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RESUMEN

La realizacion del Concilio Vaticano Il ayudo a despertar del suefio constantiniano
a la Iglesia latinoamericana. Los grupos cristianos populares se organizan en
Comunidades Eclesiales de Base para ayudar a hacer realidad el Reino de Dios en la
tierra. En distintos lugares del continente, algunos tedlogos escriben sus reflexiones
desde la experiencia cristiana popular. Después de la Asamblea de Medellin, la
Teologia de la Liberacion florecié en casi todos los paises latinoamericanos,
multiplicandose asi las Comunidades Eclesiales de Base. Mientras la institucion
eclesiastica ha abandonado préacticamente el proyecto de las comunidades cristianas
populares, la Iglesia de Jesus, no. Para esta Iglesia, la espiritualidad tiene como
centro el proceso de liberacion de los pobres. A su vez, la nueva disciplina teoldgica
desarrolla creativamente el método “Ver-Juzgar-Actuar”, creado por la juventud
obrera catolica. Luego de “Ver” la realidad, se intenta aclarar el sentido de la
categoria liberacion en la Biblia (“Juzgar”) para, finalmente, abocarse a la
construccion de una sociedad de hermanos (“Actuar”). La vida-obra de una muestra
de filésofos y tedlogos cristianos latinoamericanos permite ayudar a comprender que
el sujeto, motivo de reflexion tanto de la Filosofia como de la Teologia de la
Liberacion, es el pueblo pobre. Estos tedricos sienten la necesidad de buscar ayuda en
las ciencias sociales para poder conocer con propiedad la realidad que se desea
ayudar a transformar. La experiencia como miembro activo de una comunidad
cristiana popular ayuda al tedlogo a superar la relacion ilustrada con el pueblo para
convertirse en la fuente primordial de su quehacer teolégico. Asi como los primeros
cristianos construyeron en el interior mismo del imperio romano una sociedad
paralela alternativa, los cristianos populares latinoamericanos estan llamados a
participar en la construccion de la Patria Nueva desde las Comunidades Eclesiales de
Base.

Palabras Clave: Comunidades Eclesiales de Base - Filosofia de la Liberacion -
Teologia de la Liberacion - institucion eclesiastica — relacion ilustrada - Patria Nueva.
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ABSTRACT

The happening of the Vatican Council Il helped to awake the latin american
Church from the constantine dream. The popular christian groups are organized in
Basic Ecclesial Communities in order to make a reality on earth, the Kingdom of
God. Some theologians, in different places around the continent, write their
reflections from the popular christian experience. After the Assembly of Medellin, the
Liberation Theology flourished in almost all latin american countries, thus
multiplying the Basic Ecclesial Communities. While the ecclesiastical institution has
virtually abandoned the project of the popular christian communities, the Church of
Jesus did not. For this one, the center of spirituality lies in the liberation process of
poor. In turn, the new theological discipline creatively develops the “To see — To
judge — To act” method, created by the catholic working class youth. After “Seeing”
the reality, one tries to clarify the term of liberation in the Bible (To judge), and
finally to take over the construction of a society of brothers (To act). The “life-work”
of a sample of latin american christian philosophers and theologians allow to
understand that the subject is the poor people, a matter of reflection for the
Philosophy as well as the Liberation Theology. These theorists have the need of
getting help from the social sciences, to be able to know the reality they want to
change. The experience of being an active member of a popular christian community
helps the theologian to overcome the illustrious relationship with the people in order
to become a primary source of his theological work. Like the early christians built a
parallel alternative society inside the roman empire, the latin american popular
christians are called to participate in the construction of the New Nation from the
Basic Ecclesial Communities.

Key words: Basic Ecclesial Communities - Liberation Theology - ecclesiastical
institution - illustrious relationship - New Nation.
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INTRODUCCION

Desde mediados del siglo XX los cristianos latinoamericanos, especialmente
brasilefios, peruanos y chilenos, han sentido la preocupacion por la “inculturacién™
del mensaje evangelico en sus respectivos paises. Latinoamérica, comparada con
Europa, es una region virgen, que tiene sus propias formas de expresion cultural:
lengua, masica, costumbres. Todo esto influye en la forma de entender y expresar el
mensaje de liberacion’ manifiesto en la Biblia, sobre todo en el Exodo, los Profetas y
los Evangelios.

La situacion que vive el pueblo latinoamericano en la década de los sesenta del
siglo XX es completamente distinta a la experimentada por los pueblos de los paises
centrales. El capitalismo dependiente promueve la creacion de grandes empresas
extranjeras en Latinoamérica con la finalidad de aprovechar la abundancia de materia
prima y mano de obra barata en el proceso de produccion. Con la aceleracion del
proceso productivo también comienza a aumentar el nivel de conciencia de los
trabajadores acerca de la explotaciéon a que eran sometidos. Frente a la opresion del
pueblo algunos estudiantes universitarios e intelectuales sienten la necesidad de
participar en el proceso de liberacion, incorporandose a las luchas populares.

La realizacion del Concilio Vaticano 11 (1962-1965)° permite que algunos obispos
latinoamericanos manifiesten su preocupacion por la justicia social en el mundo, pero
especialmente en Latinoamérica.

Destacados tedlogos europeos, asesores del Concilio, perciben muy interesante la
inquietud existente en algunos sectores del cristianismo latinoamericano. Cada dia
que pasa es mayor el nimero de cristianos que comienza a militar en partidos
politicos de izquierda con proyectos alternativos.

¢COmo ser cristiano en una sociedad caracterizada por la opresion? es la pregunta
obligatoria a la que intentaba dar respuesta todo latinoamericano consciente de la fe
que profesaba. La expresion ‘“‘salvacion eterna” perdio sentido para dar paso a la
palabra liberacién, rompiendo asi con la concepcién antropolégica dualista® del
cristianismo ortodoxo.

! - Término utilizado por los te6logos de la liberacion (Gutiérrez, Mufioz, Sobrino) para referirse a la
importancia de adaptar el mensaje evangélico a la realidad cultural latinoamericana. El castellano y el
portugués de Latinoamérica es distinto al castellano de Espafia y al portugués de Portugal; por tanto, la
Biblia leida en Latinoamérica requiere el castellano y portugués de Latinoamérica.

2 En el Capitulo IV se desarrolla conceptualmente esta categoria.

3. El Papa Juan XXII1, gracias al asesoramiento que recibe de algunos te6logos (Rahner, Schillebeeck,
De Lubac, Duquoc), toma la decisién de convocar un concilio (reunién de todos los obispos del
mundo) con el fin de adaptar la vida de la Iglesia a los nuevos tiempos. Durante tres afios se retinen las
distintas comisiones, coordinadas por un equipo de tedlogos, para reflexionar en la Ciudad del
Vaticano (Roma) sobre aspectos esenciales del cristianismo.

*- Se llama dualista a “toda doctrina metafisica que supone la existencia de dos principios o realidades
irreductibles entre si y no subordinables, que sirven para la explicacién del universo” (Ferrater Mora,
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Los organos de seguridad del Estado capitalista inician una labor de deteccién de
grupos vanguardistas (marxistas y cristianos) que tenian como meta la organizacion
de las masas populares con el fin de ayudarlas a convertirse en “sujeto activo” de su
propia liberacion. Entre las organizaciones populares, las Comunidades Eclesiales de
Base® eran muy mal vistas por los organismos represivos del Estado.

Toda esta situacion sirve de contexto a algunos obispos latinoamericanos cuando

asisten al Concilio Vaticano Il, dando asi caracter oficial a una incipiente Iglesia que
deseaba comprometerse con los mas pobres del continente. Concluido el Concilio
(1965), los grupos cristianos populares existentes en Latinoamérica se sienten
reconocidos como parte fundamental de la Iglesia, permitiendo asi un entusiasmo en
las distintas Iglesias locales de la geografia latinoamericana por experimentar el
cristianismo a la manera de Jests y los miembros de las primeras comunidades
cristianas (siglos I al 111).
Esta practica de los grupos cristianos populares (Comunidades Eclesiales de Base)
permite el nacimiento en 1968 de una primera experiencia de sistematizacion tedrica
de lo que sera la Teologia de la Liberacion®. Ese mismo afio se realiza en Medellin
(Colombia) la Il Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, a la cual
fueron invitados todos los obispos de Latinoamérica y una representacion de la
Iglesia de Roma. Igualmente fueron invitados algunos teélogos (Gutiérrez, Segundo,
Assmann) como asesores, cuyas orientaciones ayudaron a que en dicha asamblea se
asumiera la metodologia de la naciente Teologia de la Liberacion: Ver - Juzgar —
Actuar.

Después de la Asamblea de Medellin (1968), La Teologia de la Liberacion
florecio en casi todos los paises latinoamericanos. En 1971 el teblogo peruano
Gustavo Gutiérrez publica la obra “Teologia de la Liberacion” o primera formulacion
tedrica de una nueva corriente de pensamiento teoldgico. Se multiplican por todas
partes del continente las Comunidades Eclesiales de Base, caracterizadas por ser
pequeiios  espacios de libertad de los habitantes de los sectores populares para
reflexionar sobre la situacion de opresion a la luz de un texto biblico.

La tarea fundamental (Objetivo General) de esta investigacion consiste en conocer
el surgimiento y desarrollo de las Comunidades Eclesiales de Base y su relacion con
el proceso de liberacién latinoamericano en general y venezolano en particular. Para
intentar lograr dicho objetivo se ha creido conveniente comenzar con un primer
capitulo problematizando la relacidn entre cristianismo y liberacion.

2004, Tomo I, p. 942). El dualismo afirma la existencia de dos substancias, materia y espiritu. En la
época moderna el dualismo entre las ideas (res cogitans) y la realidad (res extensa) surge a partir de
Descartes.

> . «_.. grupos de cristianos populares que buscan vivir alternativamente la fraternidad de los hijos de
Dios y expandirla a su alrededor” (Trigo, 2008: 141).

® - En distintos lugares del continente algunos te6logos (Gutiérrez, Mufioz, Assmann, Segundo, Trigo)
escriben sus reflexiones originadas en esta forma de experimentar el “ser cristiano” como integrante de
una Comunidad Eclesial de Base.
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La toma de conciencia, por parte de muchos cristianos, de la situacion de opresion en
que viven las grandes mayorias latinoamericanas, permitio buscar ayuda en las
ciencias sociales para conocer con propiedad el origen de la opresion. Distintos
tedricos latinoamericanos (Gunder Frank, Prebisch, Cardozo, Dos Santos) coinciden
en una vision de la economia mundial integrada por dos bloques de paises: los
centrales o “desarrollados” y los periféricos o “subdesarrollados”.

Desde los afos cuarenta hasta los setenta del siglo XX se sostenia la necesidad de
promover la produccién interna para asi sustituir las importaciones. El Estado jugaria
un papel importante como promotor del “desarrollo” y del “proyecto social
igualitario”. Luego, a finales de la década del sesenta se produce un cambio en la
forma de enfocar el “subdesarrollo” latinoamericano. Se comienza a pensar que l0s
paises latinoamericanos son “subdesarrollados” por haber sido en el pasado colonias
y por ser actualmente neocolonias de los paises centrales; en otras palabras, la Teoria
del Desarrollo es suplantada por la Teoria de la Dependencia. En los grupos
progresistas existentes en la sociedad surge la palabra clave liberacién como opuesta
a “opresion”, con un sentido histérico muy concreto, relacionado con los procesos
revolucionarios del continente.

Desde este contexto, los grupos cristianos populares leen los documentos del Concilio
Vaticano 11, preparando asi el gran momento de la Asamblea de Medellin. A partir de
este encuentro de obispos latinoamericanos florecen en toda América Latina las
Comunidades Eclesiales de Base. En el momento actual la institucion eclesiastica ha
abandonado practicamente el proyecto de las Comunidades Eclesiales de Base, pero
la Iglesia de JesUs en Latinoamérica esta sintiendo de nuevo la necesidad de reiniciar
dicho proyecto.

El capitulo 1l se inicia con una reflexion sobre el “lugar de salvacion” segln la
Iglesia a través de su historia. Luego de la experiencia del cristianismo primitivo’ la
Iglesia se institucionaliza declarando que “fuera de Ella no hay salvacion”. Después
del Concilio Vaticano Il, Schillebeeck, uno de sus tedlogos asesores, actualiza la
formula, adaptandola a los nuevos tiempos: “Fuera del mundo no hay salvacion”
(Sobrino, 2007: 98). En 1968, la Asamblea de Medellin realiz6 un avance
fundamental al proponer que no es la Iglesia ni el mundo el “lugar de salvacion” sino
“los pobres™. El tedlogo Jon Sobrino® (2007) lo expresa asi: “Fuera de los pobres no
hay salvacion” (p.99).

" - Después de la muerte y resurreccion de Jests, Dios envia al Espiritu de Su Hijo para que acompafie
a los apostoles en la mision de dar a conocer el Evangelio a los judios y paganos. Pedro, acompafiado
de algunos apostoles, se encarga de hacer llegar la Buena Noticia a los judios de Jerusalén, mientras
que Pablo y algunos colaboradores se dirigen a los judios de la didspora y a los paganos de Antioquia.
Segun el libro de los Hechos de los Apdstoles, los primeros cristianos se caracterizaban por ser muy
unidos y compartir con los demas lo que cada uno tenia. En esta experiencia de vida comunitaria no
era posible la existencia de “pobres”, ya que todo lo que tenian estaba al servicio de todos (Hch 2, 44;
4,34).

8 _ Este autor escribe una serie de pequefios ensayos utdpico-proféticos a los que titula “Fuera de los
pobres no hay salvacion”, dedicado a Pedro Casaldaliga, el obispo-profeta. En dicha obra hace especial
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Para la lIglesia propuesta en Medellin, la espiritualidad estara centrada en la
conversion al préjimo, al hombre oprimido, a la clase social explotada, al pais
dominado. La espiritualidad seria el “acto primero” que precede siempre al “acto
segundo” o reflexion teologica. La espiritualidad de la liberacién pretende ayudar a
tomar conciencia de la importancia de conocer las causas de la opresion para intentar
liberarse de ellas y, sobre todo, descubrir el papel de la fe en Dios liberador en este
proceso.

En dicho capitulo se reflexiona también sobre el “método adecuado” que puede

ayudar en la construccion de una teologia “alternativa” a la teologia europea. Dicho
método tiene su origen en la “revision de vida” o camino de espiritualidad que
permite hacer crecer tres niveles de relacion en el ser humano: la relacion consigo
mismo, con los demas y con Dios. La “revision de vida” insistia en la importancia de
“ver, juzgar y actuar” como Jesus lo hacia. La Constitucion Pastoral “Gaudium et
Spes”, uno de los documentos mas interesantes del Concilio Vaticano II, se propone
seguir esta nueva metodologia. Pero sera la Teologia de la Liberacion la disciplina
que desarrolla creativamente los momentos del método teoldgico “Ver - Juzgar -
Actuar”. El primer momento (Ver) se vale de las ciencias sociales para poder conocer
con propiedad la situacion de opresion que sufre el pueblo latinoamericano. El
segundo momento (Juzgar) se propone interpretar desde el Evangelio de Jesus lo que
se ha observado en el “Ver”. El tercer momento (Actuar) ayuda a reflexionar sobre lo
que hay que hacer para que la realidad descrita en el “Ver”, se parezca cada vez mas
al sueno expresado en el “Juzgar”.
A estos momentos se afiaden: la oracion, la celebracion y la evaluacion. La oracion
ayuda a crear el clima ameno entre los integrantes de la comunidad; la celebracion
(Eucaristia) permite recordar la vida, pasién, muerte y resurreccién de Jesus; la
evaluacion es necesaria para saber si se cumplié con los compromisos asumidos y asi
saber si se esta avanzando como comunidad cristiana. La celebracion festiva, donde
todos disfrutan, es muy importante en el proceso de construccion de fraternidad.

En el capitulo Il se reflexiona sobre la experiencia de cuarenta afios de
“democracia representativa” (1958-1998) y diez afios de “democracia participativa”
(1998-2010) en la Venezuela contemporanea. Se hace énfasis en el estudio de tres
tipos de relaciones: econdmicas, politicas e ideoldgico-culturales. Como la
“transformacion social” del pais ha dependido fundamentalmente de la renta
petrolera, para conocer el desarrollo de la economia, obras publicas, salud y
educacion se ha creido conveniente la utilizacion de la siguiente periodizacion: inicio
de la explotacion petrolera (1920-1950), auge de la renta petrolera (1951-1982),
periodo de crisis (1983-1997) y democracia participativa (1998-2010).

El capitulo IV comienza haciendo referencia al trabajo de los teoricos
latinoamericanos (Frank, Prebisch, Cardozo, Dos Santos) que defienden la tesis de
que el desarrollo genera mayores lazos de dependencia con los paises centrales. A

referencia a la vida-obra de dos martires latinoamericanos: Monsefior Romero e Ignacio Ellacuria
(Sobrino, 2007. Fuera de los pobres no hay salvacion. Madrid: Trotta).
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finales de la década de los ochenta, una nueva forma de integracion econémica
determinada por la “era de la globalizaciébn” se empieza a consolidar con un
predominio de lo financiero sobre lo productivo. Es conveniente destacar que tanto la
Teologia de la Liberacion (Gutiérrez) como la Filosofia de la Liberacion (Dussel)
tuvieron a la Teoria de la Dependencia como referencia fundamental.

En los ultimos afios un grupo de investigadores latinoamericanos (Dussel,
Quijano, Mignolo, Lander, Escobar) ha disefiado el “Programa de Investigacion
Modernidad/Colonialidad Latinoamericana” con el propdsito de “intervenir
decisivamente en la discursividad propia de las ciencias modernas para configurar
otro espacio para la produccion de conocimiento” (Escobar, 2003: 54)°. Precisamente,
la Teologia de la Liberacion ha sido una de las fuentes tedricas en las cuales han
bebido los creadores del “Programa”, especialmente Dussel.

Luego, en el desarrollo de este capitulo IV se intenta aclarar el sentido de la
categoria liberacion en la Biblia, especificamente en el libro del Exodo o historia de
la salida del pueblo judio de su cautiverio en Egipto; también hace referencia a los
Profetas como los grandes criticos de las injusticias sociales; luego se detiene en
Jesus, el liberador, cuyo Dios “...derriba a los poderosos de sus tronos y eleva a los
humildes, llena de bienes a los hambrientos y despide a los ricos con las manos
vacias” (Lc 1, 52-53); no podia faltar Maria de Nazareth, la madre de JesUs, a quien
se le atribuye el “Magnificat”, canto de liberacion (Lc 1, 46-55)™°. Toda la Biblia esta
atravesada por el mensaje liberador.

El Antiguo Testamento muestra a Yahveh como un Dios liberador que no soporta
ningan tipo de esclavitud. EI Nuevo Testamento radicaliza ain mas la idea de
liberacion. ¢Por qué, entonces, olvido la teologia cristiana durante siglos el problema
de la liberacion? Precisamente, la Teologia de la Liberacidon, creacion
latinoamericana, llena este vacio existente en el cristianismo desde el siglo IV hasta el
siglo XX.

En Latinoamérica, continente explotado por los paises centrales, la liberacion debe
transitar por un proceso de cambio estructural (socio-econémico, politico, cultural).
Gutiérrez''(1971), al tratar de precisar la nocién de liberacion, distingue tres niveles
de significacion: liberacion politica, liberacion del hombre a través de la historia,
liberacion del pecado y comunién con Dios. Estos tres niveles, aunque son distintos,
no se dan el uno sin el otro ya que forman parte de un proceso Unico y global.

% - La obra de Escobar (2003) es una interesante reflexion sobre el trabajo que estan haciendo un grupo
de investigadores sobre cémo dejar de pensar segun la modernidad europea para hacerlo partiendo de
la “realidad alterativa latinoamericana”. A esta forma de producir conocimiento se le ha denominado
“pensamiento critico”. Dicha forma de pensar hunde sus raices para establecer contacto con distintas
fuentes: Teoria de la Dependencia, Teologia de la Liberacidn, Investigacién Accion Participativa.

19_El texto de este canto esta incluido en el capitulo IV.

11 _ Sacerdote peruano que ha vivido durante muchos afios en un sector popular como integrante de una
comunidad cristiana. Participar en la construccion de un lenguaje sobre Dios (teologia) partiendo de la
vida de un pueblo que experimenta la fe en medio de una situacion de injusticia no es tarea facil.
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El capitulo V es un ejercicio fenomenoldgico de la vida-obra de una muestra de
filésofos (Dussel, Ellacuria) y tedlogos (Gutiérrez, Mufioz, Ruiz, Sobrino, Trigo)
cristianos. Dussel parte de la critica a la “Totalidad ontol(')g:{ica”12 para, desde sus
cenizas, iniciar la creacion de la “Metafisica de la Alteridad”. Ellacuria, luego de
analizar lo que su maestro y amigo Zubiri entiende por filosofia, propone la “realidad
historica” como el objeto adecuado de dicha disciplina pues, segun ¢él, la realidad
historica abarca todas las formas de realidad (material, biologica, personal, social);
por tanto, la “Filosofia de la Liberacion” serd la reflexion sistematica sobre dicha
realidad.

Los tedlogos escogidos (Gutiérrez, Mufioz, Ruiz, Sobrino, Trigo) se caracterizan
por entender el proceso de elaboracion teologica como “acto segundo”, siendo el
“acto primero” la praxis de liberacion. Para Gutiérrez el “sujeto” de la teologia es el
“pueblo pobre”, injustamente explotado y profundamente creyente; le parecia
imposible hacer teologia sin tener presente la experiencia de Dios que tienen los
pobres. Construir un lenguaje sobre Dios (teologia) partiendo de la vida de un pueblo
que vive la fe en medio de una situacién de injusticia no es tarea facil. Busca ayuda
en las ciencias sociales para poder utilizar con propiedad los instrumentos de analisis
que permiten comprender la realidad que se desea transformar. La espiritualidad es la
columna vertebral del discurso teologico.

Muiioz hace especial énfasis en la interaccién entre el sujeto “pueblo”, mas
amplio, y el sujeto “comunidad cristiana”, mas especifico. Este se propone ayudar a
que el pueblo aprenda a organizarse para la participacion en la construccion de la
nueva sociedad. Este tedlogo hace referencia a cinco dimensiones de la vida del
pueblo (necesidades basicas, espacios de fraternidad, encuentro con Dios, el mensaje
de Jesus, organizacion) y lo que la “comunidad eclesial” ofrece como respuestas a
estas dimensiones (lglesia samaritana, Iglesia hogar, Iglesia santuario, Iglesia
misionera, Iglesia profética).

A Margarita Ruiz, tedloga dominicana, le impactd mucho al enterarse que el afio
que ella nacié (1937) fueron asesinados 30.000 haitianos en Republica Dominicana.
Su gran conversion y despertar sociopolitico sucedié gracias a lo ocurrido en su pais
el 28 de abril de 1965 o “revolucion de abril”. La revuelta ocurrida ese dia con la
participacion de la clase popular, la clase media y un grupo de militares exigia la
reinstalacion de Juan Bosch, quien habia sido destituido en 1963 por un golpe de
estado, apoyado por los norteamericanos. La realidad social en Santo Domingo le
ayudo6 a comprender la existencia de una “violencia institucionalizada” y la presencia
de estructuras de opresion en la sociedad latinoamericana. Gracias a la visita
sistematica de tedlogos latinoamericanos (Galilea, Dussel) comienza en ella y otras

12 La totalidad del mundo es el Ser (Hegel) y el Ser y la Razén es lo mismo (Parménides-Hegel). Mas
alla de la “Totalidad ontologica” esté la realidad, lo sensible (Feuerbach). Lo que realmente accede a la
constitucion real del mas alla no es la sensibilidad, sino el trabajo productivo (Marx). Desde las ruinas
de la “Totalidad ontologica” ha de surgir la posibilidad de la “Metafisica de la Alteridad” o “Filosofia
de la Liberacion”, es decir, saber pensar el mundo desde la “exterioridad alterativa del Otro” (Dussel).
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compafieras monjas un proceso de conversion al Jesus del Evangelio. Un dia deciden
abandonar el colegio religioso donde trabajaban para dedicarse al trabajo de
organizacion popular con los campesinos. Forma parte del grupo de tedlogas
latinoamericanas que se reunen para reflexionar no sélo sobre temas feministas, sino
toda la problematica del continente.

Para Sobrino (2002) el entorno vital es fundamental en su quehacer teoldgico. La
teologia ha sido para él una forma de poner en palabras la realidad que lo ha afectado.
Su reflexion sobre el martirio esta relacionada con su experiencia de vida. La
“teologia alternativa” del Concilio Vaticano II lo anima a superar el sinsentido de la
teologia tradicional de la Iglesia. La realidad salvadorefia, latinoamericana, lo ayudo a
redescubrir lo que siempre ha estado en la Biblia: la correlacion trascendental entre
Dios y los pobres. Jess de Nazareth, personificado en los pobres, ocupa el lugar
central en la reflexion teoldgica que realiza Sobrino.

Trigo (2002), tedlogo venezolano, tenia la conviccién de que Dios queria que
pensara; por ello, dialogaba por escrito con los filésofos que leia. Sus estudios
filosoficos realizados en Quito lo ayudaron a darle prioridad a pensar la realidad
latinoamericana. El encuentro en 1964 con Monsefior Proafio, obispo indigena
ecuatoriano, le permitio descubrir la Iglesia que sofiaba. EI Concilio Vaticano Il lo
animoé a seguir la aventura espiritual desde la fe en Dios y el compromiso con los
pobres. Estaba convencido de que la actuacion eclesiastica durante siglos opaco el
Evangelio, no permitiendo descubrir el tesoro escondido: el mensaje de Jesus. Segun
Trigo (2008), todo debia comenzar por un cambio dréstico en la forma de entender la
espiritualidad: el cumplimiento de la normativa eclesiastica fue sustituido por la
entrega a la mision que consistia en participar en la construccién de un mundo
fraterno. La experiencia de vida de este te6logo en un sector popular de la gran
Caracas es parte del “acto primero” y su quehacer teoldgico seria el “acto segundo”.

En el capitulo VI se intenta exponer la constitucién del sujeto desde la experiencia
cristiana. Han sido los investigadores del Departamento Ecuménico de Investigacion
(DELI), entre ellos Hinkelammert, quienes han dado especial importancia a la reflexion
sobre la realidad del sujeto. En Venezuela Trigo (2005) también ha dedicado parte de
su tiempo a dicha reflexion.

Este te6logo venezolano hace especial énfasis en la importancia de que se supere la
“relacion ilustrada™? entre el agente pastoral y los habitantes del barrio. El agente
pastoral, al ir haciéndose “sujeto” en el proceso de ayudar a otros a hacerse también
sujetos, se va transformando en “agente-paciente pastoral”™*. La relacion con lo més

13 _ Muchas veces el “intelectual” se siente “agente de cambio” (pastoral, social, politico) en la
organizacion para la participacion de los habitantes de los sectores populares; van al barrio con un
proyecto hecho por ellos o por la institucion que representan sin tomar en cuenta las ideas de los
habitantes del barrio a quienes, dicen, desean ayudar.

4 _ Con este término (agente-paciente pastoral) se desea aclarar que el “agente pastoral” (sacerdote,
religiosa, laico comprometido) debe iniciarse en un proceso de superacion de la “relacion ilustrada”
con los habitantes del barrio al cual va a prestar “un servicio”; para ello es conveniente tomar
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profundo de si mismo (Dios) ayuda mucho al crecimiento tanto de los individuos
como de la comunidad a la que se pertenece, pues esta forma personal y comunitaria
de vivir permite procesar constructivamente enormes presiones y avanzar a la vez en
muchas dimensiones. Ahora, el sujeto cristiano individual no se entiende sin estar
relacionado con el sujeto cristiano colectivo. En el mundo popular donde se dan
continuamente situaciones intolerables, lo méas indicado no es empezar por ayudar a
cambiar dichas situaciones, sino trabajar sobre el sujeto para que “no pierda el alma”,
es decir, para que permanezca unido a lo mas profundo de si mismo (Dios).

La relacion con otros seres humanos, con la naturaleza y consigo mismo

constituye a los individuos en sujetos y a los sujetos en personas. En Gltima instancia,
la concepcidn cristiana de “sujeto” hay que buscarla en Jesus de Nazareth para quien
fue lo mismo hacerse sujeto humano que hacerse hermano de los demas e hijo de
Dios.
Segln Trigo (2005), en la constitucién cristiana del sujeto se destacan tres aspectos
medulares: a) No perder el alma, es decir, no tener como preocupacion fundamental
“ganar el mundo”; b) Buscar el Reino: para ello el ser humano debe esforzarse en
constituirse en “sujeto” capaz de relacionarse fraternalmente con los demads, gracias a
su relacion personal con el Dios de Jesus. A su vez la transformacion del individuo en
“sujeto” prepara el camino de la construccion de redes de sujetos que se interconectan
entre si para hacer realidad la utopia del hombre y sociedad nuevos; ¢) Entregar la
vida: estar dispuesto a abandonar el individualismo para ayudar a construir la
fraternidad de los hijos de Dios, a pesar de las dificultades que se presenten.

La presencia de personas que trabajan en la construccion de la sociedad fraterna,
sin opresores ni oprimidos, permite creer no solo en la existencia del sujeto social
alternativo™ sino también en su capacidad de crear un proyecto social alternativo™.
Existe una relacién dialéctica entre la paciente construccion del sujeto humano y el
sujeto social alternativo.

Tanto el sujeto personal como el sujeto social alternativo comienzan a ver la luz del
dia cuando deciden participar en un proceso de iniciacion para superar la relacion
ilustrada. Sélo en la medida en que el tedlogo (ilustrado) va sintiendo la necesidad de

conciencia de que es mas lo que se recibe de los habitantes del barrio que lo que se les da, hasta llegar
a sentir la necesidad de mudarse a vivir en el barrio (Trigo, 2008).

5. Los pueblos americanos fueron modernizados (ideologizados) para “occidentalizarlos”, pues la
cultura occidental se mostraba como el paradigma de la civilizacion universal, dandole poca o ninguna
importancia a las culturas autéctonas. Los nuevos sujetos sociales (las mujeres, los indigenas, los
afroamericanos, los habitantes de barrio) trabajan organizadamente para que sus culturas sean
respetadas hasta llegar a convertirse en un movimiento alternativo de liberacion (Scannone, 1996).

1°_ Es el proyecto que va naciendo en los grupos e instituciones comprometidas con la instauracion de
la sociedad fraterna, sin opresores ni oprimidos. EI compromiso vital de la Comunidad Eclesial de
Base es la construccion del Reino de Dios en la pequefia parcela de sociedad donde viven sus
integrantes. El pequefio mundo popular (barrio) se va contagiando con la fraternidad de los integrantes
de la comunidad cristiana (Trigo, 2001).
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caminar con humildad, podra entrar en el proceso inacabable de iniciacion. Es en la
Comunidad Eclesial de Base donde el tedlogo supera la relacién ilustrada con el
pueblo y, por tanto, acontece el proceso de iniciacion. La experiencia vivida en una
comunidad cristiana popular es la fuente primordial para su quehacer teoldgico, es
decir, la comunidad cristiana pasa a ser para el tedlogo un “lugar epistemologico”.

El altimo capitulo (VII) ofrecerd sus péginas para elaborar con la ayuda de
algunos teologos (Comblin, Boff, Trigo) el “tercer momento” del método de la
Teologia de la Liberacion (Actuar). Comblin (1997) destaca la importancia de la
Constitucion Pastoral “Gaudium et Spes” sobre la Iglesia en el mundo actual, pues
pone al hombre y la sociedad humana en el centro de sus consideraciones.
Tedricamente la Iglesia del Concilio Vaticano II no es la “institucion eclesiastica™"’
sino el “Pueblo de Dios™*® que se retine en comunidades; pero en la practica se nota la
existencia de dos Iglesias: una de masas donde el sujeto actuante es la institucion
eclesiastica y los creyentes son los destinatarios de la accién del sujeto institucional;
otra, de minorias, en la cual los miembros activos son el sujeto eclesial.

Los primeros cristianos se sintieron llamados a construir en el interior mismo del
imperio romano una sociedad alternativa. La “casa” o unidad econdémica basica,
dotada de gran autonomia juridica y religiosa, fue la estructura ideal utilizada por los
cristianos para instaurar pequefias sociedades fraternas unidas en una red social en la
que prevalecian las relaciones sociales igualitarias. Estas nuevas “comunidades” son
llamadas por los cristianos “iglesias” (ekklesiai). Este modelo de sociedad comunal
pervivid durante tres siglos. Segun Gonzélez (2003), con la experiencia de las
comunidades cristianas aparece una “nueva sociedad”.

Las comunidades cristianas son exterminadas en el mundo antiguo gracias a un
perverso invento de la sociedad imperial, el constantinismo o extrafa “relacion
marital” entre la Iglesia y el Estado imperial. Los cristianos ya no actuarian de
acuerdo a la ética radical de Jesus, sino a unos mandamientos (leyes) generalizables a
toda la sociedad.

En las Gltimas décadas (1970-2010) los cristianos latinoamericanos organizados en
Comunidades Eclesiales de Base se han propuesto ayudar a crear hoy, desde la base
misma de la sociedad, unas nuevas relaciones sociales en las que desaparecen la
injusticia y la opresidn. Los cristianos que se acostumbran a participar activamente en
la “comunidad cristiana” también lo harian en los demas ambientes (vecinal, laboral)
donde se desarrolla su vida. En las Comunidades Eclesiales de Base se captan tres
dimensiones: a) Constituirse como hijos e hijas de Dios y alimentar esa relacion con
El; b) Ir haciéndose hermanos y expresar esa fraternidad; c) Extender hacia los
demas las dos dimensiones anteriores.

7 _ Estructura organizativa al servicio del “Pueblo de Dios” cuya existencia no estd contemplada en
ningn documento del Concilio Vaticano Il.

18 _ Seguidores de Jestis de Nazareth cuya fe les impulsa a creer que quien los guia en el camino de la
liberacion es el Espiritu de Dios (GS, 11).
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Las personas que participan en los “encuentros” de la “comunidad cristiana”
sienten que su vida se transforma en sentido cualitativo, es decir, se van haciendo
hijos de Dios, hermanos entre ellos y misioneros de la fraternidad en el barrio donde
viven. Cuando el sujeto individual se siente animado a participar en un proceso de
transformacion social, comienza también su propio proceso de autocreacion. La
Teologia de la Liberacion y las Comunidades Eclesiales de Base, como forma de
expresion del “Actuar” de los cristianos en el proceso de liberacion personal y
colectivo, comienzan donde termina la “relacion ilustrada”.

Segun Medellin (1968), para iniciarse en la construccion del Reino de Dios

(Nueva Sociedad) es necesario tener como horizonte global la justicia, como sujeto al
pueblo y como plataforma de trabajo sus organizaciones de base (2, 27).
Precisamente, una de estas organizaciones es la Comunidad Eclesial de Base. Un
grupo de personas han tomado la decisidn de iniciar un proceso de hacerse cristianos
juntos; ahora, para que la “comunidad cristiana” sea una organizacion de base es
necesario que exista una relacion transparente entre los bienes que aporta el agente
pastoral (cultura democratica, conocimiento de la Tradicion cristiana) y los que
aportan los demas miembros de la “comunidad” (riqueza humana, cultural y
cristiana).
Para que se experimente una relacién democratica entre los miembros de la
“comunidad cristiana”, el agente pastoral debe aprender a hacer silencio, a participar
cuando sea realmente necesario, a respetar el ritmo de la gente del barrio. Para que
una comunidad cristiana sea de ‘“base” es imprescindible que esté fisica y
simbolicamente en la base, es decir, en el mundo popular, en la casa del pueblo. En
los sectores populares hay personas que tienen una fe profunda; es, precisamente, la
fe que vivifica y que se expresa en el amor solidario con todos los habitantes del
barrio lo que hace también que la comunidad cristiana sea de “base”.

La relacion actual con Jesus es una relacion en la fe; se hace presente
simbdlicamente a traves de la comunidad, los evangelios, la eucaristia (misa). En la
lectura orante del Evangelio, realizada en la comunidad cristiana, se hace presente el
Espiritu de Jests. Cuando en un sector popular se siembra la semilla de una
Comunidad Eclesial de Base, el barrio comienza a transformarse: se mejoran las
relaciones entre los vecinos, se participa mas en las organizaciones existentes, se
crean nuevas organizaciones populares con el fin de mejorar las condiciones de vida
de los habitantes. Todo esto permite que la democracia participativa vaya ganando
espacios en la vida del barrio.

Las Comunidades Eclesiales de Base surgen en el interior de la Iglesia
Latinoamericana como espontanea creacion del pueblo cristiano, oficializandose
dicho movimiento popular gracias al reconocimiento que le dieron las Conferencias
Generales de Medellin (1968) y Puebla (1979). En la década del setenta esta nueva
forma de ser Iglesia se hace presente en los sectores populares de todos los paises
latinoamericanos. Centenares de cristianos populares son asesinados en muchas
regiones de Latinoamérica. Es conveniente destacar la presencia de cristianos,
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especialmente jovenes, en el proceso de liberacion de Nicaragua; muchos de ellos
fueron asesinados antes de tomar el poder los sandinistas.

En Venezuela surgen también a comienzos de la década del setenta grupos de
creyentes que deseaban experimentar el cristianismo mas acorde con el Evangelio de
Jesus que con la Institucion Eclesiastica. En la década del ochenta, gracias a la
experiencia de Brasil y Centroamérica, se multiplican las Comunidades Eclesiales de
Base en Venezuela. La Institucion Eclesiastica venezolana siempre se mostré muy
reacia a dar apoyo a esta “nueva forma de ser Iglesia”. En la ultima década (2000-
2010) se han realizado varios Encuentros Nacionales de Comunidades Eclesiales de
Base (Caracas, Maracaibo, Ciudad Guayana). Esta forma de experimentar la vida
cristiana en los sectores populares esta prestando un excelente servicio a la
democracia venezolana.

CAPITULO |

CRISTIANISMO Y LIBERACION: UNA RELACION PROBLEMATICA

En 1952 se crea en Brasil la Conferencia Nacional de los Obispos Brasilefios; esto
permite un trabajo conjunto a nivel nacional. En 1955 nace en Rio de Janeiro el
Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), iniciandose asi una experiencia
cristiana de trabajo global para toda Latinoamérica. Por otra parte, surgen minorias
proféticas coordinadas por Mons. Helder Camara (Brasil) y Mons. Manuel Larrain
(Chile) que comienzan a interpretar el mensaje cristiano desde la situacion de
opresion que se vivia en el continente.

La década del sesenta se caracteriza en América Latina por la toma de conciencia de
la situacién de subdesarrollo econémico, social, politico y cultural. En los primeros
afios de la década se pensé que este “subdesarrollo” era “un estado de atraso en el
desarrollo” como habia pasado en los paises “desarrollados”. Por tanto, la solucién
para salir de tal situacion era hacer como hicieron los paises “desarrollados”, es decir,
esmerarse por alcanzar el desarrollo propio.

En los ultimos afios de la década se produce un nuevo cambio en la forma de enfocar
el “subdesarrollo” latinoamericano. Se comienza a pensar que los paises
latinoamericanos son ‘“subdesarrollados” por haber sido colonias y por ser
neocolonias de los paises centrales; en otras palabras, la Teoria del Desarrollo es
suplantada por la Teoria de la Dependencia.

Entre los afios 1962 y 1965 se realiza en Roma el Concilio Vaticano Il. La presencia
de los obispos latinoamericanos en dicho Concilio no fue teoldgicamente
significativa, pero si de una gran riqueza pastoral'®. Expresaron las inquietudes de los
pobres y pusieron ante la conciencia de la Iglesia universal el problema de la justicia
social.

Los debates realizados en el lugar donde se hospedaban los obispos brasilefios atraian
a destacados tedlogos europeos (Rahner, Schillebeck, Congar, Danielou)

19 pastoral : Evangelizacién y cuidado espiritual de las personas, atendiendo sus problemas y

necesidades humanas (Medellin, 6,8).
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contribuyendo asi a crear el “espiritu pastoral” del Vaticano II. ElI Concilio produjo
un enorme impacto en la Iglesia de América Latina. Tuvo fundamentalmente dos
funciones decisivas: a) legitimar la renovacion ya iniciada de la Iglesia; b) permitir
que el Concilio fuera recibido de una manera creativa, desde una Optica distinta de
aquella en la que habia sido pensado: desde la perspectiva de los pobres.

A partir de los afios sesenta el modo imperante en América Latina era el de un
capitalismo dependiente en acelerado proceso de industrializacion y urbanizacion.
Las grandes empresas extranjeras se instalaban en diversos paises, donde, con
abundancia de materias primas, mano de obra barata y grandes incentivos fiscales
fabricaban sus productos en lugar de importarlos.

Especialmente bajo la era Kennedy y la “Alianza para el Progreso” (1961-1969) se
vivia la euforia del desarrollismo. Ahora, al mismo tiempo que tenia lugar esta
aceleracion del proceso productivo iba creciendo la conciencia de los trabajadores
acerca de los niveles de explotacion y marginacién a que se veian sometidos. El
desarrollo se hacia a costa del pueblo, beneficiando a las tradicionales “élites”
opulentas de los paises latinoamericanos, aliadas a sus asociados extranjeros.
Mientras tanto, crecian los sindicatos y las diversas organizaciones populares, cuyas
reivindicaciones ponian en peligro la hegemonia de la clase burguesa y del Estado
controlado por ella.

En este contexto se produce una gran movilizacion de los universitarios y de algunos
intelectuales que se integran a las luchas del pueblo. Se efectla una seria lectura
analitica de la realidad de América Latina desde la dptica de la clase explotada. Dicho
analisis pone de manifiesto que las relaciones entre la periferia y los paises centrales
no son de interdependencia sino de una auténtica dependencia. Frente a la opresion
historica del pueblo latinoamericano se hacia necesario llevar a cabo un proceso de
liberacion (Boff, 1986).

El pueblo comienza a movilizarse politicamente; muchos cristianos participan en esta
actividad a través de los diversos movimientos vinculados a la pastoral universitaria.
Poco a poco se iba viendo con mayor claridad que el subdesarrollo no era tanto una
cuestion técnica (atraso tecnoldgico) sino un problema politico. Los paises centrales
trataban de mantener a los paises periféricos bajo un mismo régimen econémico-
politico, con sus democracias formales, sometidos a la hegemonia de las “élites” o del
Estado, controlando al pueblo y sus organizaciones. El capitalismo dependiente,
asociado al capitalismo norteamericano-europeo, aparece como el principal
responsable de la miseria del pueblo y de los obstaculos que se oponen a su
transformacion (represion politica y militar).

Es digno de mencionar el caso de Brasil, donde algunos obispos asumen la animacion
del proceso de concientizacion, trabajando codo a codo con el pueblo. Ya en 1955 se
habian creado las primeras Comunidades Eclesiales de Base y el gran pedagogo
brasilefio Paulo Freire se proponia iniciar un proceso de concientizacion en las masas
populares por medio de su Pedagogia del Oprimido (Freire, 1970). Cada vez es mayor
el nimero de cristianos que en todo el continente comienzan a militar en
organizaciones populares o en partidos de izquierda con proyectos alternativos a los
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imperantes en los diversos paises de la region. Ahora, junto a esta practica se realiza
también una reflexion desde la fe, sobre cristianismo y desarrollo, sobre fe y
revolucion.

La pregunta clave que se hacia en la década del sesenta y que hoy sigue siendo el
principal problema de la conciencia cristiana en América Latina es: ;coOmo ser
cristiano en un mundo de oprimidos? La Unica respuesta valida es : sélo se puede ser
cristiano desde la praxis liberadora, pues, la pobreza en Latinoamérica no es otra cosa
que un “proceso de empobrecimiento” forzado por unos mecanismos econdémicos y
sociales de explotacion®.

En los grupos existentes en la sociedad con cierto nivel de conciencia surge la
palabra-clave: “liberaciéon” como opuesta a “opresion”. Dicha palabra posee un
sentido histérico muy concreto, relacionado con los procesos revolucionarios del
continente: Meéxico (1911), Bolivia (1952), Guatemala (1952), Cuba (1959), Santo
Domingo (1965) y otros movimientos guerrilleros en diversos paises como Colombia,
Peru, Brasil, Argentina, Uruguay y Venezuela.

La “liberacién” presupone una ruptura con el modo de ver y de actuar que es habitual
en la sociedad y en la Iglesia; “la liberacion” ve y actla desde los oprimidos y en
contra de su opresion. Dos figuras histdricas encarnan los ideales de la “liberacion” y
siguen produciendo un enorme impacto en los grupos comprometidos con el cambio
estructural de la sociedad: Camilo Torres (muerto el 15 de Febrero de 1966) y
Ernesto Che Guevara (muerto el 8 de Octubre de 1968). Ambos habian hecho una
opcidn revolucionaria inspirada en la “liberacion” de los oprimid0521.

La perspectiva liberadora se iba consolidando mas y mas. El Estado capitalista se
militarizaba y coordinaba de manera coherente la represion politico-militar de todos
los movimientos (grupos, sindicatos, partidos) que actuaban para lograr cambios
sustanciales en la sociedad.

Desde este contexto se leen los Documentos del Concilio Vaticano Il, que parecia
confirmar este tipo de represion de la Iglesia abierta al mundo de los pobres y a la
justicia social. Aun cuando la mentalidad del Vaticano Il no llegara al nivel de
conciencia critico-social alcanzado por los grupos cristianos comprometidos, el
respaldo institucional que conferia era de suma importancia ya que daba carécter
oficial a una Iglesia comprometida con los pobres.

Esta atmosfera permitié que Dom Hélder Camara, arzobispo de Recife, expresara:
“La meta por alcanzar es la de un ser humano libre y consciente que, en una
progresiva liberacion de mil servidumbres, pueda creer en su libertad fundamental: la
de ser libre hasta el extremo de poder liberarse de si mismo y darse a los demas”

% Rivero (2006) La otra pobreza: el proceso de empobrecimiento. Toda la obra es una interesante
reflexion sobre el “proceso de empobrecimiento”.

2L El término “liberacion” surge en América Latina como vehiculo de articulacion de las consecuencias
de la lucha politica que derivan de la toma de conciencia de nuestra situacion de pueblos
estructuralmente dependientes. La Teologia de la Liberacion acude a las Ciencias Sociales para hacer
uso de esta palabra con propiedad. Mientras la “salvacion” hacia referencia a sujetos individuales, la
“liberacion” se relaciona con el sujeto colectivo “pueblo oprimido” (Assmann, 1973).
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(Boff, 1986:24). Pero el salto verdaderamente cualitativo en este proceso de reflexion
se produjo en Julio de 1968 en Chimbote (Per(), con la famosa conferencia de
Gustavo Gutiérrez?? “Para una Teologia de la Liberacion”.

La Teologia de la Liberacion nace en el seno mismo de la praxis de cristianos (laicos,
religiosos, sacerdotes) comprometidos con el cambio estructural de la sociedad,
caracterizada por la situacion de pobreza de las mayorias. La Teologia de la
Liberacion es la “...reflexion critica de la praxis historica a la luz de la fe”” (Gutiérrez,
1971:31). Es conveniente aclarar que no se trata de reflexionar sobre el tema tedrico
de la liberacidon, sino sobre la praxis concreta de la liberacion realizada por los
pobres.

La praxis de la que se habla en la Teologia de la Liberacidn posee diversos niveles: a)
nivel pastoral; aqui cabria preguntarse: ¢qué praxis eclesial ayuda al pueblo pobre a
tomar conciencia del pecado de la opresion y acceder a la gracia de la solidaridad y la
gestacion de la justicia?; b) nivel eclesio-politico, es decir, la militancia de los
cristianos refuerza las situaciones de injusticia o permite la incorporacién a los
movimientos de transformacion social; c) nivel estrictamente politico: la praxis la
constituye toda incidencia en la estructura de la sociedad que tiende a su
transformacion partiendo de los intereses de la clase oprimida. En América Latina los
miembros de esta clase deberian ser los més interesados en un cambio estructural de
la sociedad. Las practicas liberadoras van haciendo realidad el Reino de Dios (Reino
de Justicia y Paz) en la tierra.

La Teologia de la Liberacion arranca de esa praxis liberadora, obligandose a si
misma a analizar la conflictiva realidad social desde la perspectiva del pueblo
oprimido. Es importante destacar que el analisis no es un fin en si mismo, sino que se
hace en funcion de la transformacion de dicha realidad. EI momento decisivo es la
accion transformadora (praxis), el compromiso concreto con los grupos de reflexion-
accion.

Es a partir de este compromiso real desde donde se elabora la reflexion teoldgica. El
tedlogo pasa a ser, ademas de un tedrico, un militante comprometido. La Teologia de
la Liberacion o “...reflexion critica sobre la praxis humana (de los hombres en
general y de los cristianos en particular) a la luz de la praxis de Jesus” (Boff,
1986:27), parte de que para Jesus no todo era valido; por eso resultd incompatible con
las diversas instancias de poder vigentes, hasta el punto de ser fisicamente liquidado.
La praxis de Jesus privilegio a los pobres (pueblo oprimido).

La Teologia de la Liberacion puede entenderse también como pensamiento social de
la Iglesia, particularmente en los paises perifericos, ya que se elabora en una
permanente confrontacién entre la realidad historico-social y el mensaje evangélico.
Ahora, el sentido de un texto, en este caso los evangelios, no viene dado Unicamente
por los autores del texto (los evangelistas: Mateo, Marcos, Lucas y Juan) y por las
palabras que han empleado.

22 Sacerdote peruano, siempre en contacto con el medio popular y pobre, decide hacer teologia desde la
situacion de opresion que vivia el pueblo latinoamericano, profundamente creyente (Tamayo-Bosch,
2002).
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También los destinatarios son co-autores en la medida en que insertan el mensaje en
los contextos vitales en que se encuentran, ponen sus propios acentos y perciben la
relevancia y la pertinencia de aquellos aspectos que iluminan o denuncian
determinadas situaciones histdricas.. El sentido original del texto adquiere nuevas
resonancias cuando es leido en unas determinadas circunstancias; de ahi que leer
significa siempre releer y entender significa siempre interpretar. EI mensaje original
constituye una fuente de agua viva, capaz de producir nuevos sentidos como
prolongacion y concrecion del sentido originario.

La recepcion del mensaje del Concilio Vaticano Il apenas ha comenzado. A
continuacidn se recuerdan algunas perspectivas basicas del Concilio y cdmo han sido
creativamente recibidas por las comunidades cristianas y por la reflexion teoldgica.
En los documentos conciliares esta perfectamente claro que no es el mundo el que
estd en la Iglesia, sino la Iglesia la que estd en el mundo como “signo sacramental” de
salvacion.

Ahora, desde América Latina cabe preguntarse : ;cual es el “mundo” en el que debe
estar preferentemente la Iglesia como sacramento de salvacion? La respuesta correcta
debe ser: el mundo de los pobres, el “submundo” en el que vive la mayoria de los
latinoamericanos. La expresion “sacramento de salvacion” que utiliza el Concilio
Vaticano II en sus documentos, se ha entendido en América Latina como “...proceso
de liberacion integral” (Boff, 1986:31-32), que tiene diversas expresiones: la
econdémica, la politica, la erotica, la pedagdgica, la religiosa, la ecoldgica. La
“promocién humana” a la que se refiere el Concilio se traduce desde América latina
como “liberacion de los oprimidos”.

El Concilio hablé de la pobreza del mundo y de los pobres; aqui en América Latina se
le ha dado contenido politico a la pobreza, pues se esta claro que ésta no es algo
inocente y natural, sino algo producido por mecanismos econdémicos y socio-
politicos. En América Latina se ha especificado el “pecado del mundo” del cual hace
referencia el Concilio, como un pecado social y estructural. En el continente
latinoamericano la Iglesia “Pueblo de Dios™ significa “Iglesia de los pobres”; de ahi
que los demas cristianos que no son pobres tienen el deber de solidarizarse con la
causa de los pobres. En este continente la misién de la Iglesia se traduce en el
compromiso de liberacion de los oprimidos.

En 1968 se realizd en Medellin (Colombia) la Il Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano bajo el lema “La Iglesia en la actual transformacion de América
Latina a la luz del Concilio”. Se puede afirmar que la teologia hegemonica en aquella
célebre Conferencia fue la que se empezaba a conocer como “Teologia de la
Liberacion”. Medellin asumi6 la metodologia de dicha naciente teologia; una
metodologia que habia nacido en el seno de la Juventud Obrera Catolica (JOC).
Segun ésta, se parte siempre de la constatacion de las practicas de las comunidades
cristianas populares, es decir, de un analisis critico de la realidad (VER); luego se
intenta iluminar dichas practicas con los recursos que ofrece la Biblia y la reflexion

2 Concilio Vaticano II (1968) Constitucion “Gaudium et Spes” sobre la Iglesia en el mundo actual.
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teoldgica (JUZGAR) y, por ultimo, se concretan las acciones a realizar para ayudar a
cambiar la situacion de opresion (ACTUAR).

Las reflexiones hechas en esta Conferencia General invirtieron la intencion inicial,
pues se trataba no tanto de aplicar la doctrina del Concilio Vaticano Il a la realidad
latinoamericana, sino mas bien enriquecer la doctrina conciliar a partir de los desafios
que planteaba la realidad de los pobres del continente. De ahi que el lema inicial se
invirtio, quedando asi: “La Iglesia del Concilio a la luz de la actual transformacion de
América Latina”. Los obispos y sus asesores no habian tenido el propdsito de efectuar
dicho cambio de perspectiva. Esta simplemente se impuso desde el momento en que
trataron de ser fieles a la realidad padecida por el pueblo y al Evangelio.

En los textos de Medellin se asume la perspectiva de la “...liberacion de todo el
hombre y de todos los hombres” (Medellin, 5,15). Se resalta la idea de que Jesus
“...centr6 su mision en el anuncio de la liberacion a los pobres” (Medellin, 14,17). La
educacion deberd ser capaz de “...liberar a nuestros hombres de la servidumbre
cultural, econdmica, social y politica” (Medellin, 4,7).

Después de Medellin, la Teologia de la Liberacién florecio en casi todos los paises de
Latinoamérica. Su primera formulacion teorica se produjo en diciembre de 1971, con
el libro “Teologia de la Liberacion” del peruano Gustavo Gutiérrez. Por todas partes
surgieron Comunidades Eclesiales de Base. Es conveniente recordar que a partir de
1968, se instalaron en casi todos los paises de América Latina gobiernos militares
sumamente represivos (Honduras, Guatemala, El Salvador, Nicaragua, Panama4, Haiti,
Republica Dominicana, Ecuador, Chile, Bolivia, Paraguay, Argentina).

