, en primer lugar, como fuerza
social. Su evangelización pasa a ser confundida con la lucha
a corto pla zo para el triunfo de un proyecto político cualquiera.
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Se confunde un testimonio de fe dado por un cristiano guerri
llero, por ejemplo, con su juzgamiento político . .. y se toma
su dedicación , su muerte, como aval del juicio político ( de
la opción política particular que él había hecho . .. ) .

Pero la misión evangelizadora de la Iglesia es de índole
religiosa y debe alcanzar la raíz más profunda del comporta
miento humano y mediante eso debe llegar hasta la dimen
sión po lítica . . . La acción pastoral debe ayudar a distinguir
los signos de los tiempos, promover compromiso con el hom
bre op rimido, dar criterios nuevos en la ca pta ción y juzga-
miento de la realidad .

La fe cristiana considera toda la existencia humana, hasta
sus aspectos políticos como símbolo y figura de la realidad
esca tológica y trata de tra nsformarla para que se torne en
este sentido se ñcl y sacramento de la liberación integral del
hombre y de todos los hombres. Esta acción es más amplia
y profunda que un método y un compromiso pa rtidista . La
Iglesia es más de orden profético, fiel al a bs oluto de Dios y
su designio sobre el hombre y menos diplomática, o política
en el sentido estricto, que tiene que buscar la eficiencia inme-
diata. .

2.5. Ingenuidad de dejarse manipular

No falta, igualmente, en nuestro pa norama , el riesgo de
dejarse manipular. No se puede ser ingenuo y desconocer la
gran concientización que los partidos y grupos marxistas (le
ninistas, maotista, cubano, ruso, etc.) están promoviendo en
el continente, especialmente en medio de la juv entud univer
sitaria y estudia ntil en general. En algunos pa íses, es en la
línea de actuar con los grupos cristianos, especi almente a tra
vés de las CEB existentes, que intentan moverse , estableciendo
una táctica de acción, con elementos como los siguientes:

-el marxismo y el cristianismo pueden camina r juntos,
pues tienen los mismos idea les

- el cristia nismo no dispone de estrategias y tá cticas com
probadas, en cambio, el marxismo sí. Entonces podemos
valernos de su táctica s y estrategias pa ra las metas cris
tianas que tenemos en común. El partido tiene entrena
miento adecuado, métodos eficientes, para a ctuar en la
transforma ción de la realidad
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3. El nuevo modelo de Iglesia

En los últimos años y especialmente después de Medellín,
la Iglesia en América Latina, sintió por el dinamismo de mu
chos - verba l y operacional- que estaba invitada por el Es
píritu a revisar su lugar en el Continente, y asumir una misión
nueva de fermento en la historia de nuestros pueblos. La Igle-
sia permitió y ayudó:

- a l despertar de un espíritu crítico sobre ella misma, so
bre su modo de evangelizar, sobre sus métodos, sus ins
tituciones, su cara histórica.

- el establecimiento de un clima de mayor libertad y crea
tividad pastoral.

- en la formación de un ambiente de optimismo, esperan
za y unidad renovadora.

-a explicitar, por menos en germen, un a teología latino
americana nacida de la vida pa stora l concreta del Con 
tinente, que a partir de entonces se desarrolla siempre
más, en torno a los siguientes puntos:

- fe y compromiso político ( TL)
-CEB y religiosidad popular
-agentes y destinatarios privilegiados de la eva ngeliza-

ción ( pobres, jóvenes, familias).

Se nota que a partir de entonces, en América Latina, ya
no se siguen los pasos europeos o de otras partes del mundo
( como líneas globales), al decidir los caminos para el futur o
y al establecer las prioridades e instrumentos de trabajo.

Es la primera vez que damos este paso, desde nuestro
descubrimiento.

La línea de pcrstorc l. .el tipo de Iglesia, que se define n
siempre más, todavía no llega a formar un modelo eclesial
completo, pero ya explicita tendencias bien claras, como de:

- no ser un modelo conserva dor

Muchos cristianos de valor, se dejan halagar por grupos
que llegan hasta sacarles declaraciones progresivas y siempre
más comprometedoras... hasta el momento en que ya no pue
den volver atrás. En ciertos momentos es mucho mejor un sa
cerdote muerto por la causa, que un luchador más.
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- -ha y que comprometer al sacerdote y al grupo cristiano,
para que en caso de reacción de la policía o del go
bierno, la Iglesia (diocesana o nacional) tengan que
salir al campo y poner la cara para oponerse al sistema
y esto es tácticamente muy importante, para compro
meter la Iglesia a lanzarse ( sa lir de sus dudas e ind e
cisiones )

-las comunidades cristianas deben ser homogéneas, es
decir, según la clase social de las personas, para que real
mente puedan promover un enfrentamiento de clases,
sin el cual no hay cambio de estructuras

- no existen posiciones prácticas sin ideología. Toda ac
titud es ideología, porque no agota el Evangelio. Enton
ces, no hay que tener miedo de tomar posiciones ideo
lógicas. Estas pueden después ser complementadas por
otros movimientos y otros apóstoles

-el ministerio sacerdotal debe confundirse con el lideraz
go de orden político-social-cultural y dejar la parte es
piritual alienante (sacramentos, oración, etc.). El sacer
dote debe usar su liderazgo en favor del pueblo

-la mediación de la Iglesia, hoy tiene que ser de orden
político-social, porque ella ya está en posición política
(respaldando el "status qua")

- ha y que comprometerse en lo más urgente. Ahora es
salvar al hombre, con quien puede colaborar con eso.

En general, no hay amor a la Iglesia, ni a los cristianos,
sin utilización de ambos. Los que penetran en las CEB y en los
grupos cristianos, no se interesan por participar en grupos de
oración, ni se sienten ligados al conjunto de la Iglesia. Para
ellos, todo lo que se refiere a la vida eclesial, en su historia
y en realidad, es alienación, culpa, hipocresía, etc. La Iglesia
es culpada de todos los males del pueblo, pues no promocionó
a l hombre pobre, estuvo del lado de los poderosos, hizo alian
zas culpables y pecaminosas. Cualquier problema se reduce
a la opresión del gobierno. Toda solución es derrotarlo... Je
sucristo es visto únicamente en su programa de denuncia de
las estructuras sociales y no en la globalidad de su mensaje.
El pecado, es siempre de orden socio-político. La salvación
tampoco esca pa a ese orden. La escatología no cuenta, o es
exclusiva mente terrena. La jerarquía es siempre alienada, opre
sora, ignorante ( ridícula).



-ni un modelo de tipo desarrollista (eufórico, triunfalista).

Parece que será mucho más de tipo liberador y reconcilia
dor.

3.1 . No de tipo conservador

El modelo conservador está ligado a una cristia nda d ya
muerta o por morir, idealizando un tipo de Iglesia institución
pode rosa y auto-suficiente, cuidando más de ella misma que
de los hombres y del compromiso con la historia.

Dentro de ese modelo, se considera que la tradición de la
Iglesia tiene experiencia s históricas ricas, que dan la solución
para los problema s de hoy. Entonces, hay que conocer bien
cómo la Iglesia actuó en cada momento y ser fiel a lo que
ella ya hizo. En esta línea no se da valor suficiente al hoy de
la historia, para el cual debemos crear nuestra presencia pro 
fética y des cubrir nu estras respuestas.

Los signos de los tiempos son entendidos como un desafío
pa ra la Iglesia reforzar sus cuadros. Entonces el mayor proble
ma es la falta de vocaciones sacerdotales y religiosas, es la
necesidad de movil izar nuevas energías y disponibilidades
de los seglares, en función de la organización eclesiástica, pa
ra que los cuadros operacionales no se queden vacíos, para
que la institución tenga más fuerza, dé más seguridad a sus
miembros, delante de un mundo que se desarrolla y se vuelve
poderoso y lejano de la Iglesia (ni se da cuenta de su exis
tencia . .. ya no la hostiliza ) .

La preo cupación de la caridad alcanza a una dimensión
de casos personales - pe rdón individual de las ofensas, asis
ten cia a enfermos, distribución de géneros alimenticios, ro
pas .. . y lo qu e se a urgente a los ne cesita dos.

El pobre es un hecho existen te ( no se pregunta mucho de
dónde vino , ni quién engendró la miseria ). Se · busca dar una
a yuda concre ta y pe rsona l a los ind ividuos sufridos y necesi
ta dos.

Esta Iglesia tiene actitudes derrotistas y pesimistas. Está
a temorizada con los resultados del Vaticano II y Medellín. Para
salvar a la Iglesia de la desintegración, hay que definir cla
ramente sus límites , acla rar con precisión qué se puede o no
se puede hacer, para que así se salve lo esencial. Hay que
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hacer leyes claras y minuciosas. Dejar claro en lo que tiene
uno que creer , en qué no puede es tar. Qué libros no debe lee r,
etc. (Indice , clasificación moral de los espectáculos , e tc.) .
Publicar "Vademécum" para sacerdotes, reli giosa s y laicos ,
pa ra que en cada momento uno tenga claro cuáles son la s
actitudes a tomar ... La jerarquía debe gastarse má s en la
vigilancia que en abrir ca minos realmente nu evos. No se debe
arriesgar en nada.

Este clima de miedo, de protección, quita el dinamismo
crea dor e indirectame nte prohíbe cualquier acción que no ten
ga como finalidad forta lecer a la Iglesia instituciona l. Lo más
importante es entonces salvar a la institución ecl esi al. El mejor
modo de salvarla es conservarla como está hoy ( sería algo
como enterrar los tal entos ). Esto pu ede hasta det erminar un
verdadero oportunismo, de en cada situación decidir siempre
por lo que promueve a la institución eclesiástica - histórica
( ga na r pre stigio para sus líderes, subsidios para sus organi
zaciones e instituciones, limosnas para sus pobres, privilegios
pa ra su cle ro y edificios) y no para lo qu e realmente sirve a l
hombre en su voca ción integra l .. .

3.2. Ni de tipo desarrollista

El modelo desarrollista es eufór ico, confía en una sociedad
técnica, industrial , que busca una renova ción de la Iglesia a
gusto de la secularización (prob lema de los ricos y pode rosos,
no de los pobres de América Latina ) .

Las soluciones o propuestas para el momento en que es
tamos son de este tipo, más o menos:

- lo que hay que hacer es practicar con caridad lo que todos
tienen que cumplir, por ser miembros de la sociedad, as

decir, cumplir el deber de uno, según su esta do de vida, su pro
fesión, etc. La fe y la comunidad cristianas solamente adicionan
una dimensión sobrencturcrl a una a cción cuyo contenido es
determinado por el tipo de sociedad en que un cristiano vive.
Finalmente es la sociedad que profetiza a los cristianos y no es-
tos a ella.

Esta nos parece una tendencia pastoral teológica que con
solida las estructuras establecidas Y liga las CEB, con el grupo
dominador mundial, su mentalidad, sus proyectos históricos.
La Iglesia se consigue ( cuc ndo lo consigue ) , un lugar en la
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socieda d, no es de fermento, de voz profética, sino que es un
lugar de folclor, de apoyo a la sociedad desarrolIista y técnica.

En este tipo desarrollista, los signos de los tiempos son la
ciencia, la tecnología, la industrialización, el desarrollo. Todo
esto interesa a la Iglesia, especialmente bajo el punto de vista
moral. ( Los detalles de cualquier problema deben ser dejados
al estudio de los especia lista s ).

La miseria es algo que debe ser solucionado por el pro
greso y la técnica, sin verse sus orígenes en la injusticia de
la s estructuras.

Así, en cuanto a la tecnología, ciencia, economía, los cris
tia nos desarrollistas han ca mbia do rápidamente de un des
precio radical por todo eso, a un entusiasmo irracional por la
sociedad tecno-industrial de sus pa íses. Son optimistas del
mundo social en aue viven, se alegran por su expansión. Creen
que el progreso ser ó la felicidad de todos. Son propagandistas
de ese mundo, de esa sociedad burguesa, justificándola ... aun
cua ndo saben qu e ella es considerada por otros pueblos del
mundo, como injusta, cruel e inconsciente de la miseria qu e
está creando. Parecen ver la técnica sin el pecado. No se sien
ten culpados delante de la miseria de otros continentes. Su
teología y su esp iritua lida d no los hacen conscientes de es e
pecado y de que son cómplices del mal. .. tienen una con 
ciencia fals a . El escándalo no es que la miseria exista entre
los pueblos subdesarrollados, sino que sea mantenida por un
sistema de relacion es internacionales en los cuales las nacio
ne s desarrollada s ganan todo (privilegios, bienes , posibilidades ).

Ofrecen ayudas a los demás, pero no llegan a la raíz de
los males y además adormecen la conciencia de los donadores
que pueden así continuar viviendo en su esquema mental y es
tructural, sin una auténtica con versión global. En e f' te sentido,
más que a yuda a los necesitados están dando ayuda s a ellos
mismos.

El gran escapismo pa ra los adoradores de la sociedad téc
nica es "el comunismo". Si no existiera todavía. se debería in
ve nta rlo, porque él tiene el mérito de desviar la atención del
problema de conversión de la sociedad. El coloca el problema
en un a fuer za internacional poderosa. Da a todos una conci enci a
tranquila, porque se sie nten que luchando contra el comunis
mo, está n lucha ndo contra el materialismo. el ateísmo . . .

Así, la autonomía del seglar, el respeto por el mundo, por
el valor inherente de la realida d , de la técnica, de la ciencia ,
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e tc., pueden estar simplemente cubriendo los vicios burgueses
de la sociedad ( capita lista o marxista) que están manipulando
el mundo, todo para su propio bienestar. El cre cimiento propio
y no la solidaridad es finalmente el último criterio de a cción.

3 .3 . El modelo liberador en la reconciliación

La conflict ividad de hoy en lo social, está coloca ndo la
Iglesia en la gran oportunidad de darse una cara nueva, de
revisarse y convertirse al hombre.

Los signos de los tiempos son: hambre , miseria, escla vitud,
opresión, evasiones, etc. Ellos desafían a todos los hombres de
buena voluntad y especialmente a la ca rida d eclesial. Hay es
tructuras de pecado en el mundo.

Ha y que descubrir el contenido de la ca rida d en el contexto
de la vida cristiana hoy. Hay qu e presta r atención a los signos
de los tiempos que está n escritos en los acontecimient os ma
teriales y en lo que acontece en la conciencia individual de
los cristianos y en sus CEB. El Espíritu Sa nto inspira lo que nos
vino por la Biblia y la Tradición y sugiere cómo debe ser aplica
da en el cont exto de la vida de hoy , la a uténtica caridad de
Cristo. ( Pa ra que los cristianos no sola mente prediquen sobre
la caridad, sino que la vivan en términos de hoy y según las
exigencia s del momento ).

Esta carida d en a cción, en Amé rica Latina de ho y, es libe
ración integral del hombre ( liberación del pecado que es la
esclavitud de la cual el hombre mismo es autor), las esclavi
tud es sicológicas, del miedo, de la s angustias, de la rutina, de
la pereza , de la psicosis, del prejuicio, de las restricciones socia
le s, del sistema de dominación qu e a todos opri me , incluyendo
a los dominadores, del sistema económico, qu e tiene el lugar
central en la dominación mundial.

Las transformacione s científica s, técnicas e industrial es no
son simplemente cambios materiales. La nu eva socied ad técnica
ca mbió radicalmente el problema de la caridad. No es ya cóm o
hacer la iglesia simpática y aceptable al hombre de hoy, nor
que ella cuida de los pobres y de los problema s del pueblo. No
es desde una práctica "propagandística" a unq ue gen erosa de
la carida d que se debe conseguir llevar los hombres a la Igle
sia, sino que se trata de que la Iglesia lleve a todos su s h íios
y los demás hombres del mundo ( a ctua ndo como fermento en
la historia) a roloca rse al servicio de los más necesitados.
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1974, pág. 438) que por tanto tiempo ha impulsado a la s obras
asistenciales como bálsamo para la miseria, cubriendo con una
fa lsa reconciliación, los conflictos estructurales de la sociedad.

- Iglesia profética, comprometida con los débiles y oprimi
dos, que denuncia y anuncia. Iglesia muy presente en
la base mism a de la vida humana, actuando como fer
mento renovador, unificador de esfuerzos, liberador de to
da e scla vitud ( desde el corazón del hombre, hasta los
nive les internacionales ).

- Iglesia a nimadora de la creación de un proyecto nuevo
de la historia, persona l y colectivo, en marcha para un
futuro abierto.

- Iglesia en que la autoridad se presenta como servicio.
Descentralizada, porque coloca su centro animador en el
amor y no en un código de leyes.

- Iglesia comunidad que busca vivir y hacer vivir e l men
saje liberador de Cristo . Ella debe, como Jesús, tomar so
bre sí la realidad del hombre, y por su vida, misión, su 
frimientos y la gracia de Dios, liberar a los hombres de
la perdición y abrir caminos de salvación, dar empuje
a todas las liberaciones humanas ( religiosa, espír ítuol ,
ma terial, culturol, etc.) como pa sos, símbolos eficaces,
a cumulativos de la liberación plena. Por eso mismo, la
vida cristiana es globa l. El hombre es llamado a una
radical comunión con Dios, como Padre. En Jesús, cada
hombre es he rma no de los demás hombres. En el Espíri 
tu es desafiado a ser señ or de toda la creación, su jeta a l
servicio del hombre, de los demás, construyendo una his 
toria digna de su fraternidad, de su filiació n, de su des 
tinación tota l ( 2 Cor 3,21-23). Esta creación, marca da
por los pecados, debe ser liberada, el hombre , funda
mentalmente debe convertirse. Las líneas de la historia,
las estructuras deben ser transformadas al mismo mo
mento que un corazón nuevo se restablece en cada hom 
bre, llamado a identificarse con Cristo, en una lucha pas
cual de conversión, de una actitud egoísta, a una vida
de entrega y búsqueda.

- Iglesia que ca mina para el cielo, procurando establecer
en la tierra el Reino de Dios, a través de la creación de
una sociedad libre y fraterna, en la cual se unen indiso
lublemente por la acción del Espíritu y la fe en Jesu cristo:

3 .3. 1. Características del modelo

Este modelo de Iglesia, que se ve nacer en Amér ica Lati na,
NO QUIERE SER de:

No se puede pensar en renovar a la Iglesia independ íen te
mente de su misió n en el mundo. Es precisamente a través de
la autenticidad y de la caridad en su misión, que la Iglesia se
renueva. La misió n de la Iglesia debe det erm inar cuá les son sus
estructuras ne cesa ria s, etc., yeso hace parte esencia l de la re
novación.

-una Iglesia cerrada, buscando tener monopolio de la ver-
dad y procurando imponerla a cua lquier precio

- una Iglesia legali sta, jurídica , mora lista

- una Iglesia aliada de los ricos y pode rosos del mundo

-de una Iglesia distribuidora de medios de salvación in-
dividual solament e

- de una Iglesia en que la autoridad se presenta como un
poder sobre las per sonas

- de un a Iglesi a en que la s organizaci ones se mu ltiplican
siempre en función de nu evas dev ociones, del prestigio
exte rior de la institución

- de una Iglesia qu e vive únicament e buscando el cielo

Al contrario, e lla está intentando es ta blecer esta PRAXIS de:

- Iglesia abierta al diálogo interno, ecuménico y con el
mundo Iglesia que despierta en todos sus hilos una con 
ciencia crítica , y qu e llama a todos a que participen en
la vida y misión comunes .

-- Iglesi a que de scubre la voluntad de Dios en la historia,
a la luz de las Escrituras y de los signos de los tiempos.
IgleSia que como el propio Evangelio, ella es mensaje y
testimonio de justicia' y de amor.

En est e tipo de Iglesia, los cristianos que se lanzan en la
lucha por la justicia, son movidos por amor auténtico, aun cuan
do de su a mor hablan pocas veces, de modo explícito. En ellos
hay una cierta aversión romá ntica, ideologizada de algunas
iglesia s. Predicación como decía Ronaldo Muñoz ( Concilium

336



-la superación de la miseria y la posibilidad del desa
rrollo espiritua l

- la justicia en favor de los oprimidos y el amor universal

- el esfuerzo liberador concreto de los hombres que de-
ben asumir su destino y hacer su liberación y el rece
nacimiento de la acción liberadora de Dios .

-las realizaciones históricas de justicia y fraternidad en
tre los hombres y la marcha hacia la plenitud futura
del Reino de Dios.

3 .3 .2 La reconciliación

Lo que mueve a los hombres desde lo más íntimo y exis
tencial de él es la comunión, el amor ( sea se gún el modelo
Padre-Hijo, hermano-hermano, hombre-mujer).

Esta búsqueda de comunión es en el hombre algo como
marca de fábrica, ex igencia de origen, pues fue creado a ima
gen y semejanza t:l.8 Dios , que es Trinidad ( Comunión de Tres
Personas distintas, en la unidad de una única naturaleza. Dios
es Comunión absoluta, plena , definitiva, beatificante, comuni
cante .. . ) Dios es la síntesis suprema de la total socialización
y la plena persona liza ción .

Dios, por Jesús reconcilia todas las cosas (I Cor 15,28). La
reconciliación actuada por Dios, en Jesús, está esencialmente en
la historia del mundo, que a partir de ahora pasa a incluir entre
sus componentes irreversibles el a contecimiento de Dios hecho
hombre y muerto para salvar a todos. Tal reconciliación encuen
tra permanente expre sión histórica en el cuerpo de Cristo, que
es la Iglesia, para la cual el Hijo de Dios convoca a sus herma
nos de tod os los pueblos ( LG 7) com o cabeza de ella (Col
1,18). Es su principio de autoridad y de a cción que la constitu
ye sobre la tierra como mundo reconciliador (Paulo VI 8.12.
1974).

La Iglesia comprometida con la re concilia ción, creyendo en
ella , porque cree en el hombre y cree en Dios , tiene que enfren
tarse con la menta lida d corrien te de "vencer" al enemigo, al
opresor, cuando la dinámica fundamental de la Iglesia, su de
sa fío básico, es de convertirla .

El pensamiento que más se divulgó en América Latina
sobre la necesidad de la liberación , la presentó como una
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fuerza que debe denunciar la s in justicias, luchar contra los
opresores de modo eficaz. Con esto, muchos con cluyeron que
contra la violencia institucionalizada, se justifica otra violen
cia (la de los buenos, de los liberadores ... ) y que finalmente
sólo se puede triunfar liquidando al enemigo. Por eso, muchos
han sacralizado el conflicto, considerándolo no solamente ine
vitable, sino fuente única de salvación, dinámica a proponerse,
ca mino único de sa lva ción.

Sea que las raíces del con ficto puedan ser encontra da s en
las relaciones de producción ( Marx), o que derive de la re 
partición desigual de la autoridad y de la estructura dicotó
mica de cua lquier grupo dividido entre los que mandan y los
que obedecen ( Da hre ndorf), o que se vea en ese conflicto
una propieda d de tod a sociedad en cua nto siste ma o totalidad
de elementos diferenciados o je rá rquica mente ordenados ( Ba 
landier) , o que se interprete de cualquier otra manera, e l con
flicto permanece omnipresente . . . Sería el punto final del dina
mismo renovador . Parece que se quedó la mentalidad de su
pre sión del adversario, secrún el modelo conflicto del se ñor-e s
clavo ( Hegel, Marx, Lenin), traducido por la lucha de cla ses.

Precisa mente en esto vemo s que la posición cris tiana tiene
su origina lidad, "locura para mucha s inteligencia s estratégica s",
y cruz para quien debe asumir la actitud de Cristo. El crís tic 
no desafía para la reconciliación , más allá de la opos' cí ón en
tre la s persona s. Para nosotros la lucha liber a dora no supon s
ni exige la destrucción de los adversarios , sino su conversión
ve rdadera a pa rtir de la cual ( hecha en justicia y amor) se
le ofrece la comunión eclesial. ( Na die tiene derecho de echar
piedras sobre e l hermano ) .

En este sentido la posición cristiana es más in tegral y
global. Mientras el marxismo se queda en la oposición dialéc
tica que intenta la destrucción de una parte opuesta ( es tam
bién la dinámica del capitalismo), el cristianismo busca la
conversión de ambos en una nueva unida d, dificil. siemp re en
con flicto, permanentemente reorganizándose.