Muchos miembros de las Comunidades Eclesiales sufrieron en carne propia la
represion, la prision, la tortura y el martirio. La represion sistematica ejercida sobre
cualquier movimiento alternativo del pueblo era el pan de cada dia. El capitalismo
internacional utiliza como estrategia el papel coactivo del Estado y sus 6rganos de
informacidn y represion contra el pueblo concientizado y organizado para reclamar
cambios estructurales en la sociedad.

Los grupos cristianos progresistas participan como militantes en movimientos
revolucionarios. Los “Montoneros” fue una organizacion guerrillera argentina,
originada en la Accidn Catolica de Buenos Aires, que se identifico inicialmente
(1970-1974) con la “izquierda” peronista y que luego provoco el rechazo de Perén y
de buena parte del Movimiento Peronista. La ideologia de este movimiento era una
especie de mezcla de la doctrina peronista con elementos del marxismo
latinoamericano e influencias del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo
(es.wikipedia.org/wiki/montoneros).

En Uruguay surge el Movimiento de Liberacion Nacional Tupamaro. Esteban
Pereira Mena, comandante tupamaro, cuenta en una entrevista, realizada en el 2008,
coémo surgié dicho movimiento: gracias a cristianos pobres, conscientes del mensaje
de Jesus, comunicado vitalmente por sacerdotes como Zaffaroni, Bidegaris y obispos
como Mons. Mendiara, surge el Movimiento Obrero Cristiano que luego, con la
participacion de marxistas, se transformara en el Movimiento de Liberacion Nacional
Tupamaro. La experiencia de la Revolucion Cubana, la decisién de Camilo Torres de
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hacerse guerrillero y el mensaje de Dom Helder Camara motivaron la creacion del
movimiento guerrillero uruguayo (www.cedema.org).

La llegada de Paulo Freire a Chile en 1964 vy la influencia, unos afios después, de
la Teologia de la Liberacion, permiten la formacion del Movimiento “Cristianos por
el Socialismo”, coordinado por sacerdotes que trabajaban en sectores populares como
Ronaldo Mufioz y Pablo Richard (te6logos de la liberacién). En abril de 1971 se
realizan las Jornadas “Participacion de los cristianos en la construccion del
socialismo”. Nuevos referentes politicos de convergencia entre cristianos y marxistas
permite el movimiento de la Unidad Popular (UP) que llevara al poder a Salvador
Allende en 1970 (Bravo-Gascon, 2007).

El Movimiento de los Trabajadores Rurales Sin Tierra (MST) fue fundado en
Brasil en 1985 gracias a la motivacion de los Agentes Pastorales de la Iglesia catolica
brasilera, en especial la Comisién Pastoral de la Tierra, inspirados en la Teologia de
la Liberacién. Dicha organizacion es hoy uno de los més importantes movimientos
sociales de Brasil y de toda América Latina; retine a cientos de miles de campesinos
con el proposito de organizarse para luchar contra la situacion de injusticia con
respecto a la propiedad de la tierra y por una justa reforma agraria. Aunque es un
movimiento no confesional, la mayoria de sus militantes activos provienen de
Comunidades Eclesiales de Base (Lowy, 2007).

En 1964 un grupo de ciudadanos, motivados por la Revolucion Cubana, crean en
Colombia el Ejército de Liberacion Nacional (ELN). EI Padre Camilo Torres se une a
dicho movimiento en 1965 y muere en combate en 1966. Camilo inicia la
participacion de los cristianos en la revolucion colombiana. En 1968, en honor al
martir cristiano, nace el Grupo “Golconda”, integrado por unos cuarenta sacerdotes
preocupados por la terrible situacion de injusticia en que vivia el pueblo pobre
colombiano. Entre los integrantes de dicho grupo estd Mons. Gerardo Valencia Cano
(obispo); tres de los sacerdotes integrantes (Domingo Lain, Manuel Pérez, José
Antonio Giménez) se incorporan al Ejército de Liberacion Nacional. Manuel Pérez se
desempefia como “comandante” hasta su muerte en 1998.

Con la revolucidn sandinista (1979-1990) “la poesia, la cultura, la religion critico-
liberadora entran por primera vez en la politica revolucionaria latinoamericana”
(Dussel, 2007: 496). Lo novedoso de la revolucion fue el pluralismo en el impulso
cultural y religioso que toco el imaginario popular como en ninguna otra revolucion.
Algunos comandantes revolucionarios (Carrién, Wheelock, Valtonado) eran
miembros de las juventudes cristianas. La campafia contra el analfabetismo fue
dirigida por el Padre Fernando Cardenal; el movimiento cultural, coordinado por el
Padre Ernesto Cardenal y las relaciones exteriores, conducidas por el Padre Miguel
D’scoto. La revolucidén sandinista tenia un claro sentido de revolucion cultural-
religiosa, modificando asi los pardmetros ya agotados por la izquierda. Habia surgido
una “nueva izquierda” latinoamericana para la cual el antiguo dogmatismo marxista-
leninista del socialismo real de la Europa del Este carecia de vigencia. Segun Dussel
(2007) “...la articulacion con el pueblo (...) y con los nuevos movimientos sociales
exigia una nueva filosofia politica” (p. 498).
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La revolucion zapatista surge creativamente en 1994 de un movimiento que, con
motivo de las celebraciones del mal llamado “descubrimiento” de América, habia
permitido a los pueblos originarios del continente recuperar sus centenarias
reivindicaciones. Aparecieron rostros indigenas en el campo politico mexicano que,
“...desde su propia experiencia milenaria de cultura maya, constituyen una etapa
creativa dentro de la tradicion revolucionaria latinoamericana al tocar resortes
insospechados en la comprension del imaginario popular” (Dussel, 2007: 498).

El marxismo tradicional se encontraba indefenso tedricamente; habia que pensar todo
de nuevo. Los catequistas del obispo Samuel Ruiz, en Chiapas, se transformaran en
comandantes zapatistas. La izquierda se enfrentara a la provocacién méas creativa de
su historia en América Latina. EI Subcomandante Marcos y otros, de orientacion
marxista, lograron entender que el poder reside en la comunidad, que es la soberana y
ultima instancia de toda representacion. EI que manda debe mandar obedeciendo a la
comunidad, que es donde reside el poder. El gobernante “occidental”, fiel
representante de la Modernidad, ha fetichizado el ejercicio del poder en una
institucion (el Estado). Desde dicha instancia fetichizada, el dominador ejerce el
poder mandando en primera persona; esto es dominacion, corrupcién del poder.
Mientras que, el que ejerce delegadamente el poder institucional, obedeciendo al
poder originario de la comunidad, es un “servidor”, es el que manda obedeciendo. El
poder no se puede “tomar” sino que se ejerce delegadamente desde una institucion o
estructura de relaciones humanas. La concepcion zapatista del poder parte de la
deconstruccion que hay que efectuar de todo el sistema de categorias de la filosofia
politica burguesa, hoy vigente, tanto en la derecha como en la izquierda.

Segun Dussel (2007), se puede apreciar en estos primeros afios del siglo XXI un
“estado de rebelion” del pueblo latinoamericano que va tomando dimensiones
histéricas: el Movimiento Zapatista en México, el Movimiento de los Sin Tierra en
Brasil, el Movimiento de los Pueblos Indigenas en Bolivia y Ecuador, la Revolucion
Bolivariana en Venezuela. Se nota la irrupcion de un pueblo que va madurando
politicamente.

Las Conferencias Episcopales, especialmente de Brasil y Chile, desarrollan una eficaz
accion pastoral de defensa y promocion de los derechos humanos, denunciando ante
la prensa internacional las torturas a que se ven sometidos los presos politicos, asi
como la desaparicion de miles de militantes de partidos politicos progresistas. Dentro
de esa atmosfera de control de toda la vida publica, las Comunidades Eclesiales de
Base adquieren una enorme relevancia social y politica. Estas instituciones eclesiales
constituyen el Unico espacio de libertad donde, con el apoyo de la jerarquia
eclesiastica, el pueblo podia reunirse; lo hacia en torno a la Palabra de Dios y a la luz
de esta Palabra discute sus problemas y hace una denuncia critico-profética, humilde
pero valiente, del sistema de dominacion. Mucha gente que no tenia fe se incorpor6 a
las reuniones de las Comunidades Eclesiales de Base para poder mantener un minimo
contacto con el pueblo, respetando siempre la naturaleza eclesial de la comunidad
(Boff, 1986).
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Actualmente en América Latina, la Iglesia mayoritariamente se presenta como una
institucion que no se encarna sino que se acomoda, que no se sitda en la base social
sino entre la clase rectora de la sociedad. La institucion eclesiastica ha abandonado
practicamente el proyecto de las Comunidades Eclesiales de Base. Esta situacion hace
ver el pecado de la Iglesia y, por tanto, la necesidad de conversion si quiere seguir
siendo la Iglesia de Jesus.

La Iglesia universal, latinoamericana y especialmente venezolana necesita un “nuevo
pentecostés” (renacimiento espiritual) que la haga retomar la experiencia de las
Comunidades Eclesiales de Base. Ahora, también es conveniente sefialar que muchas
Comunidades Eclesiales de Base no eran realmente “de base” y, por tanto, no eran
comunidades. En muchos casos, la comunicacion era vertical, es decir, del
“representante eclesidstico” hacia la “comunidad” y no horizontal, entre los distintos
miembros en igualdad de condiciones.

CAPITULO Il

METODOLOGIA DE LA LIBERACION:

HACIA UNA FENOMENOLOGIA CREATIVA

En la Asamblea de Jerusalén (Hch 15, 5-11), luego de una fuerte discusion entre los
representantes de los cristianos convertidos del judaismo y los representantes de los
convertidos del paganismo, se decide que no era necesario circuncidar a estos Ultimos
y obligarles a guardar la Ley de Moisés, pues el Espiritu Santo no hacia distincion
entre paganos Yy judios una vez purificados sus corazones con la fe; la salvacién no
era algo exclusivo para los judios, sino para todos los seres humanos.

Mas tarde, en el siglo Ill, Origenes y Cipriano plantearon con radicalidad el
problema del “lugar de salvacion” por medio de la expresion “extra Ecclesiam nulla
salus” (fuera de la Iglesia no hay salvacidén). Después del Concilio Vaticano II,
Schillebeckx, uno de los tedlogos asesores, actualiza esta formula y la adapta a los
nuevos tiempos: “extra mundum nulla salus” (fuera del mundo no hay salvacion).
Con esta nueva expresion parecia querer decir que el mundo y la historia humana son
las bases de la realidad de la fe de las que Dios se vale para operar la salvacion.

Segun esta nueva formula ya no solo la Iglesia, sino también el mundo es lugar de
salvacion. Esta no es solo religiosa sino que ademas tiene una dimension historica y
social. Para la constitucion Gaudium et Spes sobre la Iglesia en el mundo actual “Es
la persona del hombre (cuerpo y alma, corazon y conciencia, inteligencia y voluntad)
la que hay que salvar (...). Es la sociedad humana la que hay que renovar” (GS, 3).

En 1968, unos afios despues de haber concluido el Concilio Vaticano I, la
Asamblea de Medellin realiz6é un avance fundamental al proponer que no es la Iglesia
ni el mundo el “lugar de salvacion” sino “los pobres”, concediéndoles el “privilegio
hermenéutico”, es decir, la capacidad de comprender e interpretar, desde ellos,
realidades y textos. A Dios se le encuentra en los pobres de este mundo y, por tanto,
desde los pobres se reformula el misterio de Dios. Surge entonces una nueva férmula:
“extra pauperes nulla salus” (fuera de los pobres no hay salvacion) (Sobrino, 2007).

1 — La espiritualidad de la liberacién
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La espiritualidad, en el sentido estricto y hondo del término es el dominio del
Espiritu, quien conducird al ser humano a la libertad de todo lo que le impide
realizarse como persona e hijo de Dios y a la libertad para amar y entrar en comunién
con Dios y con los demés. La espiritualidad llevara al hombre por el camino de la
liberacion, porque “...donde esta el Espiritu del Sefior, alli esta la libertad” (2Cor
3,17).

La espiritualidad es una forma concreta, movida por el Espiritu, de vivir el Evangelio;
surge de una experiencia espiritual interna que luego es tematizada y testimoniada;
esa experiencia, en funcion de un compromiso con el “proceso de liberacion” la han
realizado y la estan realizando algunos cristianos en Latinoamérica y en otras partes
del mundo.

Una espiritualidad de la liberacion esta centrada en una conversion al projimo, al

hombre oprimido, a la clase social expoliada, a la raza despreciada, al pais dominado.
La conversion evangélica es la piedra de toque de la espiritualidad cristiana;
convertirse significa una transformacion radical del ser humano, significa pensar,
sentir y vivir como Jesus, presente en el hombre despojado y alienado; convertirse es
comprometerse con el proceso de liberacion de los pobres y explotados.
La conversién implica una ruptura y quererla hacer sin conflictos es engafarse a si
mismo; el proceso de conversion esta condicionado por el medio socio-econémico,
politico y cultural en que se desarrolla. Se trata de una ruptura con unas categorias
mentales, con la forma de relacionarse con los demas y con el modo de identificarse
con Jesus, con el medio cultural, con la clase social dominante, es decir, con todo
aquello que ponga obstaculos a una solidaridad real y profunda con los que sufren
una situacion de miseria e injusticia.

El Magnificat** es uno de los textos de mayor contenido politico-liberador del
Nuevo Testamento. Esa accidn de gracias y esa alegria estan estrechamente ligadas a
la accion de Dios liberando a los oprimidos y humillando a los poderosos (Lc 1, 52-
53)% (Gutiérrez, 1971). Espiritualidad es estar bajo el dominio del Espiritu; de ahi
que la espiritualidad precede a la teologia como primer acto del silencio de Dios y de
la praxis; es una forma concreta de vivir el Evangelio bajo la fuerza del Espiritu
Santo, en solidaridad con el proceso de liberacion. La espiritualidad hunde sus raices
en el suelo marcado por la situacion de opresién y de liberacién; encuentra su centro
en la conversién al préjimo, al hombre oprimido.

Gustavo Gutiérrez, uno de los padres de la Teologia de la Liberacion, da una
importancia capital a la espiritualidad. Su libro “Beber en su propio pozo. En el
itinerario espiritual de un pueblo” (1983) es un texto dedicado especificamente a la

2 _ Canto de Marfa que revela una imagen de Dios absolutamente diferente a la imagen de Dios que
manejan los opresores.

2>« derriba del trono a los poderosos
y eleva a los humildes

colma de bienes a los hambrientos
y despide vacios a los ricos™”
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espiritualidad de la liberacion. En dicha obra reflexiona sobre la experiencia de fe,
esperanza y caridad de cristianos latinoamericanos comprometidos con el proceso de
liberacion como “auténtico pozo” en el que se puede beber para ayudar a calmar la
sed de justicia; trata de una espiritualidad como camino para los que se aventuran
colectivamente a seguir a Jests en el proceso de liberacion; se separa de una
espiritualidad individualista, elitista y “espiritualista” para buscar, por el contrario,
una espiritualidad comunitaria, popular y comprometida.

Gutiérrez (1983) insiste en que América Latina vive un momento propicio para
generar y practicar una nueva espiritualidad; oracion y compromiso, contemplacion y
accion no deben existir en forma desarticulada en la vida del cristiano, sino formar
una sintesis. La espiritualidad de la liberacion pretende ayudar a tomar conciencia de
la importancia de comprender las causas de la opresion para intentar liberarse de ellas
y sobre todo, descubrir el papel de la fe en Dios liberador en este proceso.

Lo que caracteriza hoy a América Latina es el “proceso histérico de liberacion” y
dentro de él aparece la experiencia espiritual, pues la irrupcién del pobre en la
sociedad y en la Iglesia latinoamericana es, en Gltima instancia, una irrupcion de Dios
en la vida del pueblo (Gutiérrez, 1983). Para muchos cristianos latinoamericanos
seguir hoy el camino de Jess es comprometerse “en espiritu y en verdad” en el
proceso de liberacion del pueblo oprimido. Estos cristianos antes creian ser
portadores de una espiritualidad para el pueblo y ahora quieren hacer propia la
experiencia de Dios que tienen los pobres, verificandose asi lo que el documento de
Puebla llama “potencial evangelizador” de los pobres (Puebla, 1147).

Libanio (2006) sintetiza muy bien la espiritualidad de la liberacion segun el
te6logo Gustavo Gutiérrez; ésta gira en torno a tres ejes fundamentales: a) El
encuentro personal con el Sefior Jesus es el comienzo de la espiritualidad; para
establecer una relacion intima con Jesus primero hay que conocerlo a través de la
lectura orante del Nuevo Testamento, especialmente los evangelios; b) El segundo eje
consiste en vivir la vida segun el Espiritu, es decir, en armonia con los grandes
valores del Reino de Dios (amor, paz, justicia, solidaridad); c) El tercer eje es la
busqueda de Dios-Padre o proceder propio de quien ha encontrado a Jesus y camina
segun el Espiritu.

El camino de la espiritualidad no se recorre en forma individual sino como
miembro acompafiante de un pueblo en proceso de liberacion. El punto de partida es
la conversion que surge de la exigencia de solidaridad con los oprimidos; para ello
hay que iniciarse en un proceso permanente de revisién de la forma de relacionarse
consigo mismo, con los demés y con Dios-Trinidad (Padre, Hijo, Espiritu Santo).

La dimensién pascual (sufrimiento y alegria, dolor y fiesta, muerte y vida) esta
muy presente en la espiritualidad de la liberacion; tampoco falta la experiencia del
martirio. Para algunos cristianos la solidaridad con los desposeidos es causa de
profunda soledad, de “noche oscura”, hasta llegar a experimentar algunos lo mismo
que Jesus en la cruz: “Sefor, Sefior, por qué me has abandonado” (Mc 15, 34).
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Pedro Casaldaliga, en el prologo de su libro “Espiritualidad de la liberacion”?,

hace referencia a la obra del gran poeta y mistico San Juan de la Cruz, quien escribio
su tratado de espiritualidad en forma de poemas: Subida al Monte Carmelo, Céantico
Espiritual y Llama de amor viva. El mistico va describiendo los pasos de la “subida”
a la santidad, atravesando las “noches” del sentido y del espiritu hasta encontrarse
intimamente con el Amado.

Casaldaliga (1992) manifiesta que de haber sido San Juan de la Cruz un
latinoamericano postconciliar, sin traicionar ni la santidad ni la poesia ni la ortodoxia,
habria escrito la “Subida al Machu-Pichu” o la “Subida al Pico Bolivar”. El obispo de
la Amazonia brasilefia, consciente de que la espiritualidad es vida y no precisamente
sistematizacion teorica, cuando leyod la obra de Gutiérrez “Beber en su propio pozo”
se le ocurrio escribir el siguiente poema titulado “Preguntas para subir y bajar al
Monte Carmelo”, dedicado al tedlogo peruano:

“Por aqui ya no hay camino”
¢Hasta donde no lo habra?
Si no tenemos su vino,

¢ila chicha no servira?

¢Llegaran a ver el dia
cuantos con nosotros van?
¢ Como haremos compairiia
si no tenemos ni pan?

¢Por donde iran hasta el cielo,
si por la tierra no van?

¢Por qué vais al Carmelo,

si subis y no bajais?

¢Sanaran viejas heridas
las alcuzas de la ley?
¢Son banderas o son vidas
las batallas de este Rey?

¢Es la curia o es la calle
donde grana la misién?

Si dejéis que el Viento calle,
¢qué oiréis en la oracion?

Si no ois la Voz del Viento,
¢que palabra llevareis?
¢ Qué daréis por sacramento

% _ José M. Vigil es coautor de dicha obra
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si no se dan en lo que den?

Si cedéis ante el Imperio

la Esperanza y la Verdad,
¢quien proclamara el misterio
de la entera Libertad?

Si el Sefior es Pan y Vino

y el Camino por do andais,

si “al andar se hace camino”,

¢qué caminos esperais? (p. 11)

El obispo, al estilo de San Juan de la Cruz, intenta también explicar el poema de las
“preguntas”. Manifiesta que se trata de “subir y bajar”, de ir a Dios y al mundo, de
contemplar y militar simultaneamente, ya que en la verdadera espiritualidad cristiana
no caben las dicotomias; que no hay camino hecho sino que se va haciendo al
caminar. El itinerario espiritual es una aventura colectiva inédita, una lucha
imprevisible entre el Espiritu y el Mal.

El “vino” de Europa, es decir, la tradicion sistematizada de una espiritualidad
hecha para aquellas latitudes, debe ser cambiado por la “chicha” de las culturas
autdctonas, pues no “...s6lo en vino del Primer Mundo puede beberse a Dios”
(Casaldaliga, 1992:15). ¢Cuéntos latinoamericanos habran de seguir viviendo,
luchando y muriendo sin ver el dia en el cual los derechos humanos sean respetados?.

En la tierra se construye el camino que llega al cielo; solamente en la historia se
puede ir construyendo el Reino de Dios. La espiritualidad cristiana no es un
“espiritualismo desencarnado”; es el seguimiento del Verbo encarnado en Jesus de
Nazareth; es la méas historica y material de las espiritualidades. Sélo la caridad
desinteresada y comprometida santifica; en la tarde de la vida —diria San Juan de la
Cruz- seremos juzgados en el amor. Por ello, al Dios y Padre de Jesus nadie le oye si
no escucha simultaneamente el clamor de los pobres.

En la espiritualidad de la liberacion hay que ir construyendo el camino a seguir;
para ello el modelo es JesUs: Camino, Verdad y Vida. La espiritualidad es una
aventura, una lucha a todo riesgo que da sentido a la existencia.

2 — Método y realidad

Los cristianos latinoamericanos se han visto en la necesidad de crear el “método
adecuado” que pueda ayudar en la construccion de una reflexion teoldgica para la
comprension y transformacion de la realidad latinoamericana a la luz del Evangelio.
La creacion de dicho método tiene su historia. En la década de los afios treinta del
siglo XX, el Padre José Cardijn, de nacionalidad belga, fundador de la Juventud
Obrera Catolica (JOC), reflexionando con un pequefio grupo de jévenes obreros,
crean el método de la “revision de vida” con la finalidad de pensarse a si mismos y en
relacion con los demés desde su “mundo-de-vida”: el mundo obrero. La “revision de
vida” era una metodologia para la accion transformadora de los cristianos en su
ambiente familiar y laboral; se proponia superar el divorcio fe-vida para ayudar a los
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jovenes trabajadores a descubrir el sentido cristiano de la existencia y la capacidad de
transformar la historia.

La “revision de vida” es una practica pedagogica, un método pastoral, un camino
de espiritualidad que permite hacer crecer tres niveles de relaciones en el ser humano:
la relacion consigo mismo, la relacion con los otros y la relacién con Dios. Dicho
método se propone ayudar a los jovenes trabajadores a encontrarse consigo mismos
descubriendo el sentido de la existencia, su razon de vivir y trabajar, la mision que
tienen en la sociedad desde la perspectiva de la fe. La “revision de vida”, al insistir en
la importancia de “ver, juzgar y actuar” como Jesus lo hacia, permite el nacimiento de
un nuevo camino (método) a seguir.

El “Ver” se propone analizar un hecho de vida con el fin de descubrir actitudes,
valoraciones y comportamientos en los miembros del grupo. Se buscan las causas que
produjeron el hecho y se analizan las consecuencias que pueden tener en las personas,
en la familia y en la sociedad.

El “Juzgar” ayuda a tomar posicion frente al hecho analizado; se buscan hechos
similares en la Biblia, especialmente en los evangelios para recibir las luces
necesarias que se necesitan para iniciar un proceso de conversion y cambio.

El “Actuar” permite que las personas estén conscientes de aquellas actitudes que
deben cambiar en sus vidas, de los criterios para juzgar que deben ser transformados,
de los habitos poco acordes con el Evangelio y, sobre todo, las acciones concretas a
realizar para mejorar las relaciones consigo mismo, con los demas y con Dios.

Del método de la “Revision de Vida” nace el método “Ver — Juzgar — Actuar”,
caracterizado por ser inductivo, ya que parte de una situacion concreta vivida por un
grupo de jovenes obreros, alejandose asi de los métodos deductivos tradicionales que
partian de ideas generales para luego deducir lo que se debia hacer. (Marechal, 1997).

La carta enciclica “Mater et Magistra” del Papa Juan XXIII, dada a conocer
oficialmente el 15 de mayo de 1961, sobre la cuestion social a la luz del Evangelio,
sugeria la practica del método “Ver — Juzgar — Actuar” para iluminar las situaciones,
valorarlas y poner en practica los principios (Mater et Magistra, 217-218).

La constitucion pastoral “Gaudium et Spes” del Concilio Vaticano Il se propuso
seguir el método “Ver — Juzgar — Actuar”. Dicho documento parte del “Ver” la
situacion del mundo: “Jamés el ser humano tuvo a su disposicion (...) tanto poder
econdmico. Y, sin embargo, una gran parte de la humanidad sufre hambre y miseria,
y son muchedumbre los que no saben leer y escribir” (GS, 4)?". Un poco mas adelante
insiste en la importancia de animar al Pueblo de Dios para que procure “...discernir
en los acontecimientos (...) los signos verdaderos de la presencia o de los planes de
Dios” (GS, 11).

Luego de “escrutar a fondo los signos de la época” (Ver), es necesario
“interpretarlos a la luz del Evangelio” (Juzgar) y trabajar (Actuar) en funcioén del
“...bien comln de toda la familia humana” (GS, 26). En el mensaje final del Concilio

27 Las constituciones (documentos) de la Iglesia Cat6lica se citan colocando la primera letra de las dos
primeras palabras (sustantivos) del texto latino.
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se afirma que el Vaticano II fue una “extraordinaria revision de vida”, ya que la
Iglesia tuvo el coraje de analizar su situacion, de juzgarla a la luz del Evangelio y de
proyectar su accion en el mundo (Concilio Vaticano Il. Mensaje del Concilio a toda la
humanidad, N° 7).

Como se refleja en parrafos anteriores, el Concilio Vaticano Il intenta continuar
desarrollando el método teoldgico acorde con los nuevos tiempos. Sera la Teologia de
la Liberacion la que, gracias al modo distinto de abordar los grandes temas de toda
teologia (Dios, Jesus, Salvacion, Iglesia, Espiritualidad), desarrolla creativamente el
método “Ver — Juzgar — Actuar”.

3 — Los momentos del método teoldgico
3.1 — Primer momento: VER

El realismo ingenuo aristotélico-tomista pretendié objetivar la realidad, no
permitiendo que ésta se manifieste tal como es para el sujeto que la vive y, con
frecuencia, la sufre. Luego, la critica kantiana al realismo ingenuo manifiesta que el
conocimiento es algo méas que la mera impresion de datos sensoriales; es una sintesis
entre datos a posteriori y categorias subjetivas a priori. Por otra parte, la
fenomenologia ensefia que: “La realidad se manifiesta si uno no pretende objetivarla
sino situarse ante ella de un modo fundamentalmente perceptivo, desde una actitud
elemental de simpatia” (Trigo, 2004:5-6). De ahi la necesidad de escoger un método
“fenomenoldgico” para conocer, comprender e interpretar la realidad latinoamericana
con miras a su transformacion.

El método teoldgico “Ver-Juzgar-Actuar”, toma algunos elementos tanto del
“paradigma de la simplicidad” (Husserl) como del “paradigma de la complejidad”
(Morin)?®, sin descartar los aportes propios que cada te6logo afiade. Segin Garcia
Bacca (1963), para Husserl, la relacion sujeto-objeto se puede dar de tres manreras
distintas:
a) El sujeto puede tener contacto directo con el objeto (Estado Fenomenologico
Natural).
b) El objeto puede ser recordado por el sujeto (Estado Fenomenoldgico Eidético)
c) El objeto puede ser imaginado, creado por la mente (Estado Fenomenoldgoico
Trascendental).
La fenomenologia es un proceder que se dirige, en primer lugar, a lo “vivido”,
colocando la subjetividad en un lugar privilegiado. Para Morin (2005), lo
contradictorio (amor-conflicto, real-imaginario, natural-social), es la esencia del
fendbmeno humano. La reflexion continua sobre su vida, el contacto con la obra de
Marcel Mauss y la experiencia vivida en California, investigando con otros
cientificos sobre el “sentido de la vida”, le da autoridad para afirmar que el fendmeno
es multidimensional. Entiende el fenémeno humano como un sistema de
interrelaciones entre el objeto (en si) y el sujeto (para si), entre las partes y el todo.

%8 Garcfa Malpica (2000), es un autor indispensable para todos aquellos que desean conocer el
“paradigma de la complejidad” y, sobre todo, aprender a reflexionar en forma transdisciplinaria.
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Trigo (2004), manifiesta que la fuente principal del te6logo-fenomendlogo es su
experiencia y la de otros que viven en los barrios de Venezuela y de América Latina.
El método fenomenologico prefiere la “participacion observante” a la “observacion
participada”. El tedlogo de la liberacion tiene especial preferencia en un trabajo de
reflexion teoldgica por el método fenomenoldgico, pues parte de la vivencia del
“mundo de vida” de la gente del barrio como “acto primero” de la teologia (acto
segundo).

El “Ver” o primer momento del método teoldgico parte de la realidad de América
Latina. En las conclusiones de la Asamblea de Medellin (1968) se hace énfasis en la
situacion de miseria del hombre latinoamericano: las familias no cuentan con una
educacion de calidad para sus hijos; los jévenes adolecen de centros universitarios
para perfeccionarse intelectual y técnicamente; a la mujer no se le reconoce en
igualdad de condiciones al hombre; los trabajadores necesitan que se abran nuevas
fuentes de trabajo y la dignificacion de los que ya estan trabajando (Medellin,
Justicia, 1). Toda esta situacion de “violencia institucionalizada” en América latina
debe preocupar a todos, especialmente a los cristianos.

El documento de Puebla (1979) hace referencia a “...la situacion de inhumana
pobreza en que viven millones de latinoamericanos” (Puebla, 29). Esta vision de la
realidad no es neutra ya que se mira desde el angulo de los pobres; esta forma de
mirar es ya una opcion previa que condiciona todo lo que sigue.

La teologia como “...reflexion critica de la praxis historica a la luz de la fe”
(Gutiérrez, 1971:31) tiene su punto de partida y su contexto en la “praxis historica”;
de ahi la importancia capital que tiene el aprender a leer criticamente la realidad, pues
la simple constatacién de la situacion de pobreza no basta; es necesario analizar el por
qué de esta situacion. El documento de Puebla manifiesta que: “Al analizar mas a
fondo tal situacion descubrimos que esta pobreza no es una etapa casual, sino el
producto de situaciones y estructuras econdmicas, sociales y politicas, aunque haya
también otras causas de la miseria” (Puebla, 30). La teologia siente la necesidad de
recurrir a las ciencias sociales para poder conocer con propiedad la situacion de
opresion que sufre el pueblo latinoamericano.

3.2 — Segundo momento: JUZGAR

“Juzgar” es el proceso de interpretar desde el punto de vista del Evangelio de Jests
lo que se ha observado en el momento del “Ver”. De la confrontacion con la Palabra
de Dios emerge un discernimiento que lleva a una declaracion valorativa sobre la
situacion ideal realizable y la denuncia de aquello que no se corresponde con el
proyecto de Jesus.

“Juzgar” es el momento de analizar la realidad de opresion a la luz de la Biblia,
especialmente de los evangelios, con el fin de descubrir lo que estd ayudando o
impidiendo a las personas participar en el proceso de su liberacion. “Juzgar”, mas que
una actividad de la razon, es un momento privilegiado de confrontacion con la
Palabra de Dios; de ahi que exige un conocimiento cada vez mas profundo (mistico,
no intelectual) del Evangelio de Jesus.

[13
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Iluminar la realidad con la Palabra de Dios revelada a los hombres es el eje central

de la Teologia de la Liberacion. Puebla (1979), después de haber constatado la
realidad de miseria de América Latina como un hecho profundamente injusto, afirma:
“Vemos, a la luz de la fe, como un escandalo y una contradiccion con el ser cristiano,
la creciente brecha entre ricos y pobres. El lujo de unos pocos se convierte en insulto
contra la miseria de las grandes masas” (Puebla, 28).
Ayudada por las ciencias sociales, “la situacion de extrema pobreza generalizada” es
vista por la teologia como “...rostros muy concretos en los que deberiamos reconocer
los rasgos sufrientes de Cristo, el Sefior, que nos cuestiona e interpela” (Puebla, 31):
rostros de nifios, golpeados por la pobreza desde antes de nacer; rostros de jovenes
desorientados por no encontrar un lugar en la sociedad; rostros de indigenas y de
afro-americanos viviendo marginados y en condiciones infrahumanas; rostros de
campesinos, privados de tierra y sometidos a sistemas de comercializacion que los
explota; rostros de obreros mal retribuidos; rostros de sub-empleados y desempleados
despedidos de sus trabajos; rostros de ancianos, marginados de la sociedad del
“progreso” que prescinde de las personas que ya ““...no producen” (Puebla, 32-39). A
esto se afiaden otras angustias (inseguridad, deficiente atencion sanitaria) que brotan
de la falta de respeto a la dignidad del ser humano, imagen y semejanza de Dios.

Ante esta realidad vista con los ojos de la fe, la Palabra biblico-profética ayuda a
denunciar, anunciar y transformar dicha situacién. Denuncia todo lo que sea pecado e
injusticia, contrario al plan de Dios; anuncia la “buena noticia” del Reino de Dios a
todos los hombres, especialmente a los pobres; transforma a las personas para que se
animen a participar en el proceso de liberacion o construccion del Reino de Dios en la
tierra.

3.3 — Tercer momento: ACTUAR

El analisis de la realidad (Ver) y la interpretacion de la realidad desde la Palabra de
Dios (Juzgar) estan orientados a la accion (Actuar) que busca transformar la realidad.
El “Actuar” indica lo que hay que hacer para que la realidad descrita en el “Ver”, se
parezca cada vez mas al suefio expresado en el “Juzgar”. ;En qué consiste este
“Actuar”?.

La primera actuacion segun los documentos de Medellin y Puebla, inspirados en el
Evangelio de Jesus, es el llamado a la conversion para una opcién preferencial por los
pobres, con miras a su liberacion integral (Puebla 1134). Ahora, ;,cOmo concretar esta
conversion?. La fe en didlogo con las ciencias sociales ofrece un modelo ideal de
sociedad: fraterna, justa, participativa, en la que el hombre no esté al servicio del
capital sino al revés, una sociedad donde haya lugar para Dios, la fiesta y el descanso.
Este “Actuar” cristiano tiene como mision fundamental el apoyo a las organizaciones
populares que trabajan en la construccion de la nueva sociedad. En muchos casos el
conocimiento del andlisis marxista “ayud6 a conceptualizar a nivel politico y
econdmico la opresion” que se habia descubierto, pero, por otro lado, “El marxismo,
por su caracter ilustrado (llustracion socialista, como superacion dialéctica de la
llustracion liberal), nos dificulto el proceso de comprender la identidad de los
habitantes y la especificidad de sus organizaciones” (Trigo, 2004:17). Para el
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marxismo “...s6lo el partido tiene conciencia adecuada de sus intereses de clase y
solo él, como organizacion y matriz de organizaciones, representa y gerencia sus
verdaderos intereses” (Trigo, 2004:18). En cambio, el pueblo, es decir, los habitantes

de los barrios, ni tiene conciencia de si ni puede alcanzarla y, por tanto, “...sus
organizaciones no pasaran jamas el plano de lo inmediato y lo reivindicativo” (Trigo,
2004:18)%.

En 1968, los redactores de las conclusiones de Medellin se situaron en una
perspectiva alternativa de ambas ilustraciones. Para ellos uno de los objetivos
fundamentales de la Iglesia latinoamericana era “...alentar y favorecer todos los
esfuerzos del pueblo por crear y desarrollar sus propias organizaciones de base”
(Medellin, 2, 27). Ya no se trataba de extender al barrio las organizaciones de la
ciudad, entre ellas, los partidos, las iglesias, etc. ; no se trataba de bajar a la base lo
decidido en la cupula, sino crear y generar en los sectores populares sus propias
organizaciones.

La Il Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, siguiendo muy de
cerca las orientaciones del Concilio Vaticano Il, hace énfasis en la importancia de
“...cumplir antes que nada las exigencias de la justicia (...); suprimir las causas y no
solo los efectos de los males (Puebla, 1146). En otras palabras, se podria expresar asi:
no basta dar un pez al hambriento ni tampoco ensefiarle a pescar; hay que recuperar el
rio para los pescadores. La Buena Nueva (Evangelio) de JesUs no solo se dirige
prioritariamente a los pobres (Lc 4, 18) sino que contempla el potencial evangelizador
de los pobres (Puebla, 1147).

A estos tres momentos del método (Ver — Juzgar — Actuar) se afiaden: la oracion, la

celebracion y la evaluacion. La oracion ayuda a crear el clima ameno entre los
integrantes de la comunidad; la lectura orante de la Palabra, sobre todo de los
evangelios, es de capital importancia para ello. Este encuentro de Palabra y vida
desde la fe y en el seno de la comunidad es decisivo para el pueblo pobre y también
para los “agentes pastorales” (sacerdote, religiosa, laico comprometido).
La oracion ayuda a crear un verdadero clima de fraternidad entre los miembros de la
comunidad cristiana que, a su vez, se va transmitiendo a los habitantes del barrio. La
celebracion pascual (Eucaristia) corona los encuentros de toda la comunidad
cristiana. Incentivar el sentido de la fiesta ayuda mucho en el proceso de
construccién de fraternidad. No hay que olvidar que el pueblo latinoamericano es
muy festivo. La evaluacion hay que realizarla de modo bastante concreto, pues la
gente necesita conocer si se cumplié con los compromisos para ver si se esta
avanzando realmente como individuo y como grupo. A la gente le gusta comentar
coémo salieron las cosas y como va la marcha de los procesos (Trigo, 2008).

2 Dussel, otro tedrico cristiano latinoamericano, gran conocedor de la obra de Marx, propuso en su
obra “Las Metaforas Teoldgicas de Marx” (2007), la siguiente hipdtesis: “...la teologia metaforica de
Marx abrié el horizonte de la teologia de la liberacidon que hoy se practica en América Latina...”
(p.153). Lo que Trigo parece criticar, tanto en el cristianismo como en el liberalismo y el marxismo es
la forma “ilustrada” de relacionarse con los sectores populares.
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CAPITULO I

VER : REALIDAD VENEZOLANA CONTEMPORANEA

Durante los cuarenta afios de democracia representativa (1958-1998) pareciera que a
los venezolanos no les interesaba saber quiénes eran y mucho menos quiénes querian
ser. La Venezuela petrolera moderna necesita una interpretacion para ayudarse a
conocer como pueblo. Durante este periodo historico se ha vivido entre la “ficcion” y
la “realidad”, al margen del verdadero pais nacional®.

El conocimiento de la realidad venezolana ayuda a crear conciencia y
preocupacion para no seguir siendo lo que se ha sido. El desmontaje de las estructuras
politicas, econémicas, culturales y sociales es ya un primer paso distinto y liberador
en la construccion de una Venezuela humana y fraterna. EI hecho de haber nacido en
una situacion determinada pareciera acostumbrar a la gente a ver la situacién como
algo natural; de ahi la dificil tarea de motivar al pueblo para hacer un esfuerzo por
conocer la sociedad en que vive y asi tomar conciencia de la necesidad de colaborar
en la creacién de una sociedad distinta, mas justa, mas solidaria, mas humana.

Estos cuarenta afios de “democracia” se han caracterizado por esconder a los
ojos del pueblo las verdaderas razones y relaciones de su forma de vivir. Es
conveniente recordar que el conocimiento que tiene el ser humano del mundo, de la
sociedad, de las personas que le rodean y hasta de si mismo no se da por separado,
sino que forma parte de ese conjunto de relaciones que le especifican como persona
que vive en un espacio y un tiempo determinados. Por eso se puede afirmar que todo
conocimiento humano es mediado por la interrelacion de los hombres entre si y de los
hombres con las cosas. El conocimiento que tiene el ciudadano comun de la sociedad
venezolana esta mediatizado por las relaciones sociales predominantes en ella.

Sosa, Betancourt y Virtuoso (2004), autores de la obra “Venezuela: analisis y
proyecto”, a quienes seguimos de cerca en estas reflexiones, muestran un ejemplo que
puede ayudar a entender mejor la situacién venezolana: se le ha hecho creer al
venezolano comun que “su flojera” ha sido el obstaculo fundamental para explicar
por qué Venezuela, a pesar de ser muy rica, sigue siendo un pais ‘“atrasado”,
ingorandose las horas diarias que dedica el campesino venezolano al trabajo agricola
o la dureza del trabajo del obrero o las dificultades de traslado de los trabajadores en
general en las grandes ciudades venezolanas. Esta situacion permite el compartir la
siguiente afirmacion de los autores mencionados:

El conocimiento ordinario, normal, que tenemos de nuestra propia realidad es un
conocimiento mediatizado por unas relaciones sociales en las que una minoria, a
través del uso de los medios de comunicacion, del sistema educativo y del control de
las imagenes del mundo que se transmiten a los venezolanos, impone a la mayoria
una manera de ver y conocer las cosas que favorece o protege los propios intereses

(p.5).

% Se ha querido iniciar esta reflexion a partir del periodo democritico “representativo”, por
considerarlo el mas apto en toda la historia de Venezuela para acceder a una vida digna por parte de los
integrantes de los sectores populares, que son mayoria.
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Una labor importante a realizar es aprender a desprendernos de las
mediatizaciones actuales que hacen que el venezolano vea a Venezuela como quieren
que la vea quienes la controlan. Como todo conocimiento se realiza desde una
perspectiva determinada, es conveniente situarse para conocer conscientemente,
escogiendo la perspectiva desde donde se quiere conocer. Es necesario hacer el
esfuerzo por conocer la realidad venezolana desde la Optica del pueblo (mayoria
empobrecida) para poder salirnos de la mirada dominante y reconocer que existe otro
sujeto de conocimiento distinto y contrario al sujeto “clase dominante”. Ahora, este
otro modo de conocer a Venezuela implica una opcion politica, es decir, “...situarse
del lado de un grupo social con intereses diferentes a los dominantes” (Sosa, 2004:7).

El interés por conocer a Venezuela desde la Optica popular invita a
comprometerse en la realizacion de un proyecto de vida para el pueblo y con el
pueblo. Esta utopia realizable requiere antes el analisis sociopolitico de la sociedad
venezolana, esencialmente conformada por un conjunto de relaciones entre personas
humanas. Entre las multiples relaciones existentes en toda sociedad, es conveniente
detenerse en tres de ellas: las relaciones econdmicas, las relaciones politicas y las
relaciones ideoldgico-culturales.

Relaciones econémicas
El hombre se relaciona con la naturaleza a través de su trabajo para producir los
bienes necesarios para su subsistencia. Este tipo de relaciones le permiten el
aprovechamiento de los recursos naturales, su transformacion en productos Utiles asi
como su distribucion, intercambio y acumulacion. Estas relaciones se proponen
asegurar la produccion de las condiciones materiales de existencia. EI hombre, para
producir los bienes necesarios para vivir, necesita de la colaboracion de otros
hombres, es decir, establecer un tipo especifico de relaciones sociales: las relaciones
econdmicas.

Relaciones politicas

Son las relaciones que se establecen para determinar los objetivos de la
sociedad humana, la creacién y uso de los medios para lograr esos objetivos y
la evaluacion y reformulacion de esos objetivos y medios. Este tipo de
relaciones también abarca todos los niveles de la vida individual y social de los seres
humanos.

Es necesario resaltar que esas relaciones estan ordenadas de acuerdo a unos intereses
determinados mediante el poder®!, ya que éste es el medio mas generalizado para la
imposicion y logro de los objetivos sociales.

Las relaciones politicas son de gran importancia en la conformacion de la
sociedad humana y estan en estrecha relacion con las relaciones econémicas. Lo
politico no tiene que ver Gnicamente con los partidos politicos o con las actividades
del Gobierno, sino también con la concepcion general de la sociedad, con todas
aquellas formas organizativas que forman el tejido social. De ahi que todo ser
humano, como miembro integrante de una sociedad, tiene que ver directamente con

31 _ Categoria bésica para el analisis de la realidad.
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lo politico y debe, por tanto, tomar conciencia de la importancia que tiene su
participacion activa en la organizacion y funcionamiento de la sociedad.

Relaciones ideologico-culturales

El ser humano se caracteriza por su capacidad y necesidad de “representar” el mundo
a traves de ideas y de generar cultura, es decir, realizaciones simbdlicas de todo
orden. Las relaciones ideoldgico-culturales comprenden las ideas, representaciones
sociales, actitudes y modos de comportamiento ante el mundo, la sociedad, la
politica, la economia; también forma parte de estas relaciones el conjunto de leyes
destinadas a reglamentar el funcionamiento de la sociedad. Este tipo de relaciones
sirven también para identificar un grupo, cohesionarlo y vincular profundamente a
sus miembros. Es logico que en la sociedad existan representaciones globales
diferentes.

En toda sociedad existe un sistema de relaciones ideoldgico-culturales
dominante y, por tanto, internalizado por la mayoria de la poblacion. Los intereses de
la clase dominante aparecen como legitimos y cualquier propuesta distinta de
relaciones econdmicas o politicas es combatida por el aparato ideoldgico-cultural. La
ideologia y cultura dominantes son transmitidas a través de la educacion familiar,
formal (escuela), comunicacional (radio, televisién, cine, prensa), religiosa (iglesias).

Estos tres niveles de relaciones (econdmicas, politicas e ideologico-culturales)
poseen una relativa autonomia ya que funcionan interconectadas en el sistema social
global. Durante el periodo de la democracia representativa (1958-1998) en
Venezuela, la apropiacion de los beneficios se ha hecho “...en funciéon de la
propiedad de los medios de produccion y no en base al trabajo aportado” (Sosa,
2004:12). El papel del Estado ha sido garantizar la permanencia de esas “reglas de
juego” econdmicas y sociales. En lo ideologico se acentuan los intereses individuales,
el afan de lucro y la competencia. Se destaca el mutuo refuerzo entre los diversos
tipos de relaciones.

Hay un elemento basico de comprension del conjunto de relaciones que
conforman la sociedad: el poder. Sosa — Betancourt — Virtuoso (2004) definen el
poder como:

...la capacidad que tiene un actor social, bien sea individual o grupal, de lograr los
objetivos que se ha propuesto para el conjunto de la sociedad. O sea, lograr que sus
propios objetivos se impongan a la sociedad en su conjunto y sean asumidos por ella
como propios (p.12).

Los mismos autores trasladan esta definicion de poder en general a un poder muy
particular, el poder politico:

Aquellas relaciones sociales a través de las cuales se imponen unos objetivos
determinados a la sociedad y unos medios 0 cursos de accion para realizar esos
objetivos. Mediante esa relacién un determinado actor social convierte sus objetivos
en los objetivos del conjunto de la sociedad. Es decir, cuando hablamos, en general,
de los ‘objetivos nacionales’ nos estamos refiriendo a los objetivos de aquel grupo o
actor social que ha logrado imponer sus objetivos a toda la nacion (p.12).
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En la sociedad los actores sociales (clases, partidos, élites) tienen sus propios
objetivos y su propia concepcion de como deben entenderse y lograrse los objetivos
de la sociedad; tienen ademas su cuota de poder y su estrategia para tratar de imponer
su forma de ver los objetivos al resto de la sociedad. En la sociedad capitalista los
actores sociales fundamentales son las clases sociales.

Los objetivos de una sociedad, determinados a traves de las relaciones
econdmicas, politicas e ideoldgico-culturales, estan en continuo movimiento , no se
establecen una vez para siempre. Ahora, la actividad creadora del hombre permite el
movimiento de propuestas alternativas en el ejercicio del poder en la sociedad; esto,
precisamente, alimenta las esperanzas de reestructuracion de la sociedad venezolana.

En la sociedad venezolana el principal y mas complejo aparato de poder es el
Estado o d&mbito de las relaciones politicas. Esta entidad social se convierte en la
Venezuela petrolera en casi la Unica instancia articuladora del tejido social, ya que es
el “dueno” de la principal fuente de recursos econdémicos de la nacion; es también el
principal empleador, el principal inversor, el principal banquero del sistema
econdémico venezolano. Todo esto lo convierte en un gran aparato de poder.

En las sociedades abiertas y complejas como la venezolana, el poder

ideoldgico o dmbito de las relaciones ideoldgico-culturales, es la forma ordinaria en
que se ejerce y consolida el poder de la clase dominante. EI poder ideol6gico se
propone que los integrantes de la clase dominada, que son la mayoria, crean y sientan
como la minoria dominante, introyecten y acepten las condiciones sociales y los
modos de vida propuestos y dirigidos por dicha clase.
Este poder se ejerce a través de las relaciones familiares, educativas, religiosas v,
sobre todo, a través de los medios de comunicacion social. Por eso parece muy logica
la siguiente afirmacion de Sosa-Betancourt-Virtuoso (2004): “...los mas eficientes
aparatos de poder son aquellos que llegan a la conciencia de la gente, aquellos que
convencen a las personas de los mismos valores de quienes los dominan y facilitan
que los vivan como suyos propios” (g. 15).

El conocimiento estructural®* ayuda a precisar los elementos permanentes y
caracteristicos de una sociedad: relaciones econdmicas, politicas e ideolégico-
culturales. El acercamiento coyuntural®® consiste en ver en detalle la fotografia de la
sociedad en cada uno de los niveles de relaciones en un determinado periodo
histérico. Particularmente, en esta investigacion se da fundamental importancia al
conocimiento de la realidad (sociedad venezolana) con la finalidad de colaborar en su
proceso de transformacion.

Hay la conviccion de que el pasado determina la forma de ser el presente de
un pais. De ahi la importancia de conocer con propiedad dicho pasado, especialmente
el mas reciente. Esta tarea requiere un poco de imaginacion y, sobre todo, la ayuda de

%2 _ Estructura: conjunto de elementos, su relacién y organizacion, que permiten el sostenimiento del

edificio o de la sociedad (Ferrater Mora, Tomo |1, 2004:1125).

% . Coyuntura: conjunto de condiciones econémicas, sociales, politicas e ideolégico-culturales que

caracterizan un momento determinado en el proceso historico de una sociedad (lzarra, 2003).
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algun especialista que acompafie al investigador en este recorrido por la historia
reciente del pais. Cova (1996) y su obra “Realidad social de Venezuela” serviran de
acompafantes en este paseo por la Venezuela contemporanea.

Luego de la implantacion de la industria del petrdleo el pais experiment6 una
gran transformacién. La Venezuela agraria, asentada sobre patrones culturales de
caracter tradicional, da paso a la Venezuela moderna, urbanizada e industrial. El
Estado, unico receptor nacional de la renta petrolera, es el propulsor fundamental de
este cambio. La “transformacion social” del pais ha dependido de la renta petrolera;
de ahi la utilizacion de la siguiente periodizacion: inicio de la explotacion petrolera
(1920-1950); auge de la renta petrolera (1951-1982); periodo de crisis (1983-1998).

1 - Inicio de la explotacion petrolera (1920-1950)

Durante este periodo se consolida la produccion petrolera y comienza a gestarse el
proceso de modernizacion del pais. Hasta este momento la produccién agricola era la
actividad econémica de mayor importancia, estando concentrada la mayoria de la
poblacién en las regiones mas fértiles.

Con la instalacion en Venezuela de las distintas compafiias petroleras transnacionales
bajo régimen de concesion, se inicia una nueva etapa para el pais. La explotacion
petrolera hace que disminuya notablemente la produccién agricola. Algunas cifras
pueden ayudar a entender la situacion: En 1920 el café y el cacao representaban el
92% de las exportaciones, en 1930 el 15% y en 1940 el 4% de las mismas; en cambio
el petréleo y sus derivados representaban para esos mismos afios el 2% , 83% y 94%
de las exportaciones (Cova, 1996: 5).

Esta situacidn hace que el sector agricola pierda interés para los campesinos y
los lugares de mayor densidad poblacional, tradicionalmente definidos por la
fertilidad de sus suelos (zona costera de Aragua, Carabobo, Miranda y gran parte de
Meérida, Téchira y Trujillo) sean paulatinamente abandonados.

Brito Figueroa (1986), al reflexionar sobre el fendmeno de la movilizacion
campo-ciudad, sefala:

Dicho fenémeno tuvo implicaciones demograficas y sociales. Demograficas, porque
disminuy6 la significacion cuantitativa de la poblacion rural sometida a la presion
petrolera y también porque en areas hasta entonces insalubres e inhdspitas surgieron
de pronto zonas densamente pobladas, que primero fueron campamentos y luego
pueblos en forma, cual fue el caso de los denominados municipios petroleros.
Sociales, porque de esa masa rural surgieron nuevas clases y categorias (Tomo II, p.
417).

Los Estados que, por su condicion de petroleros, ejercieron mas atraccion para la
movilizacién del campesinado fueron Zulia, Monagas, Anzoategui, Falcén y Guarico.
Y entre las ciudades se destacan Cabimas, Lagunillas, Maturin, Caripito, Anaco, El
Tigre, Punto Fijo y Las Mercedes del Llano. El éxodo de campesinos se dirigio en
primer lugar a las zonas petroleras, pero también a las capitales de Estado debido al
incremento de la actividad burocratica y comercial ya que ofrecian un mejor nivel de
vida para sus habitantes.
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El Estado, Unico receptor y administrador de los ingresos petroleros,
desempefia un papel de importancia capital en este proceso de cambios vertiginosos.
El se encarga de establecer un marco propicio para la produccion y el intercambio;
construye redes viales que facilitan la movilizacion campo-ciudad de personas y
bienes; utiliza parte de los recursos provenientes del petroleo para mejorar la salud y
la educacion de los venezolanos. Pero, sobre todo, la utilizacion de los nuevos
recursos por parte del Estado sirven para la reorganizacion capitalista de la sociedad.

El ente estatal alquilaba los suelos a las empresas transnacionales para la
explotacion del petréleo. Dicha actividad le proporcioné gran cantidad de ingresos
fiscales por concepto de renta. Gracias a dichos ingresos el Estado se convierte en el
agente por excelencia de transformacion capitalista de la sociedad.

Durante el mandato del General Juan Vicente Gémez el gasto gubernamental
se destinaba fundamentalmente a actividades que ayudaran a aumentar el control
central sobre la nacién y asi poder consolidar el poder politico y econémico del
Gobierno Central. Aunque ésta fue la prioridad, también se dedicaron fondos a la
construccion de carreteras, edificaciones, acueductos, cloacas y al desarrollo de las
telecomunicaciones (Cova, 1996).