El Cristo y su comunida d salvadora y salvada, la familia
definitiva de los hijos de Dios, de los hermanos, es la comunión
dinámica del hombre llamado a la comunión con tod os los
hombres, con el mundo y con Dios . La vocación íntima del
hombre e s ser individuo y comunidad, pueblo y persona. Nin
guno de esos do s términos puede ser olvidado o destruido en
funci ón del otro. Es una comunión dinámica, fecunda, que da
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al hombre el permanente e je de su historia y al mismo tiempo
el rumbo ( se milla) de su total realización con el mundo (co
mo Señ or ) con los demás ( como hermano), con Dios ( como
Híio ) Cristo es el modelo y el camino de est e proceso. Su en 
carnación es la naturaleza divina y humana en la unidad de
una persona. La comunidad eclesia l formada y dinamizada
por El prolonga en la historia el misterio de la encarnación y
por eso hace aquí y ahora una comunidad nueva, partiendo
de lo cultural-histórico existente. La Iglesia es como un cuerpo,
un pueblo, una persona específica, suj eto responsable en la
historia , con a cción que trasciende al mismo operar humano,
sin anularlo. El humano plenamente asumido es causa de la
manifestación de toda la presencia del divino. Cristo vino en
un proceso de enca rna ción, muerte, resurrección, Cristo aceptó
el conflicto no para mata r al opositor, sino para morir por él.
No colocó en la cru z a sus enemigos (fariseos, sacerdotes, ro
manos ) y a los peca dores . .. sino a sí mismo. La muerte ex
pia toria qu e reco ncilia tiene fecundidad propia, por el amor.

Por su resurrección Jesús establece una vida nue va en lo
historia. No una vida mejorada (mejor salario, mejor casa,
etc.) sino la vida en plena comunión con Dios, los hombres,
el mundo, para que todo y todos estén en función de la plena
felicidad de cada uno según la vocación fundamental de hijo
y hermano.

La Iglesia es sacramento ( germen, testimonio, inaugura
ción ) de todo esto. Rechaza el peca do de opresión individualis
ta o mcsiflccnte, las estructuras injustas, la mentalidad de opre
sión. Llega al corazón del hombre, su familia, sus intereses eco
nómicos, educacionales, laborales, su salud, su ambiente, sus
rela ciones, su ciuda d, su pa tria , sus dimensiones internaciona
les .

El hombre desafiado por el a mor, es libre, individual y so
cialme nte llamado a una historia libre con Dios y los demás
(contra todo determinismo marxista como fenomenalista ).

COMO ENTENDEMOS LA RECONCILIACION

La reconciliación no es:

- volve r atrás y canonizar e l "status qua".
-desconocer todo lo positivo del pasado
-purifica r las desviaciones existentes, sin descubrir sus

llamados posibles.

Pero es va lorar lo bueno que ya existía , desarrollánd olo
en nu eva s proporciones y según nuevas exige ncia s.

La reconciliación no es volver atrás y conceder todo para
que las cosas sigan como eran antes del conflicto, sino que su 
pone que surgió un hecho nuevo .. .aquella situación fue cues
tionada y no puede continuar. Sus defectos deben ser supe
rados, y sus potencialidades desarrolladas.

La reconciliación es siempre un pa so nu evo, ínteorudor
de los descubrimientos y conerelizaciones que nacieron en el
conflicto. Es a lgo nuevo ( no la tesi s, no la a ntítesis , sino la
síntesis), pues la vida no vuelve atrás.

La reconciliación es don y conquista. Don de uno mismo
al hermano, creyendo en él y dándose a él, para que pueda
convertirse. Es como la esperanza de la historia, como fe en
el hombre, como sumo testimonio de amor, reconociendo al
otro como hermano, ofreciéndose como aparcero que eree en
él, que cree que él es capaz de aportar clco .. . que puede
colaborar en la construcción de la sociedad nueva, aunque
permanezca insisliendo en aspectos diferentes aunque válidos
( a unque colabore con su oposición honesta, realística y ver
da dera).

La reconciliación es conquista, porque supone que uno
tiene que convertirse para pedir la conversión del otro. Uno tie
ne que hacer lugar en sí mismo, para la verdad del otro ...
liene que salir de sí mismo, para cola borar en lo bueno y
posible del otro . . .

Es una conquista, porque convertirse no es un episodio
transitorio, sino un proceso permanente de adhesión progresi
va a la liberación de Jesucristo en la historia.

SUS NIVELES EN AMERICA LATINA

Queremos distinguir tres niveles, o campos de reconcilia -
ción para nuestra acción en América Latina :

a) a nivel de la sociedad de América Lati na

b) a nivel de la Comunidad Eclesial

c) a nivel de la Comunidad Eclesial y la sociedad de
América Latina recíprocamente.

341



a) A nivel de la sociedad de América Latina

Los que están comprometidos en la lucha social, metídos
de lleno en el conflicto inevitable de la renovación, pueden
tomar estos puntos, como ayudas para su reconciliación (en
tendida como desafío, más como un hecho ya completo):

- CONCILIAR lo que es conciliable dentro de la justicia,
de la verda d , del respeto al hombre, en su vocación de ser
dueño del mundo, hermano de los demás e Hijo de Dios. Por
eso es importante que cada persona y grupo se definan por
cuá l tipo de sociedad está dispuesto a dar su vida. .. Se quie
re construir un proyecto histórico de hombres libres, hijos del
mismo Padre, etc ., o mantener una sociedad de hombres do
mina dos . ..

-TERMINAR con lo que es injusto, falso, explotador, sin
esto, la reconciliación es una domesticación, nada más.

- ACEPTAR lo que realiza más al hombre y ayuda a
cumplir mejor su vocación fundamental y específica, porque
es únicamente a través de ese proceso que podrá surgir un
pue blo nuevo, un hombre nuevo, una historia nueva, en la cual
los hombres puedan construir una sociedad libre, justa y libe
radora.

- CREAR una experiencia y explicitación nueva de la rea
lidad social , según los nuevos descubrimientos del hombre ,
sus nu evas exigencias, sus aspiraciones legítimas.

- SACRIFICAR muchos bien es, en función de la meta y
por exigencia s de la lucha, bienes como la tranquilidad social
y persona l, que bien o mal, antes se podía uno conceder, no
envolviéndose en lucha por cambios ... Correr el riesgo de
equivocarse , al reiniciar la vida, dentro de otros esquemas, con
inst rumenta les diferentes, sin saber si resultarán positivos o no .

b ) A nivel de la Comunidad Eclesial

¿Qué pasos podemos dar en la Iglesia de América Latina
pa ra es ta blecer una línea de reconciliación?

Cualesquiera que sean ello s, e sta rá n principalmente en
torno de la reflexión, de las a ctitudes y de las disposiciones
que se deb en adquirir, purificar o desarrollar (pensamientos _
acciones - sentimien fos) .

- En cuanto a la reflexión ( pensa mientos) y a cciones :
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- ir al núcleo del problema, que está provocando los
conflictos. Precisar a dónde está el fundamento de la
lucha. No quedarse en las discusiones que aparecie
ron después, sobre aspectos que no son los originales
y que surgieron casi por divagación, por discusiones
pa ra lela s y hasta sobre temas periféricos ...

- establecer una jerarquía de los problemas pues hay
los que son centrales y generadores y los que son pe
riféricos y sus consecuencias. Las posturas delante de
los mismos, supone igualmente intransigencia mayor
o menor ...

- busca r la apertura de horizontes, viendo los problemas
en la dimensión global de la vida, de la historia y a sí
descubrir sus auténticas proporciones.

- entender que hasta la fe supone teología, es decir,
que los mismos valores fundamentales revelados pue
den ser explicitados por sistemas, vocablos, instrumen
ta les racionales diferentes, lo que no destruye la fe, al
contrario, le ofrece más ángulos de penetración y ex-'
tensión.

- coloca r las diferencias no siempre en términos total
mente excluyentes ("o uno, u otro" ) , sino como posi
bilidad de recíproca complementación ( esto y aque
llo, quizás en proporciones u oportunidades diferentes) .

- En cua nto a sentimientos ( disp osiciones) :

- en general la práctica enseña que hay en los conflic -
tos intra-eclesiales, más prejuicios que argumemos,
más intransigencia que error, más fanatismo que fal
sedad. Hay problema s que nacen, se agudizan y se
prolonga n, alimentados fuertemente por una dosis de
pre juicios que tienen diferentes raíces en la his toria
de cada un o. Muchas vec es son prejuicios inconscien
tes y no alimentados, pero que siguen llevand o a una
racionalización de actitudes injustas, exageradas, ex
trapoladas del contexto de la comunión ecle sia l, pero
todo dicho con términos teol ógicos y propuesto en nom
bre de la caridad, de la verda d , etc.. . hechos que
llevan una gran dosis de problema s sicológicos , más
que teológicos y morales.

-el pre juicio engendra otros pre juicios y es conta mi
nante. La imagina ción acostumbra ser fértil. Los gru-
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pos sienten la tendencia de aceptar lo dramático, lo
insólito, lo novedoso, lo sospechoso, si de algún mo
do se sienten en riesgo, por su prestigio, posición, etc .

- es importante preguntar a cada uno, ¿por qué entró
en el conflicto existente, y cómo se radicalizó en él? ..

¿Cuáles los intereses adquiridos? ¿Cuáles las posicio
nes que ya no puede o no quiere cambiar, y que es
tán impidiendo una auténtica reconciliación? ¿Qué
emociones está n en juego?

- ¿necesida d de prestigio o poder?
-¿inseguridad en cua nto a la propia aceptación y

valorización?
- ¿insegurida d de que si las cosas se cambian, uno ya

no sabrá qué hacer, cómo vivir?
- ¿problema económico?
- ¿ca rrera en juego?
- ¿reva ncha ?

-creer que los que no pertenecen al propio grupo, tie
nen una pa la bra que vale la pena escucharla, aunque
sea para en seguida discordar de la misma.

--creer que a pesar de muchos intentos de reconcilia
ción, todavía se puede hacer una nueva experiencia,
un nu evo paso.

- sa ber que lo que uno mismo propone puede ser posi
tivo, pero no todo lo que propone es siempre lo me 
jor. . . y que aún siendo algo de valor, puede estar
siendo intentado con métodos e instrumentos injustos o
inoportunos.

c ) A nivel de las relaciones recíprocas entre Iglesia y Amé
rica Latina

- la iglesia debe conquistar una nueva posición de fer
mento, ya no de poder paralelo, o de poder superior
( ra tione peccati ).

- debe ser mediadora visible de los encuentros de los
hombres para que se desarrollen en justicia, paz, ver
dad, comunión. Sólo en esta línea podrá surgir un pue
blo nuevo, capa z de construir una sociedad libre y justa .
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- servir a los más necesitados.

- convoca r perma nentemente a la conversión tota l. Hom-
bres y estructuras deben pa sar por un cambio radica l a
través de la concientización de los individuos y de los
grupos que poco a poco van haciendo su escogencia de
un nuevo proyecto histórico a construir.

- ina ugura r en su vida eclesia l, la experiencia de la co
munidad salvada y salvadora, en fraternidad.

- la sociedad de América Latina debe saber que la Igle
sia no es, propia mente hablando, ni su aliada, ni su
enemiga . .. e lla es la mediadora visible de la comunión
plena de los hombres con Dios entre ellos , por Jesús,
en el don del Espíritu, construyendo una historia digna
de esa vocación global.

- El está en la Iglesia, como está en la vida de los hom
bres , en las realidades de América Latina . Al mismo
tiempo que El la Iglesia, El profetiza a l mundo, para que
se convierta en la realidad social cuestiona a la Iglesia,
para que sea fiel a su misión y testimonio.

- una sociedad puede domesticar a lgunos miembros de
la Iglesia, muchas áreas de su inst itución visible, en
muchos lugares y hasta por la rgo tiempo. .. Pero nadie,
jamás puede manipular toda la Iglesia , en toda parte,
pa ra siempre . ..

Ella es imp revisible . Está nueva y límpida a ún des pués de
muchas infidelidades de sus miembros. Su voca ción fundamen
tal es el absoluto de Dios, la vocación definit iva e integral del
hombre . .. Esta, su misión, ella la realizará infa liblem ente , por
que el mismo Dios la sostiene.
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CONFLICTOS SOCIO-POLITICOS EN
AMERICA LATINA:

SITUACION ACTUAL y PERSPECTIVAS
EN UNA VISION PASTORAL

Mons. HELDER CAMARA

l . CELAM y Medellín: responsabilidad grave para nosotros.
Sin ningún triunfalismo, más se ncilla mente, con scientes

de nuestra responsa bilida d , es buen o tener presente que, dentro
de la jerarquía , somos la primera organización a nivel con
tinental. En el examen de los trabajos del CELAM, la hora
planificada por exce lencia es la Asamblea del Episcopado
Latino-Americano, en Medellín ( Colombia), del 24 de agosto
al 6 de septi embre de 1968.

Medellín es el símbolo de un esfue rzo para llevar a cabo,
en nuestro continente, las grandes conclusiones del Concilio
Ecuménico Vaticano Il, Medellín es el símbolo de una visión
clara y audaz de la realidad de nuestro continente, a la luz
de nuestros compromisos cristianos. Medellín es el símbolo de
la opción continental de la Iglesia de Cristo, que está en la
América Latina, delante de la problemática de esta parte del
mundo y de esta hora en la cua l Dios nos permite vivir y nos
lla ma a trabajar.

2 . Lecciones vivas, sagradas pa ra nosotros.

Es claro, no olvidamos y no tenem os el derecho de olvida :
nunca las lecciones vivas de Med ellín: ella s son sagradas
para nosotros. Recordemos, pues, por e jemplo, nuestra ídontí-
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fica ción la tinoa mericana ; e l sentido activo de paz; la crítica a
las es tructura s rurales y al modo de llegar a la industrializa
ción; la educación libertadora ...

El Espíritu de Dios esta ba con nosotros al empujarnos a
descubrir, en nuestro Continente, el más doloroso de los colo
nialismos: el colonia lismo interno -grupos privilegiados que
ma ntienen su propia riqueza al precio de la miseria de sus
conciuda da nos.

La mayor grandeza de Medellín es que no había allí teó
ricos buscando nada más que el diagnóstico de nuestros ma
les: eran pastores, que se adelantaron a reconocer que no era
la hora de muchas palabras, sino de más acción.

3 . No teníamos ni tenemos el derecho de ser ingenuos.

¿Cómo reconocer y proclamar verdades tan graves sin
prever las reacciones a la altura de las posiciones toma
das? .. ¿Cómo anunciar la decisión de trabajar, de modo pa
cífico pero con decisión y sin temor, para que las masas mar
ginalizadas de nuestro continente se animen a decir su pele 
bra liberadora, sin esperar las represalias de aquellos que no
admiten perder sus privilegios por más abusivos que sean?
¿Cómo interrogar la orden establecida -desorden estratificado,
violencia institucionalizada- y sorprenderse si estalla una re
acción? .. ¿Cómo criar condiciones para nuestra gente orga
niza rse, adquirir una conciencia crítica, pretender participar
de las decisiones, querer caminar por sus propios pies y pensar
con su propia cabeza y no encontrcr tempestades? ..

En la medida en que también hubo cuestionamiento de 10
que, e n las estructuras de la Iglesia, lejos de ser esencial o
perenne , son elementos que tuvieron una razón de existir y su
utilidad, pero qu e ahora ya no tienen sentido e impiden la
marcha - ¿cómo no contar con las reacciones, escándalos, re 
vuelta s, cuando sabemos que la Iglesia de Cristo es confiada
a nuestra flaqueza, si bien que el Espíritu de Dios la guarda
consta ntemente? . ..

4 . ¿No pa só lo mismo con Cristo?

¿Qué acusación no levantaron contra El? Dijeron que El
y sus discípulos no respeta ban la tradición y la ley. El comía
con los publicanos y pe ca dores. Los suyos despreciaban el
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ayuno. Cristo no ten ía en cuenta el sábado pareciendo incluso
que era el día preferido por El para sus milagros.

Fue acusado de poseso, de agitador, de subversivo, de
ene migo del César. Si fue condenado por proclamarse Hijo de
Dios, en lo alto de su cruz, en tres lenguas, se recordaba que
El se procla mara Rey.

¿Qué ilusión pensar que las persecuciones anunciadas por
Cristo se referían apenas a los primeros tiempos de la Iglesia
y que el idea l para la Iglesia de Cristo es vivir la paz cons
tantiniana con todas sus consecuencias? ..

5. Acusaciones sobre las cuales es necesa rio estar alerta.

Cuando nos acusen de horizontalismo por el pecado de
denunci ar in justicias que aplastan más de dos tercios de la
población latinoamericana, acordémonos de que la s encíclicas,
de León XIII a Pablo VI. al ser cada vez más exigentes en ma
teria de justicia, no están olvidando y abandonando las gran-
de s verdades de fe.

Cua ndo seamos acusados de olvid a r y menosprecic r la
evangelización y de caer de lleno en la política, preguntémo
nos si no es política continuar defendiendo una seudo-orden
social que mal encubre injusticias terribles. Preguntémonos
si la propia neutralidad tiene cabida cuando hay que cerrar
los oído s al clamor de nuestro pueblo.

Cuando nosotros mismos nos espantamos con lo qu e pueda
parecer grave crisis dentro de la propia Iglesia, con vacíos
y "deserciones" en el orden sacerdotal y en el campo de los
con sagrados a Dios, con la grave disminución y pérdida de
vocacione s para el sacerdocio ministerial y para la vida reli
giosa, con el establecimiento de la contestación y la qui ebra
y aparente abolición de la obediencia tengamos en cuenta
cómo es constitutivo de la misma Iglesia vivir en conflicto.

Lejos de nosotros el absurdo de perder la esperanza, de
apavorarnos, olvidándonos de que, a pesar de confiada a nues
tra debilidad humana, la Iglesia es y será siempre de Cristo.
El Espíritu Santo no trabajó apenas en la creación del Uni
verso y en los primeros tiempos de la Iglesia: hoy, mañana
y siempre El sustenta, inspira y dirige la Iglesia de Cristo .

¿Quién no capta la riqueza que el Espíritu de l Señor sus
cita a propósito de los Ministerios? ¿Qui én no descubre que
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el Espíritu de Dios empieza a suscitar nueva s vocaciones para
el sacerdocio ministeria l y para la vida religiosa renovada?
¿Quién no percibe la prima vera que representará para la I-;r19
sia el reconocimiento efectivo de la mayoría de edad del
laicado?

6 . Amplía credibilidad para las creaciones del Espíritu de
Dios

Para citar un ejemplo -probablemente el mayor y más
significa tivo- de creación del Espíritu de Dios , basta recor
dar las comuni dade s de base.

Lejos de tem erlas, de mirarlas con suspicacia, de quitar
les la es pontaneidad por un control exce sivo que sería sinó
nimo de para liza ción y de muerte , demósle amplio crédito de
confianza . Espantarnos con abusos que surjan eventualmente
aquí y a llí será olvidar que ninguna institución, ninguna épo 
ca estuvo libre de infiltraciones de abusos.

Las comunidades de base son el instrumento humilde de
los pla nos del Señor: servi rán a l mism o tiempo para qu e
se renueve y re na zca hoy y aquí la Igle sia una y eterna de
Cristo, y pa ra que se opere la promoción huma na y cristiana
de las masas en situación Infrahumana en nuestro continente.

La eviden te desproporción entre la franqueza de las co
munidades de base y la doble e ingente misión que les está
confiada, confirma que el Señor Dios continúa exa lta ndo a los
humildes.

7 . Las mayores exploraciones

Tres exploraciones más graves están mereciend o espe
cra l repulsa:

-es tiem po y más qu e tiempo de poner término a las
exploraciones en torno al derecho de propied ad. Hasta
cua ndo, con desprecio total de lo que nos enseñan al
respecto los Padres de la Iglesia y con exploración de
la doctrina de Santo Tomás de Aquino, la propiedad
será presentada com o un absoluto, como el más firme
e importante de los dogma s como fundamento de la ci
vilización cristia na .
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- Es tiempo y más que tiempo de poner término a la ex
ploración del anticomunismo. En nombre del anticomu
nismo se defiende el capitalismo como soporte, defensa
de la civilización cristiana.

Si toda defensa de los derechos más limpios y sagra
dos, si toda defensa de la justicia fuera interpretada
como manifestación de comunismo, termina por haber
una propaganda del comunismo.

¿Qué ganancia tendrá el cristianismo con su práctica iden
tificación con el sistema capitalista, como si tocar en
las estructuras capitalistas importa se en la derrota cris 
tiana?

-es tiempo y más que tiempo de recordar oportuna e in
oportunamente, a quien viene para hablar de violencia,
que la violencia número uno, la raíz de todas las vio
lencias es la miseria que, ca da año, mata más que las
guerras más sangrientas y reduce a una situación Infra
humana más de 2/3 de la población del continente , tal
como ocurre con la pobla ción mundial.

8. Invocación al CELAM

CELAM, la historia es imp lacable y Dios nos pe dirá cuen
ta s de las gracias que nos con ced e.

Esfuérzate un a y más veces DOTO qu e Medellín se transforme
efectivamente y sin tardar en fuente de inspiración para todo
la Pastoral en América Latina, Inclu so de la educa ción liba
radora de nuestra gente sufrida.

A los que piensen que esta mos a ce lerando demasiado lo
marcha del continente, recordémosles qu e América Latina ya
espera hace 4 siglos y medio . . .

Quién sabe, CELAM, si Dios se se rvirá de la pobreza o
debilidad de nuestro continente para mostrar un ejemplo vive
de diálogo auténtico, de entendimiento pleno entre la llamada
Iglesia institucional y la llamada Iglesia nro fética, dos ma ni
festaciones complementarias de una sola y mismo Iglesia de
Cristo.

Delante de arrancadas profética s tanto más osadas cuanto
más absurdas son las situaciones a denunciar en nombre de
la jus ticia, si llegara a falta r comprensión y abertura de espl-
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ritu a la Jerarquía, po demos ser responsables de muchos des
vía s y radicalizaciones, ta l ve z frecu ente, por parte de los
mejores de los nuestros.

Enséñanos, CELAM, la única y verdadera prudencia - la
del Espíritu- y enséñanos a despreciar la prudencia de la
carne, el egoísmo, y el oportunismo, el ccrrerísmo, la acomo
dación y el miedo.

¿Por qué , CELAM, no das cobertura plena a la defensa
de los derechos del hombre, ofreciendo apoyo total a la labor
esp léndida que , sobre todo en algunos de nuestros pa íses
viene desarrolla ndo la Pontificia Comisión Justicia y Paz?

Las Multina cionales, establecie ndo alianza natural con gru·
pos privilegiados de nu estros países, aún agravan más la dis 
crimina ción entre ricos, siempre más ricos, y Pobres, siempre
más pobres. Pero de tu misión, te ca be perfecta mente, CELAM,
alertar la conciencia internacional ante las maniobras de las
Multinacionales, que suelen pa sarse en plan amoral y no fre
nan delante de ninguna medida qu e prometa éxito.

No tema s, siquiera, llegar ha sta la denuncia de la presen
cia incómoda equívoca de la CIA en la vida de nuestros
pueblos. Estarás dentro de tu misión siempre que estuviera
en juego el destino de hi jos de Dios en nuestro con tinente.

Que, al menos, no nos falte , CELAM, el coraje necesa rio
pa ra arrancarnos de nosotros mismos, de nuestro egoísmo, de
nuestra seguridad, de la aureola de prestigio y de poder, para
concretizar nu est ra opción por los pobres, por los oprimidos.

Lejos de nosotros pretender que los oprimidos de hoy
sean los opresores del mañana. Luchemos por un mundo sin
opresores , sin oprimidos . . .

¿Utopía? . . Res ponda por nosotros la Santa Ma dre de
Dios y Madre de los Hombres, la Madre de la Divina Gracia
y Madre de los Pecadores, invoca dísima de punta a punta
del Continente:

"Mi alma engra ndece al Señor y mi espíritu exulta
en mi Salvador ...
¡Manifestando el poder de su brazo, dispersó a los
soberbiosl
Derribó del trono a los poderosos y ex a ltó a los
humildes. .
Llenó de bienes a los hambrientos y a los ricos
despidió vacíos".
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CUESTIONES PENDIENTES
EN LA ACCION CRISTIANA POR LA LmERACION

Fr. BOAVENTUHA KLOPPENBURG, O.F.M.

Esta reseña de cuestiones pendientes nace de una reflexión
crítica sobre ciertas actitudes, tendencias y ensayos teológicos
de cristianos que, en América Latina, luchan o desean luchar
por la liberación económico-social de los pobres. En sus posi
ciones y afirmaciones hay una serie de problemas todavía
no suficientemente resueltos y que necesitan de ulteriores es
tudios o aclaraciones. Estas cuestiones pueden dividirse en
tres grupOS:

l . Cuestiones en el terminus a quo

En el proceso del análisis de la situación en América
Latina tenemos:

a) La comprobación de la situación de pobreza y miseria
y su extensión; y en esto no hay problemas es peciales pero
una reflexión teológica.