Después de la muerte de Gomez (1936) surgen en Venezuela los llamados
“proyectos modernizadores”; se planifica la realizaciéon de programas que, apoyados
en la renta petrolera, pudieran sacar al pais del atraso en que se encontraba. En el
plano econémico la modernizacion implicaba la superacién de pais monoproductor
agropecuario a pais industrial. En lo politico se plantea el surgimiento del Estado
Nacional y su crecimiento; para ello habia que dar inicio al nacimiento de
instituciones y asociaciones civiles representativas de los nuevos intereses sociales
(Cova, 1996). En lo social y cultural el Estado muestra interés por la transformacion
del medio fisico a través de la urbanizacion y el saneamiento ambiental, la educacion
y la salud de la poblacion.

Durante el gobierno de Lopez Contreras y Medina Angarita se intenta llevar a
la practica estos ideales modernizadores. Con la consigna “sembrar el petroleo” el
Estado, administrador de la renta, pareciera querer convertirse en motor de la
modernizacion. Pero la verdadera tarea que el Estado se propone realizar es la
creacion de un marco favorable para el desarrollo del capitalismo. En términos
generales se puede afirmar que durante el decenio postgomecista se realizaron una
variedad de obras de infraestructura fisica y de servicios a lo largo del pais.

Con la caida del gobierno de Medina en 1945, la nueva Junta de Gobierno
pone en marcha un Plan de Emergencia Nacional. Dicho Plan se limito a dar
continuidad a los proyectos de obras comenzados y no concluidos. Al ser derrocado
el gobierno de Romulo Gallegos, las Fuerzas Armadas asumen el control del
Gobierno Nacional. Durante los diez afios de dictadura perezjimenista el pais
experimento un gran avance en la construccion de obras publicas (Cova, 1996).

La atencién del sector salud fue muy precaria durante el periodo gomecista;
no existia un organismo nacional responsable del aspecto sanitario. Aunque en 1930
se crea el Ministerio de Salubridad, Agricultura y Cria, la salud del pueblo no parecia

xliv



interesarle al primer mandatario. La poblacion venezolana era sistematicamente
diezmada por enfermedades endémicas como la malaria y el paludismo. En la
Memoria del Centenario del Ministerio de Obras Publicas (1974) se sefala: “El
Estado Cojedes, que en 1873 registré una poblacion de 85.678 habitantes, (...) en
1936 la muerte y la emigracion despavorida lo han dejado reducido a 48.000
habitantes” (p. 229).

Durante el gobierno de Ldopez Contreras (1936-1941) se crea el Ministerio de

Sanidad y Asistencia Social que dirigio sus esfuerzos hacia la medicina preventiva y
el saneamiento ambiental. Para el nuevo Ministerio la salud debia figurar entre las
responsabilidades del Estado. Fueron significativos los cambios en el campo de la
salud publica entre los afios 1936 y 1945.
A partir de 1943 se inician los programas de construccion de grandes hospitales
generales, regentados por el Ministerio de Sanidad. Durante el trienio
acciondemocratista (1945-1948) continta la optimizacion del sistema de salud en el
pais. Esto hace que disminuya la tasa de mortalidad y se incremente el indice de
natalidad, permitiendo asi el rapido aumento poblacional.

Durante el gobierno gomecista la educacion tampoco fue atendida con la
debida importancia. Para 1936 mas del 60% de la poblacion venezolana era
completamente analfabeta y tan s6lo un 28% de los nifios en edad escolar asistia a las
escuelas. La educacion media y superior también dejaba mucho que desear. Para
1936 la asistencia de alumnos de educacion media era apenas 1489 en todo el pais y
904 en la educacion superior. Como delatan las cifras, la educacion secundaria era
practicamente inexistente en el pais (Marquez, 1964).

Con tan precarios niveles educativos era inviable el proyecto de la Venezuela
moderna. Luego de la muerte de Gomez, el Estado asumié como suya la empresa
educativa, orientando y controlando la educacion, inclusive la privada. Entre los afios
1936 y 1945 se puso en préactica un programa de construccion y dotacion de planteles;
ademas se incrementa significativamente el nimero de docentes. Esto hace que
aumente la matricula escolar.

Las mejorias no s6lo se produjeron en términos cuantitativos sino también en
la calidad de la educacidn que se impartia. Gracias al apoyo de especialistas chilenos
que arribaron al pais en dos misiones diferentes en 1936 y 1938, se hicieron
importantes revisiones en las formas y los contenidos de los programas educativos.
Dichos especialistas contribuyeron muchisimo al desarrollo del Instituto Pedagogico
de Caracas, institucion donde se formaban los profesores de bachillerato. Durante el
“trienio adeco” (1945-1948) la tesis del Estado Docente adquiere “status” juridico,
continuandose las acciones en pro de la educacidn, adelantadas por los gobiernos de
Lopez y Medina. Se emprendieron importantes realizaciones en el campo de la
alfabetizacion y la educacion de adultos (Marquez, 1964).

La instalacion de la industria petrolera contrapuso una economia agricola con
formas y modos de produccién precapitalistas a otra petrolera en la que predominan
las relaciones productivas capitalistas. Comienza un progresivo traslado de la
poblacién del sector primario productor (agricultura y extraccion de materias primas)

xlv



a los otros sectores productivos, especialmente al sector de los servicios (comercio,
transporte, administracion publica, finanzas). El sector secundario (artesania,
industrias) ocupaba todavia un porcentaje bajo (20%) de la poblacion
econdémicamente activa.

El predominio de las actividades agricolas, pecuarias y artesanales en
comparacion con la escasa capacitacion de la mano de obra nativa determiné que en
el pais una importante cantidad de trabajadores (55%) se ocupara en actividades poco
productivas y escasamente remuneradas (sub-empleo). Gracias a la instalacion de la
industria petrolera y al surgimiento de nuevas ocupaciones mas productivas y
rentables, fueron disminuyendo los niveles de desempleo. Con la expansion del
proceso modernizador, la poblacién tenia mayores posibilidades de acceso a la
educacién y capacitacion, permitiendo asi aumentar la oferta de empleo. A pesar de
esta situacion los salarios percibidos por la mayoria de los trabajadores eran muy
precarios, experimentandose una “muy desigual” distribucion de los ingresos (Cova,
1996).

Todo lo anteriormente sefialado ayuda a comprender los cambios que se
produjeron no sélo en las condiciones de vida del venezolano sino también en su
mentalidad, idiosincrasia, costumbres y modos de vida. La Venezuela rural se
caracteriz6 por un tipo de organizacion social y cultural ligada a los valores propios
del campo; en cambio, con la instalacion de la industria petrolera y el consecuente
éxodo del campo a la ciudad cambian también significativamente todo lo referente a
los patrones culturales: formas de vestido, aseo y comida, habitos laborales, relacion
con el entorno y los vecinos.

La modernidad “invadié” el mundo de vida del venezolano, sus patrones de
valoracion y su comportamiento personal y social. Nuevos grupos sociales surgieron
en las ciudades: comerciantes, funcionarios publicos y una élite intelectual emergente
(maestros, profesores, periodistas, profesionales liberales); ademas se notd también la
presencia de grupos obreros asalariados.

Ahora, este rapido camino hacia la modernidad no se dio con la misma intensidad en
todas las regiones del pais. Las diferencias que se establecieron entre las areas
urbanas y rurales no sélo se expresaban en bienes materiales sino también en las
formas sociales y modos de valoracion. En las mismas ciudades se fueron creando
distancias de todo tipo (econdmicas, socio-culturales) entre los habitantes de los
barrios y los de las urbanizaciones. Es conveniente sefialar que en nuestras
formaciones culturales normalmente conviven la tradicion y la modernidad.

2 — Los beneficios del petrdleo (1951-1982)

En la segunda mitad del siglo XX se produce un cambio importante en la politica
econdmica del pais. Con el auspicio ideoldgico de las teorias desarrollistas de la
CEPAL®* se propone para Venezuela fomentar el desarrollo de la industria nacional y
la consiguiente reduccion de las importaciones. Esta nueva politica econdmica
permite el ensamblaje de vehiculos, artefactos eléctricos, productos metalicos y

3% _ Comisién Econémica para América Latina de las Naciones Unidas.
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quimicos, creciendo asi los establecimientos industriales. Surge una notable zona
industrial en el arco que va de Puerto Cabello a Caracas, pasando por Valencia y los
valles de Aragua. La concentracion industrial en esta zona propicid nuevas
transformaciones en la distribucion espacial de la poblacion venezolana, dando origen
a grandes asentamientos urbanos.

Durante el periodo comprendido entre los afios 1951-1971 se produjo un
vertiginoso crecimiento de las ciudades. “La poblacion urbana que para 1950
correspondia a un 53.8 % del total de la poblacion venezolana, ya para 1971
representaba mas de las tres cuartas partes de la misma y en 1981 superaba el 80%”
(Cova, 1996: p.34).

Durante la “década de la dictadura” (1948-1958) la mayor proporcién de los

recursos del Estado era destinada a obras pablicas®, en perjuicio de otras areas de la
administracion publica. Con el fin de optimizar las posibilidades de intercambio de
bienes y servicios, el Estado continud la unificacion del territorio por medio de la
construccién de una red vial adecuada. Se consideré como prioritaria la dotacion en
los centros urbanos de infraestructura de servicios y viviendas éptimas para los
habitantes; sin embargo, este desarrollo urbanistico no fue realizado de manera
equitativa en todo el territorio nacional.
Esta “situacion de bienestar” urbano produjo un desplazamiento poblacional hacia las
grandes ciudades de manera acelerada y poco organizada, lo cual permitié el
abandono de las zonas rurales y la sobrepoblacion de los grandes centros urbanos.
Debido a este fendmeno emigratorio interno comienzan a conformarse los barrios
marginales en las zonas periféricas de las grandes ciudades, “...conformando un
cuadro urbano inestable y potencialmente explosivo” (Salamanca, 1987:522).

Los gobiernos del periodo “democratico” continuaron el proceso de desarrollo

en materia de obras publicas. Durante el gobierno de Rémulo Betancourt (1959-1964)
continta la construccién de carreteras y autopistas a lo largo del pais, asi como la
construccion de importantes obras hidraulicas. EI gobierno de Raul Leoni (1964-
1969) se caracterizd en materia de obras publicas por la construccion de viviendas
populares a traves del Banco Obrero y por la culminacién del puente sobre el rio
Orinoco.
En el primer periodo presidencial de Rafael Caldera (1969-1974) se continda con el
programa de construccion de viviendas y se inicia el Programa Especial del
Desarrollo del Sur de Venezuela. Durante el primer gobierno de Carlos Andrés Pérez
(1974-1979) y el de Luis Herrera (1979-1984) se continu6 con la implementacion de
acciones tendentes a la modernizacion del pais. Se implementaron, bajo criterios de
tipo populista, mecanismos de transmisién de la renta petrolera que contribuyeron al
fomento del capitalismo. Durante los ultimos afios del gobierno de Luis Herrera la
situacion econdmica del pais se fue deteriorando y hubo que restringir la asignacion
de recursos a obras de infraestructura.

% _ Los gastos del Ministerio de Obras Publicas (MOP) pasaron del 36 % de todos los gastos

nacionales.
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Con respecto al area sanitaria, las mejoras introducidas durante el decenio que
sigue al gobierno gomecista continuaron su tendencia progresiva. El periodo
perezjimenista se caracterizo por atender mas el aspecto curativo que el preventivo en
materia de salud. Se continda la campafia contra la malaria y el paludismo. Durante el
periodo de la “democracia representativa” se incrementa la asignacion presupuestaria
al Ministerio de Sanidad. Junto a la atencion del aspecto curativo de la medicina
comienzan a implementarse acciones preventivas y de saneamiento ambiental en
zonas campesinas. El énfasis en la medicina curativa, asi como el desarrollo en
materia de obras publicas, propicio el incremento de la infraestructura hospitalaria. La
persistencia de la morbimortalidad tanto en el sector rural como en los sectores
populares de las grandes ciudades estaba relacionada con las precarias condiciones de
vida de los habitantes de estos sectores.

Al ser derrocado el gobierno de Romulo Gallegos, la dictadura militar perezjimenista
se propone rectificar todo lo realizado hasta el momento en materia educativa. Se
rompe con la tradicion del Estado Docente afianzada durante el trienio adeco. Se
promulga la nueva Ley de Educacion en la cual se contempla la educacion militar. Se
dan muchas facilidades para la instauracién de colegios y universidades de caracter
privado, en detrimento de la educacion oficial.

Al ser derrocada la dictadura, se retoma la tesis del Estado Docente, estableciéndose
en la nueva Constituciéon Nacional (1961) “...el compromiso por parte del Estado de
vigilar cualquier ensefianza que se imparta en el pais y garantizar la obligatoriedad de
la misma hasta el término de la educacion primaria” (Cova, 1996:45).

Durante la década de los sesenta y los setenta la educacion experimenta una
notable expansion cuantitativa y cobra relevancia ideoldgica. EI Ministerio de
Educacién se convierte en un importante agente de generacion de empleos y de
distribucion de bienestar social. La matricula escolar existente en los planteles
oficiales supera con creces a la existente en los planteles privados, con excepcion de
la educacidn técnica.

A pesar de esta expansion, los siguientes indicadores revelan importantes
déficits en la cobertura educativa: para el afio escolar 1979-80 el 14% (334.000) de
nifios entre 7 y 12 afios no estaba incorporado al sistema escolar y el 37% (439.000)
de jovenes entre 13 y 15 afios no asistia a ningun centro educativo. Por otra parte, el
37 % de la poblacién mayor de 14 afios era analfabeta funcional. En el sector agricola
el 44.5 % de la fuerza de trabajo era analfabeta absoluta (VI Plan de Desarrollo de la
Nacion, 1981-1985).

La educacion llegd a convertirse en un efectivo canal de movilidad social para
algunos sectores de la poblacion. El acceso a la educacion era posible solo para
ciertos grupos que, una vez llegados al sistema educativo, podian sostenerse vy
ascender dentro del sistema. Los nifios y jovenes de las zonas rurales y, en menor
medida, los habitantes de los barrios marginales, fueron los grandes excluidos de los
beneficios de la educacion como instrumento de ascenso social y fuente de status.

El proceso de industrializacion jugard un importante papel en el mejoramiento
significativo de las condiciones de empleo y salario de los trabajadores, influyendo
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esto positivamente en la calidad de sus condiciones de vida. Es conveniente destacar
que tanto en los jovenes (15-19 afios) como en los més viejos (65 afios en adelante)
hay mejoras en su situacion social, sin estar incorporados al mercado laboral, debido
a que muchos jovenes de esta edad son incorporados al sistema educativo y muchos
ancianos participan en los programas de seguridad social (jubilacion y pensiones). La
mujer comienza a participar cada vez més en el mercado laboral.

Mientras que el sector secundario de la economia (actividad industrial)

presenta un aumento poco significativo, a pesar de “...la implementacion de la
politica de industrializacion por sustitucion de importaciones y el impulso que el
sector de las industrias bdsicas experimentd en estos afnos” (Cova, 1996:49), en
cambio, el sector terciario (servicios) emplea el mayor nimero de venezolanos.
Por otra parte, el sector primario de la economia (agricultura — ganaderia) pierde
mucha fuerza. Es conveniente destacar que, si bien el Estado se preocup6 por alentar
el desarrollo industrial mediante el estimulo de la “inversion extranjera” y el
desarrollo de obras publicas, en cambio, no propicié una politica distributiva de los
ingresos, favorable a los trabajadores.

La guerra del Medio Oriente, debido a divergencias politicas entre los paises
arabes e Israel a comienzos de la década del setenta, desencadena el alza progresiva
de los precios del petréleo, beneficiandose muchisimo Venezuela con esta situacion.
Ademas, entre 1975 y 1976 se nacionaliza la industria petrolera y otras industrias de
extraccion, convirtiéndose el Estado venezolano en propietario y productor del
recurso petrolero. Entre 1974 y 1979 el gasto publico se quintuplicé debido al alza de
los precios del petrdleo a finales de 1973. Esta nueva situacion econoémica permite al
Estado emprender proyectos de gran magnitud como el desarrollo de las industrias
basicas, la construccion de autopistas y la instalacion de la red eléctrica nacional
(Freites, 1988).

Sera el eje Ciudad Bolivar - Ciudad Guayana en el Estado Bolivar donde se
realizan abundantes inversiones destinadas a la explotacion de sus recursos mineros e
hidraulicos y al desarrollo de la industria pesada. Junto con la Zona Centro-Norte, el
eje Ciudad Bolivar — Ciudad Guayana pasa a ser otro centro muy atractivo para los
inmigrantes debido a la gran demanda de mano de obra. Esta situacién permite que
suba un poco el nivel de vida de los venezolanos, pero, sin olvidar que los beneficios,
siempre repartidos en forma desigual, contribuyen a acentuar ain mas las diferencias
sociales en el pais (Cova, 1966).

3 — Crisis del rentismo y su impacto en la sociedad venezolana (1983-1997)

La decada de los ochenta se caracterizo por la severa recesion que experimentaron
las economias de los paises latinoamericanos. Numerosos paises, entre ellos
Venezuela, vieron crecer enormemente el tamafio de su deuda externa debido a la
solicitud de grandes créditos para financiar ambiciosos proyectos. Venezuela adquirio
un volumen de deuda descomunal, acompafiado de un gasto publico descontrolado.

Durante el gobierno de Luis Herrera (1979-1984) el mantenimiento de una
politica deliberada de intereses bajos contribuyo a la salida de capitales al exterior.
Esto generd una gran presion sobre las reservas internacionales y en febrero de 1983
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se produjo la devaluacion de la moneda venezolana (Viernes negro), originandose un
repunte de la inflacion y el consiguiente deterioro de las condiciones de vida del
venezolano.

El gobierno de Jaime Lusinchi (1984-1989), ademas del enorme peso de la
deuda externa, tanto publica como privada, se enfrentara con la brusca caida de los
precios del petroleo. Para el afio 1987 la inflacion cerr6 en 40.3% y el desempleo en
8.5% (Cova, 1996). La década del ochenta fue decisiva en el derrumbe del modelo
rentista de la economia venezolana.

La doctrina keynesiana® que en el periodo de la postguerra inspiré las politicas
econdmicas de los paises industrializados, en la segunda mitad de la década del
setenta desemboca en una dificil situacion caracterizada por una gran inflacion y un
persistente estancamiento. Esta situacién permite el surgimiento del monetarismo®’
que propugnaba un retorno a los principios clasicos de la economia, donde el
mercado y no el Estado desempefiaba el papel protagénico en la economia. Esta
tendencia, conocida popularmente como neoliberalismo, se convirtié en la doctrina
dominante en la economia mundial. La mayoria de los paises, industrializados o no,
adoptaron en la década del ochenta politicas de corte neoliberal. La deuda externa
desempefia un papel de importancia capital en el disefio e instrumentacién de la
politica econdmica y social de los paises no industrializados (Garcia, 1993).

Carlos Andrés Pérez, en su segundo periodo de gobierno (1989-1994), recibe una
Venezuela econdmicamente colapsada: el pago de 25 millardos de ddlares por
concepto de servicio de la deuda externa desangré la economia; un déficit acumulado
en la balanza de pagos por un monto de 4.672 millones de ddlares; las tasas de interés
que los bancos pagaban a los ahorristas, por debajo del nivel de inflacidn, permitio la
fuga de capitales; unas reservas internacionales de 6.671 millones de dolares al cierre
de 1988; una economia altamente importadora.

Esta desesperada situacién hace que el nuevo gobierno de Carlos Andrés Pérez
permita que el protagonismo del desarrollo econémico pase del sector publico al
privado, es decir, del Estado al mercado. Para llevar a cabo esto, el gobierno ide6 una
serie de medidas de reforma estructural en los campos comercial, impositivo, laboral,
financiero y monetario.

Con el fin de poner en préactica estas medidas se propuso lo siguiente: promover las
exportaciones no petroleras; abandonar por completo la politica estatal de sustitucion
de importaciones; reducir los salarios reales de los venezolanos para hacer
competitivas las exportaciones no tradicionales; aplicar una politica de ahorro del
sector publico; cuidar las reservas internacionales para poder cumplir con los pagos
de la deuda externa; realizar nuevas inversiones petroleras. Para poder llevar esto a la
practica se pensaba emplear diversos mecanismos como las privatizaciones y la

% _ Desarrollo econémico motorizado por el gasto estatal.

% _ Teoria propuesta por la nueva derecha econémica, encabezada por el economista estadounidense
Milton Friedman.



devaluacion del bolivar con la consiguiente pérdida del valor del salario de los
trabajadores en general (Gonzélez, 1990).

La implementacion de esta medida en el pais produjo el estallido social del 27
de febrero de 1989 o protesta contra el marcado desmejoramiento de la calidad de
vida de la poblacién: reduccion del salario real, deterioro de los servicios sociales,
acentuacion de la pobreza, inseguridad. Toda esta situacion impide que el programa
de ajustes fuera apoyado por la poblacién y facilita el respaldo popular al intento de
golpe de Estado de 1992. En 1993 la situacion econémica empeora notablemente vy,
por si fuera poco, el presidente Pérez es removido de la presidencia bajo graves
acusaciones de corrupcion.

En 1994 Rafael Caldera asume la presidencia de la republica en medio de una
crisis financiera sin precedentes. A los graves desequilibrios macroeconémicos que
venia confrontando el pais se afiade la crisis del sistema financiero.

A partir de 1989 se acentua el deterioro de la situacion social asi como la

incapacidad del Estado para seguir respondiendo a las crecientes demandas de la
poblacion mayoritariamente pobre. Si bien es verdad que la pobreza tiene hondas
raices en las desigualdades econémicas y sociales existentes en un pais®, los tltimos
gobiernos de la “democracia representativa” anteriormente mencionados han
permitido el aumento y la profundizacion de la pobreza.
Es conveniente aclarar que aqui el término “pobreza” estd vinculado a uno de los
métodos mas utilizados en el pais: Linea de Pobreza y las Necesidades Basicas
Insatisfechas. En este método se establece una ‘“canasta” en la que se incluyen
fundamentalmente alimentos y, en algunos casos, ciertos servicios basicos con que
debe contar una familia para poder garantizar un nivel de bienestar minimo. A esta
“canasta total” se le asigna un precio y en el caso de que el ingreso familiar no
alcance a cubrir el costo de la canasta, se considera a dicha familia en situacion de
pobreza. Ademas de esta canasta se establece otra (Canasta de alimentos) que
contiene s6lo lo indispensable para garantizar la sobrevivencia alimentaria de los
miembros de la familia. Si el nivel de ingresos ni siquiera alcanza para cubrir esta
canasta bésica, entonces se determina que dicha familia se encuentra en situacion de
pobreza extrema.

De acuerdo a esta metodologia la OCEI* estim6 que para el afio 1994 el
71.2% de los hogares en Venezuela se encontraba en situacion de pobreza y el 41.4%
en situacion de pobreza extrema. En este afio la pobreza extrema se cuadriplico con
respecto a 1984 (11.0%) (Cova, 1996).

A partir de 1985 ha comenzado a verse con preocupacion el aumento de la
morbilidad y mortalidad asociadas a las enfermedades infecto-contagiosas, las
anemias y la parasitosis. Esta realidad estad relacionada con la escasa dotacion de
servicios sanitarios, la carencia de agua potable, la alimentacién deficiente, el
deterioro ambiental. A estos factores hay que afadir, ademas, el deterioro de la
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infraestructura de salud. La calidad de los servicios en los hospitales pablicos se ha
deteriorado en forma alarmante.

El aumento de la mortalidad infantil, el bajo peso al nacer y la mortalidad
materna, asociados a la deficiente salud nutricional, son indicadores que retratan la
situacion del pais. En la década de los ochenta, uno de cada 10 nifios (segun la
relacion peso/talla) o de cada 5 (segun la relacion peso/edad) sufrird trastornos
fisicos, cognoscitivos y psicoafectivos irreversibles. Esta situacion permite afirmar
que se esta formando una generacion de individuos incapacitados para desarrollarse
individual y socialmente de manera integral (Cova, 1996).

Durante las primeras décadas de la “democracia representativa” la educacion
constituyd un mecanismo efectivo de ascenso social. En cambio, durante los Gltimos
afios de dicha “democracia”, el proceso educativo venezolano ha alcanzado un alto
nivel de descomposicion, aumentando enormemente la desercion y repitencia. De
cada 100 alumnos que comienzan la primaria, sélo 60 alumnos culminan el sexto
grado y 30 el noveno grado. En una investigacion realizada por la UNICEF*, entre
31 paises en materia de comprension lectora, el rendimiento de los alumnos del
cuarto grado se ubico en el Gltimo lugar, mientras que el rendimiento de los de
noveno grado superd por un corto margen a Nigeria y Zimbaue (UNICEF, 1995).

En 1989, al poco tiempo de asumir la presidencia Carlos Andrés Pérez por
segunda vez, se produce un estallido social como nunca antes en la historia de la
democracia venezolana. Este hecho fue el resultado del proceso de deterioro
econdmico, politico y especialmente social, al que se vio sometida la poblacion
durante la década de los ochenta y que aflord al implementarse las primeras medidas
del programa de ajuste. Tres afios més tarde, en 1992, se produjeron dos intentonas
golpistas cuyas causas hay que buscarlas en la poca legitimidad politica del
mandatario, la dificil situacion econémica y social, la carencia de un proyecto de pais
y el desgaste del modelo populista de partidos (Cova, 1996).

Se hace necesario destacar el impresionante contraste econémico-social entre
los habitantes de clase media y alta y los habitantes de los sectores populares.
Algunas zonas pudientes aspiraban convertirse en municipios autbnomos, separados
de los barrios, apropiandose de las rentas del municipio al que antes pertenecian. Los
municipios autonomos Chacao, Baruta y EIl Hatillo son el mejor ejemplo de esta
situacion.

Cada vez es mayor la cantidad de personas, especialmente nifios y jovenes,
que deben enfrentar en su cotidianidad las situaciones extremas de la pobreza, la
violencia y el abandono. Para el afio 1989, el INAM* reportaba 1.053.000 nifios en
situacion de abandono parcial (Cova, 1996).

Ante esta situacion de pobreza estructural, el Estado disefia un Plan de
Enfrentamiento a la Pobreza que contemplaba la formulacion de programas sociales
compensatorios como la beca alimentaria, el subsidio al pasaje estudiantil, hogares de

%0 _ United Nations International Children’s Emergency Fund (Fondo Internacional de Emergencia de
las Naciones Unidas para la Infancia)
*! - Instituto Nacional de Atencion al Menor



cuidado diario, la dotacion de dtiles y uniformes escolares, el programa materno
infantil. Estos programas no lograron producir mejoras estructurales en las
condiciones de vida de los venezolanos.

El segundo gobierno de Rafael Caldera (1994-1998) continda con la politica
de programas sociales compensatorios para los habitantes de escasos recursos, que
eran la gran mayoria. Durante la década de los noventa, es bastante significativo el
despertar de la sociedad civil, mediatizada durante afios por los partidos politicos,
Unicas instituciones encargadas de mediar entre el Estado y la sociedad. Esta
situacion contribuyd al escaso desarrollo de organizaciones de otra indole en el
proceso de conformacion y consolidacion de la democracia venezolana. A pesar de
esta situacién ha habido instituciones, independientes de los partidos politicos, que
han colaborado en el proceso de construccion democratica del pais, como el
movimiento cooperativo, el movimiento vecinal y los grupos cristianos de base.

4 — La democracia participativa: 1998-2008

En la editorial de la Revista SIC** de diciembre de 2008 se recuerda que la misma
revista en enero de 1999 sefialaba que el gran reto del “nuevo gobierno” era ayudar a
“hacer sujeto al pueblo” de su propia liberacion. Los primeros actos del nuevo
gobierno se caracterizaron por el interés en desmontar la antigua hegemonia politica
del Pacto de Punto Fijo*.

La tarea de construccion de un sujeto historico alternativo parecia estar clara en la
mente de los nuevos dirigentes politicos, lo cual iba a permitir nuevos espacios de
participacion. De hecho hay que reconocer que durante los diez afios de gobierno del
Presidente Chavez si ha ocurrido un proceso de cambios, destacandose la emergencia
de un sujeto popular cada vez méas consciente de sus derechos. Se ha notado por parte
del gobierno una genuina preocupacion por reivindicar social y culturalmente el
mundo popular.

También es conveniente destacar la politica centralista que ha influido en el
debilitamiento de las instancias regionales y locales, minimizando las posibilidades
reales de participacion protagonica de la poblacién. La oposicidn politica, necesaria
en toda democracia, aparece a los ojos de los habitantes de los sectores populares
como un grupo de personas que estan pendientes en preservar sus privilegios y que no
han sido capaces de comprender los fendmenos sociales que se estan produciendo en
las comunidades populares.

El contacto con distintos discursos sobre la realidad venezolana puede ayudar en la
construccién del propio discurso que sirve, a su vez, para comprender el pais que se
tiene e imaginar la sociedad que se desea instaurar.

Para conocer con cierta propiedad estos diez afios del actual proceso politico
venezolano, liderado por el Presidente Chavez, es necesario remontarse a El Caracazo
(27-Febrero-1989) o manifestacion de “...la primera sefial evidente de la ruptura

*2_ Revista de opinién del Centro Gumilla sobre la realidad venezolana.

* _ Acuerdo entre los partidos politicos Accién Democratica (AD), Copei y Unién Republicana

democréatica (URD) firmado el 31 de octubre de 1958.
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emocional de la poblacion con el modelo politico sustentado sobre el bipartidismo de
Accién Democratica y Copei” (Peraza, 2008:465). Este hecho fue un indicador
importante de la progresiva pérdida de legitimidad de un bloque hegemdnico caduco
y la necesidad de una nueva legitimidad que, gracias a los hechos de 1992, comenzé a
encarnar Hugo Chéavez.

La campafia del candidato Hugo Chavez se caracterizO por un discurso

alternativo al modelo bipartidista, enfatizando la importancia de la participacion de
los diversos actores sociales en la profundizacion de la democracia para realizar una
gestion social eficiente que atendiese las necesidades de la poblacion. El candidato
ganador jurd sobre la “moribunda constitucion” no dar descanso a su alma y a su
cuerpo hasta convertir en realidad el ejercicio de una auténtica democracia
participativa en Venezuela.
La nueva Constitucion (1999) dibuja un nuevo modelo de sociedad auténticamente
democrética, es decir, participativa. Hay que destacar que durante los diez afios
transcurridos del gobierno del Presidente Chavez se ha notado en la poblacion un
mayor grado de conciencia de sus derechos, de sus necesidades, asi como el disefio de
proyectos para resolver problemas colectivos;, en otras palabras, la sociedad
venezolana se ha politizado gracias a los distintos canales de participacion (consejos
comunales, mesas técnicas de agua, comités de salud, comités de tierra urbana, etc.).
Tanto la aprobacion de la nueva Constitucién (1999) como el rechazo a la propuesta
de reforma constitucional (2007) muestran la vocacion democratica del pueblo
venezolano.

El Presidente Chavez goza de una gran popularidad, demostrada en los
distintos eventos electorales, pero el proceso de participacion pierde fuerza cuando el
debate politico se centra casi de forma exclusiva en esa popularidad. Si bien no se
percibe del lado del chavismo posibilidades de renovacién en sus cuadros, tampoco
en la oposicion. A pesar de que la aparicion del liderazgo estudiantil le ha dado nuevo
rostro, no se siente que se haya renovado; la oposicion se caracteriza por la ausencia
de un proyecto alternativo. La ineficiencia de la burocracia estatal de la denominada
“cuarta republica” se ha infiltrado en el aparato del Estado de la “quinta republica”;
esta falta de eficiencia es sentida por la poblaciébn como desatencion de sus
necesidades fundamentales: seguridad, salud, vivienda, educacion.

La idea que parece asistir al Gobierno del Presidente Chavez es que se
requiere un nuevo Estado, distinto al Estado burgues. Ahora, el proceso de llevar a la
préctica esta idea “...puede implicar la explosion de la misma sociedad venezolana”
(Peraza, 2008:467). Al menos desde el afio 2006 el Presidente Chavez ha sostenido la
idea de un “Estado socialista” y asi poder construir una verdadera republica. En este
proceso de construccion del “nuevo Estado” el elemento moral es de vital
importancia; de ahi la necesidad imperiosa de alinear la educacion y los medios de
comunicacion (valoraciones) a dicho proyecto.

En los diez afios de gobierno del Presidente Chavez el orden econdmico “...ha
pasado por varias etapas y ha tenido diferentes referentes ideologicos” (Guerra,
2008:468). Durante los primeros afios de gobierno se intentd instaurar un sistema
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econdémico competitivo que generara productos capaces de satisfacer las necesidades
de la poblacién y competir con los productos importados.

La nueva Constitucion (1999) establece principios como la “libertad econdémica”
(Art. 112) y el derecho a la propiedad privada (Art. 115). El contendido de la Ley
Organica de Administracion Financiera del Sector Publico, decretada para normar las
financias puablicas en septiembre de 2000, es compatible con el de una economia de
mercado moderna.

Al ser ratificado como Presidente en el referéndum revocatorio del 15 de

agosto de 2004, Hugo Chavez inicia una nueva etapa en la cual manifiesta asumir el
socialismo como objetivo fundamental. Durante la campafia electoral preparatoria a
los comicios presidenciales del 3 de diciembre de 2006, el Presidente-candidato
manifestaba en sus mitines que quienes votaran por él estaban votando por el
socialismo. Ya electo nuevamente presidente comienza a afinar su definicion
embrionaria del socialismo: “El socialismo a la venezolana significa en lo politico
méas democracia y en lo econdmico mas desarrollo colectivo, para satisfacer las
necesidades del pueblo y no para que una minoria se enriquezca en detrimento de la
vida de las mayorias empobrecidas y miserables” (Guerra, 2008:469).
En el proyecto de reforma constitucional promovida desde mediados del 2007, el
Presidente se propone producir un cambio cualitativo en el modelo econémico. En el
articulo 12 de dicho proyecto se hacia referencia a la promocion del desarrollo de un
modelo econémico productivo, fundado en la cooperacion y la preponderancia de los
intereses comunes sobre los individuales, todo ello con la finalidad de ir creando las
condiciones para la instauracion de una economia socialista.

Los dos ultimos afios de este primer decenio de gobierno del Presidente
Chavez se han caracterizado por el dominio de lo estatal sobre lo privado en todo lo
concerniente a la produccién de bienes y servicios y su comercializacion.

Para evaluar la politica econdémica aplicada en el lapso 1999-2008 es
conveniente tomar en consideracion algunos indicadores econdémicos: el ingreso por
habitante, la tasa de desempleo, y la tasa de inflacion. Durante estos afios el ingreso
por habitante aumentd en 1.2% anual, cifra modesta cuando se la relaciona con los
altos ingresos fiscales del Estado; los altos precios del petréleo han permitido que el
gasto fiscal saltara desde 20.5% del PIB** en 1998 hasta 35% del PIB al cierre del
2008. La tasa de desempleo ha bajado desde un 11.0% en 1998 a un 7.5% al finalizar
el 2008. La tasa de inflacion es una de las mas altas de América Latina, pues en el
2008 alcanz6 un 30.9% (Guerra, 2008).

El promedio del barril de petréleo para el 2008 se calculd en 85.0 ddlares; esto se
tradujo a lo largo del afio en un incremento del gasto publico. La expansion de la
actividad econémica durante el 2008 estuvo marcada por importantes asimetrias,
pues, mientras actividades como las comunicaciones muestran un crecimiento
significativo, la manufactura decrece; esto sucede debido, primero, a un sistema de
control de precios que influye en la actividad productiva, especialmente, la industria
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de alimentos; segundo, a la dificultad para acceder a las divisas debido a las
restricciones del control de cambio y tercero, a un clima de conflictividad sindical
que paralizd parcialmente la industria automotriz y otras que elaboran bebidas. La
alta inflacién (30.9%) deteriord las remuneraciones y el ahorro. Los alimentos
experimentaron incrementos del 50.0%, influyendo en el deterioro de la calidad de
vida de los estratos més pobres (Guerra, 2009).

Durante el afio 2008 hay que reconocer dos periodos claramente diferenciados
en Venezuela; uno comprendido entre los meses de enero y septiembre, caracterizado
por un ascenso de los precios del petréleo (US $/b 101) y otro, entre octubre y
diciembre, en que ocurre una importante disminucion de los precios del petréleo (US
$/b 40). Hay que destacar también el aumento del gasto publico, debido al pago de
una némina cada vez mayor y las transferencias de recursos a empresas del Estado
que producen pérdidas. Toda esta situacion permite la existencia de un desbalance en
las cuentas publicas: de un superavit de 53 millones de délares en 2007 a un déficit de
7.703 millones de doélares en 2008 (Guerra, 2009).

Desde el punto de vista educativo el Ministerio del Poder Popular para la

Educacién ha creado un sistema paralelo de educacion: las misiones. Este sistema ha
sido un honesto y efectivo mecanismo de inclusion social. La Mision Robinson |
ayudo a combatir el analfabetismo en el pais. La Misién Robinson Il incorpora a los
alfabetizados para que cursen la educacion primaria y la Mision Ribas permite hacer
el bachillerato en dos afios.
En el afio 2003 nace la Mision Sucre, coordinada por la Universidad Bolivariana de
Venezuela, con el proposito de formar profesionales comprometidos. Ahora, el ver
esta situacion a través de una mirada optimista, no impide reflexionar sobre la
ensefianza de la lengua en el pais. El poeta Rafael Cadenas (1989), en su hermosa
obra “En torno al lenguaje”, hace referencia al deterioro de la lengua en Venezuela, lo
cual influye en el mejoramiento de los niveles de reflexién y criticidad. Por supuesto,
esta situacion no es nueva en el pais (Dupla, 2008).

La promulgacion de la Ley del Servicio Comunitario del Estudiante de
Educacion Superior (14-09-2005) ha sido una iniciativa muy positiva de la Asamblea
Nacional. Segun esta ley, el estudiante de educacion superior debe prestar un servicio
en beneficio de la comunidad de acuerdo a los conocimientos y competencias que va
adquiriendo para la obtencion del titulo (Art. 4).

Durante los gobiernos de Carlos Andrés Pérez y Rafael Caldera (1989-1998)
el objetivo de las politicas publicas en lo social estaba orientado a minimizar el
impacto de las medidas neoliberales sobre la poblacion mas empobrecida de la
sociedad venezolana. Al llegar Hugo Chavez al poder comienza un proceso de
transformacion de la sociedad venezolana, partiendo de un diagndéstico de la realidad
social heredada de los gobiernos anteriores. Se planted superar el modelo de
democracia liberal vigente. La “revolucion bolivariana” se propone una
reconstruccion de la sociedad a partir de los intereses y las necesidades reales de los
sectores mas desfavorecidos.
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En un primer momento, la atencion de lo social estuvo subordinada al proceso
de cambios en la esfera politico-institucional; para ello se realizo la Constituyente y la
posterior aprobacion de la nueva Constitucion Nacional. En un segundo momento, la
atencion de la problemaética social debia corresponderse con lo establecido en el Plan
de Desarrollo Economico y Social de la Nacion 2001-2007. En la seccion de
Equilibrio Social de dicho Plan se sefala como objetivo: “...responder a las
necesidades sociales alcanzando la equidad como nuevo orden de justicia social (...)
y transformar las condiciones materiales y sociales de la mayoria de la poblacion”
(chttp://www.gobiernoen linea.ve, p. 91).

Para alcanzar la equidad social el Plan de Desarrollo 2001-2007 se propuso el
logro de los siguientes objetivos estratégicos:

1.- La universalizacion de los derechos (educacion de calidad, salud y calidad de
vida, seguridad social para todos, vivienda y ambiente seguro y sano, seguridad
ciudadana permanente, acceso pleno a la cultura, universalizacién del deporte,
atencion especial a la poblacion en pobreza extrema, recreacion al alcance de las
mayorias, informacion veraz y oportuna).

2.- La democratizacion del acceso al ingreso y calidad de vida (fortalecer la economia
social, democratizar la propiedad de la tierra, generar empleo productivo).

3.- La apropiacion de lo publico como espacio del interés colectivo (promover
organizaciones de base, estimular la contraloria social, promover la participacion en
proyectos sociales).

Todo esto permite afirmar que lo social ocupa un lugar importante en la
accion del Presidente Chavez. Casi todos los Ministerios y PDVSA ejecutan
programas sociales bajo su responsabilidad; lo social es abordado por casi la
totalidad de las instancias gubernamentales.

En 1998 la inversion social era de 47.9% del gasto total publico y en el 2007

ascendid a 59.5% . A través de las Misiones 3.5 millones de personas de los sectores
populares han podido acceder a la educacion. En agosto de 1989 la Tasa de
Ocupacion era de 85% y la de Desocupacién 15% ; en agosto de 2008 la Tasa de
Ocupacion era de 92.9% y la de Desocupacion 7.1% . En agosto de 1998 el 50.4% de
la poblacion venezolana vivia en la pobreza y el 20.3% en pobreza extrema; en agosto
de 2007 el 33.6% de la poblacion era pobre y el 9.6% vivia en pobreza extrema
(Machado, 2008).
Hay que celebrar que estos indicadores sefialen una reduccion de la pobreza en
Venezuela. Ahora, es conveniente preguntarse si esta reduccion de la pobreza se debe
a la dotacion de herramientas a las personas que le permitan por esfuerzo propio,
mejorar su calidad de vida o, en cambio, es el reflejo de la transferencia de recursos
publicos que, al fallar por la caida de los precios del petroleo, dichas personas
regresan de nuevo a su anterior situacion de pobreza.

CAPITULO IV
JUZGAR: MEDIACION HERMENEUTICA
1- Dependencia y Liberacién
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Ameérica Latina ha dado a luz a muchos pensadores cuyas obras han contribuido a la
definicion de las politicas pablicas de los Estados Latinoamericanos en el campo de la
economia, la politica y los programas de bienestar social. Entre ellos se destacan
Prebisch (CEPAL), Gunder Frank, Cardozo y Dos Santos (teoria de la dependencia).
Es conveniente resaltar que ademas hicieron valiosas aportaciones a la teoria del
desarrollo de los paises centrales.

Estos tedricos coinciden en una vision de la economia mundial integrada por dos
blogues de paises: los centrales o desarrollados y los periféricos o subdesarrollados.
La interaccion entre ambos a lo largo de la historia permite que se den tres grandes
etapas del desarrollo en America Latina. Una primera etapa (1880-1930) en la cual la
economia latinoamericana se integra a la economia mundial mediante la exportacion
de materias primas necesarias para el desarrollo industrial de los paises centrales.
Esto genera un “intercambio desigual” en las relaciones comerciales internacionales,
reforzando asi el “subdesarrollo” latinoamericano. Para superar esto se creyo
necesario aumentar los niveles de productividad de los paises latinoamericanos. Una
segunda etapa (1930-1980) caracterizada por la sustitucion de las importaciones y el
impulso de la industrializacion. Se mantenia la exportacion de materias primas pero
se sustituia la importacion de productos manufacturados finales por la de insumos y
bienes de capital necesarios para la industrializacion. Ademas se abrieron las puertas
al capital extranjero para aquellos ramos de alto contenido tecnolégico.

Algunos teéricos latinoamericanos (Dos Santos, Cardozo) defienden la tesis de que el
desarrollo genera mayores lazos de dependencia con los paises centrales. Una tercera
etapa (1980- ) se abre con la crisis del régimen de acumulacién fordista,
caracterizado por obligar a las grandes corporaciones multinacionales a vender sus
productos fuera de sus fronteras. Esta es la etapa conocida como “globalizacion
economica” en la cual la primacia la ejerce el capital financiero internacional.

Los paises centrales imponen medidas a los paises periféricos a través de las politicas
del Fondo Monetario Internacional y el Banco Mundial. América Latina avanza muy
poco en el proceso de industrializacién y en la exportacién de manufacturas. Se ha
excluido en la cadena productiva a amplios sectores de la actividad industrial
(pequefia y mediana industria). La exportacion de capitales de los paises periféricos
obstaculiza el desarrollo, agudizdndose la desigualdad social en América Latina
(Gutiérrez, 2004). En esta etapa, la deuda externa de los paises periféricos se
convierte en el problema fundamental.

Es conveniente hacer énfasis en el momento de transicion entre la segunda etapa del
desarrollo basado en la sustitucion de importaciones y la tercera etapa centrada en los
procesos de produccidon orientados hacia la exportacion en la globalizacion
economica. Desde los cuarenta hasta los setenta se sostenia la necesidad de promover
la produccion interna para sustituir las importaciones. El Estado jugaria un papel
importante como promotor del desarrollo y del proyecto social igualitario.

América latina experimentd en estos afios el proyecto de desarrollo auténomo vy del
Estado populista, intentando superar el subdesarrollo mediante la politica de
sustitucion de importaciones y asi lograr un posicionamiento auténomo regional en el
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contexto de la economia internacional. Las economias de los paises latinoamericanos
mas desarrollados (México, Brasil, Argentina, Chile) estaban en condiciones de
exportar productos manufacturados.

Abhora, la crisis del “fordismo” en Estados Unidos a comienzos de los setenta tiene un
impacto decisivo en Ameérica Latina. En los paises centrales se origina un
movimiento que cuestiona seriamente el pensamiento keynesiano. El nuevo
paradigma neoliberal provoca un viraje radical en las estrategias de desarrollo
latinoamericano, reivindicando el mercado como el principio rector de las actividades
econdmicas y desplazando al Estado de su papel de promotor del desarrollo. EI Banco
Mundial y el Fondo Monetario Internacional son los organismos internacionales
encargados de transmitir las politicas publicas de los paises centrales a los gobiernos
latinoamericanos.

En la década del ochenta las tendencias generales del desarrollo del capitalismo
marcan el destino econémico de Latinoamérica. Una nueva forma de integracion
econdmica determinada por la “era de la globalizacién” se empieza a consolidar con
un predominio de lo financiero sobre lo productivo. Esta nueva era seréa terrible para
América Latina. La deuda externa de los paises periféricos aumenta
exponencialmente. Se llegd al extremo de contratar deuda para pagar deuda.

El Fondo Monetario Internacional impone politicas de austeridad que permitan pagar
el servicio de la deuda y realizar cambios estructurales para consolidar la
globalizacién econdmica. Precisamente, este conjunto de politicas de cambio
estructural, conocidas como el Consenso de Washington, prometia a los paises
latinoamericanos abrir el camino de la modernizacion productiva, la competitividad y
un nuevo posicionamiento en la economia mundial. EI decalogo del Consenso de
Washington dejé muchas secuelas en los paises latinoamericanos. Los afios de
crecimiento econdmico quedaron atras. Esta sera, segun la CEPAL, la “década
perdida” de América Latina.

Los afios que siguen son dificiles para el continente latinoamericano. Los cambios
econdmicos impulsados por la globalizacion comienzan a influenciar el campo de la
politica. En la década de los ochenta se inicia una etapa de cambios en la politica
latinoamericana. ElI nuevo modelo econdmico (globalizacion) de apertura
internacional, regido por el mercado, requeria la transicion de regimenes autoritarios
hacia formas de gobierno “democraticas”. Se hizo un gran esfuerzo, con la “ayuda”
de los Estados Unidos para adecuar “...los procesos de liberaciéon econdmica que
requeria la globalizaciébn con procesos simultaneos de liberalizacion politica”
(Gutiérrez, 2004:56).

Se plantea el debate sobre la forma de integracion mas conveniente para los paises
periféricos en el modelo globalizador. Se elige, por supuesto, el “modelo de
integracion liberal”, privilegiando asi el crecimiento de las exportaciones y la
liberacion financiera por encima del fortalecimiento del desarrollo endogeno y la
ampliacién y consolidacion del mercado interno.

Los Estados Unidos, utilizaron, como siempre, a los paises periféricos con el
propdsito de resolver los problemas econdémicos de los paises centrales: ampliacién
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de los mercados para las empresas transnacionales, satisfacer las necesidades de
valorizacion y capitalizacion de los “fondos de pension” y garantizar el pago de la
deuda externa.

La crisis de América Latina, segun la perspectiva neoliberal, era una crisis monetaria:
se gastaba mas de lo que se tenia. Por tanto, tenian que disminuir el gasto publico y
asi ayudar a controlar la inflacion. El pago del servicio de la deuda externa desangro a
Ameérica Latina. Las politicas de estabilizacion econdmica estaban poniendo en riesgo
la nueva estabilidad politica de América Latina.

Ante esta situacion, los estados Unidos impulsan el Plan Brady como medida
complementaria para estabilizar la economia de la region e integrarla a la
globalizacion. Este Plan se proponia “...establecer una negociacién entre los
deudores y la banca comercial acreedora, el Banco Mundial y el Fondo Monetario
Internacional con el fin de lograr una reduccién significativa tanto del saldo como del
servicio de la deuda externa mediante una estrategia de reestructuracion y quitas”
(Gutiérrez, 2004:72). Realmente el Plan Brady dio un gran impulso a la liberalizacion
financiera en América latina, permitiendo la participacion de los paises
latinoamericanos en el “mercado voluntario de capitales”.

A comienzos de la década del noventa se configura una nueva etapa de integracion de
Ameérica Latina a la economia global. Por su parte, los paises centrales insistian en
que se orientara la produccion a la exportacion y se cumpliera con el servicio de la
deuda externa. Todo esto trae como resultado que las empresas extranjeras ocupen
espacios importantes en la economia latinoamericana, llevando a la quiebra las
pequefias y medianas industrias nacionales.

El interés por el dominio econdmico y territorial del planeta por parte de los Estados
Unidos es lo que origina la 1l Guerra Mundial. La U.R.S.S. se aprovechd de este
magno evento bélico para ocupar vastos territorios. Los Estados Unidos e Inglaterra
intensifican la guerra fria, entendida como una “...estrategia de confrontacion global
con la URSS y sus posibles aliados (...), basada en la doctrina de la ‘contencidén’ de
una supuesta expansion soviética” (Dos Santos, 1998: s/p). La guerra fria fue un
instrumento del que se valio los Estados Unidos para consolidar su hegemonia sobre
el llamado Mundo Occidental.

Terminada la Il Guerra Mundial y luego del reordenamiento de las fuerzas, nacen
nuevos Estados Nacionales (China, India, Pakistan, Bangladesh, Egipto, Turquia).
Tanto en Asia como en Africa surgen Movimientos de Liberacion Nacional.
Potencias locales e internacionales se disputan el Medio Oriente. El despertar del
mundo arabe hace que tenga un nuevo significado la principal region productora de
petrdleo del mundo.

Ameérica Latina, ademas de la independencia politica, también desea la independencia
econdémica. Aparecen distintas organizaciones internacionales (UNCTAD,
Movimiento de los No Alineados, CEPAL, FAQO) que promueven el pensamiento
critico e innovador, haciendo propuestas econdémicas y politicas regionales y
mundiales contra el subdesarrollo.



Las ciencias sociales, constituidas como tal en el siglo XIX, “...en torno a la
explicacion de la revolucion industrial y del surgimiento de la civilizacion occidental
como un proceso social creador de modernidad” (Dos Santos, 1998: s/p), juegan un
papel importante en el desarrollo de la sociedad occidental.

Ahora, esta nueva civilizacion era representada a veces como “resultado histérico de
la accion de las fuerzas econdmicas y sociales” (el mercado y las burguesias
nacionales); otras veces aparecen como “el resultado de un modelo de conducta
racional del homo-economicus” (individuo racionalista y utilitario); por ultimo, la
“superioridad racial o cultural” de Europa era la causa de las conquistas econdmicas,
politicas y culturales.

La crisis del colonialismo, acentuada al finalizar la 1l Guerra Mundial, hace que se
cologuen en tela de juicio las anteriores interpretaciones de la evolucidon histérica. La
modernidad deberia ser entendida como un “fendémeno universal”’, como “...un
estadio social que todos los pueblos deberian alcanzar” (Ibidem, s/p). Esta utopia ya
se hizo realidad con el liberalismo anglosajon o con el socialismo ruso.

Todo esto hace que surja una vasta literatura cientifica dedicada al andlisis de estos
temas denominada “Teoria del Desarrollo”. Esta teoria concibe el desarrollo como:
...una adopcion de normas de conducta, actitudes y valores identificados con la
racionalidad econémica moderna, caracterizada por la blasqueda de la productividad
maxima, la generacion de ganancias y la creacion de inversiones que llevasen a la
acumulacién permanente de las riquezas por parte de los individuos y, en
consecuencia, de cada sociedad nacional (Dos Santos, 1998:s/p).

La Teoria del Desarrollo se propone precisar los obstaculos a la implantacion de la
modernidad y escoger los instrumentos que permitan alcanzar los resultados
deseados: aproximacion de cada sociedad existente a la sociedad moderna ideal; en
otras palabras, la sociedad moderna nacida en Europa y confirmada en Estados
Unidos es el ideal a alcanzar y una meta socio-politica a conquistar.

Esta Teoria alcanz6 su cenit, en cuanto a divulgacion, en la década del cincuenta,
especialmente con la obra de W.W. Rostov, quien definié a todas las sociedades pre-
capitalistas como tradicionales. Una de sus obras es una especie de “manifiesto
anticomunista”, escrito con serias pretensiones ideoldgicas, donde intentaba
demostrar que “el inicio del desarrollo no dependia de un Estado revolucionario”
(URSS) sino “...de un conjunto de medidas econémicas tomadas de cualquier Estado
nacional que asumiese una ideologia desarrollista” (Dos Santos, 1998: s/p).

Rostov, en otra de sus obras, hacia énfasis en que “este Estado desarrollista fuera un
Estado fuerte”. En general, los trabajos de Rostov, quien se desempeiid como
consultor de la CIA, fueron referencias importantes “...de las politicas de golpes de
Estado modernizadoras, llevadas a cabo en las décadas del sesenta y setenta, a partir
del golpe brasilefio de 1964 (Dos Santos, 1998: s/p).

El modelo de Rostov, a pesar de su primitivismo, prevalece en la mente de los
“cientificos sociales” contemporaneos. Ahora, también es conveniente afirmar que
“los ataques de Rostov” no dejaron de reconocer “la importancia politica, histdrica,
ideologica y cientifica de la obra de Marx”. Dos Santos (1998), nos recuerda que la
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“guerra fria” evidenciaba el desarrollo de la URSS y que la Revolucion Rusa “...fue
la primera tentativa de conducir racionalmente una experiencia de desarrollo
economico por medio del planeamiento estatal centralizado” (s/p), ejemplo que
siguieron otros Estados (India, China). Por tanto, la obra de Rostov no es méas que una
“respuesta ideoldgica” a los éxitos econdomicos de estos paises.

Si bien es verdad que los “pensadores no criticos” concebian la sociedad como “la
forma final e ideal de la sociedad en general”, para el marxismo esta formacion social
(capitalismo) representaba solamente un estadio del desarrollo global de la
humanidad.

Los regimenes implantados en la URSS y en varias partes del mundo “no
desarrollado” se colocaron la tarea de modernizarse, actividad que no pudieron
realizar las burguesias colonizadas y dependientes de estos paises. Ahora, esta
modernizacion se hacia de una forma distinta bajo la direccién de la clase obrera 'y su
partido, con la gran dificultad de que: “No existia una clase obrera capaz de conducir
este proceso politico ni una industria moderna que pudiese sustentar una produccion
post-capitalista” (Dos Santos, 1998: s/p). Entonces, estos regimenes de transicion al
socialismo se veian obligados a combinar una economia estatal y, en parte socialista,
con una economia de mercado y otras formas de produccion arcaicas.

Por otra parte, segun Dos Santos (1998), la hegemonia del estalinismo habia
derrotado la dialéctica marxista. Stalin convirtio el régimen soviético en el modelo
ideal a seguir por los nuevos regimenes revolucionarios. Este modelo se caracterizaba
por un crecimiento econémico sustentado en la industrializacion de base y sélo
secundariamente en la industria de bienes de consumo, por la existencia de un partido
Unico o coalicién de partidos democraticos populares, por la reforma agraria y
distribucion justa de la renta, por darle la importancia debida a la cultura popular.
Ahora, en los paises del Tercer Mundo no estaban dadas las condiciones para que
nacieran las “democracias populares”. Era necesario que en estos paises se llevara a
cabo la revolucién burguesa con la participacion también de los partidos comunistas
para, enseguida, proponerse como objetivo la instauracion del socialismo. China,
Corea, Vietnam y Cuba fueron la excepcion, provocando una crisis en el pensamiento
estalinista.

A comienzos de la década del sesenta la Teoria del Desarrollo empieza a perder
fuerza “...debido a la incapacidad del capitalismo para reproducir experiencias
exitosas de desarrollo en sus ex-colonias” (Dos Santos, 1998: s/p).

Incluso en los paises latinoamericanos que presentaban indices de crecimiento
econdémico elevados, se sentian limitados por su dependencia de la economia
internacional. América latina acumulaba miseria, analfabetismo y “una distribucion
desastrosa de la renta”. Habia que experimentar nuevos rumbos tedricos.

La Teoria de la Dependencia surgida en América Latina en la década del sesenta se
propone explicar el “desarrollo dependiente” implantado en nuestros paises. Segun
Dos Santos (1998), las ideas centrales de esta Teoria serian:

- El subdesarrollo estd estrechamente conectado con la expansion de los paises
industrializados.
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- El desarrollo y el subdesarrollo son aspectos diferentes del mismo proceso
universal.
- El subdesarrollo no puede ser considerado como la condicién primera para un
proceso evolucionista.
- La dependencia no es s6lo un fendbmeno externo sino que se manifiesta

también en la estructura interna: social, ideologica, politica” (S/p).

Los teodricos de la Dependencia hacen referencia a tres corrientes: a) La critica
estructuralista de los cientificos sociales ligados a la CEPAL (Sunkel, Furtado); b) La
corriente neomarxista (Dos Santos, Marini, Banibiora); ¢) La corriente marxista
ortodoxa (Cardozo, Faletto, Frank).

También es necesario recordar a algunos teoricos latinoamericanos cuya obra se
produjo mucho antes que la realizada por los tedricos de la Dependencia, pero que
tienen un gran valor para el pensamiento latinoamericano. Mariategui, autor marxista
muy original, produjo su obra en los afios veinte. En la década de los treinta, cuarenta
y cincuenta, pensadores como Gilberto Freire en el campo de la sociologia o Josué de
Castro, en las ciencias de la vida, con especial énfasis en la sociologia del hambre.
Otros (Prado, Guerreiro, Prebisch, Medina, Bagu, Fernandez, Germani) desarrollaron
su obra en distintos ambitos pero siempre partiendo de la realidad latinoamericana.
Segun Dos Santos, la Teoria de la Dependencia fue una especie de sintesis de este
movimiento intelectual e historico.

Gunder Frank, inspirado en el ejemplo de la revolucion cubana, se rebela contra la
idea de limitar la revolucién latinoamericana al contexto de la revolucién burguesa.
Dos Santos (1998), llega a afirmar que la propuesta de Frank subestimaba “...el
obstaculo representado por la hegemonia del latifundio exportador y por la
supervivencia de las relaciones serviles (...) en la formacion de una sociedad civil
capaz de conducir una lucha revolucionaria” (s/p). El golpe de Estado en Brasil
(1964) coloco al pais en el camino del desarrollo dependiente, apoyado por el capital
internacional. De todas maneras, nunca se abandon6 el proyecto nacional
democrético.

Algo interesante comienza a sentirse en Latinoamérica. El proyecto neo-liberal
encuentra serias resistencias entre los militares, la Iglesia y, sobre todo, entre los
técnicos y cientificos. En Africa, Samir Amin (1974) convoc6 un encuentro entre el
pensamiento social latinoamericano y el africano. En la India crece la critica
antiimperialista y comienzan a surgir caminos propios de desarrollo. Elementos
claves de la Teoria de la Dependencia son incorporados al programa de la Unidad
Popular Chilena y a ciertas instancias del gobierno militar revolucionario peruano.
Tanto la Teologia de la Liberacion (Gutiérrez) como la Filosofia de la Liberacion
(Dussel) tuvieron a la Teoria de la Dependencia como referencia fundamental.

En los ultimos afios un grupo de investigadores latinoamericanos hace énfasis en las
categorias “pensamiento de frontera” y “epistemologia de frontera”, conceptos
asociados al ‘“Programa de Investigacion de Modernidad/Colonialidad”. Este
“programa” parece ser una perspectiva emergente que estd alimentando varias
investigaciones, publicaciones y otras actividades.
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El espiritu de este grupo de investigadores, que constituye una novedosa perspectiva
desde Latinoamérica, es novedoso para el mundo de las ciencias sociales y humanas
en su conjunto. Dicho grupo “...busca intervenir decisivamente en la discursividad
propia de las ciencias modernas para configurar otro espacio para la produccion de
conocimiento” (Escobar, 2003:53).

Este grupo esta sugiriendo que un “pensamiento otro”, un “conocimiento otro”, un
“otro mundo” son posibles. El pensamiento de este grupo del “Programa de
Investigacion de Modernidad/Colonialidad” hunde sus raices para establecer contacto
con distintas fuentes: la Teoria de la Dependencia, la Teologia de la Liberacion y la
Investigacion Accion Participativa.

Dicho grupo da una importancia capital a la reflexion sistematica sobre la realidad
cultural y politica latinoamericana, con especial énfasis en el modo de vida de los
grupos explotados y oprimidos. Por tanto, el “Programa de Investigacion de
Modernidad/Colonialidad” se convierte en el heredero de las teorias en cuyas fuentes
ha bebido, claro, con importantes diferencias. Si bien este programa debe ser visto,
segun Walter Mignolo, como un “paradigma otro”, dicho proyecto no es posible
entenderlo como “otro paradigma” mas de la modernidad”. Todo lo contrario, el
“Programa Modernidad/Colonialidad” es importante que se entienda como una
manera diferente de pensar, en contraposicién a como lo hacen los grandes discursos
de la modernidad: cristianismo, liberalismo, marxismo. Estos pensadores tienen muy
claro la importancia de crear conocimiento desechando la forma de hacerlo el modelo
eurocéntrico.

Los integrantes del “Programa” sienten la necesidad de una nueva comprension del
término “modernidad”. Hacen énfasis en que “la globalizacion implica la
universalizacion y radicalizacion de la modernidad” (Ibidem, p. 54). Estos
investigadores se plantean preguntas como éstas: ;Como pensar el cambio social?.
Estan conscientes de que el presente es un momento de transicion entre la
modernidad, entendida en términos de desarrollo y modernizacion (verdad
hegeménica eurocéntrica) y la modernidad como nueva realidad globalizada. Ante la
pregunta: “;Es la globalizacion el ultimo estado de la modernidad capitalista o el
comienzo de algo nuevo?” (Escobar, 2003:55), las perspectivas intramodernas y
Modernidad/Colonialidad ofrecen respuestas radicalmente distintas.

Desde la vision intramoderna, la globalizacion se concibe como una radicalizacion de
la modernidad. Por influencia de la filosofia y sociologia modernas se ha intentado
crear la conviccion de que el proceso de globalizacion emana de unos pocos centros
hegemonicos, especialmente europeos. La racionalidad eurocéntrica masculina
(logocentrismo y falocentrismo) caracteriza el proyecto cultural de ordenamiento del
mundo de la modernidad. El planteamiento de Giddens (citado por Escobar, 2003),
con respecto a la relacion Globalizacion-Modernidad es muy claro: “Todas las
culturas y sociedades del mundo son reducidas a ser la manifestacion de la historia y
cultura europeas” (p.57).

Ahora, ;es posible dejar de pensar desde la “totalidad ontoldgica™ (Dussel) de la
modernidad europea, para hacerlo desde la diferencia de “mundos locales y
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regionales alternativos latinoamericanos”?. Esta pregunta nos introduce en la forma
de pensar los integrantes del “Programa Modernidad/Colonialidad (Dussel, Quijano,
Mignolo) y el creciente nimero de estudiosos asociados con el grupo (Lander,
Castro-Gomez, Guardiola, Restrepo, Walsh, Escobar). A esta forma de producir
conocimiento partiendo de la ‘“realidad alterativa latinoamericana” se le ha
denominado “pensamiento critico”.

Desde el pensamiento critico latinoamericano la modernidad se caracteriza
fundamentalmente por lo siguiente: a) La modernidad nace en 1492 con la conquista
de America; b) El colonialismo y el desarrollo del sistema mundial capitalista son sus
elementos constitutivos; c) No es un fenébmeno intra-europeo sino planetario; d) La
dominacidn de otros pueblos por parte de Europa y el no reconocimiento de la ciencia
y cultura de dichos pueblos; €) Representacién hegemdnica del modo de conocer
europeo.

Dussel utiliza el término “primera modernidad” para referirse al periodo que se inicia
con la conquista de América y “segunda modernidad” al periodo que se inicia en
Europa del Norte con la Revolucién Industrial y la lustracion. La segunda
modernidad no reemplaza a la primera sino que se le superpone.

La “falacia desarrollista” europea pretende imponer su modelo a los pueblos
subyugados. Experiencias tempranas de descolonizacion (la rebelién de Tupac
Amaru, la revolucion haitiana de 1804) se opondran con vehemencia al proyecto
europeo.

El “Proyecto de Investigacion Modernidad/Colonialidad” pretende esencialmente
analizar la modernidad; de ahi que haga especial énfasis en la necesidad del
pensamiento critico latinoamericano para “...considerar seriamente la fuerza
epistemoldgica de las historias locales y de pensar teoria desde la praxis politica de
los grupos subalternos” (Escobar, 2003:61).

Mientras la teologia europea se vale de la filosofia para asi descubrir nuevas formas
de expresar el sentido de las “verdades religiosas”, la teologia latinoamericana tiende
espontaneamente a buscar ayuda en las ciencias sociales. Esta disciplina tiene un
planteamiento mas practico y operativo que ideoldgico. Marx, en su Tesis XI sobre
Feuerbach (citado por Pérez-Esclarin, 1970), afirmaba: “Los filésofos hasta ahora se
han contentado con interpretar el mundo. Lo importante, sin embargo, es cambiarlo”
(p.115). Parafraseando esta frase de Marx se podria decir que la teologia
latinoamericana, sin dejar de explicar el mundo, trata sobre todo de transformarlo.

La Teologia de la Liberacion tiene como interlocutor a los “oprimidos”, a los
“explotados”, a las culturas “despreciadas”. Su objetivo fundamental es ayudar a
cambiar el orden econdmico, social y politico que margina a los pobres, a los
“preferidos de Dios”. Su metodologia serd la de ayudar a elaborar, a la luz del
evangelio, un proyecto de liberacién de la opresion y explotacion en la que vive la
gran mayoria del pueblo latinoamericano.

La Teologia de la Liberacién tiene como origen “fundante”, de donde arranca su
posterior elaboracion, una “experiencia espiritual” que surge de una doble toma de
conciencia: a) un “encuentro profético” con la realidad de miseria que vive el
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continente latinoamericano y que provoca una “indignacion ética” porque esa pobreza
es inhumana; b) un “encuentro espiritual” con el Dios de los pobres, un Dios que no
quiere esa situacion de pobreza que experimenta dia a dia el pueblo.

Leonardo Boff, tedlogo brasilefio, recoge las grandes situaciones de la Teologia de la
Liberacion: a) “Opcion preferencial y solidaria por los pobres y contra la pobreza”.
El JesUs histérico hizo una opcidén por los pobres, por los necesitados. El Evangelio
los coloca como los primeros destinatarios del Reino de Dios. Es también una opcion
politica, ya que asumir la causa del pobre es asumir la causa del cambio social, de la
justicia, para que no haya “ricos cada vez mas ricos a costa de pobres cada vez mas
pobres”; b) “Vivir la fe cristiana a partir de un compromiso y una practica de
liberacion con los pobres”. Es conveniente aclarar que la “liberacion” en la Teologia
de la Liberacion no es un tema de reflexion sino una préctica de vivir la fe; ¢) “El
sujeto historico de liberacion es el pobre”. El pobre no es el sujeto a quien se ayuda.
La Teologia de la Liberacion reconoce que el pobre, una vez concientizado y
organizado, tiene fuerza historica. El pobre con sus movimientos populares, con sus
sindicatos, con sus consejos comunales, con sus comunidades cristianas, puede hacer
un proceso de liberacion donde €l es el sujeto; d) “Unidad entre la historia de la
salvacion y la historia de los hombres”. No hay més que una sola historia que es al
mismo tiempo historia de salvacion e historia de condenacion, historia de aceptacion
e historia de rechazo, historia de liberacién e historia de opresion (Madariaga,
1985:21-22).

2 - Bibliay liberacion

El judeo-cristianismo se muestra original con respecto a las demas religiones en la
insistencia en la historizacién de la experiencia de encuentro con Dios y de la
salvacion. La encarnacion de Dios en JesUs de Nazareth es el punto culminante del
cristianismo. A su vez, la salvacion del hombre no se lleva a cabo a través de una
relacién ahistorica y acosmica (vertical) con la divinidad.

La Biblia hace referencia explicita al cambio y a la movilizacion historica: salida
de una situacion de opresion (Exodo), actitud de desinstalacion constante (Abraham,
Moisés), denuncia concreta de las injusticias (Profetas). La Biblia presenta a un Dios
qgue marcha con su pueblo; su trascendencia reside en el hecho de que estando
presente y actuante en la historia, invita a luchar contra el presente para construir el
futuro. Dios esta presente en el hombre como llamado a caminar en el proceso de
humanizacion de la historia.

El Dios de Abraham, de Isaac, de Jacob se hace humano en Jesus de Nazareth; por
tanto, no esta “alla arriba” sino “aqui abajo”. El creyente en el Dios de Jesus rechaza
la fe en un Dios ahistdrico y toma en serio al préjimo como sujeto individual y como
sujeto colectivo. El Reino de Dios es un proceso que no coincide totalmente con
ninguna alternativa historica concreta; la liberacion es un proceso que, en sus pasos
de concretizacion, se vuelve proyecto historico (Assmann, 1973).

2.1 —El Exodo
El Exodo, segundo libro de la Biblia, desarrolla dos temas principales: la liberacion
de Egipto (Ex 1,1 — 15,21) y la Alianza en el Sinai (Ex 19,1 — 40,38); ambos estan
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enlazados por un tema secundario: la marcha por el desierto (Ex 15,22 — 18,27). Es el
libro de la liberacién, de la alianza, de los primeros pasos por el desierto. Dios
irrumpe en la historia poniéndose al lado de un pueblo esclavizado, oprimido por
Egipto, una de las potencias de aquel entonces. Dios actla, en parte, por medio de
Moisés, el gran liberador humano que se solidariza con el pueblo y lo ayuda a
movilizarse en el proceso de liberacion.
Este libro permanece en la memoria del pueblo judio, convirtiéndose en modelo de
sucesivas liberaciones, reconociendo siempre a Yahveh (Dios) como el que los sacd
de la esclavitud de Egipto (Schokel, 2008). El Exodo es el testimonio de la revelacion
de Dios como liberador, sensible al dolor y al clamor de un pueblo que sufre la
opresion y que decide ponerse al lado del débil.

La memoria del Exodo se convirtio en paradigma hermenéutico de la Iglesia
de los pobres, ésa que tiene hambre y sed no sélo de justicia sino también de pan y
agua, de tierras, de democracia, de respeto a sus derechos. Esta Iglesia de los pobres
se encuentra en el Exodo con la narracion de la vida de un pueblo que experiment6
situaciones similares a la suya y que en sus actuaciones por salir de la opresion
descubre el misterio de la esencial parcialidad de Dios a favor de la liberacion del
pobre (Bravo, 1993).

La Teologia de la Liberacion nacidé precisamente de un éxodo que sacé a los
tedlogos de una pacifica seguridad académica y de una distancia clerical respecto del
pueblo, para incorporarlos a la solidaridad con sus luchas. Este acompafiar al pueblo
en esta labor ha provocado en otros “cristianos” (obispos, sacerdotes, religiosos y
religiosas) iniciar un nuevo éxodo: abandonar el servicio asistencial a los pobres y
optar por vivir con ellos. Vinculados con los gozos y esperanzas, penas Y tristezas del
pueblo, descubren con asombro la parcialidad de Dios a favor de los pobres y se
solidarizan con ellos poniendo a su servicio sus conocimientos y la metodologia
propuesta por el Concilio Vaticano Il, puesta en practica en Medellin y Puebla: el
método pastoral-profético Ver — Juzgar — Actuar.

El pueblo oprimido y creyente ve reflejados en este libro biblico (Exodo) las
caracteristicas fundamentales de su identidad y su caminar como pueblo y como
pueblo de Dios; descubre en €l un “paradigma” o hecho modélico que se convierte en
clave para interpretar su historia y afrontar situaciones similares. Gracias a la “lectura
orante” del Exodo el pueblo descubre lo intolerable de su opresion integral que no se
reduce al aspecto economico (esclavitud) ni al politico (incapacidad para la
organizacion), sino que afecta también al religioso, llegando a privar de sentido su
vida. El descubrimiento de que Dios esta presente en la vida del “pueblo crucificado”
le da luces para descubrir que la responsabilidad por la calidad de su vida es el nucleo
del proceso de liberacion. La promesa de una tierra nueva, sin opresores y oprimidos,
aparece en el horizonte de esta lectura del Exodo que hacen los pobres.

El descubrimiento del Exodo en la actualidad como paradigma hermenéutico-
existencial es posible gracias a una vivencia semejante a la experiencia fundante de la
identidad de Israel como “pueblo” (dimension socio-politica) y “pueblo de Dios”
(dimensidn ético-teologal), prototipo de la liberacion integral.
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2.2 — Los Profetas

Las religiones de la antigliedad contaban con hombres inspirados que afirmaban
hablar en nombre de su dios. El profeta es un mensajero y un intérprete de la palabra
divina; no sélo sus palabras sino también sus acciones, su vida, todo es profecia. El
mensaje divino puede llegar al profeta de muchas maneras: en una vision, por
audicion, por una inspiracion interior. El profeta transmite el mensaje recibido en
formas igualmente variadas: en fragmentos liricos o relatos en prosa, en parabolas, en
el estilo sobrio de los oraculos o también utilizando las formas literarias del sermon,
de las canciones amorosas, de la satira, de la lamentacion fanebre.

Todo verdadero profeta tiene viva conciencia de que no es mas que un instrumento
en las manos de Dios. Tiene la conviccion de que ha recibido un mensaje de parte de
la divinidad y debe comunicarlo a los hombres. Esta conviccién se fundamenta en
una experiencia mistica, en un contacto inmediato con Dios. EI mensaje profético rara
vez se dirige a un individuo; su mensaje se dirige a todo el pueblo.

La Biblia pone a Moisés a la cabeza del linaje de los profetas; luego surgen las
figuras de Josué, Samuel, Natan, Elias y Eliseo. Se hara especial referencia a los
profetas cuyos escritos han sido considerados como “candnicos”, es decir, aceptados
como revelados por Dios en la tradicion de la lIglesia: Isaias, Jeremias, Baruc,
Ezequiel, Daniel, Oseas, Amos, Abdias, Miqueas, Nahum, Habacuc, Sofonias,
Zacarias, Malaquias. Juan el Bautista es considerado el ultimo de los profetas de la
antigua Ley.

Los profetas son los grandes criticos de las injusticias sociales. Amés habla contra
la clase dominante de Samaria, la gente rica de las ciudades y los comerciantes. Oseas
critica fuertemente a los politicos demagogos y a los grupos con poder econémico.
Isaias descarga su verbo contra la clase dominante de Judea y los grandes propietarios
agricolas. Miqueas se muestra intolerable con los latifundistas. Jeremias y Ezequiel
atacan fuertemente a la clase dominante. La critica de los profetas se dirige contra los
responsables de la estructura socio-econémica de la época y las instituciones que
operan como aparatos reproductores de la misma (Wyssenbach, 1973).

Los profetas ven una estrecha relacion entre una estructura social explotadora y
una situacion de pecado. A través de su fuerte critica a la sociedad, estos “enviados de
Dios” pretenden ayudar a la conversion de los que participan en el mantenimiento de
la sociedad injusta, iniciando asi un proceso de toma de conciencia. Aunque deseaban
el cambio de las personas, entendian la “salvacion” como “liberacion” en la historia.

¢Por qué se meten en politica los profetas?. Los documentos publicados por
cristianos latinoamericanos afirman que todos estamos metidos en politica; unos
como meros espectadores y, por tanto, no participan activamente a favor de las
“victimas” y otros, muy pocos, se colocan al lado del pueblo sufriente. Los profetas,
por vocacion, han decidido pertenecer al bando de los perdedores para, desde ese
lugar, ayudarlos a tomar conciencia de su situacion de opresion y provocar el
nacimiento de algun tipo de organizacion que los ayude en la lucha por liberarse de
las situaciones inhumanas.

Ixviii



El mensaje de los profetas era profundamente religioso, es decir, gastaban su vida
practicando una auténtica relacion con Dios; por eso estaban muy atentos a la
situacion del hombre, imagen de Dios. La auténtica relacion con Dios partia de la
relacion con el hombre; para ellos conocer a Dios no es una cuestion teorica sino la
practica de la compasion, del ejercicio de la justicia, de la lucha por la liberacion del
oprimido.

2.3 — Jesus de Nazareth

La Teologia de la Liberacion sinti6 muy pronto la necesidad de replantear la
cristologia desde América Latina. A los tedlogos latinoamericanos que escribieron
sobre el Jesus que hace historia (Boff, Sobrino), no les interesaba la investigacion
académica sobre el Jesus historico sino “...su seguimiento en el proseguimiento de su
causa” (Bravo, 1993, p.9); esto con el fin de encontrar en su vida y su practica la
norma que oriente la existencia cristiana hoy. La fe en Jesis en América Latina es
entendida como acompafiamiento consciente en la lucha por la liberacion de los
pobres.

Para el cristiano, Jesus es Dios y hombre, pero resultan muy variadas las formas en
las que cada cristiano imagina y encarna esta verdad de fe. En general se pone tanto
énfasis en la divinidad de JesUs que su humanidad queda préacticamente anulada.
Partiendo del “hombre Jests” se puede aceptar su divinidad; los evangelios describen
a Jests como hombre: se equivocaba (Mt 10,23 ; Lc 9,27), era puesto a prueba por
Satands (Mc 1,3), tenia miedo (Lc 22, 43-44). No resulta facil para el cristiano
admitir esta realidad en alguien a quien confiesa como Dios. A Dios no se le conoce a
través de la filosofia sino a través del Evangelio; por tanto, si la idea que se tiene de
Dios no concuerda con el Jesus del Evangelio, la discordancia se arreglard cambiando
la idea que se tiene de Dios.

¢Quién es Jests?. Para sus amigos, los apdstoles, Jesus es un judio piadoso que

durante treinta afios ha trabajado como artesano en un pueblito llamado Nazareth.
Este judio ha oido hablar de un profeta, Juan el Bautista, que predica a orillas del rio
Jordan la inminencia del Reino de Dios. Jesus tiene una experiencia de Ilamada
interior a predicar también el Reino y eso cambia radicalmente su vida.
Cuando JesuUs habla de la llegada del Reino de Dios proclama felices a los pobres y
desdichados a los ricos (Lc 6,20-26) porque el Dios cuya venida se anuncia es el que
derriba a los poderosos de sus tronos y eleva a los humildes, llena de bienes a los
hambrientos y despide a los ricos con las manos vacias (Lc 1,52-53). Dios no desea el
odio entre los hombres sino el amor, pero no es posible construir éste sin la practica
de la justicia. Dios condena el desorden violento de unas estructuras de opresion y
pecado (Ortiz, 1982).

Jesus no predica una doctrina sino un acontecimiento historico: el Reino de Dios.
Ser cristiano significa seguir un camino historico, ayudando a construir un mundo
mas humano (Mt 25,31-46). Participar en la construccion de un mundo asi es algo
muy complicado. La pregunta de JesUs y su respectiva respuesta: ““;Piensan que vine
a traer paz a la tierra?. No he venido a traer la paz sino la division”(Lc 12,51) no es
nada agradable para aquellos que estdn acostumbrados a practicar un “cristianismo
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angelical”. La conversion que Jesus exige se caracteriza por su radicalidad; su
presencia y su predicacion provocaron mas rechazo que adhesion.

Uno de los aspectos conflictivos de su mensaje fue su “opcion por los
desposeidos”. Desde que naci6 la vida lo puso entre los pobres y al hacerse adulto
toma conciencia de la importancia de no abandonar su clase social. Otro aspecto de su
mensaje fue el “ataque al legalismo”; centr6 sus ataques en los efectos
deshumanizantes de la estructura religiosa de su época; manifiesta claramente que no
ha venido a suprimir la Ley* y los Profetas sino a darles forma definitiva. La critica
mas fuerte al legalismo puede estar expresada en sus palabras: “El sabado ha sido
hecho para el hombre y no el hombre para el sabado” (Mc 2,27).

La “conflictividad politica” del mensaje de Jesus es otro de los aspectos que es
necesario resaltar. En una cultura teocratica como la judia, la autoridad religiosa tenia
una significacion socio-politica prominente. La autoridad propiamente politica estaba
en manos de una potencia extranjera (Roma). Jesus estaba consciente de la ocupacion
romana de Palestina.

En su tiempo estaba activo el grupo guerrillero “los celotes”; extrafia que entre tantas
diatribas contra fariseos, saduceos y herodianos no aparezca una sola mencion del
grupo “los celotes”. Parece cierto que Jesis no apoyd el movimiento celote y se
resistio a los intentos de ser identificado con él. Con su insistencia en el amor a los
enemigos parece desacreditar los métodos y programas celotes. EI compromiso
politico de Jesus fue suficientemente inquietante como para preocupar a las
autoridades y unirlas en su contra. La muerte de Jesus fue una muerte politica; las
autoridades religiosas y politicas se unieron para asesinarlo (Ortiz, 1982).

A los verdaderos cristianos latinoamericanos les importa la historia de Jesus, pero
no solo en cuanto “cognoscible” sino en cuanto “proseguible”. Sobrino (1991) llegd a
afirmar que “lo mas histérico del Jesus historico es su practica, es decir, su actitud
para operar activamente sobre su realidad circundante y transformarla (...) en la
direccion del Reino de Dios” (p. 81). El cristiano es invitado por Jesus a ubicarse en
el lugar social y eclesial donde estan los pobres y se juega su liberacion.

Como se dijo ya anteriormente, Jesus no teme el conflicto; incluso lo provocara
con el fin de denunciar las estructuras excluyentes del poder religioso. Ante las
amenazas que recibe por tal actitud recurre a la clandestinidad, al uso del lenguaje
cifrado en su ensefianza mediante pardbolas. Previendo la agudizacion del conflicto
dedica un momento importante de su préctica a la formacion de sus discipulos para
que prosigan la causa del Reino una vez que él haya muerto. Llegado el momento
supremo afronta la muerte como sello de su vida y mision, pero con profunda
conviccion en que Dios-Padre lo resucitara para quedarse por siempre acompafiando
“en espiritu y en verdad” a aquellos que opten por seguir participando activamente en
la construccién del Reino.

2.4 — Maria de Nazareth

**_ La Ley (Tora) son los cinco primeros libros de la Biblia: Génesis, Exodo, Levitico, Nimeros y
Deuteronomio.
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Es una mujer israelita, domiciliada en Nazareth y casada con un hombre llamado José
(Mc 6,1-4 ; Lc 4,16-22). Se le reconoce como la madre de Jesus, pero llamativamente
se subraya que José no era el padre de Jesus. El sector social al que pertenecia queda
bien definido tanto por el lugar ordinario de su residencia (Nazareth) como por el
oficio del propio Jesus (artesano). Maria era una mujer de muy modesta condicion,
perteneciente al ambiente popular de su época.
El Evangelio la muestra cumpliendo con las normas de la sociedad a la que pertenecia
y, como buena israelita, se casa (Lc 1,27 ; Mt 1,18), circuncida al nifio al octavo dia
(Lc 2,21), lo presenta en el templo con la oblacion de los pobres (Lc 2,22-24) y
peregrina con su familia a Jerusalén con ocasion de la fiesta de la Pascua (Lc 2,41).

Maria muchas veces se siente desconcertada por la actuacion de su hijo. Durante
los afios de la vida publica esta mujer no entendia el nuevo camino emprendido por su
hijo. Lo acompafio en su agonia y en su muerte en la cruz (Jn 19,25).

En los Hechos de los Apdstoles aparece narrado un ultimo recuerdo de la Maria
historica: la convivencia con los discipulos de JesUs, inmediatamente después de su
muerte (Hch 1,14).

El Magnificat, canto atribuido a Maria, es practicamente un resumen de la Biblia:
Mi alma canta la grandeza del Sefior,

Mi espiritu festeja a Dios mi salvador,

porque se ha fijado en la humillacion de su esclava
y en adelante me felicitaran todas las generaciones.
Porque el Poderoso ha hecho grandes cosas por mi,
su nombre es santo.

Su misericordia con sus fieles se extiende

de generacion en generacion.

Despliega la fuerza de su brazo,

dispersa a los soberbios en sus planes,

derriba del trono a los poderosos

y eleva a los humildes,

colma de bienes a los hambrientos

y despide vacios a los ricos.

Socorre a Israel, su siervo,

recordando la lealtad,

prometida a nuestros antepasados,

en favor de Abraham y su descendencia para siempre (Lc 1,46-55).

En este cantico biblico esta la polémica implacable contra la riqueza
econdmica y contra la suficiencia del que, sintiéndose seguro, desecha el aprendizaje
que viene de otros. Es necesario destacar estos dos puntos: “derriba del trono a los
poderosos y eleva a los humildes, colma de bienes a los hambrientos y despide vacios
a los ricos” (Lc 1,52-53).

Esta es la idea conductora del Evangelio de Lucas. La Iglesia declara que Maria es un
modelo y que quiere seguir su ejemplo en su vida y en su estilo; esto no pasa de ser
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una declaracién mas de la mayor parte de los integrantes de la institucion eclesiastica.
Pero, aqui y allg, se ven signos, pequefios brotes, de una Iglesia de los Pobres que
invita a la esperanza e infunde el coraje necesario para que toda la Iglesia entre en la
perspectiva de Maria.

El canto de Maria es una onda de compasién y esperanza para todos los que se

disponen a participar en la construccion de una sociedad mas humana (Reino de
Dios).
La herejia hoy en América Latina es la division de los seres humanos en oprimidos y
opresores. La division profunda, consecuencia de la injusta distribucién de los bienes,
tiene el rostro de la herejia, porque generalmente los poderosos se hacen llamar
“cristianos”. Actualmente se da un fenomeno que tiene una lejana analogia con el
“cesaropapismo”: los “poderosos” defienden con la religion su status y pretenden
hacer pasar como enemigos de la religion a aquellos que amenazan “su propiedad”
(Paoli, 1974).

Los cristianos se estdn volviendo peligrosos desde que han descubierto el
Evangelio y, como consecuencia, el real e inmenso poder de los pobres. El regalo que
Maria hard a América Latina es el de revelar a Dios que “dispersa a los hombres de
soberbio corazon, derriba a los poderosos de sus tronos y enaltece a los humildes” (Lc
1,51-52). En pocos lugares de la tierra Maria es centro de atencion y de esperanza
como en Latinoamérica. Los pobres estan descubriendo que Maria viene a poner en la
historia un fermento de liberacion.

Esta voz que se eleva de la tierra y de la historia es un canto de alegria. Cada
generacion tiene derecho a la felicidad, pero debe buscarla en un contexto de dolor y
de lucha. El canto de Maria anuncia el tremendo juicio de los desposeidos, la
verdadera y grande victoria de la pobreza, de la debilidad, de la cruz.

3 — Documentos eclesiales y liberacion

Hasta el siglo XIV la Iglesia occidental mantiene, al menos en cuanto a conciencia e
intencidn, una atencion privilegiada hacia los pobres. La lucha entre el papado y el
imperio se presenta en muchas ocasiones como la lucha de los pobres contra los ricos,
la defensa del pueblo libre de las ciudades contra el feudalismo. Las parroquias
eclesiasticas nacieron precisamente para arrancarles a los “duefios de la tierra”
(sefiores feudales) la propiedad de las iglesias y sus bienes.

A partir del siglo X1V el cuidado de los pobres sigue en manos de la Iglesia, pero
la pobreza ya no sera un asunto de la Iglesia. No faltaron profetas de la pobreza que le
recordaban sus origenes a la Iglesia. De nuevo a finales del siglo XIX la preocupacion
por los pobres aparece explicitamente en la carta enciclica “Rerum novarum”; dicho
documento papal se referia a la inmerecida e injusta pobreza de los obreros de las
fabricas. El Papa Leon X111 asume la defensa de los derechos de los trabajadores. Sin
embargo, hasta el Concilio Vaticano Il (1962-1965) la doctrina social de la Iglesia
siempre tendra dos caras: una, la defensa de los trabajadores, y otra, la condenacion
del socialismo. La burguesia catolica se aferra a la segunda cara y rechaza la primera.

En 1940 aparecen los “curas obreros” en Francia. El Papa Pio XII percibid con
toda claridad que este movimiento iba a cuestionar en su totalidad el modelo clerical,
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una estructura de quince siglos; por tanto, congreg6 todas las fuerzas de la Iglesia
para desarticular dicho movimiento. Por otra parte, algunos te6logos tomaron
conciencia de que la teologia tradicional era el mayor obstaculo para el nacimiento de
experiencias cristianas progresistas, pues el lenguaje teoldgico se alejaba cada vez
mas del lenguaje comun de la gente. De nuevo, el Papa Pio XII vio en esto un gran
peligro para la ortodoxia eclesiastica y cort6 de raiz todo intento de actualizacion de
la teologia (Comblin, 1997).

El Papa Juan XXIII inauguré otro modo de vivir en la Iglesia. Fue él quien por
primera vez hablo de la “Iglesia de los pobres” y de “...sacudir el polvo imperial
que, desde Constantino se habia ido depositando en la silla de Pedro” (Congar, 1964:
119). Paul Gauthier (1965), cura obrero, a peticion del grupo de obispos de la “Iglesia
de los pobres” escribe la obra “El Concilio y la Iglesia de los pobres”. En dicha obra
sefiala que ya inaugurado el Concilio Vaticano I, el cardenal Lercaro, arzobispo de
Bolonia -el “cardenal rojo”-, animado por el mismo Papa Juan XXIII, dirigi6 unas
palabras a los padres conciliares para pedir que el misterio de Cristo en los pobres
estuviera presente en la doctrina de la Iglesia. El cardenal fue muy aplaudido pero no
tuvo mayores consecuencias su intervencion, ya que este tema no estaba en la mente
de la inmensa mayoria de los obispos.

El capitulo segundo de la Constitucion sobre la Iglesia en el mundo actual®® se
refiere al “pueblo de Dios”, expresion que se transforma en un sindénimo de Iglesia.
En este documento eclesial se establece una relacion dialéctica entre un “pueblo
antiguo” y un “pueblo nuevo”: “El Sefior quiere, sin embargo, santificar y salvar a los
hombres, no individualmente y aislados entre si, sino constituir un pueblo (...). Eligio
como pueblo suyo al pueblo de Israel (...) para que constituyera al nuevo pueblo de
Dios (LG, 9).

Medellin retoma del Vaticano II el doble sentido de pueblo: “Asi como antes
Israel, el primer pueblo, experimentaba la presencia salvifica de Dios cuando lo
liberaba de la opresion de Egipto (...), asi también nosotros, nuevo pueblo de Dios,
no podemos dejar de sentir su paso que salva” (Medellin, Introduccion, 6). Un poco
mas adelante dicho texto hace énfasis en que la Iglesia de América Latina, lejos de
estar satisfecha con la tarea de conservar la fe del pueblo, se propone una seria
“reevangelizacion”, una reconversion del pueblo creyente que lo impulse “hacia la
doble dimension personalizante y comunitaria (...), ya que los hombres deben
santificarse y salvarse no individualmente, sino constituidos en comunidad (Medellin,
6, 8-9).

En los documentos de Medellin (1968) y Puebla (1979) la categoria “pueblo” no
significa lo mismo que “pueblo de Dios” en la constitucion Gaudium et Spes del
Concilio Vaticano II. Por “pueblo” se entiende la comunidad historica y cultural, pero
también la comunidad de creyentes (lglesia); debido a que en América Latina, la
ambigua realidad de ser una cristiandad (cultura cristiana), hay confusion entre
“pueblo” (bloque social de los oprimidos) y “pueblo de Dios” (Iglesia). Lo que si esta

6 _ Lumen Gentium
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claro es que hay un pueblo cristiano, no suficientemente evangelizado, convertido y
un pueblo (Iglesia) re-evangelizado, reconvertido.

La “Iglesia popular” es aquella parte del pueblo de Dios que se ha comprometido
de manera especial para vivir con el pueblo pobre, sufrir con él, luchar con él y asi re-
evangelizarse hasta confundirse. Esta “Iglesia popular” no es una Iglesia paralela,
opuesta a la Iglesia oficial; es la Iglesia que ha entrado en un proceso de conversion
para servir mejor a los pobres. Iglesia popular es la que nace del pueblo; es una parte
de la Unica Iglesia que se ha comprometido con los oprimidos. En este sentido la
Iglesia popular ha nacido, por obra del Espiritu Santo, del pueblo latinoamericano y
ha optado por los pobres reales y convive con ellos (Dussel, 1984).

La fe cristiana se encarna en la cultura popular, marcada mas por el simbolo que
por el concepto, con un fuerte sentido de la fiesta, la solidaridad, la union entre
evangelio y vida, la mistica de lo cotidiano. Lo que el pueblo pobre ansia es superar
la pobreza que le impide vivir; la pobreza es producto de la injusticia social que
contradice el “proyecto de Dios”. Los integrantes de la Iglesia popular deben estar
dispuestos a dar la propia vida por fidelidad al evangelio, es decir, a los hermanos
oprimidos (Boff, 1984).

4 — Teologia y liberacién

Ellacuria, tedlogo - martir de la liberacion, afirmaba, segun Sols (1999), que el
término “liberacion” habia sido tomado del discurso politico de los grupos radicales
de inspiracién marxista y de un clamor popular que crecia en la América latina de los
afios sesenta; luego aclaraba que reconocer este hecho no significaba hacer depender
la Teologia de la Liberacién y la liberacion misma del pensamiento marxista.

Como se sefiala en parrafos anteriores, toda la Biblia esta atravesada por este
mensaje de liberacién. El Antiguo Testamento es el gran testimonio de que Yahveh
es un Dios liberador que no soporta ningun tipo de esclavitud. EI Nuevo Testamento
radicaliza aun mas la idea de liberacién. ¢(Por qué, entonces, olvido la teologia
cristiana durante siglos el problema de la liberacion?

Ha sido la Teologia de la Liberacion, producida en América Latina, como praxis
eclesial y como reflexion tedrica, la responsable de recuperar algo tan esencial al
cristianismo como es la categoria liberacion. Interpelados por la izquierda radical y
por el nuevo clamor que brotaba de muchas comunidades que vivian en condiciones
infrahumanas, ya fuera por pobreza econémica, ya fuera por represion politico-
militar, algunos tedlogos volvieron la mirada al ndcleo de su fe cristiana y
encontraron en el concepto de “salvacion” algo que entroncaba con ese clamor de
liberacion que se oia con fuerza creciente durante los afios sesenta y setenta del siglo
XX. La idea de “salvacion”, a diferencia de la de liberacion, no habia desaparecido
del discurso teologico cristiano, pero habia quedado reducida a una salvacion
“personal” y a una salvacion “del pecado”. Esta concepcion privatizante de
“salvacion” olvidaba que el pecado no es solo personal, sino también social y
estructural.

La liberacion humana, concebida desde la Optica cristiana, es integral, pues debe
incluir a “todo el hombre”. Si se observan los proyectos liberadores de los dos
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ultimos siglos, apenas se encuentra alguno que realmente abarque todo lo humano. El
proyecto histérico de liberacion propuesto por el Evangelio de JesUs intenta instaurar
el Reino de Dios en la tierra (liberacion de todo pecado, tanto personal como
institucional y estructural).
La verdadera liberacion ha de ser no solo integral, sino también universal:

... una liberacion integral que no se quede en problemas exclusivamente econémicos
0 politicos. Hay que liberar al pobre de su pobreza, pero hay que liberar también al
rico de su riqueza (...). En este contraste, la opcion preferencial cristiana (...) es a
favor del pobre, del oprimido (Ellacuria, 1990: 368).

Los obispos latinoamericanos fueron muy explicitos en la Asamblea de
Medellin:
Es el mismo Dios quien, en la plenitud de los tiempos, envia a su Hijo para que,
hecho carne, venga a liberar a todos los hombres de todas las esclavitudes a que los
tiene sujetos el pecado, la ignorancia, el hambre, la miseria y la opresion; en una
palabra, la injusticia y el odio, que tienen su origen en el egoismo humano. (Medellin,
Justicia, 3).

Medellin explicitamente manifiesta “liberar a todos los hombres” (liberacion

universal” y “liberar de todas las esclavitudes” (liberacion integral). La salvacion
cristiana no se reduce a una liberacion socio-politica, pero en un mundo donde las
mayorias populares sufren a causa de un orden econdémico injusto, la salvacion
cristiana se realiza en la liberacion de esas estructuras injustas.
En Latinoamérica, continente bafiado por la pobreza y la explotacion, la liberacion
cristiana tiene que pasar por la liberacién politica y el cambio de estructuras. La
liberacion socio-politica es prioritaria pero no se agota en este aspecto; la verdadera
liberacién brota del seguimiento a JesUs de Nazareth quien amaba a todas las
personas y ayudaba en todo lo que podia a todo el que lo necesitara.

La Teologia de la Liberacion, sin negar la existencia del pecado personal

(egoismo), hace clara alusion al pecado como hecho social, historico, ausencia de
fraternidad, de amor en las relaciones entre los hombres, ruptura de amistad con Dios
y con los hombres y, como consecuencia, escision interior. El pecado se da en
estructuras opresoras, en la explotacion del hombre por el hombre, en la dominacion
y esclavitud de pueblos, razas y clases sociales.
El pecado surge como la alienacion fundamental, como la raiz de una situacion de
injusticia y explotacién. El pecado exige una liberacion radical que incluye
necesariamente una liberacion politica. Esa liberacion radical es la propuesta que
hace a los hombres Jesus de Nazareth, quien con su muerte y resurreccion redime al
hombre del pecado y de todas sus consecuencias. De ahi que la vida cristiana es una
Pascua, un transito del pecado a la gracia®’, de la muerte a la vida, de la injusticia a la
justicia.

*" _ Estado de unién con Dios y con la naturaleza humana, animal, vegetal y mineral.
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Gutiérrez (1971), al tratar de precisar la nocion de liberacion, distingue tres niveles

de significacion: liberacion politica, liberacion del hombre a lo largo de la historia,
liberacion del pecado y entrada en comunidn con Dios. Estos tres niveles, aunque son
distintos, no se dan el uno sin el otro ya que forman parte de un proceso Unico y
global.
Gracias a la Palabra de Dios, acogida en la fe, el pecado u obstaculo fundamental se
presenta como la raiz de toda miseria e injusticia y el sentido mismo del Reino de
Dios se manifiesta como la condicion Ultima de una sociedad justa y de un hombre
nuevo. De ahi que todo esfuerzo por construir una sociedad justa es ya obra
liberadora.

CAPITULO V
TESTIMONIO DE FILOSOFOS Y TEOLOGOS CRISTIANOS
1.- Testimonio de Filésofos

Entre los iniciadores de la Filosofia de la Liberacion en América Latina sobresalen
las figuras de Enrique Dussel e Ignacio Ellacuria. Dussel tuvo que aceptar el exilio
para preservar su vida y la de su familia y Ellacuria fue asesinado junto a otros
comparieros por defender la causa de los pobres. Ambos pensadores, aun cuando son
buenos tedlogos, su mayor aporte al proceso de liberacion latinoamericano ha sido a
través de la filosofia.

1.1. Enrigue Dussel (1934 - )

Enrique Dussel*®, argentino de nacimiento, latinoamericano de corazén, ha
experimentado una relacion profunda con el imaginario religioso del pueblo
latinoamericano. Hijo de un médico positivista agndstico muy servicial y de una
pianista y profesora de francés muy vinculada al catolicismo regional con sentido de
compromiso social. La Paz, su pueblo, de calles de tierra y muchas “chozas” donde
vivian los campesinos, le recordaban continuamente la miseria y el sufrimiento del
pueblo pobre. Enrique, muchacho pobre, de andar descalzo que amaba la tierra, los
campesinos, nunca se sintio extrafio en su pueblo. En 1940 despidieron a su padre del
trabajo; esto hizo que la familia emigrara a Buenos Aires en blsqueda de nuevos
horizontes vitales. Ya en la capital, los hermanos Dussel afioraban mucho el campo.

En 1943 Peron llega al poder; el padre de Enrique, liberal-conservador, adversaba
al nuevo mandatario. En 1945 la familia se muda para Mendoza, una capital de
provincia. Desde los doce afios milita en la Accion Catolica y practica el andinismo; a
los quince afios experimenta una profunda conversion al servicio de los demas; lee a
San Juan de la Cruz, Teresa de Avila, pero integrado al compromiso social. Entre
1946 y 1951 estudia bachillerato en una escuela técnica agricola; también asistia a la
escuela de bellas artes, pues deseaba estudiar arquitectura y ser artista (Dussel, 2000).

Dussel decide estudiar filosofia para comprender mejor su cristianismo. En 1951
se inscribe en la Facultad de Filosofia de la Universidad Nacional de Cuyo; en dicha

* _ Nace el 24 de diciembre de 1934 en La Paz, pequefio pueblo de la provincia de Mendoza
(Argentina).
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facultad dominaba la “tercera escolastica™®. Entre sus profesores recuerda

especialmente, por su espléndida formacion filosofica, a Guido Soaje Ramos, su
profesor de ética, quien exigia a sus alumnos dominar el griego vy el latin para leer a
Platon, Aristoteles, Agustin y Toméas de Aquino, el francés para conocer a Descartes
y Leibniz, el aleman para dialogar con los fenomendlogos (Scheler, Heidegger).
Dussel insiste en que la ética fue y sigue siendo la columna vertebral de sus estudios.
Leia con fruicion a Maritain y Mounier. Manifiesta en algin momento que entre sus
“pecados de juventud” esta el haber participado en la fundaciéon de la Democracia
Cristiana. Para cultivar el sentido de pobreza subjetiva se hizo “terciario
franciscano™. En julio de 1957 termina la licenciatura en filosofia y logra conseguir
una beca para proseguir sus estudios en Madrid (Dussel, 2000).

En 1957 Dussel se embarca para Europa; luego de salir de Buenos Aires y hacer

escala en Montevideo y Recife, cruza el Atlantico hasta llegar a Dakar (Senegal),
Casablanca (Marruecos), atraviesa el Mediterraneo y desembarca en Barcelona. El
deseaba con pasion ir a Europa; durante el viaje descubre el mundo periférico que
habia estado fuera de su horizonte. Ya en la universidad madrilefia asiste a las clases
de ética de Aranguren y a los cursos esporadicos de Zubiri, Lain Entralgo y Julian
Marias.
En 1958 se dirige a Paris y asiste en Montmartre a una exposicion sobre la obra de
Charles de Foucault®. Aqui toma la decisién de viajar en “auto-stop” hasta Nazareth,
el pueblo de Jesus. En Nazareth conoce a Paul Gauthier, sacerdote obrero, quien lo
invita a trabajar con ellos en una cooperativa de construccion. Luego de un mes de
estadia en Israel regresa a Madrid a presentar su tesis doctoral sobre “La problematica
del bien comun desde los presocraticos hasta Kelsen”, en la cual intentaba dar la
razoén a Jacques Maritain, el autor del “Humanismo integral”, que habia inspirado al
movimiento estudiantil argentino. En su tesis Dussel también expone una filosofia
politica donde se proponia un “comunitarismo” o primacia del bien comun, un
“pluralismo” en cuanto a la distribucion de los bienes producidos en comun y un
“personalismo” en cuanto a la realizacion concreta de cada persona. Ya aqui Dussel
comenzaba a vislumbrar la “exterioridad” del Otro con respecto a la “totalidad”
(Dussel, 2000).

Al culminar su doctorado en filosofia, Dussel decide aceptar la invitacion que le
hiciera Paul Gauthier para participar en una experiencia de trabajo en Nazareth.
Permanece dos afios (1959-1961) en lIsrael trabajando como carpintero de la
construccion y como pescador en el lago Tiberiades en el “kibutz** Ginosar. Durante
las noches estudiaba hebreo y aprovechd los pocos dias libres de trabajo para
peregrinar por toda Palestina. Durante esta experiencia entre obreros cristianos

9 _ Actualizacion de la filosofia de Tomas de Aquino.
%0 _ Miembro seglar de la orden franciscana.

5! . Fundador de la congregacion “Hermanitos de los pobres”.
52 _ Tipo de experiencia cooperativa existente en Israel.
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palestinos de la construccion, Paul Gauthier le trasmitid su obsesion: los pobres, los
oprimidos. Las diez horas de trabajo manual al dia, la oracion intensa, el espiritu de
camaraderia, la visita semanal a la sinagoga, la lectura de la “Torah” en la lengua de
Jesus, permite que en algin momento manifieste que éstos fueron “...los dos afos
mas plenos de toda mi vida” (Tamayo-Bosch, 2002: 185).

Todo el resto de la vida de Dussel tiene su raiz en la experiencia de Nazareth: su
“...vida de militancia, de lucha, de profetismo, de ensefianza, de camino hacia
Jerusalén, donde espera la ‘cruz’, la muerte del profeta que critica el templo, a la
nacion fetichizada, al imperio, a la ‘ley’...” (Tamayo-Bosch, 2002: 186). Para Dussel
ésta fue la “experiencia originaria” que se instalaba debajo de toda transformacion
epistemoldgica o hermenéutica futura. Una noche, a la luz de una vela, le escribe a un
amigo historiador argentino: “Algin dia deberemos escribir la Historia de América
Latina del otro lado, desde abajo, desde los oprimidos, desde los pobres” (Dussel,
2000: 17). Luego de esta experiencia humana, mistica, se siente ser otra persona, otra
subjetividad; el mundo se le habia invertido y, por tanto, ya todo lo veia desde abajo.
De regreso a Europa, Grecia, la que habia estudiado como origen de la filosofia, habia
aprendido su lengua, habia leido sus clasicos, se le hacia muy extrafia. Para
comprender la cultura del pueblo latinoamericano era necesario partir de Jerusalén
mas que de Atenas, pues aquella hablaba de la dignidad del trabajo, de la posibilidad
de la revolucion desde los pobres, mientras que ésta insistia en la dignidad de los
nobles, en la imposibilidad de la emancipacion de los esclavos.

Su primera obra la escribié en 1961, “El humanismo helénico”, publicada en 1976
y sepultada hasta 1983 en los sétanos de la editorial universitaria por la dictadura
militar de Videla. En ella se propuso definir claramente las contradicciones
insuperables de la experiencia cotidiana que se reflejan en la filosofia helénica: el
monismo del ser se manifiesta antropoldégicamente en el dualismo ontico (cuerpo —
alma) y en la “aporia” ético-politica de intentar alcanzar la perfeccion en la
contemplacion (bios theoretikds) de manera individual, aislada y fuera de la
realizacion totalitaria de la “polis”. Esta concepcion antropologica crea, a su vez, una
ética del escapismo contemplativo antipolitico y de desprecio del cuerpo. Por ello, la
filosofia latinoamericana no debia arrancar, segun Dussel, de la experiencia griega;
era necesario partir de otra experiencia. Otra obra suya, “El humanismo semita”,
intentara mostrar, en cambio, que la experiencia existencial de los semitas,
precisamente, por partir mas alla del “Ser”, desde la “Nada” como realidad creadora,
permitia afirmar el monismo antropoldgico acompafiado de la “ética - politica” del
profeta al servicio de la justicia para con los pobres. En esta “ética — politica” de
unidad antropoldgica se valora el cuerpo, dandole importancia a la sexualidad, a la
mujer.

Ya de nuevo en Europa, escogié a Paris como lugar de residencia; era el tiempo de
la guerra de liberacion en Argelia. Hacia poco habia muerto Merleau-Ponty y ain
vivia Sartre. A las pocas semanas comienza a estudiar teologia en el Instituto Catdlico
de Paris. Entre sus profesores se encontraba Jean Danielou, uno de los tedlogos
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asesores del Concilio Vaticano Il. Paralelamente asistia a los cursos de Paul Ricoeur
en La Sorbona.

Durante dos afios (1961-1963) trabajé como bibliotecario universitario, cargo que
aprovechd para enterarse de cuanto libro habfa en Francia y en Europa™. Los poemas
del “Siervo de Yahveh” fueron la columna vertebral de sus estudios teoldgicos.
Dussel todo lo veia desde América Latina, especificamente, desde el lugar de los
pobres (los indigenas, los negros, los mestizos, los obreros, los campesinos, las
mujeres, el pueblo latinoamericano).

En Paris descubre la fenomenologia de la percepcion de Merleau-Ponty, la
fenomenologia trascendental de Husserl, el personalismo-fenomenolégico de
Ricoeur. Esto le permiti6 comenzar a cambiar su horizonte categorial; el proyecto
latinoamericano iba tomando forma. La obra “América en la historia” del filosofo
mexicano Leopoldo Zea le ayuda a reflexionar sobre la necesidad de encontrarle un
lugar a Latinoamérica en la historia mundial; para ello habia que ayudar a descubrir
su ser oculto y comenzar a construir la historia de otra manera.