;v'- .
b) El diagnóstico de esta situación. Aquí tenemos Ires

posiciones :

- la causa de la miseria está en una situación de subde 
sarrollo; el rem edio sería una acción de ayuda en e l
desarrollo;

- la causa de la miseria está en una situación de mar
ginalización; y el remedio sería una acción de inte
gración;

- la causa de la miseria está en una situación da depen·
dencia o dominación de poderosos y ricos sobre los
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pobres y miserables : el remedio sería una acción o lu
cha por la liberación .

Muchos de nu estros cristianos (seglares y ministros orde
nados ) a ceptan esta última posición (arrancando de una su
puesta situación gen eral de dependencia ), declaran fracasada
la a yuda para el desarrollo (que es rechazada como "dese
rrollisrn o" paternalista ) e inviable la solución integracionista
(que sugiere que el sistema social vigente es en sí sano o
a l menos susceptible de ser corregido). En el análisis de la
situación estos cristianos adoptan el método del análisis mar
xista que, por ser científico, dicen, sería y de bería de ser ( pues
la verda d es una sola ) compatible con el mensaje cristiano.

Se admite como indi scutible que de hecho muchos pobres
en América Latina viven en una situación de dependencia
y explota ción por el hombre (es una "situación de pecado"
y como tal objeto necesario del profetismo cristiano o de la
denuncia ) y qu e, por eso, deben ser liberados. Sin embargo,
a ún admitiendo eso, surgen varios interrogantes:

l. Si la dependencia es de hecho la única causa de nues
tra pobreza y miseria¡

2. Si esta dependencia es de hecho fundamentalmente
económica¡

3. Si e l subdesa rro llo y la marginaliza ción no son tam
bién causa directa y muchas veces úni ca de muchas
situaciones de pobreza y mis eria; y en qué proporción
o en qué áreas de hecho predominan estos factores;

4. Si, por tanto, una a cción de ayuda para el desarrollo
o un proce so de integración no sería la solución más
adecuada y eficie nte para áreas realmente subdesa 
rrollada s o marginalizadas (y no primordialmente de
pendi entes o dominadas y explota da s por el hombre ):

5. Si el sistema social vigente es de hecho intrínseca
mente malo e incorreg ible¡

6 . Si el método del análisis marxista es realmente científico;
7 . Si este método puede separarse de las otras categorías

filosóficas del marxismo:
8. Si se me ja nte análisis de la realidad no nos lleva a un

puro economicismo: .

9. Si la teoría de la dep endencia no está excesiva me nte
dirigida · a los dominadores externos ( concreta mente:
al capita lismo de los Estados Unidos ) como causa úní-

ca o al menos principal de la dependencia en Amé
rica Latina.

11. Cuestiones en los medíos

Persuadidos de que en América Latina tenemos una situa
ción de dependencia (y no de subdesa rrollo ni de falta de
integración ): y que esta de pendencia es fundamentalmente
económica, causada por el sistema ca pitalista ( como status
qua), muchos cristianos defienden la necesidad de una acción
( o lucha) por la liberación del status qua capitalista (que,
como situación de injusticia y violencia institucionaliza da , se
ría simplemente una situación de pecado) , para introducir
un sistema socialista ( es la "revolución" / no necesaria me nte
sa ngrienta , pero sin excluir un eventual rec urso a la violen
cia) adoptando la teoría que concibe la sociedad como divi 
dida en clases antagónicas, irreductiblement e opues tas ( opre
sores y oprimidos). Se acepta por eso abiertamente el con
cepto marxista de "lucha de clase" / de oposición sin recon
ciliación. La liberación tendría que pasa r necesariamente por
el camino de la lucha de cla ses ("praxis rev olucionaria" ) y
el "compromiso cristiano" consistiría precisa mente en la parti
cipación activa en est a lucha ("ortopraxis"). Surgen a quí
nuevas preguntas:

10. Si entre el status qua ca pita lista (explota dor del hom
bre ) y el socialismo no habría la posibilidad de una
"tercera solución"¡

11 . Si los va lores por los cuales se define e l socialismo,
son de hecho los val ores de los socialismos concreta
mente establecidos;

12. Si "conflictos sociale s" y "lucha de clases" son sinó
nimos (la s "cla ses marxistas" nacen de la posesión
o no de los medios de producción¡ las situa ciones con
flictivas o los "conflictos sociales", que existirán siem
pre, tienen otras causas)¡

13. Si la división de la socieda d hu mana es apenas dos
clases antagónicas (o soy "opresor" o soy "oprimido" )
no es una excesiva simplificación;

14. Si es evangélicamente posib le la lucha de. clases en
tre cristianos¡

15. Si los "pobres" del evangelio se ide ntiffca n con los
"proletarios" en el sentido marxista: y si, por ende ,
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las promesas mesiánicas convergen para la clase pro.
letaria;

16. Si el "pobre" latinoamericano e s siempre un "proleto
río" en el sentido marxista;

17. Si una eventual violencia en la praxis revolucionaria
es una actitud evangélica;

18. Si es legítimo restringir el compromiso cristiano a la
participación en la praxis revolucionaria en nombre
de la fidelidad al Evangelio, de suerte que los no com
prometidos en ella serían infieles al mensaje cristiano;

19. Si la fe cristiana no tiene valores prepolíticos;
20. Si es verdad que la auténtica fe cristiana se expresa

siempre y solamente en la praxis revolucionaria, que
sería la única ortopraxis;

21. Si la praxis u ortopraxis no es tomada com o criterio
de la verdad (con un concepto purament e pragmático
de la verdad) y no solamente como criterio de la ve
racidad del mensaje evangélico.

'lJ""'......-- .+

lIT. Cuestiones en el términus ad qu em

El resultado de la acción o lucha por la liberación sería
una situación de "hombre nuevo", caracterizada por la igual
dad social, la libertad, la fraternidad , la corresponsabilidad,
la participación activa en la vida política y cultural, etc. Sin
embargo, asimismo aquí siguen los interrogantes:

22. Si, aún reconociendo la igualdad fundamental entre
todos los hombres, pero dada la evidente diversidad
(de persona lida d , de inteligencia, de es píritu inventi
vo y de iniciativa, de carácter, de fuerza de la volun 
tad, de capacidad física , de cualidades morales, etc.)
es de hecho posible una "igualdad social" (sin cla
ses sociales);

23 . Si, aún proclamando y reconociendo los derechos uni
versales e inalienables, pero dado que el ser humano
vive siempre en una libertad situada (esto es: situada
en las mil circunstancias de la vida, anteriores a nues
tra existencia individual y no escogidas libremente por
el hombre concreto) y dado también que, con la actual
multiplicación extraordinaria de relaciones mutuas en 
tre los hombres, los grupos humanos (pequeños y

356

grandes, aún entre las naciones más ricas y podero
sas, como en el caso actual del petróleo ) se hacen día
a día más interdependientes, es posible la soñada li
bertad económica o social (sin dependencia, aún eco
nómica);

24. Si el "hombre nuevo" de la utopía social o socialista
coincide con el "hombre nuevo" anunciado por Cristo
y pregonado por San Pablo;

25. Si se considera con suficiente atención el carácter siem
pre ambiguo y bivalente del soñado bienestar econó
mico y social (pues es a este estado que pretende
llegar la lucha por la liberación), sobre todo aten
diendo a las repetidas advertencias del Señor y de
los apóstoles con relación a los ricos y hartos de este
mundo;

26 . Si el progreso temporal coincide con el núcleo central
del Reino de Dios anunciado por Cristo; o hasta qué
punto este progreso está o se orienta al servicio de
este Reino;

27. Si no es verdad que, según enseña el Concilio Vatica
no Il, "a través de toda la historia existe una dura
batalla contra el poder de las tinieblas, que, iniciada
en los orígenes del mundo, durará, como dice el Se
ñor, hasta el día final" (GS 37b ); y que "el misterio
de la impiedad ya está actuando" ( 2 Ts 2,7);

28 . Si la utopía social economicista , que pone la liberación
del hombre principalmente en su liberación económica
y social, no se opone frontalmente al meollo del Evan
gelio;

29. Si es verdad que la Palabra de Dios ya no sería sig
nificativa en una situación social liberada (sin pobres,
sin oprimidos y sin sociedad que debe ser transforma
da) en la cual una teología "de la liberación" ya no
tendría razón de ser, ni habría posibilidad de una Igle
sia "de los pobres", ni necesidad de una "praxis" (en
tendida como actividad transformadora) u ortopraxis;

30. Si el persistente acento dado al aspecto existencial (sig
nificado "para nosotros" de la Revelación) no tiende
a menospreciar la dimensión ontológica (significado
"en sí" de la Revelación) de la fe;

31. Si una tan acentuada afirmación de la dimensión so
cial y temporal o histórica de la fe no lleva a olvidar
su dimensión personal y eterna;

357



32.

33.

Si, al insistir en que el hombre debe ser el artífice y
el demiurgo de su historia, se tiene en su debida con 
sideración que la historia del hombre ya tiene su meta
final ("éschaton" ) que le es marcada por el Señor de
la historia;

Si la pregonada ortopraxis no conduce insensiblemente
a la heteropraxis.

EL CONFLICTO EN LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

EVALUACION DE ALGUNOS ASPECTOS POSITIVOS

Dr. ROBERTO JIMENF,z

INTRODUCCION:

Sobra presentar la corriente teológica bajo estudio. El "fe
nómeno" sociológico de la teología de la liberación inclusive
ha rebalsado los límites geográficos de América Latina. Ade
más los "dossier " sobre su estudio se acumulan, en cantidad
no de spreciable. Como señala un estudioso de e sta teología
"su pop ula rida d salta a la vista al entrar en cualquier libre
ría 'católica'. "

Para estudiar la temática del conflicto, en la forma nove
dosa en que se presenta en esta teología desd e el punto de
vista eclesia l, hemos desarrollado una me todología sui géne
riso Con el fin de captar algunas de las contribuciones distin
guiremos tres etapas. Una, de exposición en lo posible , obje
tiva del pensamiento de los teólogos de esta corri ente, otra,
a manera de un cedazo, con siste en con frontar la prime ra etapa
con la ela bora ción científica de aquellos autores de recono
cido peso dentro de la comunidad científica. En la tercera
etapa, hemos consignado algunas con tribucione s que surcne
ron de la confrontación.

A. El conflicto en la teología de la liberación

l. Tesis de la Conflictividad del mundo

Como bien señala Huero Assmann, conceb ir el mundo como
conflictividad "má s que una pista es un acento constante 1

a lo largo de todas las obras de los teó logos de la liberación.
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Por otro lado, "es en la superestructuw de nuestros pue
blos, y no solamente en la infraestructura, qu e se petrificaron
muchos bloqueos al cambio... IEs/ indudable que los blo 
queos superestructurales, en especial los representa dos por 'va
lores' pequeño-burgueses y por las tendencias al acomodo en
la pasividad de las masas populares, tienen mucho que ver,
en su génesis y manutención, con tradiciones y valores seudo
cristia nos" ",

Sin embargo, esta conflictividad del mundo no debe nom
brarse en abstracto, como indica el mism o Assmann. En Amé
rica Latina, "locus" de la conflictividad, se da un conflicto
"generalizado entre una conciencia emerge nte de la opresión
qu e una minoría con poder ejerce sobre una mayoría despo
seída, por un lado: y, por otro, las estructuras que expresan
y justifican el dominio de unos sobre otros. Los defensores
de estas estructuras actuales det entan el poder polítlco y el
poder represivo unido al primero, sea a través del aparato
militar-policial. o a través de las forma s más sutiles de la me-

361

.. . . .mundo en América Latina no significa - como podría
ser el caso de Europa- el escenario en que se desorrohc
pacíficamente la historia de los hombres a quienes la sociedad
industrial colma cada día más de necesidades ( rea les o fic
ticias)".

"Mundo es, más bien, el campo de un conflicto cada vez.
más generalizado y radicalizado .. . " ".

Es también el sentir de Juan Carlos Scannone : " . . . el
mundo que el lenguaje eficaz I de liberación / tiende a ins 
taurar, es un mundo humano, interhumano y de humanización
de la naturaleza y, por lo tanto, cultural. Tal diálogo no tien 
de, por consiguiente, a soslayar, a tapar la conflictividad del
mundo real, donde anidan los conflictos de América Latina
en las estructuras sociales, políticas, culturales, e tc. Por lo
contrario, tiende a explicitarlos y elaborarlos, es decir, a ha
cerles pasar po r la labor y el esfuerzo de la lucha y el tra-
b - '"a Jo .