En 1963, gracias a una beca, se trasladd a Maguncia (Alemania) al Instituto de
Historia Europea. En Munich conoce a Johanna, su futura esposa. Su estadia en
Alemania le permite complementar su formacion filoséfica y teoldgica con estudios
de historia; alli surge la idea de hacer un doctorado en historia en La Sorbona. En
1965 obtiene la licenciatura en teologia y en 1967 el doctorado en historia con la tesis
“El episcopado latinoamericano, institucion misionera en defensa del indio (1504-
1620)” o comienzo de una historia escrita desde los pobres, desde el indio americano
(Dussel, 2000). Ese afio, 1967, luego de diez afios de estadia en Europa, regresa a
América Latina acompafiado de Johanna, su esposa, Enrique y Susanne, sus hijos.

Ya en Argentina, se desempefia como profesor de antropologia y ética en la
Universidad Nacional de Cuyo. En 1968 escribe “El dualismo en la antropologia de la
cristiandad”, cerrando asi la trilogia: la hermenéutica antropoldgico-ética de los
griegos, semitas y cristianos. Si en las dos primeras hace énfasis en el choque cultural
de la civilizacién semita con la griega, en la tercera se refiere al choque entre dos
mundos, el europeo y el amerindio (caribe, azteca, maya, chibcha, inca). En este
enfrentamiento asimétrico entre “dos mundos”, con la destruccion de uno de ellos (el
amerindio), el modelo ricoeuriano, apto para la hermenéutica de una cultura, pero no
para el enfrentamiento asimétrico entre varias culturas, entra en crisis. En 1969, como
transicion hacia una nueva etapa, escribe “Para una destruccion de la historia de la
ética”; en esta obra expone la ética de Aristoteles, Tomds de Aquino, Kant y Max
Scheler o punto de partida de la “ética ontol(’)gica”54.

Ese mismo afio (1969) se reproduce en Cérdoba (Argentina) lo ya acaecido en Paris,
México o Frankfurt. Los alumnos exigian a los profesores mayor conciencia y
claridad politica. Dussel, en un encuentro interdisciplinar con sociélogos en Buenos

> _ En 1962, en un encuentro de la Juventud Latinoamericana de Estudiantes Catélicos conoce a
Gustavo Gutiérrez, joven sacerdote asesor del movimiento en Perd.
% _ Etica inspirada en Aristoteles y Heidegger.
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Aires, escucha hablar por primera vez de la “teoria de la dependencia”, mostrando la
asimetria economica Centro-Periferia, la dominacion del Norte que condicionaba el
subdesarrollo del Sur. En Colombia Fals Borda publica su “Sociologia de la
liberacion” y el mexicano Augusto Salazar Bondy da a conocer su obra “;Existe una
filosofia en nuestra América”, que trata sobre la imposibilidad de una filosofia
auténtica en la situacién neocolonial de América Latina?”. Dussel, junto a un grupo
de filésofos reunidos en la Universidad Nacional de Cuyo, descubre la obra de
Emmanuel Levinas “Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad”. Desde ese
momento su “Etica ontologica” comienza a transformarse en “Para una ética de la
liberacion latinoamericana™>.

El objetivo fundamental de la naciente Filosofia de la Liberacion era descubrir el
hecho masivo de la dominacion, es decir, en cdmo se constituye una subjetividad en
“Sefor” de otra subjetividad: en el plano mundial (centro-periferia), en el plano
nacional (burguesia nacional-pueblo), en el plano erético (varén-mujer), en el plano
pedagdgico (cultura elitesca-cultura popular), en el plano religioso (fetichismo-
antifetichismo), en el plano racial (raza blanca-razas no blancas), etc.

El estudio paciente de la obra de Hegel hace que Dussel descubra la importancia
del Gltimo Schelling, el de la Filosofia de la Revelacidn, el profesor a cuyas clases en
Berlin (1841) asistian Kierkegaard, Engels, Bakunin, Feuerbach. Schelling, contra
Hegel, habla del “Sefior del Ser”ss, creador desde la Nada. En su obra “El ultimo
Marx (1863-1882) y la liberacion latinoamericana”. Dussel (1990) manifiesta que
esta posicion metafisica (creacion “ex nihilo”) se encuentra presente en Marx al
expresar en El Capital que la “formacion del plusvalor le sonrie al capitalista con todo
el encanto cautivante de una creacion de la nada”.>” En sus comentarios a las cuatro
redacciones de El Capital, Dussel expone este tema “schellingiano”, desconocido
hasta el momento.

Mientras la fenomenologia hermenéutica, corriente en la cual se movia Dussel
hasta 1969, coloca al sujeto como un “lector” ante un “texto”, en cambio la Filosofia
de la Liberacion descubre a un “pobre” ante un “no-pobre” que es causante de su
pobreza. Si bien Levinas le ayudd a orientarse en como plantear la cuestion de la
“irrupcion del otro”, tuvo que abandonarlo para poder construir una politica (erdtica,
pedagdgica, arqueoldgica) que cuestionara la “Totalidad” vigente que dominaba y
excluia al “Otro” y asi poder construir una nueva “Totalidad”. Precisamente, esta
critica a la Totalidad vigente (ontoldgica) y la creacion de una nueva Totalidad
(metafisica) es la esencia de la Filosofia de la Liberaciéon o Metafisica de la
Alteridad.

El nacimiento de esta nueva filosofia requeria, a su vez, la creacion de nuevas
categorias; la primera de ellas fue la de “Totalidad”. Segun Dussel (1973), se la

> Los cinco tomos de dicha obra fueron escritos entre 1969 y 1975, afio en que comenzd su exilio en
México.
% _ Nocién mucho mas apropiada que aquella que dice que Dios es el ser mismo.

%" _ Disponible en http://www.scribd.com/doc/5624114. Nota 36. p. 33).
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sugirié su profesor francés Yves Jolif, pero estaba ya presente en Aristoteles (t0
holon), Kant, Hegel, Marx, Heidegger, Sartre. La ontologia es un pensar el
fundamento, el ser de la Totalidad vigente; el proyecto (ontologico heideggeriano)
del sistema vigente justifica la opresion y la exclusién del Otro.

Del trabajo reflexivo de este pensador latinoamericano nace la utopia (lo sin lugar) en
la Totalidad, es decir, el proyecto de la liberacion del Otro. Una nueva Totalidad, no
ontoldgica sino analégica®®, comienza a constituirse con lo mejor de la antigua y
desde la “exterioridad del Otro”. Precisamente, el momento analéctico consiste en la
afirmacion del oprimido como persona y asi poder negar su negacion como indio,
esclavo, mujer dominada, obrero. La nueva “Totalidad analogica” se va
construyendo gracias a una praxis de liberacion.

En su obra “Para una ética de la liberacion latinoamericana”, Dussel (1973), luego
de explicar la construccion que hace en los primeros capitulos de las tres categorias
madres (Totalidad — Alteridad — Praxis de Liberacion) va descendiendo de lo
abstracto a lo concreto a través de una “historica”, es decir, un situar en la historia
mundial el hecho del mundo periférico. Luego, en un segundo momento, intenta
ubicarse en la realidad concreta latinoamericana; para ello desarrolla la idea de la
“irrupcion del Otro en la Totalidad vigente”: la mujer oprimida en la er6tica machista,
el/la hijo/hija — juventud — pueblo en la pedagdgica de dominacidn, el pobre en la
politica-econdmica de la explotacion capitalista, el Dios de Jesus en el ateismo de la
Totalidad fetichizada (yo-razén-dinero).

La “erdtica latinoamericana” plantea por primera vez en la filosofia
latinoamericana la cuestion de la liberacion de la mujer oprimida por la “Totalidad”
machista. La “pedagogica latinoamericana” trata todo lo referente a la pedagogia, los
medios de comunicacion, el problema cultural e ideolégico. Mientras el Emilio de
Rousseau, el gran pedagogo de la Totalidad pedagdgica burguesa, es un huérfano de
padre y madre, sin cultura comunitaria previa, “educado” por un maestro autoritario;
en cambio, Paulo Freire ubica el acto educativo en una comunidad popular, con
cultura propia, en la cual es posible un proceso de concientizacion para participar
como integrante del sujeto colectivo en el proceso de liberacion socio-politica del
continente latinoamericano. La “politica latinoamericana” hace referencia a la
relacion existente entre la “Totalidad ontologica” y la “Otredad metafisica”, es decir,
entre el “Uno dominante” y el “Otro oprimido”. S6lo desde el Otro, desde el pobre, es
posible construir una “politica liberadora” (Dussel, 1995). Para construir la
“arqueologica latinoamericana” Dussel se deja ayudar por el tedlogo brasilefio Hugo
Assmann (1973) cuando éste muestra que el marxismo ortodoxo, al negar al dios del
sistema y al proponer el ateismo como posicién Ultima, cometié un grave error
politico, pues el pueblo oprimido por el sistema, ademas de producir bienes con su
trabajo, también produce mitos y simbolos. Al establecer el partido comunista el
ateismo militante, esos mitos y simbolos populares, considerados “supercheria”, son

%8_ Maés alla del sistema de la Totalidad.
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recuperados por el sistema y se convierten en el medio supremo de alienacion.
Assmann insiste en que si un pueblo crea mitos y simbolos hay que descubrir en ellos
su sentido de liberacion.

En la obra “Las metaforas teoldgicas de Marx”, Dussel (2007), luego de dedicar la

primera parte a la critica del “fetichismo” se aboca a demostrar la existencia de una
“teologia metaforica” en la obra de Marx, haciendo énfasis en el parecido del ateismo
de los profetas biblicos y el de Marx. El autor se vale de la siguiente frase de Ernest
Bloch: “...s6lo un ateo puede ser buen cristiano, sabiéndose también que sélo un
cristiano puede ser buen ateo” (p. 244) para provocar una interesante reflexion.
Sélo un ateo del sistema (Totalidad) puede ser buen cristiano (creyente en un Dios
alterativo, provocador y liberador) y un cristiano (reconocedor del sistema como
creado, no divino) puede ser un buen ateo (del sistema). De ahi la importancia de
negar “la negacion o el idolo del capitalismo” y afirmar la “alteridad divina” en
América Latina donde el mundo religioso, mitico, simbdlico puede llegar a ser
profundamente liberador. Para Dussel la relacion con el “Absolutamente Otro”
constituye una exigencia de su filosofia de la liberacion; ahora, no hay relacion con el
“Absolutamente Otro” a menos que la otra persona sea afirmada en primer lugar y
por encima de todo (Moros, 1995).

Dussel, por recomendacion de los buenos amigos y con el fin de preservar su vida
y la de su familia, decide salir de Argentina en 1975 y exilarse en México. Luego de
aprender inglés en Texas, da seminarios en universidades de paises africanos
(Tanzania, Kenya, Zimbaue), asiaticos (India, China, Japon, Filipinas) y de los
Estados Unidos para, como decia él, conocer el imperio por dentro. Da también
conferencias y seminarios en varias universidades italianas. Asiste como ponente a
los sucesivos Congresos Internacionales de Filosofia Latinoamericana de la
Universidad Santo Toméas de Aquino (USTA) de Bogotd. Desde su residencia en
México apoyo las revoluciones cubana y sandinista, en especial, realizando una
critica filosofica al marxismo dogmatico desde una relectura creativa de Marx.

En México sintid la necesidad de clarificar las ambiguedades que la Filosofia de la
Liberacion habia dejado sin contestar en su primera etapa. La mayoria de los fildsofos
de la liberacion argentinos fueron perseguidos por el militarismo neoliberal a partir de
1976. Algunos de ellos, como Mario Casalla, apoyaron posteriormente a la derecha
peronista desde una posicidén extremadamente nacionalista, sin hacer referencia a la
opresion econodmica; otros como Juan Carlos Scannone retomaron la hermeneéutica de
la simbdlica popular, sin considerar las determinaciones politicas y econémicas del
pueblo empobrecido y sin poder evitar las ambigliedades populistas; otros, como
Oswaldo Ardiles se vieron obligados a guardar silencio.

La cuestion politica del “populismo” se tornd central. Dussel sinti6 la necesidad de
clarificar las categorias “lo popular” y “lo nacionalista” para evitar la posicion
fascista y, al mismo tiempo, combatir tanto el marxismo althusseriano como el
pensamiento analitico anglosajon. Todo esto hace que Dussel comience a interesarse
en la obra de Marx.
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Ya en México, se aboca al estudio sistematico de la obra de Marx. Esta titanica tarea
la realiza, gracias a cuatro hechos: a) La creciente miseria del continente
latinoamericano; b) Para poder efectuar una critica del capitalismo, causante de la
miseria; ¢) Para que la Filosofia de la Liberacion pudiese desplegar una “econémica”
y una “politica” firmes y asi afianzar la “pragmatica”; d) Para poder superar el
dogmatismo marxista-leninista de los paises socialistas. El sintio la necesidad de leer
directa y seriamente la obra de Marx para ayudar a afianzar la izquierda
latinoamericana. Ahora, unos afios después, con la caida del muro de Berlin en 1989,
pareciera haberse tronchado dicho intento. Sin embargo, su optimismo lo llevaba a
pensar que cuando la izquierda latinoamericana despertase del estado somnoliento en
que la dejo el “derrumbe del socialismo real” y el naciente neoliberalismo, el “retorno
a Marx” que ¢l ha propiciado, sera fundamental para la nueva generacion
latinoamericana y mundial (Dussel, 1999).

Dussel se aboca a la tarea de “reconstruccion radical” del pensamiento de Marx;

para lograr esto relee integramente, desde la situacion de dependencia
latinoamericana, toda la produccion tetrica de Marx (1857 a 1882). Esta relectura
hermenéutico-filosofica y reconstructiva de la obra de Marx le hace sentir la
necesidad de “...invertir las hipotesis de lectura tradicionales” (Dussel, 1999: 25).
Segun Dussel, el Marx mas antropoldgico, ético y antimaterialista no era el de la
juventud (1835-1848) sino el Marx maduro, el de las “cuatro redacciones” de El
Capital (1857-1882).
En su obra “El ultimo Marx (1863-1882) y la liberacion latinoamericana” (1990)
dedica el capitulo ocho a las interpretaciones filoséficas de la obra de Marx,
manifestando cémo fue apareciendo ante sus ojos este gran filésofo-economista. En
dicho capitulo Dussel percibe que ni Lukacs, Korsch, Kosik, Marcuse, Althusser o
Habermas colmaban sus aspiraciones en el conocimiento de Marx.

Segun el pensador argentino-mexicano, para el mundo empobrecido de la Periferia
era una necesidad prioritaria la “reconstruccion” de la totalidad de la obra central de
Marx, liberandolo no sdlo del “estalinismo dogmatico” sino también de la “tradicion
marxista occidental”, cuyos representantes han ayudado a sepultar el pensamiento de
Marx. Dussel propone consolidar la “filosofia econdmica” a través de la “poiética” o
filosofia de la produccidn; al mismo tiempo replantea el concepto de dependencia
para describir la causa de la diferencia Norte/Sur. Esto lo llevé a descubrir que “Marx
habia escrito en cuatro ocasiones El Capital” (Dussel, 1999: 25).

Dussel comienza a realizar el comentario de la primera redaccién de El Capital,
utilizando la metodologia hermeneutico-filosofica de la liberacion y prestando
especial atencion a la reconstruccion del proceso de produccion de las “categorias”.
Esta labor se muestra en su obra “La produccion teérica de Marx. Una introduccion a
los ‘Grundrisse’ ” (Dussel, 1985). A su vez, el comentario de la segunda redaccion de
El Capital se objetiviza en su obra “Hacia un Marx desconocido. Un comentario de
los Manuscritos del 61-63” (Dussel, 1988).

Por dltimo, los comentarios a la tercera y cuarta redaccion de El Capital estan
sistematizados en su obra “El ultimo Marx (1863-1882) y la liberacion
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latinoamericana. Un comentario a la tercera y cuarta redaccion de El Capital”
(Dussel, 1990). Dussel realiza asi una reinterpretacion hermenéutica de la obra de
Marx, descubriendo “una gran semejanza” del pensamiento de Marx con la Filosofia
de la Liberacion, especialmente en todo lo relacionado a la “exterioridad del pobre”
(Alteridad) como origen del discurso (filosofico).

Unos dias antes de la caida del muro de Berlin (1989) Dussel comienza un debate
con Karl-Otto Apel en Freiburg (Alemania). En 1991 discute en forma dialogante con
Paul Ricoeur y ese mismo afio dialoga en México con Richard Rorty mientras que
con Gianni Vattimo lo hace en 1993 y con Jurgen Habermas en 1996. En estos
encuentros amistosos de sana discusion teorica le comunica tanto a Habermas como a
Apel gue ellos han pasado desapercibida la categoria fundamental de la ética: la
Otredad o sujeto colectivo excluido por la Totalidad (Dussel, 1994).

Toda la reinterpretacion que realiza Dussel de la obra de Marx esta fundamentada
en la siguiente cita tomada de los “Manuscritos del 61-63”: “La propiedad del hombre
sobre la naturaleza tiene siempre como momento determinante su existencia como
miembro de una comunidad (...). Es una relacion con los demas hombres la que
condiciona su relacién con la naturaleza™. En su obra “El ultimo Marx y la
liberacion latinoamericana” Dussel concluye que El Capital es una ética (Dussel,
1990: 429s).

En el debate con Apel-Habermas manifiesta que no tiene mayor dificultad en
aceptar una “comunidad de comunicacién” (comunidad tedrica). Aclara que su
reflexion parte de la exclusion del Otro de la comunidad hegemdnica dominante. El
hecho de la “exclusion” es el punto de partida de la Filosofia de la Liberacion
(exclusidn de las culturas dominadas, de la comunidad filosofica latinoamericana, del
Otro por parte de la Totalidad europeo-estadounidense). EI Otro en el plano politico
es el dominado, en el econdmico el pobre, en la er6tica la mujer y en la pedagogia el
nifio-pueblo culturalmente dominado. Precisamente en la Etica del discurso (Apel -
Habermas) no es tratada la liberacion de estos excluidos dominados.

La realidad latinoamericana obliga a concretar los niveles de reflexion. Si Dussel,
en un primer momento parte de una vision europea de la filosofia, luego se abre a una
interpretacion latinoamericana para asi descubrir un continente dominado econémica
y culturalmente (Periferia) por los paises hegemdnicos (Centro). La nueva etapa de la
Filosofia de la Liberaciéon exige mucha creatividad, pues requiere *...relanzar
analécticamente el discurso filosofico critico” (Dussel, 1995: 29) sobre la exterioridad
del pobre, de la mujer, del nifio, del joven, de la cultura popular, de las razas no-
blancas, de la destruccion ecoldgica de la tierra.

El reconocimiento del Otro, del pobre, tiene su fundamento en la dignidad de la
persona como miembro de una comunidad. Esta propuesta se encuentra en Marx, en
Levinas, en la Filosofia de la Liberacion. Dussel, como recreador de la obra de Marx,
estd convencido de que el problema actual més acuciante en Ameérica Latina hay que
situarlo en una filosofia politica latinoamericana de la liberacion en el Sistema-

% Citado por Dussel. Disponible: http://www.scribd.com/doc/5624114/ . Nota 87, p. 36
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Mundo, articulado a su vez a una filosofia econdmica y todo desde una filosofia de la
liberacion que haya aprendido la leccion de una filosofia pragmatica. Este pensador
latinoamericano insiste en que la crisis de las alternativas no-capitalistas y de la
izquierda en general, es una provocacion a la creatividad méas que causa de desaliento
0 pesimismo.

Las discusiones tenidas con distintos pensadores de los paises centrales (Apel,
Habermas, Ricoeur, Rorty, Vattimo), enfrascados en el formalismo de una Etica del
Discurso, permite el nacimiento de su obra “La nueva Etica de la Liberacién: en la
edad de la globalizacion y la exclusion™. Esta “nueva ética” se escribe desde la
situacion de “las victimas”®, del afectado negativamente por el “acto no-perfecto”.

Las victimas, como nuevos movimientos sociales (la mujer ante el machismo, las
razas no-blancas ante el racismo, la clase obrera ante el capitalismo, los paises
periféricos ante los paises centrales) constituyen una nueva comunidad de
comunicacion antihegemdnica de actores que emergen, desde la diferencia, como
constructores de una nueva universalidad por medio de la praxis de liberacion.

1.2- Ignacio Ellacuria (1930-1989)

Ignacio Ellacuria, natural de Portugalete, pequefio pueblo vasco de la costa
cantabrica, hijo de un médico oftalmélogo y de una mujer de pueblo. Se le imagina
cuando nifio en contacto con el mar y las zonas montafiosas, hablando vasco en su
casa y castellano en la escuela y la calle, estudiando bachillerato en el colegio de los
jesuitas de Tudela y corriendo detras de una pelota de fatbol en el recreo y jugando
pelota vasca en el fronton més cercano a su casa. La formacion en valores la recibe en
su casa y luego también en el colegio donde la vivencia del “espiritu ignaciano”® era
una actividad consuetudinaria.

A los dieciséis afios ingresa al noviciado® de Loyola y a los diecinueve afios se
ofrecié como voluntario para ir a Centroamérica con el fin de continuar su proceso de
formacion espiritual e intelectual. Llegd a El Salvador acompafiado de otros cinco
novicios y su maestro, Miguel Elizondo, hombre avanzado para su tiempo y de una
espiritualidad profunda que ayudé mucho a que los novicios se liberaran de lo
circunstancial - costumbres, devociones, reglas — y se confrontaran con lo
fundamental: Jesis de Nazareth y la realidad centroamericana (Sobrino-Alvarado,
1999).

A finales de 1949 Ellacuria se trasladé a Quito para estudiar filosofia. En la
Universidad Catolica se encuentra con otro de sus maestros: Aurelio Espinoza. Sus
clases se caracterizaban por la heterodoxia metodoldgica, por las formas vitales;

% _ Término tomado de Walter Benjamin (1973). Este pensador hace converger dialécticamente en su
obra “Tesis de Filosofia de la Historia”, los dos caminos por los que habia realizado su bisqueda
filosofica: la teologia judia y el materialismo historico. Murié como “una victima” judia del nazismo.

%1 _ Formacion bajo la orientacion de la vida y obra de Ignacio de Loyola, fundador de la Compafifa de
Jesus.

%2 _ Tiempo destinado para la probacién en la orden religiosa, antes de profesar.
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segun Ellacuria “...fue todo lo contrario de un superficial que mariposea por
cualquier tema” (Sobrino-Alvarado, 1999: 39).

En Quito se encuentra también con Angel Martinez para quien la poesia era una
forma de vida. Ellacuria se sinti6 tocado por esta unidad esencial de palabra y vida en
dicho poeta; ¢l también deseaba “...encontrar una filosofia que, al mismo tiempo que
respondiera a las cuestiones ultimas, también diera cuenta de los problemas
cotidianos de la humanidad” (Sobrino-Alvarado, 1999: 42). De la misma forma que
Angel Martinez habia hecho de la poesia una forma de vida, él deseaba hacer otro
tanto con la filosofia.

Al terminar los estudios de filosofia en 1955, Ellacuria regresa a El Salvador y se
desempefia como docente en colegios de la Compafiia de JesUs hasta 1958, afio en
que viaja a Innsbruck (Austria) para realizar estudios de teologia. Aqui asiste a las
clases de Karl Rahner, quien tras las huellas de Tomas de Aquino, en dialogo con
Kant, el idealismo aleman y Heidegger, se deja guiar sobre todo por la vida y obra de
Ignacio de Loyola (Sanna, 2006). Ellacuria admiraba la elegancia con que Rahner
llevaba sus dudas, ya que hacia teologia confrontando esta disciplina con las
preguntas planteadas por la vida.

Con excepcion de las clases de Karl Rahner a Ellacuria no le entusiasmé el estudio
de la teologia; el nivel académico era bajo. En 1961 es ordenado sacerdote en Bilbao.
Aprovecha la estadia en el Pais Vasco para visitar a Xavier Zubiri, a quien conocia a
través de su obra ‘“Naturaleza, Historia y Dios”. En este primer encuentro con el
filésofo vasco le pide que sea tutor de su tesis doctoral en filosofia, ya que veia en él
“...un modelo de juntura entre lo clasico y lo moderno, entre lo esencial y lo
existencial” (Sobrino-Alvarado, 1999: 45). Zubiri acepta dicha propuesta; asi
comenzd una relacion amistosa, enriquecedora para ambos. Ellacuria regresa a
Innsbruck para concluir sus estudios de teologia.

De nuevo en el Pais Vasco, comienza a reflexionar sobre el presunto tema de su

tesis doctoral: La principalidad de la existencia. Dicho tdpico le agradaba porque le
permitia familiarizarse con algun existencialista serio y, a su vez, con el tomismo
aleméan de los afios sesenta. Deseaba encontrar una vision unitaria del ser humano
que conciliase esencia y existencia, naturaleza e historia, historia y trascendencia.
Inicialmente intentd hacer una sintesis partiendo de las antropologias del neotomismo
aleman y Ortega y Gasset. Esta primera experiencia no le entusiasmo y abandona
dicho proyecto. La lectura de la obra “Sobre la esencia” de Zubiri lo orientd en la
construccién del plan definitivo de su tesis:
Sustancia y sustancialidad: la filosofia de Zubiri frente al aristotelismo y la metafisica
clasica; ser y realidad: la filosofia de Zubiri frente al neotomismo aleman; existencia
y esencia: la filosofia de Zubiri frente al existencialismo. En la conclusién retornaria
al tema principal: la principalidad de la esencia segin el pensamiento de Zubiri
(Sobrino-Alvarado, 1999: 46).

El proyecto filoséfico del joven Ellacuria consistia en sentar las bases de una
nueva filosofia cristiana. Ahora, el término “filosofia cristiana” fue motivo de
discusiones entre pensadores creyentes y no creyentes. Mientras Gilson afirmaba que

IXXXVi



“la filosofia occidental es lo que es gracias al cristianismo”, Heidegger pensaba que
“...la pregunta sobre el ser no irrumpe mientras se estd en la seguridad y en la
comodidad (...). No se puede preguntar sin dejar de ser creyente” (Sobrino-Alvarado,
1999: 55). Ellacuria participaba en las discusiones entre tedricos marxistas y teoricos
cristianos en América Latina; él creia posible sentar las bases de una nueva filosofia
cristiana en pleno siglo XX. Su admiracion por la obra de Tomas de Aquino le
permite sostener enfaticamente la necesidad del creyente de reflexionar sobre su fe y
actuar de acuerdo a los “signos de los tiempos”.

Durante el periodo 1955-1963 Ellacuria se inserta en el llamado movimiento neo-
tomista®; pareciera que en esta etapa se proponia establecer relaciones entre la
filosofia tomista y la filosofia moderna, de forma parecida a como hizo Tomas de
Aquino cuando buscé armonizar sus creencias cristianas con el pensamiento de
AristOteles. Estaba convencido de que un tomismo renovado podia ayudar a
incentivar un pensamiento autéctono en Centroamérica. No hay que olvidar el
innegable rol que el neotomismo jugo en la preparacion del Vaticano 1. Ellacuria se
propone concretar esta idea intentando “cristianizar” a Ortega y Gasset, es decir,
buscando aproximar la filosofia escolastica y la filosofia vitalista de Ortega debido a
que siempre admird en él su vitalismo y su vision dinamica de la realidad que, a su
vez, contrastaban con el esencialismo y el inmovilismo aristotélico-tomista.

Mientras estudiaba teologia en Innsbruck Ellacuria sigue reflexionando sobre la
posibilidad de realizar la sintesis entre tomismo y modernismo. La lectura de
“Naturaleza, Historia y Dios” de Xavier Zubiri lo entusiasma hasta quedar
convencido de que este pensador contemporaneo si podia ayudarle a unificar
escolasticismo y vitalismo. Es la lectura de la obra “Sobre la esencia” que le enviara
Zubiri en enero de 1963, lo que le permite por primera vez plantearse la posibilidad
real de un nuevo tipo de filosofia cristiana que fuera mas alla de la sintesis entre
tomismo y modernismo.

Entre 1964 y 1967 Ellacuria comienza a dejar de lado el proyecto de renovacion
de la filosofia cristiana. Se inicia una transformacion en este pensador cristiano que
va desde la filosofia cristiana a la “teologia de la revolucion™®*. Aunque comienza a
darse en €l un cambio del saber filosé6fico al teoldgico, tal transformacion no debe
concebirse en términos de ruptura radical.

El cambio de rumbo de su tesis doctoral en filosofia, dejando de lado las
comparaciones que al principio deseaba hacer con Aristoteles, neotomistas y
existencialistas, se debid fundamentalmente a su opcion de servir intelectualmente a
la Iglesia. La tesis se centrd en el analisis de los aspectos méas novedosos de la obra de

% _ Movimiento que buscaba renovar el pensamiento catélico (tomista) a través de una sintesis entre la
filosofia de Tomas de Aquino, los descubrimientos de las ciencias y las filosofias de Kant y Heidegger.

® _ La expresion “teologia de la revolucién” nacié en Europa como una especie de “logomaquia
bizantina” caracterizada por la ausencia de elementos socio-analiticos en sus textos. Los te6logos
latinoamericanos se interesaron fundamentalmente por la “revolucion de la teologia”, dando asi origen
a la Teologia de la Liberacion.
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Zubiri “Sobre la esencia”. A partir de ese momento se inicia entre Ellacuria y Zubiri
una relacién afectivo-intelectual muy significativa.

Otra razén por la cual Ellacuria abandona su proyecto filosofico inicial se debi6 a

los cambios que se estaban dando en el mundo, en la Iglesia y a los nuevos intereses
intelectuales que comienzan a surgir en él. Siente la necesidad de escribir méas sobre
teologia, ya que deseaba comenzar su tesis doctoral en teologia, también bajo la
direccion de Zubiri.
Tanto la experiencia del Concilio Vaticano 1l (1962-1965) como la eleccién del Padre
Arrupe como Superior General de los jesuitas y la carta que éste envio a los
Superiores Provinciales de Latinoamérica, pidiendo a todos una opcion més clara por
los pobres, le ayudaron a abandonar el proyecto de una “filosofia cristiana”. A finales
de 1966 asistio a la reunion de los Centros de Investigacion y Accion Social de los
jesuitas de Centroamérica, participando con una ponencia en la cual hacia énfasis en
la necesidad de buscar en el trabajo pastoral “la auténtica humanizaciéon de los
hombres impedidos especialmente por la miseria y por determinadas estructuras”,
agregando mas adelante: “...ahora bien, dondequiera que hay ese trabajo por el
desvalido, por el injustamente tratado (...) hay un trabajo tipicamente cristiano”
(Sobrino-Alvarado, 1999: 71-72).

Mientras tanto, Ellacuria se pone en contacto con la obra “Teologia de la
Revolucion” de José Comblin®®. Dicha teologia serd el antecedente directo de la
Teologia de la Liberacion. A Ellacuria, esta nueva forma de hacer teologia, partiendo
del estudio de las revoluciones latinoamericanas desde el punto de vista del
Evangelio, le parecia muy significativa. En Julio de 1968, viaja a Medellin
(Colombia) para dar un curso sobre teologia de la revolucién y un curso de filosofia
zubiriana. Segun Valdés (1999) es impresionante la profundidad y la radicalidad, no
solo teoldgica, sino también socioldgica, con que desarroll6 el curso: luego de un
analisis filosofico del origen del concepto “revolucion” y del cardcter moral de las
revoluciones, contindia con un detallado analisis de la revolucion soviética, cubana, el
movimiento negro en defensa de los derechos civiles de los afios sesenta en los
Estados Unidos para luego pasar a analizar la situacion de injusticia y miseria en
América Latina.

Ellacuria, como ya se dijo en parrafos anteriores, deseaba servir con la razén a su
Iglesia; si durante los afios cincuenta y sesenta consideraba que la mejor manera de
hacerlo era poniendo todas sus energias en la creacion de una ‘“nueva filosofia
cristiana”, al final de los afios sesenta descubre que la mejor forma de servir a la
Iglesia era analizando teolégicamente el hecho de las revoluciones sociales en
América Latina.

En 1969, luego de asistir al curso de Zubiri “Estructura dinamica de la realidad”,
comienza a dar los primeros pasos en la bldsqueda de una nueva forma de hacer

% _ Tedlogo brasilefio de origen belga que se entusiasma con la lectura de algunas obras sobre
“teologia de la revolucion” de origen europeo, pero que le da a dicha expresion un sentido
latinoamericano. Dicho tedlogo es considerado, junto con Gutiérrez, Segundo, Galilea, uno de los
padres de la Teologia de la Liberacion.
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filosofia. Sus reflexiones filoséficas se dirigian al analisis de la realidad social y
politica de El Salvador, su pais de adopcién. Pero no sera hasta finales de 1971
cuando logra definir con claridad su nuevo horizonte filoséfico: filosofia y politica.
Comienza a pensar “lo politico” desde la situacion concreta de El Salvador: la
seguridad social, los derechos humanos, el derecho a la huelga, la reforma agraria.
Este pensar sobre situaciones concretas era solamente el primer paso de su proceso
filosofico, pues lo que en ultima instancia buscaba era ““...acceder a lo més real de la
realidad” (Sobrino-Alvarado, 1999: 76).

En su articulo “Filosofia politica”, publicado en la revista ECA®® (1972) hacia
énfasis en que para que la concrecion no limite y ahogue el pensamiento, es
importante “posibilitar el acceso a lo que es la totalidad de la realidad” (p. 380), es
decir, habia que construir esta “totalidad de lo real”, lo cual exige una profunda
dedicacion filosofica. Precisamente, esto, lo “mas real de la realidad” sera lo que afios
mas tarde (1980) denominara “la realidad historica” (el objeto de la filosofia). Esta
realidad hay que descubrirla a través de analisis concretos de realidades sociales y
politicas. Si el proyecto juvenil de Ellacuria era “sentar las bases para una nueva
filosofia cristiana”, a partir de 1969, el proyecto consistira en ir construyendo las
bases de una nueva idea de filosofia (filosofia politica), mucho mas profana, pero
“estrictamente metafisica™®’.

En los siguientes péarrafos se pretende abordar la contribucion filoséfica de
Ellacuria, siempre en funcion de la liberacion de los pueblos oprimidos del mundo vy,
de manera muy concreta, del pueblo salvadorefio. En su articulo “Funcion liberadora
de la filosofia” (1985) deja claro los intereses filosoficos que €l deseaba impulsar en
la Universidad Centro Americana (UCA) de San Salvador. La originalidad de
Ellacuria, como la de Sdcrates, no estd en la creacion de un sistema filosofico
particular, cosa que no elaboro, sino en “haber convertido la filosofia misma en un
estilo de vida humana auténtica, en haber hecho de la teoria un verdadero modo de
existencia ética”.

Un poco mas adelante, Antonio Gonzalez, compafiero de labores en la Universidad,
parafraseando a Zubiri, afirma que:

Lo caracteristico de la labor intelectual de Ellacuria no consiste tanto en haber puesto
la praxis historica de liberacion en el centro de sus reflexiones filosoficas, sino en
haber hecho de la filosofia un elemento constitutivo de una existencia dedicada a la
liberacion (Gonzalez, 1990: s/p).

Ellacuria mostré con su vida y también con su muerte®® que la funcién social de la
filosofia no es primeramente una funcion académica y mucho menos una funcion
legitimadora de uno u otro poder, sino una funcion liberadora, que como en el caso de

% _ Estudios Centro Americanos.

%7 _«No lo que esta ‘mas alla’ de lo real fisico, sino la realidad fisica misma en su distension (metd) de
lo aprehendido unitariamente” (Zubiri).

%8 _ Asesinado por militares del ejército salvadorefio, junto con otros compafieros y compafieras, el 16
de noviembre de 1989.
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Socrates, se convierte en una tarea mayéutica y critica; “mayéutica” en el sentido del
verbo griego ‘“maietiomai” (ayudar en el parto), pues se propone acompafiar
filoséficamente al pueblo oprimido salvadorefio en su proceso de creacion
(nacimiento) del hombre y la sociedad nuevos; “critica”, para poder enfrentarse a
tantas ideologizaciones que presenta el sistema opresor disfrazado de “democracia”.

No se entiende la filosofia “ellacuriana” sin hacer referencia a la relacion personal
y profesional que mantuvieron los dos grandes pensadores: Ellacuria y Zubiri. Lo que
a Ellacuria mas le llamd la atencion de su amigo y maestro fue el novedoso
tratamiento que hace de la “historicidad” humana, pues, segin su criterio, €ste es uno
de los principales temas en el dialogo con el marxismo. Este didlogo motiva a
Ellacuria para que se interese por dos grandes temas de la metafisica zubiriana: la
idea de “estructura” desarrollada en la obra “Sobre la esencia” y la imagen
radicalmente dinamica de “lo real”.

La “Estructura dinamica de la realidad” (1989), es un texto que no soélo
proporciona un interesante acceso a la filosofia zubiriana sino que también ayuda a
entender la evolucién filos6fico-teoldgica de Ellacuria: neotomismo, racio-vitalismo,
pensamiento rahneriano, pensamiento zubiriano, filosofia politica, filosofia de la
liberacion.

Para Ellacuria la filosofia zubiriana es un “realismo materialista abierto”,

definicion que subraya la sélida critica de Zubiri a la tradicion idealista occidental y
el papel central que otorga a la “materia” en su cosmovision evolutiva. Ahora,
Ellacuria no considera a Zubiri un naturalista, ya que estad consciente de que en el
nacleo mismo de la filosofia zubiriana hay una intima relacion entre la realidad del
cosmos Y la inteligencia humana.
El mismo Zubiri aclara esto al afirmar en su obra “Inteligencia sentiente”: “Es
imposible una prioridad intrinseca del saber sobre la realidad ni de la realidad sobre el
saber. El saber y la realidad son en su misma raiz estricta y rigurosamente
congéneres” (Zubiri, 1981: 10)%.

Si bien Ellacuria en un principio, por influencia de la obra “Sobre la esencia”
(Zubiri), tiende hacia una interpretacion mas naturalista de la filosofia, su interés por
la constitucion de una filosofia de la liberacion, alimentado por el curso “Estructura
dinamica de la realidad”, dictado por Zubiri, lo obliga a reflexionar sobre la
importancia de la historia en el desarrollo del proceso de liberacion. En dicho curso,
luego de analizar los dinamismos de la materia, de la vida, de la persona y de la
sociedad, Zubiri termina analizando el dinamismo de la historia. En la historia se
hacen presentes todos los demés dinamismos de “lo real”, que son, a su vez, afectados
por ella; de ahi que la realidad en tanto que mundo, es constitutivamente histérica. La
historia afecta al caracter de la realidad en cuanto tal (Zubiri, 1989).

Este texto es fundamental para comprender el pensamiento filosofico de Ellacuria.
La historia, segun la concepcion zubiriana, es precisamente el lugar de imbricacion

% _ En este momento pasa por mi mente todo lo relacionado a la “fenomenologia compleja” de Edgar
Morin, trabajado magistralmente en el seminario coordinado por el Dr. Alejandro Garcia Malpica,
realizado en la Universidad de Carabobo durante el periodo Octubre 2007-Febrero 2008.
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entre realidad e inteligencia, entre hombre y mundo. La historia es el &mbito donde se
define el “tercer horizonte” de la filosofia, distinto del “horizonte helénico”
(naturalismo) y del “horizonte moderno” (subjetivismo).

Luego de analizar lo que Hegel, Marx y Zubiri han entendido como objeto de la
filosofia, Ellacuria propone la “realidad historica” como el objeto adecuado de dicha
disciplina, pues, segun él, la realidad historica abarca todas las demas formas de
realidad (realidad material y bioldgica, realidad personal y social). En su obra
poéstuma “Filosofia de la realidad historica” (1991) se propone analizar la presencia
en la historia de las demas formas de realidad.

La filosoffa de la liberacion seré la reflexion sistematica sobre la praxis™ historica.

De ahi la necesidad del estudio de las distintas estructuras y dinamismos que
componen la realidad histérica y la importancia capital que tiene la comprension de la
“relacion entre teoria y praxis”. Antonio Gonzéalez (1997), integrante del
Departamento de Filosofia de la Universidad Centro Americana de San Salvador,
escribe “Estructuras de la praxis”, una obra muy completa sobre la “filosofia primera”
o “filosofia de la praxis”. Segun €I, Zubiri (1981) en su trilogia “Inteligencia
sentiente” aparece como heredero de dos grandes intuiciones de la filosofia post-
hegeliana en torno al problema de “la inteleccion”. En primer lugar, la intuicion de
Nietzsche hace ver que el error clasico del “idealismo” ha consistido en tener como
fundamento la “artificiosa escisién” entre inteligencia y sensibilidad™,
La separacién que hacen los griegos de estas dos facultades cognoscitivas
(inteligencia y sensibilidad) da origen al “dualismo metafisico” entre dos ambitos de
“lo real”: el mundo sensible y el mundo inteligible. También esa dualidad de
facultades cognoscitivas ha fundamentado la escision no sélo metafisica sino también
“socio-teorica” entre los llamados “sabios” que se guian por el “logos” y el “vulgo”
que sigue las impresiones engafiosas de los sentidos. Zubiri, siguiendo a Nietzsche,
entiende que la superacion del idealismo occidental s6lo es posible mediante la
reafirmacion de la intima unidad entre “sentir e inteligir”.

Por otra parte, Zubiri hereda una intuicion gque ya se encuentra en la critica del
joven Marx tanto al idealismo como al materialismo precedentes: la sensibilidad no
es una facultad pasiva y receptora sino activa en su relacion con el medio. Por tanto,
la relacion del hombre con el mundo natural y social no se da a través de la
contemplacion, sino en la actividad transformadora (trabajo). Zubiri, en virtud de este
caracter activo del sentir humano, no hablara de “sensibilidad” sino de “proceso
sentiente”. Ahora, como este proceso estd radicalmente unido al “inteligir” se le
ocurre utilizar el término “inteligencia sentiente”, resumiendo asi las dos grandes
intuiciones post-hegelianas anteriormente mencionadas (Gonzalez, 1997).

" _ Para Ellacuria Praxis es “la totalidad del proceso social en cuanto transformador de la realidad
tanto natural como histérica” (Ellacuria, 1985: 57).

™ _Ya en Parménides se encuentra esta escision.
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Para Ellacuria la inteligencia tiene su origen en una praxis social e historica
concreta, que determina justamente las posibilidades de toda actividad racional. La
verdad racional, incluso en las disciplinas mas abstractas, tiene un caracter
constitutivamente histérico. La inteligencia tiene no sélo un origen sino también un
destino social que, sin negar su autonomia relativa, determina en forma de intereses la
mayor parte de sus contenidos y tareas. Pero la vinculacion entre inteligencia e
historia no es solamente cuestion de origen y de destino de la actividad racional, sino
un caracter constitutivo mismo de la inteleccion; de ahi que la referencia del conocer
humano a través de la praxis es la condicion de su propia cientificidad. Cualquier
filosofia, cualquier saber humano, estd obligado a tomar conciencia de su propia
historicidad, de sus vinculaciones concretas con la praxis social de la que surge y a la
que sirve, pues, a partir de esta conciencia es posible pretender objetividad y
universalidad (cientificidad).

Segln Ellacuria (1985), el punto de partida de la filosofia de la liberacion es la
praxis historica o praxis liberadora: “La filosofia s6lo podra desempefiar su funcion
ideoldgica critica y creadora a favor de una eficaz praxis de liberacion si se sitGa
adecuadamente dentro de esa praxis liberadora” (p.56) Este pensador latinoamericano
experimentd su labor intelectual en su dimension socratica, es decir, hizo de la
“liberacion” una forma de vida filoséfica. Vivio convencido de que no es posible una
filosofia de la liberacién sin una verdadera vinculacion histérica con la praxis
liberadora. Hizo mucho énfasis en la importancia capital de la “historizacion” de
conceptos como los de “propiedad”, “derechos humanos” y “bien comun™.

Para Ellacuria su filosofia de la liberacion es una filosofia de la praxis historica,
constituyéndose ésta en objeto y punto de partida del filosofar. Su martirio no
permitid que desarrollara este planteamiento, pues en su obra péstuma “Filosofia de
la realidad historica™ (1991) la praxis histérica se muestra tan s6lo como culminacién
(objeto). Para cerrar esta reflexion es conveniente hacerlo con sus propias palabras:
“Lo esencial es dedicarse filos6ficamente a la liberacion (...) de nuestros pueblos y
nuestras personas; la constitucion de la filosofia vendrd entonces por accidente”
(Ellacuria, 1985: 60).

2.- Testimonio de Teblogos

Se ha creido conveniente escoger a un pequefio grupo de tedlogos de la liberacion
(Gutiérrez — Mufioz — Ruiz — Sobrino — Trigo) que se caracterizan por entender el
proceso de elaboracidon teologica como “acto segundo”, siendo el “acto primero” la
contemplacion, el cara cara con la gente popular y la praxis de liberacion.

2.1 — Gustavo Gutiérrez (1928 - )

Durante sus afios como estudiante universitario de psicologia, en la
universidad de Lima pertenecié a un grupo apostolico laico en cuyo seno compartio
con otros compafieros la inquietud por conocer mejor el cristianismo. Leian y
comentaban en comun textos biblicos, enciclicas de contenido social (Rerum
Novarum — Quadragesimo Anno) o propiamente teoldgico (Mediator Dei — Mystici
Corporis).
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Més tarde, cuando decide comenzar a estudiar teologia, lo hace desde la
asimilacion de experiencias y lecturas peruanas y latinoamericanas. Desde esos
primeros momentos de estudiante, le parecid6 de importancia capital “la
inteligencia de la fe en la vida cristiana y eclesial” (Tamayo-Bosch, 2002: 242). El
estudio de la Summa Theologica de Toméas de Aquino y el aporte de Melchor Cano
sobre los “lugares teologicos” le apasionaron. El articulo “Teologia” de Yves Congar
le ayudd a salir del modo casi exclusivamente racional de abordar el estudio de la
teologia.

Luego de estudiar teologia en Lyon (Francia) se desempefia como sacerdote en la
ciudad de Lima dedicandose integramente y con entusiasmo a la actividad pastoral”
con estudiantes universitarios. Al poco tiempo decide entrar en contacto con el medio
popular y pobre, “...hasta llegar a una cierta fusiéon de estos dos campos de trabajo,
interpeladores y complementarios” (Tamayo-Bosch, 2002: 242).

Para Gutiérrez el “sujeto” de la teologia es el “pueblo pobre” injustamente
explotado que es, al mismo tiempo, profundamente creyente. El trabajo con
Comunidades Eclesiales de Base’™ lo pone en relacién con un mundo que lo hace
reencontrarse con sus propias raices. Al insertarse y trabajar en este mundo
comprende que lo primero es “escuchar”, especialmente las vivencias humanas y
religiosas de quienes han hecho suyos los sufrimientos, esperanzas y luchas de un
pueblo para asi aprender sobre el pueblo y sobre Dios. Experimenta que en el dialogo
que se da en la comunidad cristiana hay importantes momentos de reflexién sobre el
modo de vivir la vida y la fe. El método adoptado por muchas comunidades
cristianas, denominado “revision de vida”, no se limita solamente a comprender las
experiencias a la luz de un texto biblico sino también a traducir en compromisos
concretos la fe que se profesa.

Gutiérrez estaba convencido del “potencial evangelizador de los pobres™; le
parecia imposible hacer teologia sin tener presente la experiencia de Dios que tienen
los pobres. Esta vivencia cotidiana y desafiante replantea todo su quehacer teoldgico.
Las comunidades cristianas populares, reunidas en “ecclesia”, piensan su fe y, por
tanto, hacen teologia. Los tedlogos “cumpliran con eficacia su tarea en la medida en
que estan ligados a la comunidad cristiana, en que forman parte de ella y comparten
cotidianamente con otros las razones de su esperanza” (Tamayo-Bosch, 2002: 244).
La teologia no es una tarea individual sino una funcion eclesial; se hace desde la
Palabra de Dios recibida y vivida en la Iglesia, en orden a su anuncio a toda persona
y, de manera especial, a los pobres. La cercania a las comunidades eclesiales de base
obliga a un gran rigor en el quehacer teoldgico ya que las interrogantes y posibles
respuestas que vienen de ellas no permiten que se caiga en elucubraciones evasivas e
irresponsables.

¢Como conciliar la pertenencia a una comunidad y sus exigencias diarias con el
trabajo intelectual que requiere de un espacio y un tiempo propios? Es muy complejo

"2 _ Trabajo practico dedicado a la formacién de cristianos militantes.

3. Expresion de entrada del pueblo pobre en la Iglesia.
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dar una respuesta satisfactoria a este planteamiento; de ahi que el quehacer teoldgico
no est4 exento de tensiones. Construir un lenguaje sobre Dios (teologia) partiendo de
la vida de un pueblo que vive la fe en medio de una situacion de injusticia no es tarea
facil. El lenguaje teoldgico es, a la vez, contemplativo, pues tiene un punto de partida
en el “silencio orante” ante el misterio de Dios y, profético ya que establece una
relacion indisoluble entre el Reino de Dios y los Pobres. El lenguaje teoldgico que
surge en los sectores populares de Ameérica latina y de otros continentes tiene como
marco histérico la experiencia de sufrimiento del inocente™.

Desde los inicios de la Teologia de la Liberacion se han tenido presentes las

diferentes dimensiones de la pobreza; se prestd atencion para no reducirla a su
aspecto econdmico. El pobre es el “insignificante”, aquél que es considerado “no-
persona”, a quien no se le reconoce la plenitud de sus derechos como ser humano; los
pobres son catalogados como los seres que cuentan muy poco para la sociedad y para
la Iglesia.
Las razones de la exclusion del pobre en la sociedad actual son, entre otras, las
carencias economicas, el color de la piel, ser mujer, pertenecer a una cultura
despreciada (Medellin 2, 22). En distintas obras Gustavo Gutiérrez, se refiere con
frecuencia al sujeto primordial de la Teologia de la Liberacion, el pobre. En repetidas
oportunidades utiliza la expresion “...pueblos, razas y clases sociales” (Gutiérrez,
1971: 226, 251, 255) y “...las clases populares explotadas, las culturas oprimidas, las
razas discriminadas” (Gutiérrez, 1973: 64, 107, 125) para referirse a ¢él. Igualmente
afirma que “...la mujer de esos sectores es doblemente explotada, marginalizada y
despreciada (Gutiérrez, 1977: 34).

También Gutiérrez ve al pobre como “el otro” de una sociedad que se construye al
margen o contra sus derechos mas elementales. Por eso, la historia leida desde ese
“otro” es otra historia, cuya relectura implica ayudar a rehacerla. Para este tedlogo el
pobre es el sujeto de su propia liberacién; de ahi la importancia capital de que asuma
su destino. En otra de sus obras Gutiérrez (1992) se refiere al hombre y al tedlogo
Bartolomé de Las Casas quien se planteaba ver las cosas “como si fuese indio”. El
compromiso concreto del te6logo asumido en y desde el mundo de la pobreza le hace
descubrir al pueblo latinoamericano como un pueblo pobre y creyente al mismo
tiempo, nutriéndose la reflexion teoldgica de esta experiencia cotidiana.

El tedlogo de la liberacion se esfuerza por pensar la fe a partir de la situacion de
marginacion y despojo que vive el sujeto “pobre” (la mujer, los indigenas, los
afroamericanos, el habitante del barrio). La reflexion teoldgica que se origina en
estos universos es nueva y exigente. Gutiérrez (1992) da particular importancia a la
reflexion que proviene de la inhumana e inaceptable condicién de la mujer pobre;
recuerda el nacimiento de nuevas perspectivas teolégicas surgidas de mujeres’.
También hace referencia a la forma como se vive la fe en el “modo de vida” de los
habitantes del barrio. La trama vital de los habitantes de los sectores populares

*_El libro de Job puede ser muy orientador en este sentido.
"> _ Elsa Tamez, Ivonne Gebara, Maria Clara Bingemer.
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condiciona la vivencia de la fe y el anuncio del Reino de Dios, siendo, a su vez, un
punto de partida para la reflexion teoldgica. Este te6logo no deja de insistir en la
importancia de “desprivatizar” la pobreza, es decir, no perder de vista lo que hay en
comun en la condicién de todos los pobres; también da especial importancia a no
descuidar el terreno en el que discurre el lenguaje y las reflexiones: la vida de los
pobres, su liberacion integral y la Buena Nueva de JesUs (Gutiérrez, 1992).

Estar con los pobres es estar contra la pobreza. Para ello es necesario conocer lo
que origina la pobreza en el nivel econémico, social y cultural; de ahi la importancia
de dejarse ayudar el tedlogo por las ciencias sociales para poder utilizar con
propiedad los instrumentos de andlisis que permiten comprender la realidad que se
desea ayudar a transformar. La Teologia de la Liberacion debe estar muy atenta
actualmente al fenémeno de la “globalizacion neoliberal”, realidad que ha desplazado
lo ético-politico en las relaciones entre los hombres. La globalizacion se caracteriza
por excluir a gran parte de la humanidad de los beneficios de la civilizacion
contemporanea. Millones de personas, quienes han quedado fuera del d&mbito del
conocimiento™, han sido convertidas en “objetos desechables” después de usarlos. El
neoliberalismo ha deshumanizado la economia al convertir dicha disciplina en una
herramienta que tiende a convertir todo, incluso a las personas, en mercancias.

La reflexidn teoldgica debe partir de la vida de los pobres, los preferidos de Dios
y, por tanto, rechaza con firmeza el neoliberalismo que asesina al sujeto colectivo
“pobre”. Gutiérrez hace especial énfasis en todo lo referente a la “espiritualidad de la
liberacion”. Insiste en afirmar que “...detrds de toda inteligencia de la fe hay una
manera de seguir a Jests” (Tamayo-Bosch, 2002: 253).

La espiritualidad o seguimiento de Jesus es la columna vertebral del discurso sobre la
fe. La teologia como reflexion sobre la practica a la luz de la fe tiene dos
dimensiones: la oracion y el compromiso historico (acto primero) y la reflexion
teologica (acto segundo). De ahi la afirmacion de Gutiérrez (1982): “Nuestra
metodologia es nuestra espiritualidad” (p. 176). La experiencia espiritual del pueblo
latinoamericano, en medio de un proceso histérico de logros y tropiezos, ha crecido
en madurez. Es de vital importancia el itinerario espiritual de un pueblo que vive su
fe y mantiene su esperanza en medio de una vida cotidiana hecha de pobreza y
exclusiones, pero también de proyectos y de una mayor conciencia de sus derechos.
En ese caminar del pueblo se da un encuentro con el Sefior Jesus, crucificado y
resucitado. Una tarea primordial de la reflexion teoldgica consiste en estar atento a la
experiencia espiritual del pueblo, recogiendo las versiones orales y los escritos que
narran dicha experiencia.

2.2 — Ronaldo Mufioz (1933 - )

En esta parte se hard reflexion sobre la “experiencia popular de Dios y de la
Iglesia” de un cristiano chileno que hace teologia desde la perspectiva de los pobres
de la Ameérica indo-afro-latina que participan en la construccion de la Iglesia de

’® _ Elemento decisivo de la economia contemporéanea y el eje mas importante hoy de acumulacion de
capital.
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JesUs desde las Comunidades Eclesiales de Base. El opta por “...discernir y analizar
teologicamente la vida y el quehacer de las comunidades” (Comblin - Gonzélez Faus
— Sobrino, 1993: 161). Su residencia desde 1972 en un barrio de Santiago de Chile le
da la suficiente autoridad moral para hacer teologia desde la vida del pobre.

En su proceso de aprender a ser cristiano perteneciendo a una comunidad que se

va construyendo dia a dia se da cuenta que los integrantes de dicha comunidad tienen
conciencia de que estan construyendo “...algo nuevo y al mismo tiempo de raices
muy profundas en la tradicion de la misma Iglesia y en el evangelio de Jesus”
(Comblin — Gonzéalez Faus — Sobrino, 1993: 163). Percibe la conciencia gozosa de los
integrantes de las comunidades cristianas en medio del pueblo que sufre, ama y
espera. En el caminar de esta “Iglesia de los pobres” se da una interaccion entre dos
sujetos de distintas dimensiones: el pueblo, mas amplio y, la comunidad, mas
especifico. Asi como un “pueblo” sin “comunidades” no seria Iglesia, tampoco lo
seria un conjunto de “comunidades” aisladas del pueblo. El pueblo latinoamericano
en general es creyente, que vive de distintas formas su fe y que tiene una historia de
solidaridad cristiana, de amor, de esperanza.
Ahora, este pueblo no debe seguir siendo una simple “masa”. Precisamente, las
pequefias comunidades cristianas que pertenecen a este pueblo y en el cual hacen
vida, tienen el compromiso de ayudar a que dicho pueblo aprenda a organizarse,
sobre todo, para exigir que los gobiernos y la sociedad lo respeten como sujeto capaz
de participar en la construccion de una vida digna para todos (nueva sociedad).

La Iglesia se va construyendo en la interaccion entre el pueblo oprimido, solidario
y creyente, y el conjunto de las comunidades sembradas en el pueblo y que forman
parte del pueblo; en esa interaccion se dan distintas dimensiones: el pueblo pobre
presiona con sus demandas y valores a la comunidad eclesial organizada y la
comunidad trata de responder evangélicamente, es decir, esmerandose por aportarle
su testimonio, su servicio.

Mufoz (1993) hace referencia a cinco dimensiones de la vida del pueblo: 1)
Necesidades basicas: calmar el sufrimiento, la solidaridad; 2) Espacio de fraternidad:
el afecto, la fiesta; 3) Ayuda de Dios y encuentro con El: la oracion, los sacramentos;
4) Anhelo de “buena nueva”™: el mensaje, la convocacidon; 5) Derechos y
organizacion: la lucha, la sociedad nueva. Ante estas dimensiones la “comunidad
eclesial” se ofrece como: 1) Iglesia samaritana: se compadece, comparte; 2) Iglesia
hogar: acogedora, reconciliadora, festiva; 3) Iglesia santuario: espacio para Dios,
escuela de oracidn; 4) Iglesia misionera: predica el Evangelio con la vida, invita a
participar; 5) lIglesia profética: denuncia las injusticias y por ello entra en conflicto
con los poderes y es perseguida.

En cada una de esas cinco dimensiones de la vida del pueblo y las respectivas
respuestas de la “comunidad eclesial” se va dando testimonio del misterio del Reino
de Dios: la fe contemplativa y el compromiso de vida. Todo esto se da gracias a las
Comunidades Cristianas de Base que viven segln el Evangelio de Jesus, con viva fe
y los pies en la tierra.
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A continuacion, siguiendo de cerca al tedlogo Ronaldo Mufioz (1993), se
desarrollard esta interaccion entre las dimensiones de la vida del pueblo y las
respuestas de la “comunidad eclesial”:

1 — Las necesidades basicas del pueblo y el servicio de una comunidad “samaritana”
que vive segun el modo de Jesus.

El pueblo latinoamericano que lucha por la supervivencia, que no consigue
trabajo, malnutrido y hacinado, humillado y lleno de frustraciones, sin una vivienda
digna, con servicios publicos muy deficientes, que sufre injustamente la represion
policial; este pueblo sufriente y oprimido practica en forma natural la solidaridad
efectiva. Las “comunidades cristianas de base” estdn formadas por gente del pueblo
que sufre todo esto en carne propia. Ante la terrible presion de la miseria, la
“comunidad” reacciona acogiendo, brindando ayuda y apoyo de acuerdo a sus
posibilidades; lo hace escuchando compasivamente, compartiendo lo poco que tiene,
acompafiando y remitiendo a organismos de derechos humanos. La “comunidad”,
gracias a su conciencia popular y cristiana sabe que debe comportarse como “Iglesia
samaritana”, que no puede ser insensible al sufrimiento del pueblo.

La comunidad cristiana actta siguiendo el modelo de Jesus, que tomé muy en
serio el sufrimiento de la gente. El solo hecho de que la gente pueda contar sus
angustias, los atropellos sufridos y ser escuchados y, a su vez, escuchar a otros que
estan sufriendo lo mismo o mas gravemente, ya esto constituye un alivio, un inicio de
conciencia critica y de esperanza. Poco a poco se va descubriendo la presencia viva
de JesUs que congrega y ayuda a compartir, que se compadece de los que sufren y
sana desde lo profundo las heridas (Mufioz, 1993).

La comunidad cristiana, iluminada por la lectura orante del Evangelio, vive la
experiencia de Jesus que sufre hoy en los pobres, realidad que cuestiona e interpela
(Puebla, 31, 39). La “comunidad” se siente llamada a continuar “...el ministerio
histérico de Jesus como el mesias de los pobres y anunciador del reino de Dios
mediante su practica concreta” (Mufioz, 1993: 167).

2- Para ayudar a satisfacer la necesidad de afecto y de fiesta del pueblo pobre la
“comunidad” se ofrece como hogar acogedor donde se experimenta el amor de Dios y
de los hermanos.

Asi como el pueblo necesita trabajo, pan, vivienda y buenos servicios publicos,
también necesita y es capaz de dar afecto. En situacion de pobreza extrema el pueblo
sobrevive gracias al afecto mutuo. La principal demanda de la gente del pueblo hacia
la “comunidad” es que sea un espacio de fraternidad. En medio de una sociedad en la
cual el pueblo pobre es oprimido por la cultura individualista de los medios de
comunicacion de masas, la comunidad cristiana se muestra como un lugar de
encuentro y convivencia. En medio de un pueblo amenazado por la tristeza y las
angustias de muerte pero potencialmente capaz de mantener el buen humor y el
sentido de la fiesta, la comunidad cristiana viene a ser un espacio de convivencia
alegre, de celebracion festiva de la vida.

El amor mutuo debe ser lo que dinamiza “...la vida interna de la comunidad de los
seguidores de Jesus: todos iguales, todos importantes, cada uno responsable de los
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demas y de las tareas comunes” (Mufioz, 1993: 168). En la celebracion eucaristica
(misa), como encuentro fraterno y gozoso con el Sefior resucitado se recoge y
proyecta la vida de la semana.

La “comunidad” como hogar acogedor, célido y celebrante, permite experimentar
el amor de Dios y de los hermanos. Se reconoce al Sefior resucitado presente en la
comunidad, alimentandola con su palabra y la fraccién del pan (misa). Los frutos del
Espiritu (amor fraterno, paz y gozo) se viven en la comunidad para poder mantener
diariamente la firmeza de la esperanza, la alegria en las tribulaciones, la
perseverancia en la entrega y el servicio en medio de tantas dificultades.

3- Frente al “hambre de Dios” que tienen los pobres, la comunidad se muestra como
“santuario”.

Los pobres tienen “hambre de pan y hambre de Dios”. En
Latinoamérica, ambas necesidades se dan juntas; el “hambre de pan” es un mal
injusto que hay que erradicar mientras que el “hambre de Dios” es un bien inagotable
que debe ser reconocido y alimentado. El pueblo latinoamericano es religioso y
necesita expresar su creencia a través de practicas; es un pueblo que reza cuando tiene
necesidades. Generalmente se dirige a Dios a través de la Virgen Marfa’’ y los santos.
Ese recurso religioso de los pobres, inseparable de sus necesidades basicas y de su
hambre de afecto, muestra la fe de los sencillos que creen que Dios es compasivo con
los que sufren injustamente y que tiene poder para ayudarlos en el proceso de
liberacion.

Las comunidades cristianas, formadas por creyentes sencillos, descubren en la
Biblia, leida en relacién con la vida, el rostro de ese Dios vivo, compasivo Y rico en
misericordia. Poco a poco la comunidad comprende que es una “Iglesia santuario™:
“...un espacio humano donde el pueblo y cada uno puede encontrarse con su Dios,
una escuela de oracion y adoracidon ‘en espiritu y en verdad’, un camino compartido
para crecer en la fe y el conocimiento del Dios de la vida, del Dios del Reino
predicado y encarnado por Jesucristo” (Mufioz, 1993: 169).

4- Frente al anhelo de sentido y esperanza, la “Iglesia misionera” predica el
Evangelio con la vida, recordando al Padre que envia a su Hijo y a su Espiritu como
misioneros de su Reino.

El anhelo de sentido y esperanza es otra de las dimensiones de la vida del pueblo,
especialmente experimentada en las situaciones limites: enfermedad, muerte,
catastrofes naturales. También dicho anhelo se muestra necesario debido a la falta de
trabajo, vivienda, seguridad, servicios publicos, educacion de calidad. Es
impresionante como en los barrios populares muchos jovenes han caido en el
alcoholismo, la drogadiccion, la prostitucion, la delincuencia. Ahora, en medio de
esta terrible realidad algunos pobladores han descubierto en la “comunidad eclesial”
al Jesus liberador que les anima a participar en la construccion del Reino de Dios
(reino de justicia y de paz). La “comunidad”, en la medida en que va conociendo la

" . Es impresionante la cantidad de advocaciones que utiliza el pueblo para dirigirse a la Virgen y
pedirle por sus necesidades.
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realidad del barrio, va confrontando dicha realidad con el Evangelio y se va
descubriendo como “misionera” de Jesus liberador.

5- Ante los derechos negados al pueblo, la “comunidad cristiana” se transforma en
“Iglesia profética” que defiende y ayuda a la organizacion para la defensa de los
derechos humanos de los pobres.

A pesar de lo que digan, el pueblo tiene sus propias organizaciones que, con todas
sus deficiencias, pueden convertirse en canales de esperanza colectiva y de lucha
solidaria por una vida digna para todos. La comunidad cristiana estd muy atenta a las
organizaciones populares que demandan ayuda para la defensa de sus derechos;
ademads, no hay que olvidar que los integrantes de la “comunidad cristiana” sufren en
carne propia el irrespeto a sus derechos como personas y como ciudadanos.

La comunidad cristiana, consciente de que no es una agrupaciéon social méas y
mucho menos una organizacion politico-partidista, ante las injusticias, entra en un
proceso de discernimiento y reconoce, a la luz de la palabra de Dios, su “mision
profética”. Recordando el testimonio de los profetas de Israel, el de Jesus y de la
comunidad cristiana primitiva, se redescubre como “Iglesia profética”, denunciando
las injusticias para con el pueblo pobre.

Muioz (1993) explica la “mision profética” de la comunidad cristiana de la
siguiente manera: 1) La comunidad, a la luz de la palabra biblica, hace un “juicio de
los hechos y las situaciones” que le toca vivir como pueblo con el fin de reconocer lo
bueno y lo malo, lo justo y lo injusto (juicio ético), la presencia del Reino de Dios o
del Espiritu del Mal (juicio teol6gico); 2) Con el juicio viene inseparablemente el
“anuncio de la esperanza” de un mundo mejor cuando se participa activamente en el
proceso de liberacion; 3) La “exigencia de la conversion y de la accion
comprometida” para acercarse un poco cada dia a la utopia imaginada: hombre y
sociedad nuevos.

No se puede olvidar que la palabra y el gesto profético son conflictivos, provocan
reacciones agresivas por parte de los “poderosos” y persecucion; los profetas de
Israel, Jesus y los profetas indo-afro-latinoamericanos dan testimonio de ello. Por
ello, las comunidades cristianas estdn conscientes de la importancia de la “accién
profética” en la sociedad en la que les ha tocado vivir. A su vez, consciente de “la
historia del pueblo como sujeto de derechos, de organizacion y de lucha, la
comunidad descubre en su propia practica su vocacion profética” (Mufioz, 1993:
173). Leyendo la Biblia va descubriendo a Dios como el “liberador de los oprimidos”,
a Jests como el iniciador del Reino de Dios que se concreta en la historia para ayudar
a los pobres a salir de la opresion de los poderosos, al Espiritu Santo, “Espiritu de
lucidez y fortaleza para dar testimonio con alegria en medio de la adversidad y la
persecucion” (Mufioz, 1993: 173).

A modo de conclusion el telogo Mufioz (1993) se refiere a los riesgos que tiene
cada una de las dimensiones anteriormente mencionadas. La Iglesia como
“comunidad samaritana” esta tentada a contentarse con una actividad asistencialista,
creando asi nuevas dependencias; de ahi la importancia de saber ser auténticos
“samaritanos”, es decir, ayudar a sanar las heridas desde su raiz, estimulando la
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participacion organizada y despertando las capacidades dormidas del pueblo. La
Iglesia como ‘“comunidad hogar”, abierta a todos los habitantes del barrio,
especialmente a los mas necesitados; una Iglesia que vive la fraternidad y al mismo
tiempo la contagia y la promueve en medio del pueblo. La Iglesia como “comunidad
santuario”, en un pueblo tan sufrido y tan religioso, puede facilmente degradar el
mensaje Yy la expresion de la fe en un “opio del pueblo”, en un culto separado de la
vida y de la historia. ElI desafio esta en rescatar en esas creencias y practicas
populares lo realmente evangélico: intuicion profunda del Dios de la vida, de Jesus
que invita a participar en la construccion de un Reino nuevo (justicia, paz) y del
Espiritu que libera y que inspira el amor préctico. ElI Dios biblico es un Dios
apasionadamente comprometido con las victimas de la injusticia. La Iglesia como
“comunidad misionera” puede sentir desanimo al no poder llevar el mensaje
evangélico a la mayoria de los habitantes del barrio. Es conveniente insistir que la
“comunidad cristiana” existe no para hacer proselitismo religioso sino para ayudar a
construir el Reino de Dios en la tierra. La Iglesia como “comunidad profética” esta
Ilamada a anunciar el evangelio con independencia, a ejercer la critica profética de las
mismas organizaciones populares y de la propia Iglesia, con simpatia y desde dentro,
pero con lucidez y franqueza. La mejor forma de denunciar es anunciando como
testigos de una vida nueva que gira en torno a Jesus liberador. La Iglesia profética
latinoamericana tiene unos cuantos martires en su haber: Mons. Romero, Ignacio
Ellacuria y muchos cristianos anénimos.

Segln Mufioz (1993) el desafio de toda comunidad cristiana esta en desarrollar
efectivamente y en forma armonica “esas cinco dimensiones” bien articuladas entre
si. El punto de partida puede ser una u otra dimension segun la experiencia de cada
comunidad. Esta tarea es todo un camino en el cual se ira abriendo a las demas
dimensiones. La comunidad perfecta no existe; las mismas comunidades cristianas
del siglo I fueron imperfectas e inacabadas. Lo importante y decisivo es que vivian
segun el Espiritu en este proceso paciente de construccion del Reino de Dios en la
tierra.

Cada comunidad no es “comunidad eclesial” por si sola; necesita formar parte de
toda una red de comunidades hermanas. A su vez, esas redes de comunidades deben
estar vinculadas a nivel local, regional, nacional, latinoamericano y universal. Esto no
es nada facil ya que hay dos formas distintas de experimentar la “vida eclesial” dentro
de la misma Iglesia. Muchos cristianos viven su fe desde los centros eclesiasticos
(curia vaticana, didcesis, parroquias); en cambio, otros la viven desde la vida
cotidiana del pueblo sencillo, con sus propios espacios religiosos (préacticas solidarias,
comunidades cristianas de base).

La primera forma de experiencia eclesial es la tradicional en América Latina,
propia de la Iglesia de cristiandad occidental y colonial (Medellin); es la que subsiste
actualmente en forma mayoritaria en el continente. La segunda forma es la que ha
venido naciendo en la Iglesia latinoamericana a partir de Medellin (1968) y Puebla
(1979).



Estas dos “eclesiologias” se fundan en experiencias sociales e historicas diferentes y
viven “...dos experiencias distintas del Dios cristiano” (Muioz, 1993: 179). En la
Iglesia de cristiandad, fuertemente jerarquica y normalmente ligada a los poderosos,
el Hijo y el Espiritu estan subordinados a la monarquia del Padre. En cambio, en la
Iglesia de los pobres, Iglesia de comunidades fraternas y solidarias, el Dios trinitario
(Padre, Hijo y Espiritu Santo) es un Dios Comunidad.

2.3 — Margarita Ruiz (1937 - )

Esta tedloga nacié en el seno de una familia de profunda vivencia cristiana en
Santo Domingo, Republica Dominicana. Se educé en colegios catolicos dirigidos por
religiosas espafiolas y norteamericanas. Esta experiencia la ayudd a sentir mas tarde
la necesidad de inculturar el evangelio.

La dictadura trujillista la impacté mucho. Las carceles estaban llenas de opositores
al régimen, muchos de ellos torturados y asesinados por los esbirros de Trujillo.
Guardaba muy bien en su memoria el siguiente dato aprendido en la escuela: el afio
que nacid (1937) fueron asesinados 30.000 haitianos que vivian diseminados por todo
el pais. Acontecimientos como éstos le hicieron reflexionar mucho, pues su familia,
las amistades mas cercanas y la misma institucion eclesiastica “...no parecian haberse
inmutado ante semejante atrocidad” (Ruiz, 2002: 521).

En 1953, con tan so6lo dieciséis afios de edad, ingresa a la congregacion de las

Hermanas Dominicas de Adrian con el Unico fin de consagrarse a Dios para salvar
almas y obtener satisfaccion personal. En 1965 culmina el Concilio Vaticano Il cuyos
documentos influyeron mucho en su nueva toma de conciencia cristiana. Pero su gran
conversion y despertar socio-politico sucedié gracias a lo ocurrido en Republica
Dominicana el 28 de abril de 1965 o “revolucion de abril”.
Dicha “revolucion” se debid al descontento de varios sectores sociales: la clase
popular, la clase media y un grupo de militares. La revuelta ocurrida ese dia exigia la
reinstalacion de Juan Bosch, primer presidente después de treinta afios de dictadura
trujillista, quien habia sido destituido en 1963 por un golpe de estado. El triunvirato
que le sustituy6 no habia respondido a las necesidades y expectativas del pueblo. La
poblacion se lanzo a las calles para exigir un cambio de gobierno. Pero, la division
entre los militares fue aprovechada por los Estados Unidos y asi enviar 42.000
marines para ocupar el pais. El gobierno norteamericano temia el surgimiento de otra
Cuba en el Caribe.

Las religiosas del colegio de Santo Domingo, todas norteamericanas menos una
nativa de Republica Dominicana, fueron conducidas junto con otros ciudadanos
norteamericanos en barcos de guerra a los Estados Unidos. Ya en Miami, al ser
entrevistadas, apoyaron la justificacibn que habia presentado su gobierno,
reafirmando la idea de un movimiento comunista. El colegio fue ocupado por las
fuerzas norteamericanas, autodenominadas Fuerza Interamericana de Paz para asi
suavizar la repercusion politica de la intervencion.

Margarita Ruiz se encontraba trabajando en uno de los colegios que la
congregacion tenia en La Florida. Alli se habia enterado que uno de sus hermanos
formaba parte del movimiento opositor que luchaba por reinstalar a Juan Bosch en el
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gobierno. Consciente de que su hermano no era comunista, cuestiona la informacion
hecha publica por sus compafieras y el hecho mismo de su salida del pais, pues habia
religiosas de otras nacionalidades que no abandonaron la Republica Dominicana. Si
estas hermanas se habian quedado para ayudar en el conflicto, curar los heridos y, por
qué no, defender la causa del pueblo, entonces, ¢por qué se fueron las hermanas
norteamericanas? Este acontecimiento fue determinante para comenzar a descubrir la
“funcion profética” del cristiano y la importancia de darle sentido a la donacion-
entrega de los seguidores de Jesus.

En 1967, después de catorce afios de ausencia, regresa, por voluntad propia, a su
pais. Se dedica a la ensefianza en el antiguo colegio de las hermanas. Una vez muerto
Trujillo, el pueblo se habia politizado; los grupos que habian luchado por un cambio
estaban siendo reprimidos y sus dirigentes eliminados. El gobierno de Balaguer,
dejado en el poder tras la ocupacién norteamericana, se dio a la tarea de
“...desmantelar la organizacion de los sectores populares” (Ruiz, 2002: 523). En su
colegio se comenz6 la organizacion de circulos de estudio con profesores y
representantes de los alumnos sobre los Documentos del Vaticano Il y las obras de
tedlogos progresistas europeos (Karl Rahner, Yves Congar) y tedlogos de la
liberacion (Juan Luis Segundo, José Comblin).

Al grupo de reflexion del colegio no le fue dificil identificarse con las posturas de
los Documentos de Medellin (1968). La realidad vivida en Santo Domingo les facilito
la comprension de la existencia de una “violencia institucionalizada” y la presencia
de “estructuras de opresion” en la sociedad latinoamericana. Las Hermanas
Dominicas de Adrian, congregacion a la cual pertenecia Margarita Ruiz, descubrieron
que con la educacién impartida en sus colegios estaban defendiendo los intereses de
la clase dominante y los grupos de poder. De ahi les nacio la necesidad de revisar la
factibilidad de continuar educando en este colegio.

Durante este tiempo de “crisis creativa” comenzaron a recibir la visita en Santo
Domingo de te6logos latinoamericanos: Segundo Galilea, Enrique Dusssel. Durante
el bienio 1970-71 decide estudiar en el Instituto Pastoral Latinoamericano de Quito
(Ecuador) donde se daba la formacién para asumir los retos propuestos por Medellin.
Aqui se inicia en el conocimiento de la Teologia de la Liberacion y la metodologia de
las Comunidades Eclesiales de Base. Entre los facilitadotes del Instituto recuerda con
especial veneracién a José Comblin, Segundo Galilea y Enrique Dussel.

Al culminar los estudios y regresar a Santo Domingo se propone coordinar e
implementar en su colegio la “educacion liberadora”, es decir, impartir una educacion
integral y sensibilizar a la comunidad educativa (alumnas’®, docentes, representantes)
de la cruda realidad que vivia la mayoria de la poblacién dominicana. El afio escolar
1971-72 comienzan una experiencia realizada en equipo por los integrantes del
Departamento de Educacion en la Fe, Sociales y Orientacion Psicoldgica.

’® _ En esa época en los colegios catélicos dirigidos por religiosas no habia alumnos (estudiantes de
sexo masculino).
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Se disefia un programa extracurricular para cada afio de secundaria, el cual incluia
trabajo de asistencia social: alfabetizacion, visita a hospitales, realizacion de censos
de investigacion. Se cambid la orientacion de los retiros espirituales con las
estudiantes; se fomentaba la lectura sobre la realidad social del pais y se intentaba
ensefar a las jovenes hacer analisis de la realidad luego de visitar los barrios mas
pobres de la ciudad.

Esta experiencia les hizo tomar conciencia tanto a las jovenes como a los docentes y
religiosas que el problema de la pobreza no era algo aislado sino “una cuestion de
estructura, de como estaba organizada la sociedad” (Ruiz, 2002: 525). Como algunas
alumnas eran hijas de empresarios 0 militares de alto rango, sus representantes
comenzaron a cuestionar dicha educacidon por su orientacion de tipo “comunista”.
Dichos representantes presionaron a la hermana directora para que sacara del colegio
a la “monja comunista” (Margarita Ruiz). Fue sacada del colegio y enviada a Bélgica
a estudiar teologia para que se tranquilizara.

Durante sus estudios teoldgicos (1972-1974) recuerda entre sus profesores a

Francois Houtart, Gustavo Gutiérrez, Giulio Girardi y Enrique Dussel a quien ya
habia conocido en Quito. Entre otras cosas, aprovechd el tiempo para profundizar en
los cuestionamientos surgidos por la relacion marxismo-cristianismo. A partir de esta
experiencia en Bélgica se inicio en ella la tarea de “deconstruir y reconstruir” lo que
significaba ser cristiana.
Su trabajo de licenciatura denominado “La realidad dominicana presenta un desafio a
la Iglesia” demostraba claramente la relacion existente entre esa gran mayoria de
habitantes dominicanos que padecia una injusta marginaciéon y la dominacién
ocasionada por el sistema capitalista. La teéloga (Margarita Ruiz) recuerda que en un
seminario coordinado por Giulio Girardi, éste les habia pedido el identificar y
defender si a nivel existencial se podia vivir sin Dios. Ella en su reflexion manifiesta
que a Dios se le podia echar a un lado y hasta rechazarle por medio de ideas, pero que
ella en lo méas profundo de si misma reconocia que Dios era parte de ella, pues
invadia todas sus dimensiones y abarcaba todas sus categorias (Ruiz, 2002).

En agosto de 1974 esta de nuevo en Republica Dominicana; aqui se encuentra con

que un grupo de siete religiosas de su congregacion estan experimentando un
“quiebre ideologico”. Entregan el colegio a la arquidiocesis para integrarse mas a la
vida del pueblo y asi ayudar a impulsar la defensa de la justicia social. Luego de
haber hecho una opcidn por los pobres se fueron a trabajar a los barrios de la ciudad y
a la zona rural del interior del pais.
Ya establecidas en comunidades populares se dedican a promover la formacion de las
Comunidades Eclesiales de Base. Gran parte de los representantes del “mundo
religioso” las veian como “comunistas”, pues se dedicaban al trabajo de defender la
justicia mediante la organizacién de grupos populares, tanto de la ciudad como del
campo. Como sentian que no tenian la preparacion para realizar trabajos de
organizacion campesina buscaron asesoria en un centro ecuménico, conformado por
personas de distintas denominaciones cristianas (luteranos, calvinistas, catolicos) o
pertenecientes a grupos politicos de izquierda.
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El grupo de las “religiosas” que decidid trabajar con los campesinos se ubicé en el
centro-sur de la nacion. Durante la colonia este territorio habia sido habitado por los
negros que se resistian a la esclavitud y establecieron alli sus “comunidades libres”.
Durante la experiencia de recorrer los distintos caserios, recordaban la historia de
explotacion de la raza negra en América. La primera etapa de esta experiencia
consistié en situarse en una perspectiva contemplativa: conocer la realidad, hacerse
amigas de la gente, detectar las necesidades reales de la poblacion y adaptarse al
medio.

El objetivo a lograr era ayudar a que el pueblo se organizara con miras a su
liberacion integral. Inician el estudio de la realidad tomando como punto de partida
los intereses de los campesinos; a través de talleres participativos se analizaba la
situacion a nivel local, nacional e internacional; mediante sociodramas se intentaba
conocer el funcionamiento del sistema capitalista.

Cuando sintieron que era el momento de continuar ayudando a organizar al pueblo
por medio de las Comunidades Eclesiales de Base, descubrieron que ellas, las
hermanas, no contaban con las herramientas necesarias para ello. Tomaron conciencia
de que habian sido entrenadas para transmitir o imponer verdades aprendidas. La
doctrina de la Iglesia las habia formado en la bldsqueda de la union con Dios en el
silencio de la oracién y so6lo aceptar como valido lo reconocido oficialmente por la
Iglesia, “...descartando asi la expresion sincrética de las comunidades rurales” (Ruiz,
2002: 528). Gracias a su constante actividad reflexiva logran tomar conciencia del
dualismo que valoraba excesivamente lo espiritual / escatolégico y desvalorizaba lo
material / mundano. Intuian que lo importante era celebrar comunitariamente el
trabajo realizado a favor de la justicia y la solidaridad.

En la vida personal de Margarita Ruiz se iba dando una gran transformacion, ya
que no deseaba sentirse una visitante, sino una compafiera de camino de los
campesinos. Experiment6 en carne propia el cambio de sujeto social, pasando de la
perspectiva y vision de la clase dominante a la identificacion con la causa de los
oprimidos. Se habia formado un grupo de reflexion teoldgica integrado por laicos,
religiosas y sacerdotes para tratar de discernir cristianamente su quehacer personal,
social, eclesial y politico, manteniendo, a su vez, comunicacion con grupos cristianos
de otros paises latinoamericanos. De ahora en adelante todo necesitaba repensarse a
partir del nuevo “lugar teoldgico”, la realidad de los pobres.

El contacto continuo con comunidades campesinas le permite ir descubriéndose
“rica”, no en saberes sino en experiencias, sentimientos y valores. Aprendio
muchisimo con los campesinos de San José de Ocoa, que tenian como proyecto de
vida hacer realidad en su caserio el establecimiento de una sociedad libre y
armoniosa, justa y solidaria (Ruiz, 2002). La animacion de las Comunidades
Eclesiales de Base entre los campesinos logran cimentar en “ella” su “opcion
preferencial por los pobres”; el binomio fe-vida dejo de expresarse en forma
divorciada.

También es conveniente reconocer algunas dificultades que esta “opcion
preferencial por los pobres” le acarred al grupo de religiosas. En primer lugar, les
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costaba mucho convivir con el grupo de religiosas de su misma congregacion que
habian “optado” por otra forma de vivir su ser como “religiosas”. Durante los nueve
afios de experiencia con los campesinos (1974-1983) tuvieron muchos problemas con
algunos obispos y con el gobierno, quienes catalogaban de ‘“comunistas” a los
cristianos que tenian como unico modelo a Jesus de Nazareth.

En 1983 Margarita Ruiz decide ir a México a estudiar sociologia y teologia, ya

que sentia la necesidad de una mejor preparacion para poder realizar con propiedad el
andlisis de la realidad social. Alli se reencuentra con la probleméatica de
Latinoamérica y el Caribe, a través de muchos estudiantes y profesores de los
distintos paises del continente. Esta nueva experiencia le ayuda a anclar sus
convicciones teorico-teoldgicas, que no le permitian aceptar que la busqueda de la
verdad se hacia en forma individual y desde un escritorio.
La reflexion teoldgica la entendia, siguiendo a Gustavo Gutiérrez, como “acto
segundo”, que procedia de una praxis transparente y coherente, realizada en conjunto
con el pueblo (acto primero). El teblogo o tedloga era una especie de redactor(a) que
se encargaba de “...articular la tradicion del pasado con los retos del presente y en
persecucion de un futuro acorde con los valores propuestos por el Reino de Dios”
(Ruiz, 2002: 531-532).

Entre sus profesores de teologia se encontraban, entre otros, Enrique Dussel.
Particip0 en varias experiencias de trabajo con Comunidades Eclesiales de Base y
tuvo el privilegio de compartir con los equipos de pastoral de la didcesis de Sergio
Méndez Arceo, en Cuernavaca, y Samuel Ruiz, en Chiapas. Al regresar a Republica
Dominicana se dedica a la formacion inculturada de los futuros religiosos y religiosas
de las distintas congregaciones existentes en el pais.

Previo a la IV Conferencia General del Episcopado Latinoamérica, que se llevaria
a cabo en Santo Domingo y cuyo tema principal para la reflexiéon fue la “nueva
evangelizacion”, enfocado desde las culturas, se dedicaron muchas jornadas a debatir
sobre el desafio de la inculturacion. El punto de partida del grupo coordinado por
Margarita Ruiz consistia en reconocer que en Latinoamérica se habia llevado a cabo
una evangelizacion que, a su vez, origind una “desculturacion de parte de los
aborigenes y los africanos, quienes tuvieron que deshacerse de su identidad para
poder ser considerados cristianos” (Ruiz, 2002: 533). Este cristianismo de
dominacién con una fuerte centralizacion y sacralizacion del poder se conserva aun
en el presente. También es conveniente recordar que en el momento de la
colonizacidn estuvieron presentes dos formas de actuacion: la oficial y la de algunos
religiosos. La de estos ultimos fue un testimonio de fe evangélica para afirmar la
vida, el servicio y la opcion por los pobres.

A partir de esta IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano las
publicaciones de multiples sectores de la Iglesia dominicana eran sobre “la Iglesia
que nace desde los pobres”, la “cultura de los pobres”, la “historia desde la vision de
los negros”. Se reactivan los encuentros de animadores de Comunidades Eclesiales de
Base, difundiendose en los sectores empobrecidos la lectura popular, comunitaria y
liberadora de la Biblia.
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En 1993 Margarita Ruiz asumio el cargo de directora de formacion en su
congregacion. Con el fin de cumplir bien con sus nuevas funciones pidio ir a Brasil a
hacer el curso de “espiritualidad encarnada” en el Centro de Espiritualidad de la
Conferencia de Religiosos/as. Ya de nuevo en Republica Dominicana le toca
coordinar el VI Encuentro Interamericano de Religiosos/as. Este encuentro realizado
en febrero de 1994 “confirmd y relanzd” la opcion de las instituciones religiosas por
la causa de los pobres. Durante la semana del evento se expusieron y discutieron
temas relacionados con el neoliberalismo y su concretizacion en la globalizacion del
mercado.

En mayo de 1994 es invitada a participar en el Primer Encuentro de Tedlogas
Dominicas a realizarse en Buenos Aires. El tema del encuentro fue “La defensa de la
dignidad y derechos de todas las mujeres en la Iglesia y en la sociedad”. En un primer
momento sintid que al dedicarse a la promocion y organizacion de las mujeres se
debilitaria la lucha de los pobres.

Luego de someter este tema a una intensa reflexion, comprendié que en vez de
debilitar el proceso de lucha, esta opcion la afianzaria al contar con personas mas
conscientes y comprometidas. Junto con otras comparfieras de ruta aprendio que la
temética de género no se reducia a un asunto de mujeres, sino a una situacion de
opresion que afectaba a toda la sociedad.

Por esta época escribe algunos articulos referentes a la problematica de la mujer;
entre otros se destaca “Elementos comunes en la lucha de tres mujeres: Juana Inés de
la Cruz, Rosa de Lima e Ivone Gebara” (Ruiz, 2002). La metodologia disenada por el
grupo de tedlogas dominicas de Latinoamérica y el Caribe le parece prometedora y
desafiante, pues el punto de partida siguen siendo los pobres y considerando que las
mujeres son los seres mas oprimidos dentro de un sistema opresor. Dicha
metodologia desea ayudar a establecer nuevas relaciones entre hombres y mujeres,
con miras a superar las estructuras existentes de dominacion.

En mayo de 1998 se realizé en Cochabamba (Bolivia) el Segundo Encuentro de
Tedlogas Dominicas. Alli se puso en préactica de nuevo una metodologia basada en la
lectura popular, comunitaria y liberadora de la Biblia. ElI conocimiento de esta
metodologia permite poner al alcance de personas no expertas un instrumento que les
permite sacar mucho provecho a la hora de efectuar el estudio de un texto biblico.

Es conveniente destacar que, al asumir tal postura, las te6logas discuten no sélo
los temas feministas, sino toda la problematica de la sociedad latinoamericana: los
sujetos sociales como protagonistas de las transformaciones, la dignidad humana, las
culturas marginadas, el mundo de las comunicaciones, la ecologia. Estas tedlogas
desean adentrarse en el meollo de la cuestion, al proponer una revision de la
concepcion oficial que se tiene de “ser Iglesia”.

La problematica ecoldgica es también motivo para la reflexion teoldgica. La
tedloga llega a cuestionar si lo que esta en juego al asumir la defensa ecologica es la
misma opcion por los pobres. Luego de profunda reflexion se convence que “...las
causas generadoras que alteran la naturaleza y la vida hacen que los pobres sean
victimas dos veces de la injusticia: una por ser pobres y otra por tener que cohabitar
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con un medio inhospito, insalubre y fuente de problemas ambientales” (Ruiz, 2002:
540). Llega a convencerse que la transformacion no puede ser s6lo humana y social,
sino también ambiental; de ahi la necesidad de redefinir el sentido de las
transformaciones sociales.

Estos nuevos motivos de reflexion teoldgica le ayudan a ir descubriendo que su
propia “deconstrucciéon y reconstruccion” necesita ser cada vez mas profunda, ya que
implica cambiar las estructuras internas y externas, es decir, su modo de pensar, de
percibir, de relacionarse. Siente que la tarea de hacerse cada dia mas humana se
muestra muy ardua; por eso reconoce con mayor claridad la importancia de intentar
ser humilde. Cree estar muy consciente de que so6lo Dios, el gran Misterio que nos
envuelve, puede ayudarla en el proceso diario de rehacerse a si misma para continuar
impulsando las transformaciones que demandan los nuevos tiempos desde una opcién
por los pobres y una identificacién ecofeminista.

2.4- Jon Sobrino (1938 - )

Para este tedlogo hispano-salvadorefio es una necesidad fundamental conocer el
contexto para comprender un texto. El, compafiero y amigo de Ellacuria’, recuerda
que poco antes de Puebla (1979) le pidieron al tedlogo martir un articulo sobre
“Iglesia y cruz”. Al texto que escribid le coloco como titulo “El pueblo crucificado”;
dicho articulo fue escrito en medio de la opresion y represion que sufrian los pobres.
Gracias a la luz y salvacion que encontraba en ellos le colocé al articulo un subtitulo
realmente audaz: “Ensayo de soteriologia historica”. El texto, comenta Sobrino, debia
mucho al “entorno vital”.

Con el fin de esclarecer el entorno vital de su quehacer teoldgico, Sobrino (2002)
manifiesta que no se siente “tedlogo profesional” sino una persona que dedica un
tiempo importante de su vida a “...pensar, reflexionar, rumiar (...) la realidad” (p.
611) tal como a él se le ha presentado y afectado. La realidad lo ha puesto a pensar
desde su humanidad cristiana. La teologia ha sido para él una forma de poner en
palabras la realidad que lo ha afectado. El entorno vital, la realidad social en que le ha
tocado vivir ha sido de importancia capital para él. Si ha reflexionado sobre el
martirio es porque la realidad salvadorefa lo ha exigido.

Los grandes maestros de la sospecha, tanto a nivel filoséfico (Marx, Nietszche,
Sartre, Unamuno) como teoldgico (Bultmann, Rahner) lo ayudaron a despertar del
suefio dogmatico. Esta fue una experiencia fuerte y dolorosa ya que tuvo que
habérselas consigo mismo en soledad muchas veces. No podia pensar la realidad de
Dios y la correlativa fe del creyente sin introducir la ausencia de Dios y el correlativo
ateismo del sujeto. Dicho despertar le hizo tomar conciencia del sinsentido de la
teologia tradicional de la Iglesia. Con el Concilio Vaticano Il comienza a surgir una
“teologia alternativa”.

La naciente teologia comenz6 a girar en torno al misterio de la realidad, el
misterio del ser humano, el misterio de Dios. En palabras de Sobrino (2002), “...el
misterio posee, a la vez, un exceso de oscuridad y un exceso de luminosidad” (p.

" _ Filésofo, telogo, analista politico y, sobre todo, martir latinoamericano.
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614), lo que hace que el misterio proviene para unos del “exceso de oscuridad” y para
otros del “exceso de luminosidad”. Gracias a tedlogos como Rahner y De Lubac en
un primer momento y los pobres y martires salvadorefios con Monsefior Romero a la
cabeza, afios después, Sobrino fue viendo el misterio desde “la luminosidad”. Ellos le
ensefaron a historizar el misterio hasta comenzar a verlo en el pueblo crucificado y
esperanzado.

El tedlogo despierta a una nueva realidad: la de los pobres y victimas, producto del
pecado y de la opresién humana. La problematica de Dios y de la fe no desaparece en
Latinoamérica porque impere aqui algun tipo de religiosidad y no la secularizacién o
el creciente agnosticismo; la pregunta sobre Dios es también aqui acuciante y urgente.
Si la teologia no se ocupa de los dos tercios de la humanidad (pobres) con sus
cincuenta millones anuales de muertos por hambre, comienza a perder credibilidad.
Este despertar le permitié conocer a un Dios de los pobres y a unos seres humanos
(los pobres) ““...cuya tarea mas urgente es sobrevivir y su destino méas cercano el
morir la muerte lenta de la pobreza o la muerte rapida de la violencia” (Sobrino,
2002: 618).

La realidad salvadorefia, latinoamericana lo llevo a redescubrir lo que siempre ha
estado en la Biblia: la correlacion trascendental entre Dios y los pobres. Esta realidad
redescubierta lo inicia en “el camino de la liberacion” y asi poder ayudar a “bajar de
la cruz al pueblo crucificado”. Si un primer despertar lo llevé a entender la teologia
como “intellectus fidei”, es decir, relacionar razén y fe; el segundo lo llevd a
comprender la teologia como “...intellectus misericordiae, intellectus iustitiae,
intellectus liberationis, intellectus amoris” (Sobrino, 2002: 618). Ya no era importante
desarrollar la razdn discursiva sino la razén compasiva.

Jesus de Nazareth, la segunda persona del Misterio de la Trinidad, ocupa el lugar
central en la reflexion teoldgica llevada a cabo por Sobrino; algunos antecedentes se
encuentran en la tradicion cristiana: Francisco de Asis, Ignacio de Loyola, Monsefior
Romero, Ignacio Ellacuria y muchos otros seguidores de Jesus. Con Jesus, el amor y
la manifestacion de Dios adquieren concrecion y por ello realidad; Jesus encarna el
pacto entre Dios y los oprimidos. Jesis de Nazareth anuncia la noticia del Reino de
Dios, expresion que pone dialécticamente juntos trascendencia (Dios) e historia
(Reino), no permitiendo que una de las dimensiones quede absorbida por la otra.

Lo importante de Jesus de Nazareth es que dejé una estructura de vida que cada
cristiano puede rehacer para introducirse en el misterio de Dios: encarnacion, praxis
de misericordia y justicia, cargar con lo oneroso de la realidad, la cruz, para asi poder
vivir como resucitado en la historia. La experiencia de vivir Sobrino casi toda su vida
en América Latina le permite afirmar que la “situacion de pecado” es una realidad en
el continente. Para Sobrino (2002) “...pecado es lo que dio muerte al Hijo de Dios y
pecado es lo que sigue dando muerte a los hijos e hijas de Dios” (p. 623); esa muerte
puede ser producto de la violencia o de la pobreza; de ahi que ademas de la
“teodicea” (la realidad de Dios) le preocupe sobre todo la “antropodicea” (realidad
humana).

cviii



Por razones familiares® este te6logo se ha visto en la necesidad de escribir sobre
el martirio. Se sabe que en América latina muchos hombres y mujeres han sido
asesinados como Jesus porque han amado al pobre y por eso lo han defendido, cosa
que ha molestado a sus opresores que han reaccionado asesinando a los profetas
latinoamericanos. Estos hombres y mujeres son los “martires jesudnicos” porque se
parecen a Jesus. Monsefior Romero e Ignacio Ellacuria han puesto nombre a estos
martires anonimos: son el pueblo crucificado, el siervo sufriente de Yahveh.

A Sobrino (2002) le preocupan algunas cosas de la teologia oficial: a) Su
tendencia al docetismo, es decir, a “crearse un ambito propio de realidad que la
distancia y desentiende de la realidad real” (p. 625), prescindiendo de 10s pobres y
victimas que son la verdadera realidad; b) La actitud eurocéntrica de ignorar a la
Iglesia de los pobres, continuamente presente en la Asamblea de Medellin; c) El
olvido, desde nuestras latitudes, que lo decisivo es, en teoria teoldgica y en la practica
pastoral, una Iglesia de los pobres que ya tiene en su haber un buen nimero de
martires.

Sobrino (1999) concibe el quehacer teolégico como una tarea de solidaridad,
respetando el centro de gravedad que tiene cada teologia; en su caso dicho centro es
el “principio jesuanico” intuido en Medellin y explicitado en Puebla: Dios ama al
pobre por el mero hecho de serlo.

2.5 —Pedro Trigo (1942 - )

Este tedlogo venezolano nacido en el pais vasco vivio desde nifio el cristianismo
en forma personalizada; sus padres y algunas personas adultas le ayudaron en esta
tarea. Le inculcaron que esta opcidn cristiana tenia que ser socialmente perceptible a
través de un modo de vivir cualitativo, es decir, humano.

Desde muy joven la opcion cristiana permitido que se decidiera a entrar en la
Compafiia de Jesis como un camino de realizacién personal. Tanto la dimension
espiritual de los Ejercicios®! como “...la dimension estética y el interés y el gozo de
leer y echarle cabeza a las cosas pugnaban para que centrara su vida alrededor de un
ocio fruitivo” (Trigo, 2002: 661-662). La imagen de Cristo en la cruz, presente en las
iglesias que visitaba, parecia decirle que algo marchaba mal en el mundo y que, por
tanto, no era humano refugiarse en su mundo privado.

A los 17 afios llega a Venezuela con el objetivo de insertarse en este pueblo y en
esta Iglesia. Ya en 1961, a dos afios de su llegada al pais, pudo apreciar la vitalidad
creativa de los barrios caraquefios en formacion. La lectura de los clasicos paganos y
los humanistas ateos vigorizd su experiencia cristiana. Siendo estudiante de filosofia
se escandalizo al ver que los que se atrevieron a pensar en forma no-medieval eran
considerados como adversarios de la Iglesia y sus obras colocadas en el indice de
Libros Prohibidos.

8 _ Sobrino formaba parte del grupo de sacerdotes asesinados en la Universidad Centroamericana de
El Salvador. El no fue asesinado debido a que esa noche no se encontraba en el lugar del crimen.

81 Método creado por Ignacio de Loyola para ayudar a encaminar la propia vida segtn la voluntad de
Dios.
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Este tedlogo venezolano “...estaba convencido de que Dios queria que pensara
y, que pensara en el siglo XXy, por tanto, se veia como candidato a ser contado entre
los adversarios” (Trigo, 2002: 663). Dialogaba por escrito con los filésofos que leia y
oraba intensamente pidiendo no desviarse de la verdad. Se contento al enterarse que
eso mismo hacia el gran tedlogo del siglo XX, Karl Rahner, quien nunca fue
condenado por eso. Esto lo motivo a seguir pensando por cuenta propia.

El haber estudiado filosofia en Quito lo llevo al convencimiento de la importancia
de pensar la realidad latinoamericana. Con frecuencia escribia articulos sobre
filosofia de la realidad histdrica, especializandose en el pensamiento latinoamericano.

En 1964 se encuentra con Monsefior Proafio, obispo indigena de Riobamba. Se

admird de la forma sencilla y a la vez profunda de relacionarse dicho obispo con los
indigenas. En ese momento nadie creia en los indigenas en Ecuador; eran
considerados una raza degenerada. La reforma agraria los habia despojado de sus
tierras fertiles y condenado a la inanicidn. Sintio que se habia encontrado con la
Iglesia que sofiaba.
En este obispo vio una movilizacion fuertemente personalizada desde las raices
cristianas y tomando siempre en cuenta la realidad indigena campesina; este
representante de la Iglesia popular era fuertemente adversado no sélo por los
despoéticos hacendados sino también por sus mismos parrocos y colegas obispos.
Monsefor Proafio seguia “...su camino hacia la reintegracion de los pueblos
indigenas y hacia un cristianismo en el que los indigenas fueran sujetos y no masa
aquiescente” (Trigo, 2002: 664). Este obispo ecuatoriano siempre fue para Trigo una
referencia decisiva.

El Concilio Vaticano Il potenci6 en él la apertura al mundo, a la cultura, a la
modernidad y lo anim6 a seguir la aventura espiritual desde la fe en Dios y el
compromiso con los pobres. Sintié, como muchos cristianos, la experiencia del
Concilio como el soplo del Espiritu en un nuevo Pentecostés, lo que le ayud6 a tomar
conciencia de que la actuacion eclesiastica durante siglos opacaba el Evangelio y, por
tanto, debia botarse a la basura casi todo lo que habia para que se pudiera apreciar el
tesoro escondido: el mensaje de JesUs. Este descubrimiento hace que junto a otros
compafieros jesuitas criticara fuertemente no so6lo a la curia vaticana sino a la mayor
parte de la institucion eclesiastica del pais por su compromiso con la oligarquia y su
abandono del pueblo y especialmente de los indigenas. Es conveniente sefialar que
esta critica era hecha desde dentro de la Iglesia con el fin de ayudar a mejorar la
marcha de la casa.

Junto a otros cristianos se da cuenta de que habia vivido un cristianismo
construido por los antepasados y que era el momento de comenzar a edificar
nuevamente el cristianismo. Para ello la exigencia fundamental era “creatividad” o
“vida en el Espiritu”. Lo esencial era “...estar en proceso, no establecerse en otra
ortodoxia alternativa ni sacralizar las nuevas adquisiciones” (Trigo, 2002: 666).
Mucho le costd a él y a sus compafieros y comparieras de camino percibir que lo mas
decisivo no son los contenidos sino los esquemas de relacion, pues bajo contenidos
nuevos pueden permanecer los viejos esquemas sin lograrse cambio alguno.
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Segun Trigo (2002) todo debia comenzar por un cambio drastico en la forma de
entender la espiritualidad. La institucion eclesiastica les habia inculcado que la
santidad consistia en obedecer a Dios y que la voluntad de Dios estaba expresada en
los mandamientos de la Ley de Dios y de la Iglesia, plasmados en el derecho
canonico y en multitud de leyes intraeclesiasticas. La experiencia conciliar ayudé a
desacralizar la normativa institucional y a convencer a los cristianos de lo siguiente:
la voluntad de Dios no estaba objetivada en normas y prescripciones. Todo esto
ayudo a cambiar la forma de relacionarse con Dios; no se aceptaba que la relacion
con Dios consistiera en que €l mandaba y el cristiano obedecia. Se comenz6 a pensar
que si Dios era el Padre de todos, era relacion con El consistia en tenerle confianza.

La espiritualidad comenzd a tomar otro rumbo: el cumplimiento de la ley fue

sustituido por la entrega a la mision que consistia en participar en la construccién de
un mundo fraterno. Para acercarse cada dia a esta utopia realizable era necesario
crecer como individuo y como sociedad, es decir, habia que trabajar para ayudar a
romper las cadenas de la injusticia colocadas por las oligarquias tradicionales y el
imperialismo.
Se criticaba muy fuertemente a personas individuales (empresarios, politicos) con el
convencimiento de que podian llegar a cambiar; se pensaba que en el fondo dichas
personas deseaban ser mas humanas y, por tanto, se les podia convencer para que
realizaran un cambio radical en sus vidas. Lo que no se captaba era la densidad de lo
estructural, es decir, otro nivel de realidad con sus propias reglas de juego. Con el
tiempo se logra entender la importancia de la realidad estructural, pero siempre se
desed no solo la liberacion estructural sino también la salvacion del individuo, por
muy opresor que fuese.

Trigo (2002), convencido de que la izquierda nunca tomaria el poder en

Venezuela, comenz6 a valorar otros aspectos cuya potencialidad experimentaba; entre
ellos, la cultura le parecié muy relevante, tanto por su capacidad de indagar en la
realidad y de expresar su inagotable complejidad, como por la manera de implicar a
los seres humanos “...en ese didlogo hermenéutico y creativo en el que acontece la
construccion de la realidad social” (p. 670). Para este te6logo América Latina esta
mejor expresada en la literatura, la musica y otras formas de expresion artistica que
en los estudios socio-econémicos.
Gracias a esta conviccidon se dedicd a la lectura apasionada de la nueva narrativa
latinoamericana con la finalidad de conocer el papel que desempefia el cristianismo y
la institucion eclesiastica en ese mundo narrativo. Descubri6 muy asombrado un
esbozo altamente ilustrativo de la historia de la Iglesia en Latinoamérica,
destacandose la identificacion de la institucion eclesiastica con el mundo-de- vida de
los criollos (blancos americanos) y el distanciamiento con el pueblo latinoamericano,
la crisis que provoca este maridaje y las tentativas de cambiar de lugar social.

La experiencia de vida de este te6logo en un sector popular de la gran Caracas es
parte del “acto primero” del que la teologia que trata de hacer seria el “acto segundo”.
Manifiesta sentirse en “su mundo” en este ambiente y desde el cual tiende a ver el
resto y a la globalidad, estando consciente de su relativa exterioridad y de que
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“...nunca llegard a entrar del todo en el mundo de los pobres” (Trigo, 2002: 671).
Esta trayectoria vital es considerada por €l como un camino de fidelidad al Espiritu de
Jesus.

El acompafiamiento durante varias décadas a comunidades cristianas de base lo
percibe como una singular gracia de Dios. La fraternidad cristiana con “pobres con
espiritu” en un ambiente de precariedad ha sido para él fuente de constante alegria, de
paz y de luz junto con un llamado a la responsabilidad. La lectura orante del
Evangelio en estas comunidades es alimento indispensable para su vida cristiana y su
quehacer teologico. Estd convencido de que esta forma cristiana de vivir es “palanca
trascendente” para que la gente popular se levante de su postracion y se ponga en
movimiento. Una tarea considerable de este tedlogo ha consistido en tratar de
“...teorizar las culturas populares, sobre todo la suburbana, la insercion de la
institucion eclesiastica en ellas, las practicas pastorales que se adelantan, la Iglesia de
los Pobres que resulta de ese encuentro y las transformaciones de las personas
populares que acarrea ese proceso” (Trigo, 2002: 671).

Luego de unos afios de trabajo en un centro de estudio y accién social de los

jesuitas en Maracaibo, ayudando a los jovenes a conocer en forma metddica la
realidad popular desde un contacto directo con ella, decide en 1973 incorporarse al
Centro Gumilla®. Dicho Centro habfa nacido en 1969 con el fin de promover la
“Tercera Via” como superacion dialéctica del capitalismo liberal y del socialismo
marxista.
Cuando Trigo lleg6 a dicho Centro ya se habia descartado el apoyo a dicho modelo
ideoldgico y se encaminaba hacia una participacion en el acontecer nacional sin
ataduras partidistas pero con una clara opcion por la liberacion de las “opresiones
estructurales” que no permitian el desarrollo integral de la poblacion, como lo
indicaba Medellin. Por esa época se publicaron varios articulos en la Revista SIC®
sobre la Teologia de la Liberacion, corriente que expresaba la inspiracion del Centro
Gumilla. EI tema de estudio era Venezuela; para ello, los investigadores la recorrian
frecuentemente tomando contacto con multitud de grupos; participaban en el
movimiento de cine, teatro y literatura, pues existia la conviccion de que el arte era
una de las mejores formas de expresar e interpretar la realidad.