Assmann señala dos hechos que, en América Latina, nos
ponen en la pista del conflicto. Por un lado, "la historia re
ciente de América Latina muestra qu e este mundo no es natu
ralmente abierto a las transformaciones. Al contrario vivimos
hoy un proceso de encerramiento ( monta je represivo). Es ne 
cesa ria una crítica a las nocione s orga nicista s del siste ma
socia l 'naturalmente abierto' ( T. Parsons, W. Buckey, etc. )".

Es cierto que no son muchas las páginas que se dedican
a l estudio de la problemática, pero es innegable que ella cons
tituye una especie de tamiz para la lectura y la comprensión
de los hechos que preocupan a esta teología ' .

El acento constante en la conflictividad del mundo, según
Gustavo Gutiérrez, nace de la utilización en teología de un
cierto análisis de la realidad "en la cual está presente el con
flicto de la historia" J . Este análisis en palabras de Assmann,
es el aportado, por "el instrumental socio-analítico derivado
del marxismo" '.

Antes de indicar cómo opera la adopción de ese instru
mental socio-analítico, señalamos los rasgos ese ncia les de la
conflíctívidad.

El acento constante en la conflictividad en esta teología,
es una reacción al contenido mismo de la Doctrina Social de
la Iglesia. Assmann critica la "casi ausencia del aspecto rea
lista de la conflictividad, con su fuerte connotación política,
en muchos escritos posconciliares". "Una visión realista del
mundo actual no permite ningún optimismo. La reclusión 'ghét
tica ' de sectores intraeclesiásticos condicionó a muchos a una
actitud ingenua de cara al mundo. Al abrirse el mundo, ya
que todavía hablan de 'Iglesia y Mundo' en vez de 'Iglesia
en el Mundo', o 'Iglesia que es Mundo', proyectan concilia
ciones fáciles. Nada de recaer en la antigua 'fuga del mun
do', es claro. A no ser como 'fuga hacia adelante'. Pero ésta
sólo es posible a través de la confrontación de la lucha con
el mundo que exista?",

"Se trata de la profunda incapacidad de los sectores ofi
ciales de las iglesias de asumir realísticamente la conflictivi 
dad evidente de la historia concreta. El tema de la 'lucha de
clases' es, quizás, el tema tabú por excelencia. Acercarse a
él significa exponerse a la fácil acusación de estar promo
viendo el 'odio'. '"

Para Gutiérrez, "poco acostumbrados entonces en ambien
tes cristianos, a pensar en términos conflictivos... A 10 anta
gónico preferimos una irónica reconciliación, una evasiva eter
nidad. Debemos aprender a vivir y a pensar la paz en el
conflicto" '.

El "locus" geográfico de esta conflictividad es, por exce
lencia, América Latina. Ricardo Cetrulo, asiduo colaborador
de la revista uruguaya "Perspectivas de Diálogo", es enfático
en asegurarlo:
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nipulación de la cu ltura: control de la educación, censura de
los medios de comunica ción, etc.".

"Esta noción de 'Mundo' en América Latina no sería com
pleta, si no agregáramos que ese conflicto y ruptura del con
senso societario se realizan en la periferia de un imperio:
los centros de decisión y poder latinoamericanos no son sino
los portavoces del verdadero centro de poder imperial que,
a su vez, se articula hacia la periferia mediante los meca
nismos de colaboración de las oligarquías locales" ",

Muy característico de la teología de la liberación es con
cebir esta doble dimensionalidad del conflicto : ad extra, el
conflicto entre naciones ricas y pobres u; a d intra; el conflicto
de la lucha de clases.

Centrémonos en este último.

2. El Conflicto de la lucha de clases.

Es cierto, como lo anotaremos más adelante, que el con 
flicto entre naciones ricas y pobres es concebido como un
conflicto de clases, entendido éste en el sentido marxista clá
sico. Se transpone el ámbito internacional, la lucha de clases
que se da en el seno de los países latinoamericanos. Por lo
mismo se dice que lo que caracteriza a las relaciones interna
cionales no es un conflicto antagónico entre naciones, sino
entre dos clases con base internacional 13.

Sin embargo, e l "quid" de la problemática de la teología
de la liberación sobre la conflictividad está en la base nacional
de l conflicto: la lucha de clases.

Para un autor como Gustavo Gutiérrez, "si se utiliza en
teología un cierto análisis de la realidad en la cual está pre
sente el conflicto de la historia, se llega a la comprobación
a través de esos esquemas, de que existe la 'lucha de cla
ses/ como un hecho sin que eso signifique que no hayan otros
conflictos en la historia: es decir que hay un enfrenta miento
de intereses de clase" ",

La centralida d de la lucha de clases en la conflictividad
del mundo, queda mejor expresada en éste otro párrafo deGutiérrez.

"La fraternidad huma na , que tiene como fundamento últi
mo nue stra sitUación de hijos de Dios, se construye en la historia.
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Esta historia presenta hoy caracteres conflictuales que parecen
oponerse a tal construcción. Entre esos rasgos hay uno que
ocupa un lugar central : la división de la humanidad en opreso
res y oprimidos, en propietarios de los bienes de producción y
despojados del fruto de su trabajo, en clases sociales anta
gónicas.

El "cierto análisis" que señala Gutiérrez no es otro que
el marxismo y su concepción de la lucha de clases.

La trayectoria conceptual seguida por los teólogos de la
liberación, en cuanto a lucha de clases se refiere, es la misma
de Giulio Girardi y Paul Blanquart ". En efecto, autores como
Juan Eduardo Ga rcía -Huidobro, Alex Morelli, Gustavo Gutié
rrez, Ronaldo Muñoz, siguen sus enseña nza s.

a . El hecho de la lucha de clases.

Gutiérrez muy de cerca a Girardi, enfatiza: "Se debe par
tir de dos comprob aciones elementales: la lucha de clases
es un hecho y la neutralidad en esa materia es imposible.

La lucha de clases forma parte, en efecto, de nuestra rea
lidad económica, social, política, cultural y religiosa. Su evo
lución, su alcance preciso, sus matices, sus variaciones son
objeto de análisis de las ciencias social es, pertenecen al terre
no de la racionalidad científica" ",

Aún más preciso que Gutiérrez es su discípulo, Juan Eduar
do García-Huidobro : "La lucha de clases aparece en primer
lugar como un hecho o como una ley histórica derivada de
la economía capitalista. Puesta s ciertas condiciones, por e jem
plo el régimen de propiedad privada de los medios de pro
ducción/ esta división de la sociedad I en clases se vuelve nece
sa ria . Nacen dos grupos sociales, capitalistas y proleta rios,
como antagonistas irreductibles en e l marco social, debidos
a sus intereses económicos, políticos, sociales y culturales" ".

Reconocer este hecho, señalan ambos autores, no depende
de nu estras opciones ético s o religiosas. Gutiérrez escribe :

" . . . tomar conciencia de la lucha de clases desde la pe
riferia / la tinoa merica naj, no quiere decir que ella no esté
en el centro de la sociedad: los desposeídos existen por causa
de quienes orientan y dirigen esa sociedad. La lucha de cla
ses no es producto de montos afiebrados sino para qui en no
conoce, no quiere conocer, lo que el sistema produce".
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"El que habla de lucha de clases no la 'propugna' -como
se oye decir-, en el sentido de crearla de inicio por un acto
de (mala) voluntad: lo que hace es comprobar un hecho.
Ignorarlo es engañar y engañarse, y además privarse de los
medios necesarios para suprimir verdadera y radicalmente
esa situación: ir hacia una sociedad sin clases".

"Paradójicamente lo que los grupos dominantes llaman
'propugnar' la lucha de clases es, en realidad, la expresión
de la voluntad de abolir las causas que la desencadenan" ",

Para Giulio Girardi, como también para los teólogos de
la liberación latinoamericanos, el hecho macizo de la lucha
de clases no se discute: es un hecho comprobado por la cien
cia. "Querámoslo o no, la lucha está en las cosas. La alter
nativa no está en admitir o no la lucha de clases, sino en qué
parte nos vamos a alistar".

"Negar el hecho o quedarse fuera de la lucha es en últi
mo término una manera de alistarse en las filas del orden
establecido" ".

En el plano eclesial el hecho de la lucha de clases tien e
una incidencia fundamental. Gutiérrez, siguiendo a Althusser,
señala que la unidad de la Iglesia, como es entendida en
el mundo cristiano, es un mito que debe desaparecer, pues
"10 Iglesia está en un mundo escindido en clases sociales an
tagónicas, tanto a escala universal como a nivel local. Presente
en nuestra sociedad, la Iglesia no puede pretender ignorar
un hecho que se impone a ella; más todavía: que está dentro
de ella. En efecto, los cristianos son hombres pertenecientes
a clases sociales opuestas, lo que significa que la humanidad
cristiana misma está atravesada de par a par por esa división
social. No es posible hablar de unidad de la Iglesia sin tener
en cuenta las condiciones de su situación concretas en el
mundo" ".

b . La lucha de clases como método

Los exponentes más destacados de la teología de la libe
ración preconizan no sólo el reconocimiento del hecho de la
lucha de clases, sino también su aceptación como método.
"No hay más macizo que un hecho .. . es imposible no tomar
pa rtido" ", Paulo Freire en "Carta a un joven teólogo" no tre
pida en propugnarlo : "Ser hombre del Tercer Mundo significa
renunciar a las estructuras de la dominación... Es estar
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con los oprimidos, con los 'condenados de la tierra ', en una
postura de auténtico amor, que no es la de la conciliación
imposible entre quien oprime, aplasta, explota y mata y quien
es oprimido, aplastado, explotado y amenazado de muerte" " .

Volviendo a Girardi, él señala que "la lucha de clases
es además un método que se impone a las clases oprimidas
para liberarse, en el sentido que la transformación de la so
ciedad pasa por una iniciativa solidaria, sist emática, de lu
cha de clases oprimidas contra las clases dominantes. Por
tanto la lucha de clases expresa el estado de alienación y el
método para solucionarlo: una situación impuesta y una ini
ciativa tomada".

c . La lucha de clases y la violencia

No sería objetivo endosarle a la teología de la liberación
el violentismo contenido en las premisas marxistas de la lucha
de clases. Sin embargo, también sería ingenuo pensar que,
si se opta por una clase social contra otra, no estará presente
una cierta dosis de violencia. Los teólogos Gutiérrez y Asa
mann no lo desconocen: "Ser artesanos de la paz, escribe el
primero, no sólo no dispensa de estar presente en estos con 
flictos, sino que exige tomar pa rte en ellos, si se quiere supe
rarlos de raíz . Exigencia dura e inquietante para quienes pre
fieren no ver esas situaciones conflictuales o se contentan
con pa lia tivos. Dura también para quiene s confunden armonía
ficticia. Y, sin emba rgo, el Evangelio nos manda a amar a los
enemigos; e n el contexto de América Latina, esto implica
reconocer y aceptar que se tiene enemigos de clase y qu e
hay que combatirlos" ~'3.

Hugo Assmann explica por qué e l tema de la violencia
es un tema "tabú". "El desbloqueo exige un planteamiento
del problema no a nivel ideológico sino a partir de un análisis
histórico de la realidad concreta". En América Latina, el "aná
lisis histórico de la realidad concreta" revela que en "10 ma 
yoría de las situaciones, un levantamiento violento, a nivel
estratégico y táctico, sería insostenible y por ello inmoral" ".

Tanto Giulio Girardi como [oseph Comblin señalan el rrs 
pecto positivo de la violencia revolucionaria de la lucha de
clases. "Es una violencia reactiva: réplica a la represión" es
cribe Comblin. Además, "las perspectiva s de cambio en el
proceso revolucionario de la lucha de clases, relegan a segundo
lugar el problema de la violencia" ".
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Girardi p untua liza que "expresiones como 'rehusar cual
quier forma de violencia', 'rechazar la violencia venga de don
de venga ' son ciertamente seductoras para una sensibilidad
humana y cristiana. ¿Pero qué significan en concreto? De nada
sirve 'rechazarla' si no se actúa eficazmente para eliminarla.
Ahora bien, puede suceder que una condena indiscriminada
de la violencia signifique en concreto dejar libre paso a la
violencia dominante, la de los ricos y poderosos; asistir iner
me a la muerte sistemática de generaciones internas" '•.