Entre los grupos con los cuales se relacionaban en su recorrido por el pais se
encontraban las “comunidades cristianas” que trataban de avanzar en la linea de
Medellin, pues eran muy relevantes para la transformacién humanizadora del pais v,
por tanto, se hacia una tarea necesaria el apoyarlas. Ademas, estaban conscientes de
la “...mediatizacion clientelar de las organizaciones populares y la dificultad por eso
de crear y consolidar organizaciones de base, agravada por la ausencia de tradiciones
de vida comunal en nuestro pueblo” (Trigo, 2002: 672).

En el Centro se tenia la conviccion que “...lo religioso era una fuerza capaz de parir
esta novedad historica, tan decisiva no solo para el porvenir de nuestro cristianismo

82 _ Centro de Investigacion y Accion Social que tienen los jesuitas en Caracas.
8 . Revista del Centro Gumilla.
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sino para el desarrollo humano del pais” (Trigo, 2002: 672) Se creia que la opcidén por
los pobres se concreta en la opcion porque sean “sujetos sociales” desde sus propias
culturas, tanto en la sociedad como en la Iglesia; precisamente, las “comunidades
cristianas de base” actlian como catalizadores que propician dicho proceso ayudando
a superar los conflictos que surgen en el camino.

Consciente de que las disciplinas son mediaciones de la realidad y que cada una

tiene su propio estatuto epistemologico, Trigo (2002) se siente enriquecido con la
experiencia del didlogo inter y transdisciplinario (economia, sociologia, historia,
politologia, teologia), pues la convergencia de las disciplinas ayuda a conceptualizar
y procesar la realidad.
Su “préactica pastoral” se ha caracterizado por la “radicalidad evangélica™: distinguir
la relacién con el verdadero Dios o con idolos que lo suplantan; ayudar a las personas
a relacionarse con el Dios de los evangelios. Sintié con frecuencia y lo manifest6é que
hubo personas y sectores intraeclesiasticos que se cerraron al Concilio, a Medellin, lo
que equivalia cerrarse al Espiritu, a la conversion personal.

Su participacion como te6logo en los encuentros de trabajo del Centro Gumilla se
caracterizaba por hacer verdadera teoria a partir de la interpretacion correcta de la
practica pastoral y su vivencia cristiana en el contexto historico y eclesial. En dichos
encuentros se hacia énfasis en el tema de la “encarnacion solidaria” propuesta por el
Concilio y que un sector mayoritario de la Iglesia, entre ellos tedlogos instalados en
sus catedras universitarias, no estaba dispuesto a concretar. Esta “encarnacion
solidaria” lleva en su entrafia la opcidn preferencial por los pobres.

Segtin Trigo (2002) Dios pide hoy a su Iglesia un cambio de “lugar social” y del
centro de gravedad: la opcion preferencial por los pobres. Si esta opcion no se hace
efectiva, la Iglesia se vacia de Dios. La opcidn por los pobres se realiza haciéndose
préjimo de ellos, entrando en su mundo, en su casa, asumiéndolos como hermanos.
Tanto en la sociedad como en la Iglesia molesta el plantear sistematicamente esta
opcion. Vivir esta opcion desde la libertad fiel y creativa expresa la marca del
Espiritu. Sin estar con los pobres, sin la accion pastoral, sin estar con Dios y con
Jesus la teologia es intranscendente.

A finales de 1970 escribe un papel de trabajo para ser discutido en una reunion de
cristianos que deseaban vivir segun el Espiritu de Medellin. Unas semanas mas tarde
uno de los asistentes a dicha reunion le hizo llegar a Trigo un articulo escrito por el
tedlogo brasilefio Hugo Assmann; ambas reflexiones se referian al mismo tépico: la
centralidad del pobre en la reflexion teolégica latinoamericana. Esto es una pequefia
demostracion de que la Teologia de la Liberacion “...es una corriente que brotd
simultaneamente y de manera endogena en muy diversos lugares” (Trigo, 2002: 677).

En 1972 asisti6 al I Encuentro Internacional sobre “Cambio social y pensamiento
cristiano en América Latina” celebrado en El Escorial (Madrid). Alli conocié a
Gustavo Gutiérrez quien lo invitd a pasar el afio 1973 con él en Lima; asistio al
seminario “Teologia y politica” coordinado por Gutiérrez, quien le convencié6 mucho
por su personalidad humana y cristiana. Experimenta la salida a escena de las
comunidades indigenas y la consolidacion de organizaciones populares autbnomas asi
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como “...el compromiso solidario con el pais de un sector muy significativo, unido
por redes organizadas y nucleado en base a Comunidades eclesiales de Base” (Trigo,
2002: 678). Acompafio a una comunidad suburbana y a otra rural.

De regreso en Venezuela no creyd conveniente participar en encuentros

latinoamericanos hasta tanto no se construyera un verdadero proyecto pastoral al que
él y su grupo (jesuitas) pudieran representar. En la antesala de Puebla siente que ya
podian aportar algo en estos encuentros latinoamericanos y decide participar en ellos.
Esta experiencia ayudé a afianzar la Teologia de la Liberacion como corriente
teoldgica. En este contacto con otros tedlogos latinoamericanos observa la existencia
de dos tipos de epistemologia: “...en unos compaiicros la teologia es estrictamente
acto segundo, es decir, teoria de un modo de espiritualidad y pastoral; en otros, parece
ser acto primero: son profesores y su labor con el pueblo es de extensionismo” (Trigo,
2002: 678).
Mientras en unos la teologia es la teoria de su cotidianidad, de su mundo de vida; en
cambio, en otros es una dedicacién profesional y entusiasta a un asunto que nada
tiene que ver con la propia cotidianidad. Son dos modos diversos de hacer teologia.
Gustavo Gutiérrez, Ronaldo Mufioz, Jon Sobrino y Pedro Trigo, entre otros, hacen
teologia como acto segundo.

Hasta la fundacion del ITER®* en 1979, Trigo hacia teologia desarrollando
conceptos elementales, ayudando a sefialar caminos y a discernir los signos de los
tiempos. Como profesor del Instituto de Teologia intenta convertir la clase en un
didlogo exigente y fecundo donde los alumnos no venian sélo a recibir informaciones
sino también a cuestionar lo recibido desde su existencia teologal. Los profesores, a
pesar de sus diferencias de fondo, ejercitaban el didlogo académico. La mayor parte
de sus articulos se publicaba en la revista del ITER y en la Revista Latinoamericana
de Teologiags. En Venezuela “la vocacion teologica tiene algo de acto heroico
ejercitado en medio de una gran soledad” (Trigo, 2002: 680) debido a que el
ministerio del te6logo es requerido tan sélo por algunos sectores y para la jerarquia
eclesiastica es un dolor de cabeza que desearian evitarse. Los articulos de teologia
apenas encuentran interlocutores, lo cual hace pensar si la teologia es un servicio
concreto a la Iglesia domeéstica.

Como se ha notado en parrafos anteriores, Trigo se considera un te6logo del
Vaticano 1l, de Medellin y Puebla. Por ello, manifiesta con suma claridad pero sin
perder la esperanza:

La propuesta conciliar, en el ambiente de individualismo autarquico que las empresas
transnacionales y sus intelectuales organicos tratan de imponer, no tiene sentido y ni
siquiera significado. En este ambiente de darwinismo social, carente de cuerpos
sociales y objetivos compartidos, ¢qué sentido puede tener la propuesta de contribuir
al desarrollo humano desde el paradigma de Jesus de Nazaret, desde la encarnacion

8 Instituto de Teologia para Religiosos. Actualmente Facultad de Teologia de la UCAB.
8 _ Organo divulgativo de la produccién teoldgica en la Universidad Centroamericana de El Salvador.
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solidaria con la humanidad a partir de los pobres y los que mas sufren? (Trigo, 2002:
680).

A pesar del rumbo anticonciliar de la sociedad contemporanea, este cristiano
(Trigo) se ha propuesto “comprender orgdnicamente, fundamentar evangélicamente y
expresar epocalmente” la utopia conciliar. Este tedlogo de la liberacion venezolano
expresa claramente las ideas encarnadas en su ser como cristiano:

1- La teologia debe recuperar a Dios no tanto como tema sino como referente
real.

2- Lateologia del siglo XXI debe superar los factores que han atentado contra la

teologia del siglo XX:

- El academicismo como instalacién vital con la propension al rigor sin intuicion
sensible.

- El trascendentalismo carente de la narratividad concreta de la vida de Jesus y sin
referentes de la vida historica humana.

3- Solo la religacion al Dios de Jests hace posible la libertad para ser ateos de la
actual figura divina absolutizada.

4- Urge desenterrar el sentido del pecado, tanto el de idolatria como el de falta radical
de ética: borrar a los otros del propio horizonte vital.

5- La opcién por los pobres es la expresion epocal mas comprehensiva de la
autonomia responsable (autenticidad).

CAPITULO VI

CONSTITUCION DEL SUJETO DESDE LA EXPERIENCIA CRISTIANA

La filosofia de Descartes es una “metafisica de la sustancia”. Este pensador define
dicha categoria (sustancia) asi: “Res quae ita existit, ut nulla alia re indigeat ad
existendum”™® (Citado por Fraile, 1996: 512). Segln esta definicién pareciera que
solo Dios seria “sustancia”; aclara que la palabra sustancia no es univoca respecto de
Dios vy las criaturas sino que puede aplicarse también a algunas cosas creadas que
para existir solamente necesitan el concurso de Dios.

La sustancia es “...el sujeto inmediato de cualquier atributo del que tengamos una
idea real” (Fraile, 1996: 512). La nocion cartesiana de “sustancia” es muy distinta de
la nocién escoléstica, que pone el acento en la esencia y no en la existencia
(Descartes). Hay tantas clases de sustancias como ideas “claras y distintas” puede
concebir la mente.

Hay una sustancia increada que piensa y es independiente, perfecta, infinita (Dios:
objeto de la teologia); una sustancia creada que piensa pero no es independiente,
perfecta ni infinita (alma humana: objeto de la psicologia); una sustancia creada,
finita, extensa, que no piensa ni es independiente (la materia, el mundo corpdreo:
objeto de la fisica). Descartes parte de la idea (esencia objetiva) para dar el salto a la
realidad existente.

8 _ Ser que no necesita de ningun otro para existir.
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La sustancia que piensa (res cogitans = alma = yo = conciencia) comparte la
finitud con el mundo de los cuerpos (res extensa), pero entre ambas realidades se da
una relacion despotica, pues la conciencia (res cogitans) hace surgir de si misma todo
el mundo externo, quitandole “sustancialidad” a los cuerpos (res extensa). En otras
palabras, la “res cogitans” no reconoce la existencia del “otro” (res extensa), distinto
a ella y, por tanto, el individuo (conciencia) se dirige al mundo para dominarlo
(Hirschberger, 1970).

Hinkelammert (2006) utiliza la expresion “sujeto reprimido” para referirse al ser
humano como sujeto que “...se enfrenta a la irracionalidad de lo racionalizado”
(p.494), es decir, contrapone a la racionalidad moderna otra racionalidad, liberadora,
que tiene por funcidén “...la recuperacion del ser humano como sujeto” (p.494). Esta
subjetividad no se desarrolla en el individuo “desde el individuo”, es decir, requiere la
existencia de la intersubjetividad (relacion yo — otro) para que el ser humano llegue a
ser sujeto; de ahi que el ser humano “no nace sujeto” sino que “se hace sujeto”
cuando experimenta conscientemente la vida en comun. Para este economista
cristiano “...una vida feliz no es posible sin que el otro - incluida la naturaleza - la
tenga también” (Hinkelammert, 2006: 498).

Rivero (2008), luego de hacer una interesante reflexion sobre “el retorno del sujeto
reprimido de Hinkelammert” se aboca a resaltar algunas ideas del teorico italiano
Toni Negri sobre el ser humano que se va constituyendo como “sujeto” en la medida
en que participa en la “construccion de lo comiin”, al estilo como el zapatismo se esta
abocando a la construccion del “sujeto colectivo” para asi poder experimentar la vida
comunitaria (democréatica). Concluye su reflexion dicha autora, tomando posicién por
la tesis del tedrico Enzo del Bufalo: la nueva subjetividad social emergente.

1- El sujeto humano

Para Jung, segin Jaffé (1995), “..el sentido de la vida (...) es la realizacion de lo
‘divino’ en el hombre” (p.76). Para iniciarse en la busqueda del “sentido” hay que
sacrificar al hombre primitivo e irreflexivo existente en cada hombre. En algunas
ocasiones la tarea del héroe consistira en domar la fiera (instinto) para poder obtener
el tesoro (lo divino) y, en otras, proteger y nutrir la fiera con riesgo de la propia vida
para asi lograr su ayuda en la busqueda del tesoro. Si bien la meta de la
“individuacion” (hacerse sujeto) es la realizacion de lo divino en el hombre, lo
esencial es el “opus” (la obra) que conduce a la meta.

Actualmente, el conocimiento del mundo interior y la existencia de “lo religioso”
que trasciende a la conciencia ha quedado sepultado en el olvido. EI mundo material
fascina y esclaviza, mientras que la realidad trascendente (lo religioso) es negada o
pasada por alto. Los dos érdenes del ser, el historico y el divino, estan entrelazados;
lo trascendental se manifiesta en lo histérico; lo divino se revela a la conciencia.
Las palabras del oraculo de Delfos “Vocatus atque non vocatus Deus adherit
parecen indicar que Dios es el operador oculto detrés de la vida de cada ser humano.
Ni siquiera siendo “libre” puede el hombre escapar a que “lo divino” le marque el
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destino; de ahi que la posibilidad de una “experiencia de sentido” se inicia con el
reconocimiento de “lo religioso” en el interior del hombre.

En la era de la globalizacion, de mundializacién de los medios de comunicacién

social, de totalitarismo de mercado, lo mas amenazado es el “sujeto humano”. De ahi
la importancia de “...ayudar a que se constituya el sujeto, en el sentido preciso de que
cada persona sea no un satélite que gira alrededor de una institucion o un lider, sino
un verdadero sujeto que tiene en si la fuente trascendente de su vida” (Trigo, 2006:
44).
Hay que reconocer la importancia que le han dado los investigadores del
Departamento Ecuménico de Investigacion (DEI), entre ellos Hinkelammert, a la
realidad del sujeto. En Venezuela ha sido Pedro Trigo, auténtico representante de la
Teologia de la Liberacion, quien méas tiempo ha dedicado como cristiano a la
reflexion sobre el sujeto. Dicho te6logo hace énfasis en la necesidad de “incrementar
la subjetualidad personal”.

Medellin, expresion concreta que surge en pleno desarrollo de la Teologia de la
Liberacion, sefiala lo siguiente:

La originalidad del mensaje cristiano no consiste directamente en la afirmacién de la
necesidad de un cambio de estructuras, sino en la insistencia en la conversion del
hombre, que exige luego este cambio. No tendremos un continente nuevo sin nuevas
y renovadas estructuras; sobre todo no habré continente nuevo sin hombres nuevos,
que a la luz del Evangelio sepan ser verdaderamente libres y responsables (1,3).

Para Trigo (2005) el tema del sujeto no es un mero objeto de reflexion intelectual sino
una preocupacion personal para el desarrollo de su proceso vital. Su experiencia de
trabajo con comunidades populares le permite convencerse de que el objetivo de la
lucha de todos los dias de la mayoria de los habitantes del barrio no es sobrevivir sino
“...vivir una vida que pudiera llamarse humana” (p.10).

En los sectores populares se percibe que los vecinos hacen muchas cosas a la vez:
construir la casa, orientarse en la ciudad, buscar trabajo, aprender algin oficio,
casarse y criar hijos, participar en la lucha por las mejoras del barrio, crear
costumbres y normas y, sobre todo, “...inventarse a si mismo, imaginar cada uno el
personaje que desea ser e irlo invistiendo y, en este proceso, hacerse persona” (p. 10).

El poblador suburbano®® se caracteriza por “estar-entre” el campo y el barrio, entre
el barrio y la ciudad y entre las heterogeneidades del barrio. Asi se va constituyendo
en medio de grandes presiones internas y externas, destacandose entre ellas el tener
que vivir entre una cultura que él va construyendo y otra cultura ya constituida, la de
la ciudad, que se muestra como dominante.

Segun Trigo (2005) un sujeto humano asi es un “...hermoso sujeto (...), figura viva
de Jesus de Nazareth” (p.11). Es conveniente hacer referencia al “intelectual” como
“agente de cambio” (pastoral, social, politico) en la organizacion para la participacion
de los habitantes de los sectores populares. Estos “agentes” van al barrio con un
proyecto hecho por ellos o por la institucion que representan, sin tomar en cuenta las

8 _ Habitante del barrio.
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ideas de los habitantes de la comunidad a la cual dicen que desean ayudar. Algunos
de estos ‘“agentes”, especialmente, pastorales, fueron capaces de relativizar su
proyecto y cambiar de ubicacion social, convencidos de la importancia de acompafiar
a los habitantes en el trabajo organizado para la transformacién de la “comunidad”.
Ha pasado con frecuencia que estos “agentes pastorales” se sintieron acompafiados y
ayudados por aquellos a los que habian venido a promover, cristiana y socialmente, es
decir, “...fueron capaces de superar la relacion ilustrada, dejando de ser ellos el
paradigma que encauzaba la relacion y se abrieron a un dialogo intercultural del que
brotaria el proyecto pastoral” (Trigo, 2005: 11).

Esta forma de relacionarse con una comunidad popular es muy sana, ya que la
persona que sienta deseos de ayudar a otros, la mejor manera es sentirse ‘“‘agente y
paciente”, pues cuando se ayuda se es ayudado también. En general los proyectos
institucionales, coordinados por agentes pastorales no son “liberadores” sino
“alienantes”, tanto para los destinatarios como para los propios “agentes pastorales”.

El “agente-paciente pastoral” se va haciendo sujeto en el proceso de ayudar a otros

a hacerse también sujetos. Es interesante escuchar a personas populares que forman
parte de comunidades cristianas cuando comentan lo bien que se sienten consigo
mismas y con los demés a pesar de los problemas de la vida y, segun ellos, este
“milagro” se debe a que sienten en su corazén que “Dios los sostiene y cuida de
ellos”. Trigo (2005), autor a quien seguimos de cerca en esta reflexion, manifiesta lo
siguiente:
Si la relacién humana basada en la fe es lo mas personalizador que puede darse, la
relacién de Dios con uno, relacion Unica con cada uno, es la fuente de la autoestima y
de libertad para dedicarse sin angustia a cada una de las tareas cotidianas y capacita
para relacionarse desde la fe con los demas (p.14).

A través de la relacion con lo mas profundo de si mismo (Dios), experimentado

por los integrantes de un grupo, se promociona el crecimiento tanto de los individuos
como de la comunidad a la que se pertenece. Esta forma personal y comunitaria de
vivir permite el procesar constructivamente enormes presiones y avanzar a la vez en
muchas dimensiones.
La calidad de la vivencia cotidiana y la capacidad de celebrar fiestas son los mejores
indicadores de la existencia de una auténtica comunidad. El testigo® es la mejor
expresion del sujeto cristiano individual; se caracteriza por haber percibido a Jesus
como paradigma de humanidad y a su propuesta como camino de realizacion para la
humanidad; sigue su camino desde su propia realidad y desde la situacion que le toca
vivir.

El sujeto cristiano individual no se entiende sin el sujeto cristiano colectivo
(comunidad); precisamente, lo primero que hizo Jesus fue constituir una comunidad
para proclamar de manera fehaciente el Reino de Dios o mundo fraterno de los hijos
de Dios. Es conveniente insistir que la persona que se inicia en el auténtico
cristianismo necesita que se le ayude “...tanto a conocer sus afecciones desordenadas

89 _ Aquél que prosigue el proyecto de Jests desde su Espiritu y no desde las normas institucionales.
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como a ordenar los afectos para alcanzar la unificacion interior y dinamizar sus
energias vitales para vivir plenamente su vocacion personal” (Trigo, 2005: 16). En el
mundo popular donde se dan continuamente situaciones intolerables, lo mas indicado
no es empezar por ayudar a cambiar la situacion, sino trabajar sobre el sujeto para que
“no pierda el alma™. Luego, mientras se va aprendiendo a vivir humanamente en
situaciones deshumanizadas, se van realizando acciones que ayudan a mejorar y
transformar la situacion deshumanizante.

Un sujeto bien constituido puede dedicarse a construir una cultura alternativa

basada en la primacia de la experiencia de la vida de donde brota el sentido de los
derechos humanos y la lucha porque se respeten. Aqui se estd manejando el concepto
zubiriano®® de cultura: “...modos que tienen las colectividades humanas de
habérselas con la realidad para constituirse en humanas” (Trigo, 2004: 6).
Una cultura que se propone la aspiracion a la humanidad cualitativa estd demostrando
que s6lo es humano quien tiene a todos los demas también como seres humanos. Para
el cristiano la humanidad cualitativa a la que se aspira tiene un nombre concreto:
Jesus de Nazareth. De ahi que el deseo de humanizarse se traduce en seguir a Jesus,
posibilitando ser lo que El es: hijo de Dios y hermano de todos. Seguir a Jesds no es
dejar de ser lo que somos para imitar lo que El fue, ya que imitarlo equivaldria a
abstraernos de la historia y negar la propia realidad. Seguir a Jesus significa vivir con
nuestra realidad de modo equivalente a como El vivio con su realidad. Lo
paradigmatico en Jesus es su espiritu de Hijo de Dios y de hermano universal. No se
puede seguir a Jesus si se desconoce su modo de habérselas con su situacion; a su
vez, cada cristiano necesita igualmente insertarse dindmicamente en su situacion y
conocerla desde dentro para poder hacer la correlacion con la experiencia de Jesus, no
para tenerla como modelo sino para ir construyendo creativamente una forma de ser
cristiano acorde con los tiempos actuales.

Existe una relacion dialéctica entre el sujeto y la realidad que le rodea y lo
constituye como tal; de ahi que el sujeto que no asume la realidad es un sujeto
ilusorio, es decir, no es un sujeto. La realidad mas “real” es la humana y la necesidad
prioritaria de la humanizacion de la vida de los sujetos individuales consiste en que el
ser humano llegue a ser lo que es: un sujeto humano. Buscar dentro de si la propia
verdad para aceptarla y aceptarse es una dura pero necesaria tarea; esto ayuda a vivir
seriamente en la realidad del individuo y de la sociedad.

Estos sujetos que le ponen “alma” a su vivir, ain en medio de grandes dificultades
materiales y espirituales, son capaces de aportes profundos. Lo que humaniza es la
accion transformadora de la realidad individual y social. El sujeto realmente humano
es terrenal, es hermano de todos los seres humanos, es respetuoso de la naturaleza y
es hijo de Dios; es un ser que acepta la “religacion” como un tesoro; que esta

% _ Mediante esta expresion se desea manifestar la importancia de permanecer unido el sujeto a lo més
profundo de si mismo: Dios.

%1 _ Zubiri: filésofo contemporaneo (1898-1983) para quien la funcién primaria del hombre es la de
“enfrentarse sentientemente con la realidad de las cosas”.
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consciente que el camino hacia la autenticidad esta lleno de dificultades y requiere de
mucho coraje de parte del que desea transitarlo.

Para el cristianismo es de capital importancia que el sujeto llegue a ser
cualitativamente humano, consciente de que la calidad humana no se hereda sino que
se transmite mediante la socializacion. Es la accion de cada sujeto humano lo que
constituye al individuo en sujeto. Sin embargo, no hay que olvidar que, en algunos
casos, las condiciones socioeconomicas que se imponen al individuo pueden
dificultar mucho su constitucién como sujeto. La relacién con otros seres humanos,
con la naturaleza y consigo mismo constituye a los individuos en sujetos y a los
sujetos en personas.

Dios, al llamar al hombre a la existencia, le ha dado el encargo de humanizar la tierra,
de construir el mundo fraterno de los hijos de Dios. Las acciones que constituyen a
los seres humanos en personas son las “relaciones personales” que se dan entre los
seres humanos en la sociedad. La relacion personalizadora no puede prescindir de la
satisfaccion de las necesidades humanas, especialmente de los mas desfavorecidos.

El siguiente texto biblico precisa la auténtica forma de relacion de los creyentes en
Jests de Nazareth: “Si alguien dice que ama a Dios y, en la practica diaria, odia a su
hermano, es un mentiroso. El que no ama a su hermano, a quien ve, no puede amar a
Dios, a quien no ve” (1Jn 4, 20). Solo una relacion en este horizonte es la que hace
sujeto al ser humano.

Lo que el cristiano afirma del sujeto lo hace como comprension adecuada de una
practica que nace con Abraham® y es consumada en Jests de Nazareth para quien fue
lo mismo hacerse sujeto humano que hacerse hermano de los demas e hijo de Dios.
Como Dios sdlo es experimentable por medio de la fe, la relacion de Jests con El fue
una relacién de fe. Ahora, no se puede negar que los sujetos humanos son individuos
que se perciben por la mediacion de los sentidos, pero como toda relacion personal es
también una relacién de fe (creer en el otro), es también una relacion de libertades.
Como Jests fue un ser historico, su relacion con Dios estuvo mediatizada por la
tradicion religiosa de su pueblo, especificamente por la tradicion de los pobres de
Yahveh, pueblo oprimido pero animado, alegre y pacifico porque vivia en la fe de
que Yahveh era su Dios y él era su pueblo.

Jesus se daba cuenta que sus paisanos no vivian completamente como pueblo de
Dios, aunque si manifestaban sentir la necesidad de convertirse a Dios como lo
proclamaba Juan el Bautista. El, por la profunda relacion personal que tenia con Dios,
vivia internamente unificado y sentia que era cierto que no se comportaban como
hijos de Abraham, que no vivian, como él, de fe.

Es conveniente destacar que la vida de Dios en él es la que lo vinculaba
fraternalmente a su pueblo y, a su vez, la vivencia de la fraternidad le remitia a Dios,
su Padre. Jesus se esmera por hacer sentir a los demas la necesidad de la fe en Dios y
que hay en ello mas sabiduria y felicidad que apoyandose en el dinero o en el poder;
ademas, la relacion con Dios, gracias a la fe, ayuda a librarse de la ansiedad y abrirse

% _ padre del pueblo judio. Creyente incondicional.
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a los demas como hermanos. Pero su propuesta no es aceptada por las autoridades
politicas y religiosas, quienes rechazando su llamado a la fraternidad deciden matarlo.
Ante esta realidad Jesus se siente desolado y su Padre “...que le habia dejado vivir su
vida, le deja ahora morir su muerte” (Trigo, 2005: 110).

Jesus se relacionaba con cada sujeto, con grupos, con multitudes y esto lo hacia
desde su autenticidad, estimulando asi la autenticidad de cada uno. Nunca utilizo a la
gente para lograr sus objetivos personales sino que se puso al servicio de los demas
para ayudarlos a que su existencia fuera fecunda. Cuando se dirigia a los hombres no
los halagaba para mediatizarlos volviéndolos dependientes de El, sino que se
relacionaba con ellos para ayudarles a crecer en libertad y asi tomar las decisiones
sobre su vida. Preferia relacionarse con los que menos tenian: los pobres y los
pecadores publicos. Tuvo fe en ellos suscitando asi la fe que sana, que capacita para
levantarse de su postracion y movilizarse y, de esta manera, llevarlos a su condicion
de sujetos.

Jesus en su recorrido por los caserios, pueblos y ciudades de Galilea invitaba a sus
interlocutores a participar en la construccion del Reino de Dios: un mundo de
hermanos. Trigo (2005) hace referencia a tres aspectos medulares en la constitucion
cristiana del sujeto:

1.- No perder el alma: “;De qué le sirve al hombre ganar el mundo entero si pierde su
alma”? (Mc 8,36).

Cuando la preocupacion fundamental del ser humano es “ganar el mundo”, el
precio que debe pagar es la “pérdida del alma”, es decir, la vida en el sentido
propiamente humano, la condicion de persona, el ser sujeto.

2.- Buscar el Reino: “Busquen el Reino de Dios y su justicia y todo lo demas se les
dard por afiadidura” (Mt 6,33).

Este es el camino que Jesus propone. Gracias al despertar del largo suefio de
dieciséis siglos (IV - XX) del Evangelio de Jesis en el seno de la institucion
eclesiastica, renace de nuevo la utopia del Reino. El Concilio Vaticano |1, convocado
por Juan XXIII, el Papa bueno, hizo que la institucion eclesiastica reconociera que su
estatuto de privilegio social era contrario al Evangelio y, por tanto, impedia proseguir
la mision de Jesus.

Jesus vivio pobremente de su oficio (carpintero) hasta que Dios lo llam6 a cumplir

la mision de proclamar la llegada del Reino y la invitacion a los seres humanos a
colaborar para hacerlo presente en la tierra. Dej6 la casa, la familia y el oficio y se
convirtié en profeta itinerante que no tenia donde reclinar su cabeza. La participacion
en la construccion del Reino de Dios pasa hoy por esforzarse el ser humano en
constituirse en “sujeto” capaz de relacionarse fraternalmente con los demaés, gracias a
su relacion personal con el Dios de Jesus.
La transformacion del individuo en “sujeto” prepara el camino de la confirmacion de
redes de sujetos que se interconectan entre si para hacer realidad la utopia del hombre
y sociedad nuevos. Esto hace que la produccion y el consumo se “desabsoluticen”
para que se cultiven otras dimensiones humanas como convivir, festejar, celebrar,
meditar.
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El Reino de Dios tiene que ver con no pasarse la vida sufriendo enfermedades de
pobres, con tener una casa donde vivir, un trabajo productivo, poder estar relajado en
su casa y andar tranquilo por la ciudad, no vivir prisionero entre seguros y rejas,
participar en la batalla contra el consumo compulsivo. Precisamente, la participacion
consciente, voluntaria y gozosa en la construccion de la fraternidad de los hijos de
Dios es la accion capaz de convertir al individuo en sujeto.

3.- Entregar la vida: “El que quiera salvar su vida, la perdera. EIl que la pierde por mi,
la ganara” (Mt 16,25).

El abandono del individualismo (salvar su vida) prepara para aceptar la oferta de
Jesus: salvarse (liberarse) ejerciendo la fraternidad de los hijos de Dios con
autenticidad (ser sujeto). Sin el ejercicio consciente de la “alteridad”, es decir, sin fe
en el otro no hay posibilidad de constituirse en sujeto. Para un hijo, el padre y la
madre, son personas dignas de fe, en ellos se puede confiar y, por tanto, capaces de
dar fe a otros.

Quien se siente hijo puede entablar relaciones de fe. Se puede llegar a afirmar que el
verdadero hijo va més alla de la moral y la religion, aunque las practique; por tanto,
se puede ser una persona religiosa y moral sin tener fe. Ahora, es facil aceptar el que
un hijo tenga fe en sus padres, pero la invitacion de Jesus a confiar no sélo en Dios y
en uno mismo sino también en los otros, hace dificil el camino.

La confianza del hijo en los padres es directamente proporcional a la entrega gratuita
de los padres al hijo, pero la entrega gratuita y gozosa de una persona a otra u otras es
un aprendizaje dificil pero necesario para la construccion del Reino de Dios en la
tierra. Este aprendizaje s6lo es posible desde la fe que tiene Dios y Jesus en el ser
humano, lo que, a su vez, sirve de base firme para creer en uno mismo y en los
demas.

Esto, segun el cristianismo, es el presupuesto de un nimero creciente de personas
que se entregan gratuitamente en un servicio voluntario a otros que lo necesitan,
hallando alegria en dar y sintiéndose agradecido de que se acepte su servicio. Estas
experiencias de entrega sencilla y verdadera prepara el camino hacia una entrega mas
completa de si, encontrandose resistencias tanto en el que se entrega como en los que
se benefician de la entrega. “Esas resistencias son las que aquilatan la gratuidad de la
entrega o la hacen entrar en crisis” (Trigo, 2005: 139).

Es conveniente insistir en que, para el cristianismo, el sujeto se construye desde la fe
en Dios, en si mismo y en los demas; ahora, la fe no se entiende sin el amor y, por
tanto, el sujeto descansa en la accion, pues la esencia del ser humano es “ser siendo”,
es decir, actuando. El Reino de Dios no es otra cosa que el mundo fraterno de las
hijas e hijos de Dios.

2- El sujeto social alternativo

Hoy se pretende hacer creer que no existe un sujeto social capaz de acabar con la
hegemonia de las corporaciones mundializadas y, por tanto, con el totalitarismo de
mercado. Pero la existencia de revolucionarios auténticos, sean marxistas o cristianos,
que trabajan diariamente, desde su experiencia concreta de vida, en la construccién de
la sociedad fraterna, sin opresores ni oprimidos, permite creer no sélo en la existencia
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del sujeto social alternativo sino también en su capacidad de crear un proyecto social
alternativo.

Un sujeto social puede ser alternativo sin tener un proyecto que lo sea,
“...viviendo en el sistema, no pertenece a ¢l porque posee otro horizonte, otras
fuentes de alimentacion y humanizacion, vive otro tipo de relaciones y, desde todo
eso, construye una vida alternativa” (Trigo, 2006: 80). En la vida de los grupos e
instituciones comprometidas va naciendo el proyecto alternativo como transicion
hacia una novedad mas radical que ahora tan sélo se puede imaginar.

Existe una relacion dialéctica entre la paciente construccion del sujeto humano y el
sujeto social alternativo; ambos sujetos se necesitan mutuamente para su respectivo
crecimiento cualitativo, pues “...s6lo verdaderos sujetos humanos pueden emprender
la lucha por la emergencia de los sujetos sociales” (Trigo, 2006: 82). En parrafos
anteriores se ha hecho énfasis en la importancia capital de la constitucion de
auténticos sujetos humanos; ahora se reflexionara sobre la constitucion del sujeto
social alternativo.

Las élites econdmicas nacionales, todavia dependientes de las transnacionales, han
controlado siempre la politica, sin plantearse la posibilidad de dar participacion al
pueblo en el ejercicio del poder. En el caso de Venezuela, si bien es verdad que el
pueblo ha sido tomado en cuenta en el discurso politico, su nivel de participacion en
las organizaciones politicas deja mucho que desear. El planteamiento politico que se
desea proponer para que las cosas sean de otra manera requiere de cierta elaboracion
tedrica.

Generalmente los seres humanos que se consideran “civilizados” hacen todo lo

posible por convencer a los demas, la mayoria, para que se dejen guiar por ellos que
son los que saben de economia, politica, organizacion social. La expresion “Sapere
aude” (atrévete a conocer) fue, segun Kant, la consigna de la Ilustracion o
movimiento cultural que vio en la razén y en la ciencia la suprema fuerza del hombre
(Cassirer, 1994).
Este movimiento cultural, social, politico e intelectual europeo (Inglaterra, Francia,
Alemania) del siglo XVIII, nace vinculado a la ciencia moderna, al protestantismo y
al racionalismo filosofico; se le puede definir como una etapa fundamental de la
historia del pensamiento burgués, que permitié a esta clase tomar conciencia de si
misma y del papel politico que debia desempefiar, conforme a su poder econémico y
a su “importancia” social.

La modernidad alcanza la mayoria de edad gracias al pensamiento de la
llustracion, iniciandose a su vez la democracia como movimiento que supera a la
sociedad feudal mediante la creacion de partidos politicos. EI pensamiento ilustrado
cruza el océano en forma de textos impresos y llega a las colonias europeas en
América, permitiendo asi la asimilacion de los bienes “civilizadores y culturales” de
la modernidad por parte de los pueblos americanos. Estos fueron modernizados
(ideologizados) para “occidentalizarlos”, pues la cultura occidental se mostraba como
el paradigma de la civilizacion universal, dandole poca o ninguna importancia a las
culturas autéctonas.
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Conscientes de esta situacion, algunos tedlogos, especialmente Scannone (1996)

comienzan a subrayar la relevancia de lo cultural por parte de la teologia de la
liberacion. Se insistia en que los nuevos sujetos sociales (las mujeres, los indigenas,
los afroamericanos, los habitantes de barrio) son seres culturales y su emergencia®
es, por tanto, la emergencia de sus culturas.
El Dios de la Biblia no desea que la humanidad se rija por el paradigma de Babel u
homogeneizacion de los seres humanos. Dios no quiere que las culturas de los sujetos
emergentes, que han existido como subalternas, sean abandonadas por éstos por
considerarlas “inferiores”. El Espiritu de Pentecostés permite que cada oyente
escuche en su propia lengua (propia cultura) las maravillas que Dios obr6 en Jesus
para la instauracion del Reino de justicia y paz en la tierra.

Mientras el “Dios” en el cual dicen creer la mayoria de los cristianos es

proyeccion de una clase social y de una cultura, la dominante, el Dios que se revela
en Jesus “...es incompatible con la practica de la opresioén y con la resignacion a la
misma y exige una practica liberadora alternativa” (Trigo, 2001: 111). Este Dios se
revela en las distintas culturas, respetando sus particularidades.
Para los grupos de orientacion marxista el papel de la religion era fundamentalmente
ideoldgico, pues la sociedad cristiana occidental hacia uso del cristianismo para
justificarse. Por eso, los revolucionarios, para privar al sistema capitalista del soporte
ideoldgico religioso, atacaron fuertemente al cristianismo. Los “cristianos
revolucionarios” ayudaron mucho a deslindar el auténtico cristianismo de sus
versiones ideologizadas. Lo interesante es que tanto marxistas como cristianos
trabajaban apasionadamente para lograr algun dia la utopia de un mundo de
hermanos.

Si la teoria (teologia) no es mas que la comprensién adecuada de la praxis

(mundo-de-vida), entonces es oportuno y saludable preguntarse por el “mundo-de-
vida” del tedlogo de la liberacion. Trigo (2001) manifiesta su propuesta: “...la
Teologia de la Liberacion comienza cuando acaba la relacion ilustrada” (p. 113). No
es dificil detectar que el ilustrado, aun en su version mas humilde, mantiene con el no
ilustrado (el pueblo pobre) una relacion generosa, desinteresada, altruista, pero a la
vez unidireccional y vertical.
El ilustrado, es decir, el que sabe, tiene y puede, se dedica a ensefiar, promover y
organizar al pueblo. Los procesos de concientizacién coordinados por intelectuales
marxistas o cristianos adolecian del mismo estilo: “...se utilizaba la mayéutica de
modo que la gente pensaba que salia de ellos lo que en realidad tenia ya pensado el
facilitador del proceso” (p. 114). Ha estado tan metido en la sociedad el “esquema
ilustrado” que casi siempre acaba imponiéndose.

Tanto el sujeto personal como el sujeto social alternativo comienzan a ver la luz
del dia cuando deciden participar en un proceso de iniciacion para superar la relacion
ilustrada. La forma de iniciarse en dicho proceso es intentando establecer una relacion

% _ Emerger no es subir en la escala social, olvidando su ser cultural para asumir el occidental, vigente
hasta hoy.
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dialogal con el Dios-Trinidad, para que vaya brotando el proyecto de vida personal y
las diversas relaciones y actividades con la gente del barrio. La relacion con Jesus se
da en la lectura orante del Evangelio y siguiendo su ejemplo, es decir, “...haciendo en
nuestro tiempo el equivalente de lo que El hizo en el suyo” (Trigo, 2001: 115). El
tedlogo ilustrado ha sido formado para comprehender cognoscitivamente a Dios;
insensiblemente lo va encerrando en sus categorias para alejarse cada vez mas de El
que oculta los misterios del Reino a los sabios y entendidos (expertos en Biblia,
te6logos, canonistas) y los revela a la gente sencilla.

Es muy dificil para un te6logo caminar humildemente por la vida, relacionarse con
Jestis como lo hace un pobre. S6lo en la medida en que el tedlogo (el ilustrado) va
sintiendo la necesidad de caminar con humildad, podra entrar en el proceso
inacabable de iniciacién. Pero es casi imposible que el tedlogo, escritor de libros,
profesor universitario, coleccionador de titulos doctorales, reales y ficticios (Doctor
“Honoris causa”), acepte la exigencia evangélica de “nacer de nuevo”, de empezar a
ser otra vez un discipulo.

Consciente de sus limitaciones espirituales el tedlogo de la liberacion aprende a
relacionarse con el pueblo pobre mas alla del esquema ilustrado. Al relacionarse con
JesUs y recibir la revelacion de que El esta en los pobres, aprende a relacionarse con
ellos horizontalmente. Al ir entrando en el mundo de los pobres no sélo percibe sus
carencias y privaciones injustas, sino, sobre todo, su condicion de seres culturales y
espirituales, llegando incluso a ser amigo de gente pobre.

La Teologia de la Liberacién como “acto segundo” requiere del ejercicio de los

componentes del “acto primero”: la contemplacion, el encuentro cara a cara con el
habitante del barrio y la praxis de liberacion. S6lo el modo de liberar experimentado
por Jesus puede hacer que el te6logo descubra el Gnico proceso de iniciacion en el
misterio cristiano.
Con frecuencia surge la inquietud de si la praxis politica puede llegar a equipararse a
la praxis liberadora al estilo de JesUs; la respuesta seria positiva s6lo si se entiende y
se practica la politica como “...el arte de negociar y gerenciar lo que toca al bien
comun” (Trigo, 2001: 120) sin utilizar ningin tipo de coaccion, cosa dificil de
entender. Este modo alternativo de vivir y actuar propuesto por Jesus es la mas alta
contribucidn a la transformacion humanizadora de la existencia.

Es normalmente en la Comunidad Eclesial de Base donde se supera la relacion
ilustrada con el pueblo y acontece el proceso de iniciacion. La Teologia de la
Liberacion surge como “acto segundo”, luego que el tedlogo inicia el proceso de
hacerse cristiano junto con el pueblo pobre. Los cristianos, al experimentar
cotidianamente la fraternidad de los hijos de Dios, sembrandola a su alrededor, estan
participando activamente en la construccion de la Iglesia de Jesus y la Sociedad
Nueva, sin oprimidos ni opresores. Cuando el tedlogo es recibido en la Comunidad
Eclesial de Base como un hermano mas y él, superando la relacion ilustrada, convive
cristianamente con los demas integrantes, esta en capacidad de hacer Teologia de la
Liberacion. Esta actividad teoldgica ya no es la expresion de un individuo
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(especialista) sino la narracion de la experiencia cristiana de todos los miembros de la
Comunidad Eclesial de Base.

El te6logo se hace cristiano en la “casa del pueblo”", pues la dimension espiritual
habita en realidades histéricas que son culturales. La casa donde hace vida la
Comunidad Eclesial de Base no es otra que la cultura y religion populares. El telogo
que ha aceptado como suya esta casa del pueblo ya no es un ilustrado, pues reconoce
que los no-ilustrados tienen verdadera casa. Asi el “agente pastoral”, te6logo en este
caso, gracias a que se avecindo en la cultura popular porque la aprecia, la valora y la
estima, es percibido por los miembros de la “comunidad” como un integrante mas.
Mientras en la relacion ilustrada el “agente pastoral” siente la necesidad de salir de la
“comunidad” para llenarse nuevamente de espiritualidad y regresar para dar a los
demés lo que él ha recibido, en cambio, en la relacion no-ilustrada el “agente
pastoral” se alimenta de las riquezas culturales y espirituales de todos los integrantes
de la “comunidad”. Por eso, para el tedlogo la experiencia vivida en una comunidad
cristiana popular es la fuente primordial para su quehacer teoldgico o, en otras
palabras, la “comunidad cristiana” pasa a ser para ¢l un “lugar epistemologico”.

La experiencia de vivir con los pobres muchas veces en medio de la terrible
situacion de inseguridad para la propia vida es fuente permanente de dolor, pero,
gracias a la fe, los integrantes de la “comunidad” conservan la paz y la alegria, la
generosidad y la esperanza. Por eso, es una gracia muy grande experimentar a Dios
como fuente de vida. También el tedlogo experimenta la alegria de dar en la
“comunidad”; lo que la gente mas agradece del “agente pastoral” es su presencia
humilde en el barrio. No es facil entender que alguien del conjunto de los ilustrados,
los “importantes”, esté con ellos como uno mé&s, con sencillez, alegria y
agradecimiento. Pero, sobre todo, recibir el aprecio de alguien que viene de parte de
Dios (te6logo) es sentir el reconocimiento de Dios mismo.

Trigo (2001) insiste en que “...el don de la entrega del te6logo acontece cuando
esta en la comunidad como los demaés: para hacerse cristiano, para vivir en ella la
fraternidad de los hijos de Dios” (p.128). Si el tedlogo esta en la comunidad como
cristiano, aporta, como cualquier otro miembro, la experiencia de su progresivo
descubrimiento del Reino de Dios, su cuidado para ir asumiendo las actitudes de
Jesus y los dones que el Espiritu pone en él para que dé fruto. También tiene un
aporte especifico como tedlogo ya que no puede deshudarse de esa condicion;
prudentemente, en forma muy breve, puede referirse, como lo hacia Pablo, a la
Tradicion que él ha recibido y que se remonta a JesUs de Nazareth. Es de importancia
capital que el lenguaje que emplea sea el lenguaje normal de los integrantes de la
comunidad o lenguaje de la cultura popular.

El compromiso vital de la Comunidad Eclesial de Base es la construccion del
Reino de Dios en la pequefia parcela de sociedad donde viven sus integrantes. La
accion espiritual por excelencia que los constituye como individuos responsables e

5994

% _ Con esta expresion se desea dar a entender no sélo el ambiente fisico del barrio sino también la
cultura popular (su lenguaje, su musica, su ldgica, su sentir, sus expresiones simbolicas, su modo de
organizarse) y, sobre todo, su religion (cristianismo popular).
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intimamente relacionados es trabajar juntos por alcanzar una vida digna para todos;
en esta pequefa parcela de la sociedad en la cual lo social y lo cultural tiene mayor
densidad que lo formalmente politico es donde se puede ir visualizando en pequefio la
constitucién del cuerpo social comunitario (nueva sociedad). Este pequefio mundo
popular (barrio) se va contagiando por la fraternidad de los hijos de Dios que se
cultiva en las Comunidades Eclesiales de Base; este mundo es mucho “...mas denso
que la esfera politica y nunca debe subordinarse a ella” (Trigo, 2001: 132).

La Teologia de la Liberacion se define no por sus contenidos sino por el modo de
producirla. Cuando el tedlogo, al entrar en el proceso de iniciacion en el misterio
cristiano, ha superado la relacion ilustrada con el pueblo para ir haciéndose cristiano
juntamente con los demds miembros de la “comunidad” y vive en ella la fraternidad
de los hijos de Dios, sembrandola a su alrededor, se puede afirmar que ese teélogo
estd en condiciones de producir Teologia de la Liberacién. Ahora, el que esa teologia
tenga calidad dependera de su capacidad, de su preparacion y de las mediaciones
metodoldgicas que emplee.

El tedlogo de la liberacion es un profesional muy necesario para un pueblo que
desea iniciarse en un proceso de liberacion. Debe ser la Iglesia la mas interesada en la
existencia de te6logos de la liberacion, pues Ella ha sido constituida como
“sacramento de liberacion” desde su opcion preferencial por los pobres. Para un
tedlogo hacerse cristiano en la comunidad lleva mucho tiempo y tiene muchas
limitaciones; no es facil leer y escribir en el barrio donde ya el vivir elemental se hace
muy dificil. El tiempo disponible de un tedlogo de la liberacion para la investigacion
de fuentes y el intercambio con colegas y alumnos es relativamente corto debido a
que el “acto primero” de su quehacer teologico (contemplacion, encuentros cara a
cara, praxis de liberacion) le ocupa la mayor parte de su tiempo. De todas maneras,
las horas robadas al descanso bien merecido, hace el milagro de la creacion teoldgica.

CAPITULO VII
ACTUAR: COMUNIDADES ECLESIALES DE BASE

Se estd dando en la Iglesia catdlica contemporanea una especie de
reinstitucionalizacion en la que el pueblo de Dios deja de ser el sujeto de la Iglesia y
la comunidad no es la protagonista, sino la institucion eclesiastica. Pareciera que la
experiencia del Concilio Vaticano Il ha dejado de ser significativa para la Iglesia
actual, pues la base cristiana, los fieles creyentes, han sido relegados a la condicion de
usuarios de los bienes religiosos y sociales que producen o distribuyen los
funcionarios de la institucion.

En los actuales momentos, los documentos oficiales de la institucion
eclesiastica giran en torno a la Iglesia como “comunidad”, pero esta expresion, si no
se traduce en manifestaciones concretas, queda reducida a una mera declaracion de
principios. Pareciera que la Iglesia-Comunidad ha sido secuestrada por la iglesia-
institucion.

Partiendo de la concepcion de “Iglesia” propuesta por el Concilio Vaticano II, se hace
un viaje de regreso a los origenes del cristianismo para conocer su talante
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comunitario; luego, con la ayuda de tedlogos que acompafian a comunidades
cristianas populares es posible imaginarse como seria la Iglesia-Comunidad en este
mundo globalizado.

1- La Iglesia del Concilio

Segun Comblin (1997), la novedad del Concilio Vaticano Il fue la constitucion

pastoral “Gaudium et Spes” sobre la Iglesia en el mundo actual. Los documentos
conciliares han centrado siempre su atencion en el dogma, en la moral o en la
disciplina de la Iglesia. La “Gaudium et Spes”, por el contrario, pone al hombre en el
centro de sus consideraciones:
Es la persona del hombre la que hay que salvar. Es la sociedad humana la que hay
que renovar. Es, por consiguiente, el hombre, pero el hombre todo entero, cuerpo y
alma, corazon y conciencia, inteligencia y voluntad, quien centrara las explicaciones
que van a seguir (GS, 3).

En la primera parte de dicha constitucién pastoral la Iglesia expone su concepcién
del hombre, del mundo y de su propia actitud ante ambos. En la segunda parte
considera con mayor detenimiento diversos aspectos de la vida y de la sociedad
actual. La constitucion “Gaudium et Spes” manifiesta que: “Es deber permanente de
la Iglesia escrutar a fondo los signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del
Evangelio” (GS, 4) con el fin de dar una respuesta a los problemas, a las esperanzas y
a las inquietudes dramaticas del hombre de hoy®.

Segun el Concilio Vaticano 1l el pueblo de Dios es el sujeto de la Iglesia que se
constituye como tal para ser sacramento de salvacion (liberacion). La Iglesia, pueblo
de Dios, hace presente la salvacion, significandola, es decir, mediante el testimonio
de las comunidades cristianas, cuyos integrantes (testigos), viviendo de acuerdo al
Evangelio de Jesus, se van haciendo hijas e hijos de Dios, hermanas y hermanos de
los demas.

Si bien es verdad la existencia de auténticas comunidades cristianas en la Iglesia
universal, especialmente en la Iglesia latinoamericana, también es conveniente
manifestar que la figura que presenta la Iglesia al mundo es de una macroinstitucion
de servicios religiosos a las personas que los solicitan. Para el comin de la gente la
Iglesia es la institucion eclesiastica, es decir, el papa, los obispos, los sacerdotes y las
monjas.

Tedricamente la Iglesia del Concilio no es la institucion eclesiastica sino el pueblo
de Dios que se retne en comunidades; la institucion eclesiastica no es un fin en si
misma sino una estructura organizativa al servicio del pueblo de Dios (lglesia).
Mientras la institucion eclesiastica es un sujeto factico, es decir, que de hecho
funciona aunque su existencia no esté contemplada en ningn documento; en cambio,
la Iglesia (comunidad), a pesar de su enfatica existencia en los documentos, apenas
existe en la practica.

Esta situacion ha permitido la existencia de dos Iglesias: una de masas donde el sujeto
actuante es la institucion eclesiastica y la masa de creyentes son los destinatarios de

% . Aqui esté la prefiguracion del método “Ver-Juzgar-Actuar” propuesto por Medellin.
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la accidn del sujeto institucional, y otra, de minorias, en la cual, los miembros activos
son el sujeto eclesial. La misién de esta Iglesia de minorias es fecundar, como la
levadura, a la Iglesia de masas para que el sujeto actuante sean los miembros de la
comunidad eclesial y no la institucion eclesiastica. En la practica lo mas comun ha
sido que el modelo de institucion eclesiastica ha introducido en la comunidad
cristiana el esquema jerarquico, minando internamente la fraternidad evangélica para
limitarse a practicar un cristianismo mediado por la regla de la institucion.

2 — La Iglesia primitiva

Los primeros cristianos estaban Ilamados a construir, en continuidad con el
mensaje de JesUs, una nueva sociedad como alternativa a la existente. Esta sociedad
alternativa se debia caracterizar por la desaparicion de la injusticia, la pobreza y la
dominacion de unos seres humanos sobre otros. Esta nueva sociedad se va a realizar
en el interior mismo del imperio romano, a partir de sus estructuras basicas, en las
comunidades cristianas.

Las investigaciones socioldgicas del cristianismo primitivo lo consideran como

“...un movimiento de los estratos sociales inferiores” (Holmberg, 1995: 46). A su vez
Kautsky (1978), comparte la idea de que el cristianismo habia sido en sus origenes un
movimiento proletario y revolucionario, surgido entre los miembros de la clase
oprimida.
Por otra parte, Gonzalez (2003), también insiste en que la mayor parte de los
miembros de las comunidades cristianas procedian de los estratos mas bajos de la
sociedad. La ausencia de “pobres absolutos” (ptokhoi) en dichas comunidades se
debia a que esta experiencia de vida era “...el &mbito donde se inician unas relaciones
sociales en las que la pobreza absoluta ya no es posible” (p.217). Gracias a esta
realidad dicha experiencia se hara muy atractiva para los pobres durante los tres
primeros siglos de nuestra era.

La nueva sociedad alternativa comienza en la “casa” o unidad econémica basica

de la sociedad imperial, dotada de gran autonomia juridica. La conversion del
“cabeza de familia” al cristianismo permitia, por lo general, la conversion de todos
los integrantes de la casa donde habitaba dicha familia. En estas comunidades
domeésticas comenzaba una nueva sociedad, pues la amplia independencia juridica,
econdmica y religiosa de la casa (familia) antigua, permitia a los cristianos la
posibilidad Unica de promover el desarrollo de su mensaje en medio de la sociedad
pagana.
A partir de la casa era posible la constitucién de una red social en la que prevalecian
estructuras y relaciones distintas a las que se daban en la sociedad imperial. Para los
desposeidos las casas cristianas significaron la oportunidad de obtener un nuevo
hogar y de integrarse en una sociedad distinta y fraterna (Elliott, 1995). Se podria
hablar del inicio de un verdadero “cambio estructural”, pues afecta a las estructuras
basicas de la antigua sociedad, que comienzan a ser radicalmente transformadas. Es
un cambio estructural que no se decreta desde los palacios de los gobernantes, sino
que sucede ya, desde ahora y desde abajo.
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Estas nuevas comunidades son llamadas por los cristianos “iglesias” (ekklesia)®.