B. El con flicto en las Cien cias Sociales

l . Visiones globa les de la socieda d.

Los teólogos de la liberación tienen razón en sostener que ,
si se utilizan determinados análisis globa les de la socieda d,
se tien en diferentes concepciones de ella misma.

En ciencias sociales existen varias orientaciones teóricas
ge ne rales que sirven de marco a presupuestos ideológicos, in
ve stiga ciones, po lítica s, programa s, etc .

En sociología , algunos autores han convenido distinguir
dos modelos básicos que responden a posiciones respectiva
mente conservadoras y radicales: el "modelo del equilibrio"
y el "modelo del conflicto" ".

Sin embargo, entre ambos modelos existe una amplia ga
ma de posiciones que hacen bastante más complejo el cuadro
de las posicione s teóricas. En efecto, siguiendo la clasificación
de Eugen e Ha ven s ", dentro del modelo del equilibrio ( e l es
tructura l funciona lismo, fundamentalmente), se pueden distin
guir e l conductismo, e l análisis sicodinámico y el difusionismo.
En el modelo del conflicto, a su vez, se distinguen principal
mente el est ruc turalismo neo-marxista y el marxismo propia
mente tal ".

Ambos modelos ex tremos reconocen que, en todas las so
ciedades, existen orden y conflicto. Pero, para el estructura l
funcionalismo, el orden, en definitiva, se debe al consenso en
cuanto a valores fundamentales, mientras el conflicto tiende
a no ser sino una desviación dentro del sistema. Para el con 
flictivismo, e l orden es sólo el resultado de la coacción y el
conflic to se concibe como la manifestación del deseo del domi 
nado de destruir la s est ruct uras de dominio.
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Señalar esta s orienta ciones teórica s permite ubicar mejor
la posición de los teó logos de la liberación y su aporte posi
tivo. Es induda ble que su concepción del con flicto obedece
al modelo marxista. Sin embargo, no basta con resaltar este
he cho. La correcta evaluación de la contribución liberacionista
exige que sus tesis marxistas sobre el conflicto sean confron
tadas con las elaboraciones moderna s no marxista s.

2. El modelo no-marxista del conflict o.

Es Marx quien más influencia tiene sobre este modelo.
De ahí muchos de los puntos comunes entre autores conflic
tivistas marxista s y no ma rxistas.

Lewis Coser, soci ólogo de esta corr iente, recono ce que
"Karl Marx es el teórico clásico del conflicto social. Toda su
contribución está basada en la premisa de que los interes es
colectivos y las confrontaciones concomitantes de pode r son
determina ntes centrales del proceso social" 3••

Marx, al insistir en que los conflictos es tán en la esencia
misma' de los sistemas sociales, ha contribuido a mantener
vivo en sociología el enfoque del conflicto, en el momento en
que, bajo la influencia de Talcott Parsons, el énfasis del pen
samiento teórico se desplazaba ha cia el funcionalismo norma
tivo y , por ende, hacia los estudios del ajuste y del consen
so sociales.

Empero, la contribución de Marx termina precisame nte
en el momento en que describe el fact or determinante de los
con flictos.

Como es de sobra conocido, la tesis de la conflictividad,
de observa ncia marxista , ha ce desca nsar los con flictos en la
infraestructura económica. La evolución de las técnicas pro
ductivas determina modos de producción, que enge ndran cla
se s sociales: unas, que detentan los medios de producci ón
y que , en virtud de eso, son domina ntes, otras, que sólo po
seen su fuerza de trabajo que venden a los dueños de los
medios de producción. La clase propieta ria utiliza al Estado
para ma ntener su domina ción sobre la clase proleta ria , y ésta
resiste tal d ominación. De este modo el conflicto es engendra
do por la lucha entre clases.

. Esta división del confli cto a fa ctor único ( el económico)
ha sido abandonada por los teóricos no-marxistas del conflicto
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(inclusive por a lguno s marxistas contemporáneos), Estos au
tores tienden a considerar los conflictos como determinados
por factores múltiples.

* * *
El modelo no marxista del conflicto social nació, no sólo

por la contribución de Marx, sino también por el acicate de las
de ficiencia s del estructural-funcionalismo, En efecto el funcio
na lismo normativo enfatizó demasiado que "lo normal en la
socieda d es la integración, organización, cooperación del fun
ciona mien to equilibrado del sistema", reduciendo los conflictos
a problemas sicopatológicos prop ios de comportamientos "de
riva dos".

Los primeros inten tos de superar la concepción Iuncíonc
lista de los conflictos socia les nacieron de hombres corno
Ralph Dahrendorf, Lewis Coser, Pierre Van den Berghe, Iohn
Rex, Iohcn Galtung, Raymond Mcck, Richard Snyder, Keneth
Boulding ". entre los más destacados.

Con Lewis Coser y Ralph Dahrendorf como arietes , es tos
a utores no sólo han señalado el cará cter central de los con 
flictos en las sociedades modernas ", sino también han puesto
de relieve que los conflictos tienen un influjo positivo en la
estructura social. Coser argumenta que los conflictos sociales
pueden ser desi ntegradores y, por ende, disfuncional es , pero
que no siempre lo son, ya que, al igual que los valores y las
instituciones, pue den contener elementos "funcio nalmente po
sitivos".

Según él, "e l conflicto puede se rvir pa ra eliminar los ele
men tos disgregadores de una relación y restablecer la unidad
En cuanto que el conflicto significa una descarga de la tensió n
entre elementos hostiles, posee una función estabilizadora y
se transforma en componente integrativo de dicha relación . ..
La dependencia mutua de grupos hostiles y toda la gama de
conflictos que sirvan para unir el sist ema social a l eliminorsa
mutuame nte, impiden la desintegración . , , " 33.

Des de otra perspec tiva , Dahrendorf sosti ene una tesis si
mila r : "Mi tesis e s que la misión constante, e l sentido y efecto
de los conflictos socia les se concreta n en mantener y fomentar
la evolUCión de las soci edades en sus partes y en su conjunto . ,. " .',
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Para Dahrendorf, los conflictos son indispensables como
un factor del proceso universal de cambio social. Siempre que
faltan se reprimen o se revuelven en apariencias, e l cambio
se hace lento o se paraliza ". COSER ilustra adecuadamente
esta tesis: "" . el conflicto no sólo genera nuevas normas y
nuevas instituciones, sino que actúa como estimulante directo
en la esfera económica y tecnológica. Frecuentemente los his 
toriadores económicos llamaron la atención sobre el hecho
de que gran parte del adelanto tecnológico se debió a los con
flictos derivados de la actividad síndícol, en lo que se refiere
a eleva r el nivel de salarios. Por lo común, ante un alza de
salarios se sustituyó la mano de obra con la inversión de ca
pital, incrementándose en consecuencia el volumen de la in
versión, De este modo, la existencia de un gremialismo mili 
tante en las minas de carbón estadounidenses con stituyó una
explica ción parcial de la extrema mecanización a que se llegó
en los yacimientos carboníferos de ese país" ".

Por conflicto, los autores bajo examen entienden tod ns las
rela cione s contrarias, estructuralmente originadas de normas
y expectativa s, instituciones y grupos. Así definido el conflicto,
todas las socieda des históricamente conocidas conocen con
flictos que no se producen por obra de la casua lidad ni pue
den ser elimina da s a vol untad, "La capacidad explo siva de
funci ones socia les dotadas de expectat iva s contradictorias, La
incompati bilidad de normas vigentes , las diferencias regiona
les y con fesiona les, el sistem a de desigualdad socírrl que lla
mamos es tra tifica ción y la barrera universal entre dominado
re s y dominados constituyen eleme ntos de la estructura social
que provoca n necesariamente conflictos" "'.

Como bien indica Coser, no todos los sistemas sociales
contienen el mismo grado de conflicto y tensión, Cada una de
las fuentes de conflictos tiene preeminencia en situaciones y
coyunturas históricas determinadas. El hecho que un sistemc
social sea más susceptible de sufrir conflictos depende de mu
chos factores,

No obstante el factor e n la estructura social que propor
ciona siempre nu evo vigor a los conflictos es el "conflicto de
clases". En térm inos de Dahrendorf, "entre pa rtes supra y sub
ordina da s en las sociedades en conjunto"",

"Sin negar la importancia de la multiplicidad ernpm cc en
las diferencias de categorías entre los hombres, que son causa
de conflictos, me atrevería a afirmar que todas las desigual-
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dades de categoría podrían reducirse al desigual reparto del
pode r en los grupos sociales, de modo que los conflictos / de
clases / aquí considerados son siempre conflictos en razón
del poder y acerca del mismo. Todas las demás desigualdades
de categoría que pueden presentarse como punto de partida
estr uctural inmediato, es decir, como objeto de conflictos -di
versas gradaciones de prestigio social e ingresos, desigual
reparto de la propiedad, formación intelectual, ete .- no son
más que efluvios y formas especiales de la desigualdad más
universa l del reparto del poder legítimo" '•.

La descripción de las causas, o de la fuente de los con
flictos no nos revela la evolución de los conflictos en las dis
tintas sociedades. Importa nte es destacar las dimensiones y
los factores de variabilidad de los conflictos sociales: la inten
sidad y la violencia. Los conflictos pueden ser o más o menos
intensos y más o menos violentos. Ambos aspectos pueden
va ria r independientemente uno del otro: no todo conflicto vio
lento es necesariamente intenso y viceversa.

La violencia se refiere a los medios que usan los bandos
antagónicos. Los extremos en la esca la de violencia son cíe
ra mente visibles: la guerra internacional, la guerra civil, las
revue lta s, en un extremo, y en el otro las disputas parlamen
ta ria s y ciertos tipos de diálogos "corteses". Entre uno y otro
extremo se da una amplia gama (huelgas, competencias, ete.).

La intensida d se relaciona en el grado de participación
de los afectados en los conflictos. La intensidad es mayor,
cuando los costos de la derrota son cuantiosos <D. '

3. El conflicto de la lucha de clases.

Algunos marxólogos eminentes, han criticado de manera
convincente la concepción de la lucha de clases sustentada
por los marxistas y, a su zaga, por algunos teólogos de la
liberación. La crítica se centra, sobre todo, en la validez cien
tífica ( en sentido empírico) de la lucha de -clases como hecho
"ma cizo", según la expresión de Gutiérrez.

Para Georges Cottíer, "Marx cre e entregar un análisis y
una explica ción sociológica y, sobre todo, económica de la
estructura y del funcionamiento de la sociedad capitalista y de
su necesaria evolución. Pero, junto al análisis científico, su
explicación se apoya sobre una filosofía preconcebida que sir-
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ve de tamiz a la lectura y comprensión de los hechos. Esto se
inte rpreta de ntro de una visión global recibi en do una cola
bora ción y una significación determinada" ",

En el caso de la lucha de clases, se trata de una tesis teó
rica, y no de algo que proviene de la observación y de scrip
ción de hechos. A primera vista, los elementos involucrados
en la teoría coinciden con la rea lidad, dando la impresión
que la teoría es producto de la experien cia vivida. "Sin em
ba rgo, mirando la s cosas de más cerca, es justamente lo con
tra rio. Los hechos, la experiencia vivida, se ven engullidas
por una teoría, que les da un significado nuevo, que no se
encuentra en aquellos" "'.

No nos compete en este trabajo hacer un análisis exha us
tivo de la doctrina marxista de la lucha de clases, sino estu
diar, en la perspectiva científica del modelo del conflicto, las
intuiciones de Marx al respecto. Se trata de separar los ele
mentos sociológicos ( a quella s categorías, hipótesis y íeoríos
que a dmiten la posibilidad de una comproba ción empír íc,r )
de aque llos, filosóficos ( que , por su na tura leza , esca pan a ·95a
posibilidad) .

Cottier acertadamente indica qu e, por el hecho que
una teoría no descansa en teramente sobre el análisis empí
rico, no se sigue que sea falsa . Se hace necesario ver si la
construcción teórica no podría considerarse como un con junto
de hip ótesis que haya que verificar, o por lo menos, en no
pocos casos, de la cual habría que ver su compatibilidad con
los datos proporcionados por la experiencia .

'La experiend a actual nos señala que va rios e lementos
que componen la teoría de la lucha de clases son saca dos de
la experiencia vivencial, por ejemplo, la "conciencia de clase"
obrera como concepto sociológico-científico, depurado de su
contenido filosófico marxista ". "Es la conciencia de pe rtene
cer a l mundo obrero, de lo que implica comunida d de destino,
de condiciones semejantes de vida y de va lores, a la vez que
de los sufrimientos y combates"". Esta conciencia arranca de
la experiencia de la fábrica en la condición asalaria da (o de
la exclusión de posiciones de autoridad dentro de la industria ).

"Seg ún los pa íses, esta conciencia está marcada 'má s o
men os acentuada men te por la sensación de ma rginación de
la socieda d global a la que se pe rtenece¡ se siente la exclusión
de la participación, al menos en toda su amplitud, de los bie
nes materiales y culturales de esta sociedad que se ha con-
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tribuido a crear, pero cuyos frutos están reservados a una
minoría privilegiada. Es cierto que la producción masiva am
plía rápidamente el número de los que pueden alcanzar bie
nes de consumo antes inaccesibles. Pero se mantiene la distan
cia entre privilegiados y masa trabajadora, y, sobre todo, ésta
se siente excluida de la participación en las responsabilidades
y decisiones en asuntos que conciernen a su propio destino.
En una palabra, se siente frustrada y explotada" ",

Marx dio en el clavo, además, cuando intuyó "que sólo
los hombres que articulan sus intereses comunes en la acción
común tienen una probabilidad de cambiar su destino co
lectivo" ".

Sin embargo, esta conciencia no se da igual en todos los
miembros de la clase obrera. Está demás señalar que la con
cie ncia de clase encuentra su máxima expresión en la de los
líderes. Como lo observa Raymond Aran la conciencia de clase
no se da nunca para la totalidad de los obreros " ,

Pertenece también al ca mpo de la evidencia el hecho de
que la conciencia de clases implica una cierta idea de la rela
ción con las otras clases. Como lo señaló también Marx, esta
relación toma un carácter conflictivo, " de lucha, en las socie
da des capitalistas. La clase obrera se concibe a sí misma co
mo en lucha con la burguesía ", "El hecho de que los derechos
obreros se han conquistado generalmente bajo la presión de
la lucha ( esta a firmación deriva de la historia del movimiento
obrero ) ; las duras relaciones humanas en la fábrica; las pe
nuria s de la vida familiar, cuyo presupue sto modesto con 
tra sta con la publicidad con que la socíedcd estimula la nece
sida d del lujo; una vida moderna competitiva; el es pectáculo
de la competencia .. . Todo esto conduce a pensar que la lucha
tiene, en la existencia humana, un lugar preponderante ... "".

4. Lucha de clases y violencia .

El concepto de lucha de clases de Marx supone el con
flicto violento como parte integrante. Que la pugna entre las
clases debe siempre adquirir manifestaciones violenta s - for
mas de guerra civil- constituye un supuesto que Marx no
pudo elimina r. El material empírico que ha acumulado la so
ciología del conflicto permite llegar a la conclusión inversa,
que el conflicto de cla ses no siempre toma rumbos viol entos.
El fenómeno de la instituciona lización del a ntagonismo de cla-
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ses muest ra que la clase oprimida también puede ·lograr
ca mbios es tructura les por vía de la negociación ".

Sigue en pie que el énfasis que Marx puso en la violen
cia, ha servido para que los sociólogos miren más allá de los
efectos negativos, que por cierto se dan en los conflictos vio
lentos. Hoy día se reconoce que la violencia , como modalidad
del conflicto, pue de cumplir funci ones societa les que resulten ,
a la postre, positiva s.

Tanto postular la violencia como único recurso de cam
bio socicl, como negar su función posible parcialmente posi
tiva para la sociedad en circunsta ncia s determinadas, son
posicione s extrema s que poco ayudan a la inteligencia cien
tífica de la dinámica social.

C. Eval uación de algunos aspectos positivos.

Algunos autores, cuya competencia está fuera de toda
duda , están de. acuerdo en señalar que las críticas a la doc
trina socia l de la Iglesia en materia de conflicto, no carecen
de todo fundame nto, "por cua nto és ta, con frecuencia , deja
de mostrar la rai gambre histórica de sus enuncia dos dogmá
ticos, o sacar de ella s sus consecuencias soci a les o políticas" 52.

1 . Los conflictos como elementos constitutivos y beneficiosos
de la realidad social.

Los reproches, com o se vió en A. L apuntan a la "cua si
ausencia del aspecto realista de la conflictividad en muchos
escritos posconciliares" 1l3. Gustavo Gutiérrez comprueba, no
del todo sin razón, que hasta a hora se ha insistido más en
los a spectos persona les y concilia res del me nsa je eva ngé lico
y que la teología parece haber eludido el carácter conflictual
de la hístoríc ".

Alberto Methol Ferré anota ( en "Liberación: Diálogos en
el CELAM", op . cit., p. 267): " . .. me parece un rasgo típico
de la Iglesia Católica , una tentación continua, el convertir la
lucha de los contrarios en una especie de un idad de los com
plementarios, disolver las oposiciones de los contrarios en los
complementarios" .

Cualesquiera que sea n las explica ciones de este fenóme 
no 52, no cabe duda que la insistencia en la armonía y en las
soluciones pacíficas de los conflictos , ha llevado a olvidar en
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las directivas pastorales, la inevitable conflictividad de la so
ciedad. El conflicto social es una realidad que se impone el
observador de la realidad social latinoamericana.

Negar o soslayar la existencia de los conflictos es negar
en definitiva lo beneficioso que puedan ser, Se ha visto en
las páginas anteriores, que los sociólogos han insistido preci
samente en la "funcionalidad" de los conflictos. Funcionalidad
que en términos neutrales (esto es, no en referencia a un sis
tema tal en equilibrio), puede referirse al aspecto integrativo
de una sociedad o bien al aspecto evolutivo (de cambio) del
todo societal o de sus parles.

Toda sociedad que no conoce conflictos es una sociedad
sin vida, estática, sin historia, por tanto, una utopía.

Como señala Dchrendorf, "lo asombroso y anormal no es
la presencia, sino la ausencia de conflictos; y tenemos buenos
motivos para sospechar si nos encontramos con una sociedad
u organización social que parece no tener conflictos"".

Generalmente se cree que el conflicto supone siempre
víolencírr.

Esto se manifiesta, más o menos claramente, en los mis
mos textos pontificios. En algunos de ellos se advierte a los
obreros de no caer en las tentaciones violentistas que implica
la "aspereza de la lucha" 57. Pero, principalmente, se advierte
en la condenación "a la práctica de la lucha de clases y su
interpretación marxista" ".

Al respecto, dos anotaciones. En primer lugar, un análi
sis sereno, científico, permite distinguir entre conflictos y violen
cia. Los conflictos no son necesariamente violentos, no son
necesariamente destructivos ". En segundo lugar, es necesario
también disociar el conflicto de clases y la violencia, que en
ocasiones implica tal conflicto ",

Ahondaremos en este último punto en el siguiente aporte
de la teología de la liberación.

2. Las clases y sus conflictos en nuestras sociedades.

Usamos el título de la obra famosa de Dahrendorf pera
señalar este nuevo aporte de la teología de la liberación. Para
Alberto Methol Ferré, la teología de la liberación reintroduce
el análisis de las clases sociales "en el saber teológico pru
dencial de la historia efectiva" 61.
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Ciertamente no fueron ellos los primeros en utilizar el análi
sis de clases, pero en el contexto eclesial ellos insistieron en
el aspecto conflictivo de las clases sociales y en su carácter
de fuerzas dinámicas que contribuyen al cambio de la so-
ciedad.

La Iglesia no desconoce la existencia de las clases: pero
su concepción está marcada por una orientación "funciona
lista" de las clases. Para Methol Ferré esta noción de clases
está "diluida o fusionada" con las instituciones 'profesionolee'
de distinta índole, con la división del trabajo" ", Así entendidas
las clases sociales, resulta normal insistir en su aspecto coope
rativo más bien que conflictivo . A este aspecto se refiere la
crítica, cuando señala el "interclasismo" de la Iglesia.

La minimización de los conflictos puede haber llevado
a cierto sector de la Iglesia a despreciar el valor positivo del
conflicto entre las clases sociales 03.

Interesa recalcar aquí que, si no se conciben las clases
"como agrupaciones que intervienn en los conflictos" (Dch
rendor!), difícilmente se puede apreciar una de las "finalida
des" de los conflictos: evitar la "osificación del sistema social,
forzando a la creatividad"".
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11 CETRULO , Ricardo: "Teorla y práctica de la polí tica de d esarrollo de la Igle 
.ía" . art. cit., p . 182.

12 Del mis mo modo como lo concibe la teoria ma rxista de la d ep enden cia es
tructural.

13 GUTIERREZ. se ña la que: "No tener e n cuenta si no e l enlrent a mie nta e n tre na
ciones dis imula y , finalmente, suaviza la verdadera sit uación . Pa r eso la
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21 GIR ARDI, Giulio s .d.b ., op , c ít. , p . 84. Ciertamente, las observacio nes d e
Girardi, sob re la posición de la Iglesia e n ma te ria de lucha de clases tiene
cie rtos vis os de ve rd ad. Sin e mbargo, olvida q ue, hoy en di o , la arg um en
tación d e la Ig lesia en contra de esta lucha de clases, es muc ho más pro
lunda. A modo d e ilu stración mencion em os la posici ón d e Jer arqul a chilena.
Los Obispos chilenos d icen que para e l marxismo . .. . . e l conflicto sustancial
y último de la his toria huma na , es e l co nflicto e con ómico , la lu cha de clases
y la consiguiente pugna polltica. . . Debemos subraya r el carácter ideológico,
reconstituido y artificial d e lo que el ma rxismo - y a s u zaga, los " cris tia 
nos po r e l So cia lis mo " - llaman ' lucha de clase s' . No se trata de una rea
lidad ni de una evidencia (de lo que cualquier ob serva dor encuentra e n la
lucha social d e cada d io, que es innegable ) . Se trata de un a comp le ja y
artificios a e la bo ración superpuesta a es e hecho a partir d e ci ertas categorlas
ide ológ ica s y filosóficas . La c aí llamada lu cha de clases serlo una sl ntesis
d ialé ctica inconcil ia ble . que dividirla a la humanidad e n dos mundos ex clu
ye ntes y ce rrados entre s i , d e los cuale s cada uno es la negación caba l d el
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26 G IRARDI, Giulio s .d.b., op. cl t. , pp. 68-69.

27 Ralph Dahrendorl los lla ma " te orla d e la in te gr a ción "
na ción " re spectivamente. Cir. " Las clases socia les y su
industrial", p . 207, Madrid, Hiolp ., 1962, p . 339.

28 HAVENS, Eugene: "Modelos de d esarrollo. - Enfoque sociológico (algunos p ro 
blemas de método) " en Cuade rnos d e Ciencias Politicas , Uni ve rsi da d de Los
Andes , Bog otó , N. 4, Ju lio d e 1974, pp. 9-25.

29 Aún la clasifi cación de Havens e s incomple ta, sobre todo e n lo que se refie
re a l " mode lo del co nfli cto" . En América Latina, tan to en la cor rient e mar
xista: como en la no marxi sta, se reconocen otras corrien tes qu e no son pu 
ramente estruc tura les. Por e l lado marxista, se co noce e l estructura l- his to ricis
mo (ve rs ión re visa da del materialismo hi stóri co) y por e l no- marxista, e l es 
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- VAN DEN BERGHE, Pierre : " Dia le ctic and functionalism. Towa rd a thecrelicaf
synthesis" e n Ame rica n Sociological Review, t. XXVIII, N. 5, Octubre d e
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w a rd an Ov er vie w a nd synthesis" e n The Journal 01 Confllct Res ol uti on ,
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mism a corriente . Coser se centra casi co n exclus ivida d en las lunciones ín te
grativas d el conflicto social. Dahrendorl, e n cambio, se centra, en la lunci6n
tra ns for ma dor a d el conflic to .
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seeied", op . cit., passim.
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37 DAHRENDORF, Ralph: "Sociedad y lib er tad" , op. cit. , p. 120.
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40 Anotemos que, cuando Hugo Assmann y otros teó log os de la liberación, es
tratégica y télcti camente, se mu es tran prudentes e n la a ctual coy un tura la
tin oamericana, se ubican e n es ta dimensión d e los conflictos .
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do se poso a una a risto cra cia ultracivilizada q ue pi de que la de jen vivIr e n
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Los te óloqos de la lib eraci 6n d es co nocen este hecho. La lucha de clases pr e
co ni za d a como método de ca mb io revolucionario descansa sobre e l s up ue s to ,
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