Es conveniente resaltar que, a diferencia de las asambleas de las ciudades griegas, a
las que no podian asistir las mujeres ni los esclavos, las asambleas cristianas estan
compuestas por personas de todos los estratos y condiciones sociales. La “casa”
poseia en la antigliedad un claro significado politico, pues era una analogia de la
sociedad (Elliott, 1995).
Las comunidades cristianas al percibirse a si mismas como “casa” (autonomas) les
permitian a sus miembros iniciar unas nuevas relaciones sociales. La “casa” cristiana
era el lugar de una nueva ciudadania, en cuanto sus integrantes (cristianos) eran
miembros de un pueblo distinto al romano, que tenia un “monarca” propio (Jesus de
Nazareth), distinto al emperador de Roma.

Las comunidades cristianas aspiraron, desde sus origenes, a la “autonomia
economica”. Esta se hace realidad gracias al trabajo colectivo de todos sus miembros,
quienes, movidos por el espiritu de solidaridad, inician la construccion de la nueva
sociedad, completamente distinta a la sociedad imperial. El libro de los Hechos de los
Apodstoles describe el ser de una comunidad cristiana primitiva: “No habia entre ellos
ningln necesitado, porque aquellos que poseian campos o casas, los vendian y
entregaban el dinero a los apdstoles, quienes repartian a cada uno segin su
necesidad” (Hch 4, 34-35).

Algunos comentaristas han sefialado la conexion entre esta descripcion biblica y

las utopias “comunistas” de la filosofia griega, como la que aparece en la Republica
(Platon, 1982).
Es importante observar varias diferencias esenciales entre ambas: a) Las
transformaciones que se describen en los Hechos de los Apdstoles no tienen lugar a
escala de toda la sociedad, sino ante todo en la comunidad cristiana; b) EI compartir
cristiano no se realiza mediante una abolicion, juridicamente impuesta, de la
propiedad privada, sino mediante un acto voluntario de compartir los bienes; c)
Mientras en la Republica de Platdn sigue habiendo soldados, éstos no son necesarios
en la comunidad cristiana.

La estrategia cristiana, a diferencia de las utopias sociales de la filosofia griega, no
piensa en términos de poder militar o politico. EI Reino de Dios (justicia, solidaridad,
paz, amor) no se impone mediante el poder coactivo del Estado sino que comienza
desde abajo de una manera libre y voluntaria; esto significa que el cambio social no
queda relegado para el futuro cuando los politicos correctos (los “reyes filosoéficos”
seglin Platén) lleguen al poder. La famosa Carta VI1°" (Platén, 1982), presuntamente
escrita por Platon, muestra también el intento de realizar la utopia “comunista”
siempre desde arriba, desde los palacios de los gobernantes. En cambio, la estrategia

% _ La “ekklesia” era el nombre de las asambleas que gobernaban las ciudades y estaban compuestas
unicamente por varones libres. La “ekklesia” cristiana, como continuadora de la asamblea de Israel en
el desierto (Hch 7, 38), estd compuesta no s6lo por varones libres, sino también por mujeres y esclavos
(Elliott, 1995).

% _ Es una narracién de obstaculos reiterados por los que pasa Platén para poner a prueba su
pensamiento politico.
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cristiana parte de la vida concreta de los vecinos de un sector popular de la ciudad o
del campo.

La experiencia dice que cuando una religion se identifica con el conjunto de la
sociedad, las llamadas a la igualdad, a la fraternidad de todos sus miembros son
palabras vacias que tienen una funcion legitimadora. La expresion “todos somos
hermanos”, hace referencia a una fraternidad ideal que, con frecuencia, obstaculiza el
que la fraternidad real se haga visible. En cambio, cuando un grupo distinto del
conjunto de la sociedad proclama la igualdad de sus miembros, esta proclamacion
desborda las fronteras del culto y se hace real de alguna manera en la vida cotidiana
(Meeks, 1988). De acuerdo a la idea anterior, no es extrafio que la fraternidad
proclamada por las primeras comunidades cristianas se tradujera en formas concretas
de solidaridad entre sus miembros.

La razén ultima del cambio social que los cristianos realizan es “la fe”. Se inicia
asi, en la historia, una nueva relacion de los seres humanos con Dios, consigo
mismos, con los demas y con la naturaleza en general. La fe no es, como suele
pensarse, algo puramente interno o perteneciente al ambito de la conciencia, sino un
momento de la praxis cristiana (Gonzalez, 1999), de una praxis que es social, es
decir, que implica una transformacion de las relaciones sociales entre los creyentes.
La fe es la que hace posible unas relaciones de confianza, fraternidad e igualdad entre
los seres humanos. La fe es la obra del Espiritu en los cristianos. Segun Pablo, luego
del bautismo®, “...ya no se distinguen judio y griego, esclavo y libre, hombre y
mujer, porque todos son uno en Cristo Jesus” (Gal 3, 28).

El modelo de vida cristiana, con todas sus limitaciones, pervivid, al menos,

durante tres siglos. La radical novedad social del cristianismo fue una de las razones
de su enorme atractivo para las masas en el imperio romano. Para los pobres, el
cristianismo representaba la posibilidad de una salida efectiva de la pobreza. En la
comunidad cristiana se proporcionaba trabajo a los nuevos miembros, procurando que
dicho trabajo respondiera a sus capacidades. La comunidad cristiana sostenia a
quienes no podian trabajar: viudas, ancianos, enfermos y huérfanos. De este modo,
los trabajadores mas desamparados encontraban una verdadera seguridad social. Es
muy significativo el hecho de que en el interior de la comunidad cristiana, los puestos
dirigentes (obispos) fueron ocupados también por esclavos.
Gonzélez (2003) insiste en manifestar que con la experiencia de las comunidades
cristianas aparece una “nueva sociedad”, en la que se han transformado
profundamente las relaciones sociales. La asuncion de la “casa” como punto de
partida de las comunidades cristianas significd la posibilidad de que también las
mujeres tuvieran un papel destacado en la constitucion de las primeras comunidades
cristianas. Hubo mujeres “diaconisas”, “presbiteras”, “obispas”.

Las comunidades cristianas lograban una solidaridad eficaz entre todos sus
miembros, constituyendo, en medio del imperio romano, una forma de vida

% _ Acto de entrada en la comunidad de los creyentes.
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alternativa. Lohfink (1998), recuerda que el emperador Juliano, sobrino de
Constantino, después de recibir una estricta educacion cristiana, regreso al paganismo
que tratdé de restaurar cuando accedio al poder imperial. Como emperador quiso
aprovechar politicamente el hecho de que la solidaridad cristiana creaba tal
abundancia que los bienes no sélo alcanzaban para socorrer a los miembros de la
propia comunidad, sino también a los paganos; por eso intentd imitar, desde el
Estado, la solidaridad cristiana, pero no tuvo éxito. En parrafos anteriores se ha hecho
referencia al hecho de que la solidaridad cristiana no se construye desde el poder, sino
desde un compartir libre que comienza desde abajo y que no necesita de instituciones
estatales para ello.

A partir del Edicto de Milan (313 d.C.), siendo Constantino emperador, el

cristianismo es convertida en religion oficial del imperio. Este hecho marca el inicio
de la desaparicion de muchas formas especificas de solidaridad cristiana, pues,
“...cuando todo el mundo es cristiano por nacimiento y por obligacion, las
comunidades cristianas, como sociedad alternativa, dejaron de tener sentido”
(Gonzalez, 2003: 245).
El modelo cristiano de cambio social, mientras estuvo en vigor, proporcion6é una
integraciéon social alternativa para los mas débiles, lo cual constituye una de las
razones mas importantes del éxito del cristianismo; pero también explica muchas de
las persecuciones de las que fueron objeto los cristianos. La penetracién del
cristianismo en la unidad basica de la sociedad imperial (la casa) amenazd en gran
medida su estructura econémica, pues hizo que se comenzara a experimentar unas
nuevas relaciones sociales libres de pobreza y dominacién. Esta forma de vida
cristiana, distinta a la pagana fue la que permiti6 acusar a los cristianos de “...odio al
género humano™ (Técito, Anales, XV, 44)®. Pero no se trataba de odio, sino de una
nueva fraternidad que iba méas alla de los vinculos propios de quienes pertenecen a
una misma familia, nacién, raza.

Esta fraternidad cristiana era visible en la historia y, a pesar del intento de
destruccion por parte del poder econdmico, politico y eclesiastico de los siglos
venideros (IV-XXI), es una realidad que los cristianos siguieron viviendo, en formas
diversas, a lo largo de la historia y que todavia pueden experimentar en mayor o
menor grado alli donde la fe hace nacer “comunidades vivas” en torno a Jesus para
participar en la liberacion integral de los oprimidos.

El reinado de Dios anunciado por Jests no fue una simple utopia desprovista de
realidad. La experiencia de auténticas comunidades cristianas en Latinoamérica dan
fe del trabajo que se realiza con la finalidad de ayudar a crear nuevas relaciones
sociales y asi colaborar en la instauracion del hombre y sociedad nuevos. Las
transformaciones que se daban en las comunidades cristianas no eran
transformaciones destinadas solamente al cambio de relaciones sociales entre sus
integrantes sino que tenian una intencion universal. Esto supone la necesidad de estar
consciente de la existencia de “dos reinos antagoénicos™: el Reino de Dios,

% _ Citado por Gonzélez, 2003: 245.
CXXXIl



experimentado cotidianamente por los integrantes de las comunidades fraternas y el
reino del César, del Imperio, abocado a la destruccion de las relaciones fraternas entre
los humanos.

3 — El constantinismo en la Iglesia

El “constantinismo”® fue un perverso invento de la sociedad imperial para acabar

con las comunidades cristianas que ya se hacian sentir como una “alternativa” a la
forma de vida existente en el imperio. El Reino de Dios deja de ser una experiencia
real de los cristianos en la historia para convertirse en una categoria escatologica; el
reino de Dios serd entonces experimentable mas alla de la muerte, pero no en esta
historia.
El cambio estructural desde abajo es sustituido por el llamado a la conciencia de los
poderosos (cristianos) para que hagan algo por sus subditos (también cristianos). La
transformacion de las relaciones sociales desde ahora y desde abajo comienza a ser
sustituida por el interés de los poderosos. Solamente una minoria, las mujeres, siguen
tratando de practicar el compartir los bienes y todas las acciones propias de un testigo
de Jesus. EIl resto de los cristianos ya no actuarian de acuerdo a la ética radical de
Jesus, sino tan sélo de acuerdo a unos mandamientos (leyes) generalizables a toda la
sociedad. Nacen las “parroquias” como instituciéon administrativa y territorial del
imperio. La Iglesia adopta, incluso, la terminologia de la administracion imperial
(curia, didcesis, nuncios). En teoria toda la sociedad es iglesia, pero en la préctica, el
término se comienza a reservar a los clérigos, monjes y templos. Aparece asi la
division radical entre los clérigos (miembros de la iglesia) y los laicos (miembros del
pueblo). La carrera eclesiastica, vinculada al poder, se vuelve atractiva para los
aristocratas.

Tras el giro “constantiniano”, el centro de la historia de la salvacion lo ocupa
ahora un “imperio cristiano”, con sus leyes, sus gobernantes y sus papas. Los criterios
con los que se evalla la presencia de la salvacidn en la historia también cambian; ya
no importa el considerar hasta qué punto las comunidades cristianas eran o no fieles
al mensaje de JesUs. Lo importante era medir el éxito del cristianismo mediante la
cuantificacion de los territorios cristianos, las almas “ganadas™ para la religion
cristiana o el grado en que los “valores cristianos” se imponian a la sociedad.

El constantinismo no termina con la Edad Media; el renacimiento y la reforma
protestante sustituyen la cristiandad medieval por estados nacionales, en los que se
mantuvo el esquema “constantiniano”: cada reino, su religion. Tampoco la Ilustracion
significd la desaparicion del constantinismo. La separacion institucional entre la
Iglesia y el Estado en pocos casos fue completa ya que permanecieron diversas
formas de vinculacion entre ambas instituciones (capellanias militares,
subvenciones). A lo largo de siglos de constantinismo, nunca ha faltado alguna que

100 _ Esta etapa historica de la Iglesia (siglos 1V al XX) se caracteriza por el hecho de que ser cristiano
deja de ser una condicion especial recibida por “gracia” y aceptada en libertad, para convertirse en un
caracter comun a todos los miembros de una determinada sociedad (Velasco, 2005).
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otra experiencia cristiana que ha tratado de permanecer fiel al mensaje de Jesus y de
las primeras comunidades cristianas.

El monacato comenzé precisamente como un movimiento que pretendia volver al
cristianismo original. Segun Teja (1999), Pacomio, un antiguo soldado del emperador
Constantino, congrega a los anacoretas egipcios en cenobios, posibilitando asi la
existencia de una realidad social alternativa, la cual se constituye “...organizando una
sociedad paralela a la sociedad civil imperante” (p.159). En la cristiandad
constantiniana, las sucesivas fundaciones de congregaciones religiosas a lo largo de la
historia de la iglesia, mantuvieron la memoria critica del cristianismo primitivo.
Gracias al movimiento franciscano, la vuelta radical al cristianismo primitivo tuvo un
impacto enorme sobre la sociedad en general y la iglesia en particular.

La experiencia de las “reducciones jesuitas del Paraguay”'®* fueron un intento de
“sociedades alternativas”, formadas no s6lo por monjes, sino también por laicos. En
el &mbito protestante-luterano las llamadas “sectas™% cumplieron una funcion
semejante a la de las ordenes religiosas en el catolicismo: mantenimiento de la
memoria critica del cristianismo primitivo.

Se podria afirmar que el esquema constantiniano parece haber hecho crisis
a lo largo del siglo XX. La secularizacion y la separacion entre Iglesia y
Estado han permitido el nacimiento de nuevos movimientos de renovacion cristiana
donde el “clero” y los “laicos” comienzan a experimentar un tipo de relaciones mas
fraternales que las habidas en la historia de la Iglesia. Esto no convierte a estos
movimientos en perfectos, ni elimina el problema de su relacion con otros
movimientos o con la cristiandad mas tradicional. Estos movimientos ocupan un
espectro muy amplio que abarca desde las Comunidades Cristianas de Base hasta
grupos marcadamente tradicionales, pasando por grupos como la renovacion
carismatica, las comunidades neocatecumenales, el movimiento familiar y otros. En
muchos de ellos, la concepcion del cambio social sigue teniendo caracteres
decididamente “constantinianos”, pues los integrantes de algunos de estos grupos
siguen creyendo que el cambio social se hara realidad cuando los “cristianos” ocupen
puestos de mando en la sociedad.
4 — Una sociedad alternativa

Los cristianos latinoamericanos organizados en Comunidades Eclesiales de Base
se proponen ayudar a crear hoy, desde la base misma de la sociedad, unas nuevas
relaciones sociales en las que desaparecen la injusticia y la opresion. Los signos de
los tiempos muestran que el intento de tomar en serio el camino de Jesus, puede ser
hoy la forma mas importante en que los cristianos desean contribuir a cambiar la
sociedad. Alli donde los pobres, motivados por la fuerza del Espiritu de Jesus, inician

101 _ Conjunto de misiones jesuiticas que existieron en la zona del Rio de la Plata entre 1609 y 1768
que pretendia instaurar un modelo anticolonial dentro de la colonia, liberando al indigena de la
esclavitud de la encomienda (Zajicova, 1974:145).

102 _ Movimientos de reforma radical que continuamente pretendian el regreso al cristianismo
primitivo.
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la construccion de nuevas relaciones sociales en el barrio donde viven, se comienza a
hacer presente el Reino de Dios (nueva sociedad) en la tierra (Gonzélez Ruiz, 1973).

El proyecto cristiano de cambio social esta intimamente relacionado con la fe, que
no debe ser entendida como el asentimiento a una serie de proposiciones intelectuales
sino como absoluta confianza en el Dios de Jesus, sin esperar ningln tipo de
recompensas personales. Esta concepcion radical de experimentar la fe implica la
sustitucion del dominio y la utilizacion del “otro” por la igualdad y el servicio, la
sustitucion de la competencia por la colaboracién, la sustitucién de los deseos de
poder y prestigio por las relaciones fraternas y horizontales, la sustitucion de la
explotacion de la naturaleza por unas relaciones arménicas con ella (Ellacuria, 1991).

El hecho de que el proyecto cristiano de cambio social se inicie ya, y desde abajo,
en unas Comunidades Eclesiales de Base, no impide que esas comunidades, en las
gue comienzan unas nuevas relaciones sociales, establezcan alianzas con otras
organizaciones que también trabajan en la construccion de una nueva sociedad. No
hay que olvidar que las comunidades cristianas, como asambleas (ekklesiai), son
esencialmente algo publico y las transformaciones que se inician en su interior son
precisamente las que inspiran acciones en alianza con otros grupos.

Gonzélez (2003), recuerda parte de la entrevista que le hace en el afio 2001
Ignacio Ramonet al “subcomandante Marcos”, referente a la toma del poder en
México. La renuncia a tomar el poder del Estado parece obedecer, en el caso del lider
zapatista, a la conviccién de que el estado nacional ya no tiene poder suficiente para
transformar las relaciones sociales. En la perspectiva cristiana, aunque el Estado
tuviera poder, ello no lo convertiria en el sujeto mas adecuado para un cambio social
radical. Una lucha verdaderamente efectiva para ayudar a lograr el cambio social
debe realizarse, no desde el poder, sino desde las organizaciones existentes en la base
de la sociedad. De ahi la posibilidad de convergencia de los cristianos con otros
grupos en la busqueda de nuevas formas de hacer politica desde la base y no desde el
poder. El cristianismo primitivo ayud6 a organizar las comunidades cristianas a partir
de “la casa”, que era la estructura econdmica y social basica del mundo antiguo.

La pretension de cambiar el mundo sirviéndose de aquellos elementos que se
derivan directamente de su logica opresiva, como el poder y la violencia, es
completamente ineficaz. ;Qué hacer? Siempre que el Evangelio es anunciado con
fidelidad, aparecen comunidades cristianas vivas, fundadas en la fe y, donde hay
comunidades vivas se puede constatar la aparicion de unas nuevas relaciones sociales.
Frente a cierta “conviccion” de que el cambio social es un cambio politico, la fe
cristiana se centra en las verdaderas estructuras basicas de la sociedad (como la
“casa” antigua), para, desde alli, iniciar un mundo nuevo.

Mientras que las corporaciones mundializadas (transnacionales) dominen
imponiendo sus intereses, serd cada dia mayor la exclusion de las mayorias y la
deshumanizacion tanto de los excluyentes como de los excluidos. Estas
corporaciones, constituidas en ‘“sujeto dominante”, imponen un horizonte de
individualismo, de insensibilidad y de resignacion a los integrantes de la sociedad. El
individualismo no permite el normal desarrollo del ser humano como ser social, que
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se constituye como tal en la comunidad humana. El individualismo pareciera negar
que el ser humano forma parte de la realidad histérica, que €l proviene de otros seres
humanos y da también origen a otros.

El horizonte que instauran las corporaciones es un horizonte de mercancias
incesantemente renovado. Las mercancias son productos asociados a pulsiones,
deseos y suefios, al mundo de los consumidores. Para acceder a ellas hay que aceptar
la l6gica de la competencia y asi poder prevalecer sobre los demas en la lucha
incesante del mercado. Este horizonte corporativizado exige renunciar a la esperanza
de construir un mundo de hermanos en el que la explotacién del hombre por el
hombre dé paso a la construccion de fraternidad.

Gracias a la existencia de los Foros Sociales Mundiales'® ya se empieza a
proclamar que “otro mundo es posible”, contrario al mundo del capitalismo neoliberal
que absolutiza la mercancia y las relaciones de explotacién entre los seres humanos.
La construccion de ese “mundo alternativo” ha sido tarea de distintas organizaciones
sociales que siguen creyendo en la “utopia realizable” de una sociedad sin opresores y
oprimidos.

Desde la propuesta que se intenta construir, la Iglesia-institucion debe
evangelizarse a si misma para irse convirtiendo en Iglesia-comunidad. La pregunta
esencial que se hace Pedro Trigo (2008), representante calificado de la Teologia de la
Liberacion, es si los que “...nos llamamos cristianos tenemos la fe suficiente para
constituirnos en comunidad y en comunidades cristianas” (p.53).

La “comunidad cristiana” es una realidad constituida por todos los cristianos del
mundo, que se puede concretar a su vez en los cristianos que viven en un pais, una
region, una gran ciudad. Ahora, con esta “gran comunidad” el cristiano no puede
formar una comunidad de vida, pues no se relaciona personalmente con sus
integrantes. Por ello, es conveniente precisar el sentido de esta categoria denominada
“comunidad cristiana”. La “Iglesia-comunidad” se caracteriza porque sus
integrantes, gracias a la accion del Espiritu, han recibido la fe que los constituye en
hijos de Dios, hermanos de Jesus y de todos los seres humanos. Muchos cristianos,
con toda razon, no estan de acuerdo en llamar “comunidad” a la “iglesia-institucion”.

Las “comunidades” son modos concretos de vida en comun en las cuales los
cristianos cultivan su fe. Las Comunidades Eclesiales de Base son uno de estos
modos concretos de vivir el cristianismo'®. La “Comunidad” (Iglesia) sin las
“comunidades”, con frecuencia, acaba degenerando en una vacia declaracion de
principios; a su vez, las “comunidades” sin la “Comunidad” se pueden convertir en
“sectas” que, en vez de actuar como levadura, justifican la existencia de una iglesia
fundamentalmente institucional. Para el funcionamiento ideal de una Comunidad

103 _ Encuentro anual que realizan los miembros del movimiento “Por una globalizacion diferente” para
compartir ideas y organizar campafias con el fin de buscar alternativas al modelo econémico-social
capitalista (Foro Social Mundial - Wikipedia).

104" También existen comunidades de vida consagrada, agrupaciones parroquiales (catequistas) que, a
veces, llegan a alcanzar tal grado de interrelacion que constituyen verdaderas comunidades cristianas.
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Eclesial de Base, el nimero de sus integrantes no debe ser menor de sesenta y mayor
de doscientos para que pueda conservar su talante comunitario.

Las comunidades concretas y la Comunidad en general (Iglesia) son
fundamentalmente creacion del Espiritu de Jesus; de ahi que lo que las caracteriza es
la transformacion personal de cada uno de sus miembros segun el paradigma de Jesus
y las relaciones fraternas con todos los habitantes del barrio, especialmente con los
mas pobres y los que sufren.

Trigo (2008), refiriéndose al Concilio Plenario’® celebrado en Venezuela, ha

venido insistiendo desde su preparacion hasta su Ultima sesion en lo siguiente:
La mayor contribucién que podemos dar al pais es la de constituirnos en pueblo de
Dios, en comunidad, integrandose como cristianos la institucidn eclesiastica al seno
del pueblo de Dios y asumiendo los laicos su eclesialidad; superando unos su papel
de dadores de servicios religiosos y convirtiéendose en pacientes pastorales, y
superando los otros su papel de meros receptores; convirtiéndose unos y otros en
hermanos, al irse haciendo cristianos juntos en un esquema de reciprocidad de dones
(p.58).

Si la Iglesia venezolana pusiera en practica esta propuesta de Trigo se constituiria
en un “signo” para toda la sociedad, pues seria un ‘“signo profético” que haria
reflexionar sobre la falta de participacion ciudadana en el destino politico del pais;
por otra parte, seria una incitacion a la transformacion de las instituciones para que se
hagan realmente representativas, como de los ciudadanos para que se olviden un poco
de buscar sélo la solucion a sus problemas personales, dejando de participar en la
solucion de los problemas colectivos. Ademas, los cristianos que se acostumbran a
participar activamente en la “comunidad cristiana” también lo harian en los demas
ambientes (ambito vecinal, laboral, municipal) donde se desarrolla su vida.

Una comunidad es verdaderamente cristiana en la medida en que es germen de
comunidad humana, pues la comunidad cristiana no existe para si, sino para ser
“levadura en la masa”. La fraternidad que no se difunde no es la fraternidad de los
hijos de Dios. Un aporte valioso de la comunidad cristiana a la ciudad y al pais es su
ayuda al robustecimiento de la auténtica democracia en las organizaciones civiles y
en las instituciones del Estado. Lo que la comunidad cristiana desea es el bienestar de
todos los ciudadanos, especialmente los mas pobres.

La participacion en la construccion de una “sociedad alternativa’ requiere de un
componente ineludible del vivir alternativo: la ética. Ahora, como la alienacion y los
“mecanismos letales” estan culturalmente implantados, una ética que no acabe
expresandose culturalmente no transforma ni a las personas que realizan esas
acciones ni a la cultura. La lucha simultdnea por la “desalienacion” y por la
solidaridad ha de expresarse en los diversos aspectos del diario vivir. Hay que
inventar un modo de vivir que saque al hombre del ritmo frenético de la produccién y

5

105 _El Concilio Plenario de Venezuela convocado por la Conferencia Episcopal Venezolana se

celebrd a partir del 26-09-2000 y se propuso como meta renovar la vida cristiana segun el mensaje de
JesUs (Trigo, 2009:24).
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el consumo para asi devolverlo al ritmo de la vida. Es conveniente que el hombre
prescinda de tanta vaciedad para poderse dedicar a la genuina creatividad.

No hay vida alternativa si no se transforma la cotidianidad. La vida de cada dia
debe caracterizarse por la experiencia de lo cualitativo: estar con personas queridas,
hacer lo que realmente gusta, disfrutar de la naturaleza, experimentar alegremente la
solidaridad, participar activamente en la construccion de la nueva sociedad. Pues, si el
modo de vivir del ser humano no tiene vida, alegria y creatividad, no sera atractivo v,
por tanto, no atraerd a nadie. Este modo de vivir alternativo se llama “convivencia”,
lo que quiere decir que es creacion colectiva. Precisamente, la fiesta como
acontecimiento cultural es una de las mejores formas de promover la solidaridad. Las
comunidades humanas no son verdaderas comunidades si no son capaces de realizar
fiestas en las que expresen la hermosura de esa vida alternativa que se desea
construir.

5 — Comunidades Eclesiales de Base: participacion cristiana en la construccion
de la Sociedad Alternativa

Las Comunidades Eclesiales de Base “...son grupos de cristianos populares que
buscan vivir establemente la fraternidad de los hijos de Dios y expandirla a su
alrededor” (Trigo, 2008: 141). En esta definicién se captan tres dimensiones: a)
Constituirse como hijos e hijas de Dios y alimentar esa relacion con él; b) Ir
haciéndose hermanos y expresar esa fraternidad; c¢) Extender hacia los demas las dos
dimensiones anteriores.

La “autenticidad” o actitud de seguir el impulso que mueve al ser humano desde lo
mas intimo de si mismo, es uno de los elementos fundamentales en la relacion con el
Dios de JesUs. Los cristianos reconocen en esa energia al Espiritu Santo o Tercera
Persona de la Trinidad. Para poder percibir esta “realidad divina” hay que vivir muy
atentos al mensaje del Evangelio. El otro elemento es “la fe” o actitud de ponerse el
ser humano en las manos de Dios con entera confianza y asi cada aspecto de su vida
se va configurando de acuerdo a esta actitud. La fe sélo se puede experimentar en
cuanto miembro de una comunidad de creyentes que se ayudan mutuamente a
permanecer fieles al Dios de JesUs y no al “dios” hecho a la medida de cada sujeto
humano.

Una vez conformada la Comunidad Eclesial de Base, los integrantes comienzan a
relacionarse con cierta desconfianza entre ellos; cada quien esta en su casa y cada
persona tiene su mundo. Lo que realmente contribuye a la fraternidad entre los
miembros de la “comunidad” es “...la escucha compartida de la Palabra de Dios”
(Trigo, 2008: 142).

La misma Palabra se dirige a cada uno animandole a expresar lo que hay en su
interior; esta especie de ambito sagrado que se comparte, ayuda a una mejor relacion
entre las psiques. Esos encuentros comunitarios “...crean unos lazos sagrados que se
van expresando poco a poco en conversaciones privadas en el vecindario o en la
casa” (Trigo, 2008: 142-143).

Las reflexiones compartidas en estos encuentros de la comunidad cristiana se van
traduciendo en préacticas concretas en la vida cotidiana y asi, poco a poco, la
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fraternidad se va fortaleciendo en el compartir de cada dia. Asi, ayudandose
mutuamente a llevar las cargas de la vida y a celebrar festivamente, los miembros
empiezan a crecer como personas. A su vez, las relaciones fraternales de los
miembros en la vida diaria contribuyen a crear un clima de sana fraternidad en el
tiempo de reunion de la comunidad. Con frecuencia, gracias a estas reuniones
fraternas surge la necesidad de participar también en otras organizaciones
comunitarias ya existentes en el barrio (Consejo Comunal con sus distintos comités:
salud, seguridad, mesa técnica de agua, mesa técnica de energia, etc.) o en la creacion
de organizaciones comunitarias necesarias para mejorar la calidad de vida de los
habitantes del sector. Es normal que surjan desavenencias, incluso conflictos, en el
interior de estas organizaciones comunitarias; precisamente, la presencia en dichas
organizaciones de vecinos que también son miembros de la comunidad cristiana,
ayuda mucho a procesar dichos conflictos desde la experiencia de vivir como
hermanos.

Expandir a todo el barrio la fraternidad vivida en la comunidad cristiana es
esencial, pues el objetivo de la “comunidad” es fecundar de fraternidad el ambiente
donde se vive. Comportarse como hermano de todos, no dar la espalda a nadie,
ayudar a quien lo necesita no son estrategias para tener fama y ganarse adeptos sino
un fin en si mismo: actuar como hijos e hijas de Dios y discipulos de Jesus. Ademas,
los miembros de la comunidad cristiana no deben limitarse a dar s6lo el don de la
fraternidad sino también ayudar a ponerse en contacto con la fuente de donde brota la
fraternidad: el Dios de Jesus (Boff, 1979).

La comunidad se va creando mediante relaciones horizontales entre los miembros
que han decidido conformarla. La relacién entre el grupo y el agente pastoral'®®
requiere un seguimiento especial para que no se introduzca la relacion ilustrada y se
desvirtten las relaciones horizontales entre los miembros de la comunidad. Algo que
ayuda mucho en este sentido (horizontalidad) es que los encuentros se den en la casa
del pueblo y no en la del agente pastoral. Algunos te6logos (Boff, 1979; Trigo, 2008)
hacen énfasis en el aspecto anteriormente mencionado, aclarando que la “casa del
pueblo” tiene que ver no sélo con el ambito fisico sino también con el ritmo (no debe
ser reunion sino encuentro™®) y el lenguaje que debe ser lo més natural posible.

Si el “cristiano” no es capaz de amar y hacer comunidad con el hermano a quien
ve, es una ilusion pretender que ame a todos y que mantenga una comunién universal.
En América Latina muchos agentes pastorales (sacerdotes y religiosas) han creido
conveniente iniciarse en un proceso de conversion al auténtico cristianismo; para ello
muchos se han mudado a los sectores populares para vivir en comunidad con los
pobres. Asi los agentes pastorales y los cristianos pobres experimentan, desde la fe,

106 _ persona que representa a la institucion eclesiéastica en la Comunidad Cristiana.
197 _ Generalmente una “reunion” se realiza para tratar algo que interesa a un colectivo; para ello no se

requiere que exista un nivel de relaciones personales en proceso de crecimiento cualitativo. En cambio,
el “encuentro” se da entre personas comprometidas con un proceso de crecimiento personal.
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el amor fraterno. Es conveniente insistir que los agentes pastorales no pueden formar
comunidad con los pobres sino en la “casa de los pobres”: en su ambito fisico, en su
cultura, en su religion.

5.1- Las Comunidades Eclesiales de Base reinventan la Iglesia

El encuentro’® de personas de la institucién eclesiastica con cristianos que viven
en el mundo popular es lo que caracteriza a la Comunidad Eclesial de Base. El
proceso de crearse y consolidarse una Comunidad Eclesial de Base es largo y
laborioso, siendo los pobres el sujeto privilegiado para su constitucion, pues “...la
Iglesia es de Jesus cuando es Iglesia de los pobres” (Trigo, 2008: 153). Algunos
obispos y sacerdotes de Latinoamérica, conscientes de esta verdad, han iniciado un
proceso de conversion al auténtico cristianismo y se han mudado a la “casa del
pueblo”. Precisamente, las Iglesias més florecientes en distintos paises, especialmente
latinoamericanos, son las que cuentan con una red de Comunidades Eclesiales de
Base.

Estos dos tipos de personas (cristianos pobres y agentes pastorales) que conforman
la Comunidad Eclesial de Base aportan cada uno sus propios ingredientes para la sana
constitucion de la “comunidad cristiana”. Los agentes pastorales aportan los
siguientes elementos: Un primer elemento, el horizonte del Vaticano Il leido desde
Ameérica Latina; esto implica el redescubrimiento de la Biblia, especialmente los
Evangelios, y la entrega de este libro al pueblo pobre'®; la conviccion de que la
realidad histdrica que se vive es el lugar teologal por excelencia que requiere estudio
y comprensién para poder ser transformada; la centralidad del seguimiento de Jesus
de Nazareth en el horizonte del Reino de Dios.

Un segundo elemento, un método™™®, que consiste en la interaccion de elementos
analiticos (VER), hermenéuticos (JUZGAR) y “praxicos” (ACTUAR); un tercer
elemento es la concepcion mas o0 menos cientifica que se tiene sobre la realidad (Boff,
1981; Trigo, 2008). Los cristianos pobres aportan, ante todo, el peso de la realidad
que acarrea su situacion. Mientras un sector minoritario de la sociedad (integrantes de
la burguesia, gobernantes populistas, intelectuales pequefio-burgueses, representantes
de la institucion eclesiastica) dedican la mayor parte de su vida a prepararse y
capacitarse, a consumir lo que otros producen, a descansar y disfrutar de la vida, en
cambio, el sector mayoritario de la sociedad (los pobres) tienen como preocupacion y
ocupacion el mantenerse medianamente Vvivos.

Precisamente, los miembros de las Comunidades Eclesiales de Base pertenecen a este
sector mayoritario de la sociedad. La realidad es vivida por ellos como agonia o lucha

198 _ Para que se dé el “encuentro” se requiere una conversion en la onda del Vaticano II, Medellin y
Puebla.

109 _ | a lectura orante comunitaria del Evangelio es una fuente inagotable de luz y de fuerza para el
pueblo.

19 _ Todo el trabajo (Tesis doctoral) pretende ser la expresion del camino (método) a recorrer para
intentar llegar a la meta.
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de la vida contra la muerte. Otro elemento que aportan los cristianos pobres a la
“comunidad cristiana” es su convencimiento de que si se confia en Dios, se puede
vivir en paz, con libertad, con alegria, en medio de las dificultades. Parecieran estar
convencidos de que lo uUnico que vence al mundo y a la propia impotencia
experimentada cotidianamente es la fe (1Jn 5,4; Mc 9, 22-23; 2Cor 4, 7-12). El tercer
elemento que aportan los cristianos pobres a la “comunidad cristiana” es que la fe se
expresa en amor solidario (Gal, 5, 6).

Tanto los ingredientes que aportan los pobres como los agentes pastorales a la
comunidad cristiana permite que se dé el “encuentro” y no una simple reunién. En el
encuentro, experiencia que supera la relacion ilustrada™, “las concepciones més o
menos cientificas de los agentes pastorales se ven sometidas a prueba y se confirman,
matizan, corrigen y complementan” (Trigo, 2008: 158). El “encuentro” permite que
vaya aflorando la verdadera teoria o comprension de la realidad a través de la
préctica.

El método (Ver — Juzgar — Actuar), originario de la Juventud Obrera Catdlica, se
reconstruye desde la realidad latinoamericana, reinterpretandolo y complejizandolo.
El “Ver” integra elementos econémicos, socioldgicos y politicos de una determinada
realidad sin olvidar las otras dimensiones, incluyendo la pastoral (practicas
cristianas). El “Juzgar”, como momento hermenéutico, permite iluminar la realidad a
la luz de la Biblia, especialmente, los Evangelios. El “Actuar” se refiere a todo lo que
exige el compromiso de un militante de una comunidad cristiana.

Algunos tedlogos de la liberacion (Boff, 1979; Mufioz, 1993; Trigo, 2008)
manifiestan que a los tres elementos del método se le suman otros tres: la oracion
como clima de todo el encuentro, la celebracién festiva que anuncia ya la sociedad
fraterna que se desea construir y la evaluacion con el fin de darse cuenta los
integrantes de la comunidad si se estdn cumpliendo con los compromisos adquiridos
como individuos y como grupo.

En forma resumida se hara referencia al funcionamiento de las Comunidades
Eclesiales de Base. No existe un esquema de desarrollo de los “encuentros” de la
“comunidad cristiana”; si hay una serie de elementos que estan presentes en los
encuentros:

— Presentacion de situaciones problematicas de la vida de la comunidad

cristiana, del barrio, de la ciudad, del pais.

— Aportes tedricos para ayudar a esclarecer la situacion problematica.

— Reflexion sobre topicos politicos, sociales, culturales, religiosos relacionados

con el problema.

— luminacion de la problematica que afecta a la vida de la comunidad por

medio de la lectura reflexiva de la Biblia, especialmente los Evangelios.

111 _Es la relacién que se da entre personas donde unas ejercen cierto poder sobre las otras. Este tipo
de relacion nunca serd democrética.
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— Aportes de la Teologia de la Liberacion y de comunidades cristianas
hermanas de América Latina referentes a la situacion problematica que se
desea ayudar a resolver.

— Propuesta concreta de acciones puntuales tanto individuales como grupales
para ayudar a solucionar el problema.

— Propuesta de actividades concretas para motivar la participacion de los
habitantes del barrio en la solucion de los problemas que afectan a todos.

— Evaluacion del desarrollo de los encuentros de la comunidad cristiana.
Celebracion festiva semanal de lo vivido durante la semana.

Algunos tedlogos de la liberacién (Mufioz, 1993; Trigo, 2008) conciben la
“comunidad cristiana” como un grupo humano articulado, subdividido en ndcleos de
proximidad fisica y en grupos funcionales (lectura orante de la Biblia, ayuda mutua,
mision en el barrio). Durante la semana habria “encuentros” de cada ntcleo y el fin
de semana se realiza el “encuentro” de todos los nucleos, de toda la Comunidad
Eclesial de Base. Se aprovecha este encuentro de toda la “comunidad cristiana” para
celebrar festivamente lo vivido durante la semana.

El encuentro semanal de la “comunidad cristiana” ", realizado en casas distintas,
permite la convivencia con personas del barrio, aun cuando no sean integrantes de la
“comunidad”. La participacion de los cristianos en los distintos grupos existentes en
el barrio ayuda a institucionalizar el compromiso con todas las personas que viven en
el sector. Para el tedlogo de la liberacion la Comunidad Eclesial de Base es vehiculo
de gracia y salvacion; precisamente, en la experiencia del encuentro se va haciendo
cristiano en comuniéon con los demas que son realmente sus hermanos que le
estimulan con su testimonio y su afecto. Si bien en Venezuela las Comunidades
Eclesiales de Base son una experiencia pequefia, no deja de ser significativa™, pues
tanto en la Iglesia local como en la Iglesia latinoamericana son una oportunidad
excepcional para ayudar a construir la sociedad fraterna que todos nos merecemos.
5.2- La transformacion del sujeto

Las personas que participan en los “encuentros” de la “comunidad cristiana”
manifiestan que su vida se transforma en sentido cualitativo; se da una especie de
conversion, pasando de un cristianismo socioldgico a otro mas personalizado. El
cambio que se da en las personas se expresa en una nueva forma de relacionarse
consigo mismo, con los demas y con Dios. La persona, al vivir la experiencia de
comunidad, va realizando un trabajo paciente sobre si misma: su forma de pensar, de
sentir, de decir y de actuar.

El pequefio sujeto colectivo (Comunidad Eclesial de Base)™™" permite que sus
integrantes se vayan haciendo hijos de Dios, hermanos entre ellos y misioneros de esa

59112
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- Es necesario insistir en que estos encuentros se hagan en las casas de los integrantes de la
“comunidad”.

- Hay Comunidades Eclesiales de Base en algunos barrios de Caracas, Barquisimeto, Maracaibo,
Puerto Ordaz, Cumand, Maracay.
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fraternidad en todo el barrio donde viven. La “escucha orante” de los Evangelios es el
ingrediente fundamental que alimenta tanto la fe en Dios como la fe mutua. La fe o
escucha de la palabra se va convirtiendo en una dimension permanente que se va
extendiendo a las distintas areas de la existencia. Una persona acostumbrada a la
“escucha de la Palabra” se va haciendo abierta, disponible y, sobre todo, atenta a
escuchar también con respeto la palabra del otro.

Generalmente, el habitante del barrio vive la experiencia de que nadie lo escucha
ni se le pide su opinidn para nada; tan solo esta para recibir 6rdenes. Asi como Dios
habla a través de los Evangelios, también espera una respuesta a su Palabra. Poco a
poco los integrantes de la “comunidad cristiana” comienzan a decir su palabra sin
miedo, a manifestar lo que sienten ante una situacion que les afecta y hasta a hacer
una interesante propuesta para ayudar a solucionar un problema colectivo.
Precisamente, el tomar la palabra en un “encuentro” de la “comunidad cristiana” o en
una reunién de un grupo del barrio es el predAmbulo de la accion.

La accidn no debe desplazar a la fe o “escucha de la Palabra”; ambas, accion y fe,
unidas dialécticamente, permiten el alumbramiento de la interioridad en el ser
humano, tesoro invalorable. Esta dimension espiritual ayuda muchisimo a que los
miembros de la “comunidad” aprendan a procesar los conflictos. También es
conveniente resaltar que cuando el ser humano decide iniciar el proceso de conocerse
a sf mismo™™ comienza a tomar conciencia del misterio que se realiza en su interior,
sintiéndose, como cristiano, templo del Espiritu de Jesus. EI ser humano, al tomar en
serio la necesidad de mirarse también hacia adentro, la armonia interna resplandece y
el cuerpo adquiere un toque de hermosura.

Cuando el sujeto individual se siente animado a participar en un proceso de
transformacion social comienza también su propio proceso de autocreacion®®. El
“mundo-de-vida” que se experimenta en una Comunidad Eclesial de Base permite la
produccion de una “cultura alternativa” a la del modo tradicional (individualista) de
vivir. EI mismo sujeto individual se autoproduce al participar en la produccion de una
nueva cultura. El tedlogo Trigo (2008) puede iluminar esta reflexion al afirmar:
“Producir la Comunidad Eclesial de Base y contribuir a que se produzca la

14 _ El nimero ideal de integrantes de una Comunidad Eclesial de Base oscila entre 50 y 200
miembros.

15 _ La obra de Jaffé “El mito del sentido en la obra de Jung” es un texto que puede ayudar a iniciarse
en el camino de la experiencia religiosa sin necesidad de ser creyente confeso. La realizacion de “lo
divino” en el hombre es la meta del “principio de individuacion”. El conocimiento de si mismo o la
busqueda del sentido de la vida es la realizacion del Si-MISMO (Dios) en la psique.

16 _ E] sentido de la “paideia” griega consistia en propiciar que cada quien hiciera de si mismo,
mediante el uso libre y disciplinado de sus facultades fisicas y mentales, una obra de arte y no sélo en
el tiempo previo de las preparaciones, sino sobre todo a través de su participacion en el cuerpo social
que era la “polis”. De ahi que el ejercicio politico, es decir, el desempefio como ciudadano, era el acto
mas elevado de virtud, de realizacion humana. Si se desea profundizar en este topico es recomendable
la lectura de la obra “Paideia. Los ideales de la cultura griega” de Jaeger.

cxliii



comunidad barrial, haciéndolo de un modo personalizado, son procesos que forman
parte de la produccion de la sociedad” (p. 178).

Es conveniente no confundir las relaciones existentes entre los miembros de una

“comunidad cristiana” con las del comunitarismo tradicional. La “comunidad
cristiana” no es una institucion a la cual deben adaptarse sus integrantes, sino que se
va estructurando a partir de la interaccion consciente y libre de sus miembros; esta
compuesta por personas heterogeneas, no solo en edades e idiosincrasias, sino por su
pertenencia a culturas distintas. Todos los miembros son en principio iguales; lo que
los va diferenciando son los distintos papeles que van surgiendo en el ejercicio de
funciones que se formalizan sobre la base del reconocimiento de su desempefio.
Las decisiones de la comunidad cristiana se acuerdan en la asamblea mediante el uso
razonado de la palabra; a su vez, la asamblea va aprendiendo a discernir el peso que
tiene la palabra de cada quien, tanto por la capacidad demostrada en hacer propuestas
pertinentes como por su grado de responsabilidad en el cumplimiento con lo que se
compromete. En la comunidad cristiana se hace el esfuerzo por vivir una democracia
genuina, pues se tiene en alta estima la relacion transparente entre la palabra y el
desempefio.

La “comunidad cristiana” no escapa a la experiencia de los conflictos. El examen
ponderado de la situacién, buscando hacer justicia a las partes y, sobre todo, tratando
de que se resuelva constructivamente, es la forma de procesar los conflictos en la
“comunidad cristiana”. La fe en Dios y la fraternidad entre sus miembros son el
secreto para ayudar a superar una situacion de conflicto. Cuando la construccion de
fraternidad atraviesa el horizonte de la “comunidad cristiana” para extenderse a todos
los habitantes del barrio se puede afirmar que ya se comienzan a ver los buenos frutos
de los cristianos constituidos en comunidad.

¢Quiénes pueden formar parte de una Comunidad Eclesial de Base? Cualquier
persona del barrio, sin importar que pertenezca o no a una determinada religion ni que
practique una moral u observe una normativa eclesiastica; lo que se le recomienda
para ser integrante de la “comunidad cristiana” es que desee tener una relacion viva
con Dios. No hay que olvidar que la Comunidad Eclesial de Base es una experiencia
cristiana que se da entre los pobres y a partir de ellos; por eso se efectla en la casa del
pueblo, es decir, en su cultura y en su cotidianidad.

El Reino de Dios (Nueva Sociedad) tiene como sujeto privilegiado a los pobres.
Para Medellin (1968) el horizonte global seria la justicia, el sujeto, el pueblo y la
plataforma, sus organizaciones de base: “Alentar y favorecer todos los esfuerzos del
pueblo por crear y desarrollar sus propias organizaciones de base, por la
reivindicacion y consolidacién de sus derechos y por la busqueda de una verdadera
justicia” (2, 27).

Haciendo un poco de reflexion sobre el contenido de este texto se puede afirmar que
para las instituciones del capitalismo neoliberal, con el Estado a la cabeza, el
“pueblo” no es una categoria analitica sino una expresion retorica o una pretension
ideoldgica; el “pueblo” no es ningin sujeto y se le hace creer en esta “verdad
mentirosa” para que no se esfuerce en desarrollar sus organizaciones de base. El
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pueblo pobre, es decir, la mayoria de los habitantes de Latinoamérica, esta oprimido
precisamente porque una minoria privilegiada (empresarios, politicos, eclesiasticos)
hace todo lo posible para que el pueblo no se organice.

Hay que decir que una parte considerable de la Iglesia tampoco cree en las
organizaciones de base; una Iglesia que abandona a los pobres no es una Iglesia
cristiana. La mayoria de los representantes institucionales de la Iglesia
latinoamericana (obispos, sacerdotes, religiosos y religiosas) ha dado la espalda a
Medellin y Puebla, es decir, a la organizacion de los pobres. Nunca fueron mayoria
los obispos, sacerdotes, religiosos, religiosas y profesionales cristianos
comprometidos con el pueblo; pero los que si lo fueron, lo hicieron como testigos de
una lglesia renovada, que dio alegria y esperanza a mucha gente del pueblo y
también inquietd seriamente a los responsables de las situaciones de injusticia.

Esta nueva realidad eclesial origin6 una época de lucha ideoldgica que desembocdé en
algunos paises en la represion y el terror. El objetivo de la “Iglesia popular” que
estaba naciendo era ayudar a instaurar la justicia y para ello era importante potenciar
al pueblo como sujeto. La jerarquia eclesiastica, apoyada por la curia romana, no
estuvo de acuerdo con la nueva realidad cristiana que se venia gestando; comenzé a
elaborar una alternativa basada en una concepcion de lo religioso desligada de lo
historico, participando en la proliferacion de obras asistenciales y de promocion de la
fe catolica en forma masiva.

5.3 — Comunidad cristiana y participacion politica

La cristologia latinoamericana (Boff, 1974; Sobrino, 1991), relacioné la vida de
Jesus con la liberacidn, como respuesta a las esperanzas histéricas populares. Este
humilde carpintero, viendo la situacion de injusticia estructural a que era sometido su
pueblo por parte del poder politico (romanos) y el poder religioso (fariseos), decide,
luego de un largo periodo de reflexion y conversion, dedicarse a la causa de su
liberacion, hasta el acto supremo de ser ajusticiado como un rebelde*’.
¢Por qué mataron a Jesis? Lo mataron porque empez6 a proclamar el Evangelio
(Buena Noticia) en obras y en palabras a todos, pero desde los intereses de los de
abajo, los que no eran tomados en cuenta por el sistema. Los representantes de la
legalidad religiosa y el representante de la autoridad politica lo matan como el “costo
social” indispensable para que se preserven las estructuras de dominacion. La
institucion eclesiastica no acepta esta concepcion “politico-religiosa” de la muerte de
Jesus; con esta actitud esta silenciando el Evangelio, sustituyéndolo por una doctrina
completamente “deshistoriada”. La institucion eclesidstica no se encarna sino que se

17 a critica radical de Jesus al sistema politico-religioso, determiné que lo mataran como rebelde y
agitador. Precisamente la crucifixién era el modo romano de pena capital para los rebeldes; la
inscripcion sobre la cruz (INRI: Jesis de Nazareth, rey de los judios), que explica la causa de la
condena, demuestra el carécter politico de la muerte de Jesus. El Evangelio (Mt 27,38), usa el término
griego “lestai” (rebeldes); este término se usaba para designar a los zelotes (guerrilleros) (Pérez
Esclarin, 1970).
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acomoda para asi participar en las cuotas de poder que defienden los Estados en el
mundo contemporéaneo™*®.

La negativa de los agentes pastorales (obispos, sacerdotes, religiosos) de colocarse en
la base™® explica por qué la institucion eclesiastica ha abandonado el proyecto de las
Comunidades Eclesiales de Base. Ahora, si la iglesia desea ser la “Iglesia de Jests”
debe entrar en un proceso de conversion, de iniciacion en el camino del Reino de
Dios. Una iglesia que piensa que no tiene necesidad de médico esta pecando contra el
Espiritu de JesUs y Dios haré lo posible para hacerla despertar y no vomitarla de su
boca (Ap 3, 15-19).

La Asamblea de Puebla (1979), recuerda que, debido a que los fundadores de la
Iglesia latinoamericana no se resignaron al maltrato que recibian los indigenas y
africanos por parte de los “cristianos” europeos, su existencia fue muy fecunda.
Antonio de Montesinos (1511), proclamé la incompatibilidad entre la “encomienda”
y la existencia cristiana; murié martir por defender a los indios; Juan de Zumarraga
(1540), luchd para que se castigara a algunos culpables de maltratar a los indios;
Vasco de Quiroga (1542), vivia peleando con los espafioles que querian despojar a los
indigenas de sus tierras y su libertad; Antonio de Valdivieso (1550), muri6 asesinado
por defender a los indigenas; Toribio de Mogrovejo (1606), murié asistiendo a los
indigenas en uno de sus poblados; Bartolomé de las Casas (1516), al igual que los
anteriores, defendi6 a los indigenas de la opresién a que eran sometidos por los
espafoles (Dussel, 1972). La obra de estos fundadores de la Iglesia Latinoamericana
despertd de un largo suefio gracias a los encuentros de Medellin (1968) y Puebla
(1979).

Luego de la experiencia de Medellin muchos cristianos sufrieron el martirio:
Romero, Angelelli, Girardi (obispos), sacerdotes, religiosos y laicos comprometidos
con el proceso de liberacion. Actualmente la institucion eclesiastica en América
latina estd muy lejos de ser la Iglesia de Jesus, la Iglesia de los pobres. Con muy
buena voluntad muchos agentes pastorales gerencian instituciones parroquiales,
educativas o sociales de un modo asistencial en los sectores populares; la encarnacion
solidaria o pertenencia fraterna al mundo popular estd muy lejos del horizonte de la
institucion eclesiéstica.

En palabras de Trigo (2008), la iglesia institucion ha hecho “...una opcion por no
encarnarse kenéticamente’®. El motivo de esta opcion es la absolutizacion
inconsciente de la seguridad econdmica y el prestigio social en una época en que
ambos estan seriamente amenazados” (p.193). La institucion eclesiéstica no quiere
correr el riesgo de ser sacrificada como lo ha sido el pueblo, condenado a la
exclusion. La ley del mercado ha sorprendido a la Iglesia latinoamericana y la ha

118 _El Papa es, ademas de “guia” religioso de los catolicos del mundo entero, el Jefe del Estado de la
Ciudad del Vaticano.

119 _El lugar donde viven los pobres.

120 _ Olvidarse de su condicién privilegiada y hacerse pobre con los pobres.
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puesto a girar sobre su orbita. Esta iglesia, siguiendo el ejemplo de Pedro, también ha
negado a su Maestro. Pudiera arrepentirse como el apostol y llorar su falta hasta
convertirse de nuevo en la Iglesia de Jesus.

La expresion “politica” de la Comunidad Eclesial de Base es experimentar la

“democracia participativa’ entre sus miembros, sin depender en la planificacion de su
crecimiento cualitativo de “agentes intermedios” (agentes pastorales) que bajan las
“politicas” acordadas entre los miembros de la coordinadora, asesorada, a su vez, por
el representante oficial de la institucion eclesiéstica (obispo, sacerdote).
El flujo comunicacional vertical del agente pastoral o de la coordinadora no permite
el flujo horizontal entre los miembros de la comunidad. Para que esta situacion no se
dé es conveniente que los “animadores” (laicos comprometidos) surjan de la base, es
decir, pertenezcan al barrio donde hace vida la Comunidad Eclesial de Base. Los
materiales de lectura, con excepcion de la Biblia, deben ser producidos en equipo por
los miembros de la Comunidad Eclesial de Base. El agente pastoral forma parte de la
comunidad cristiana, pero se relaciona con cada miembro de manera personalizada vy,
por sus estudios, por su consagracién a Dios y por su dedicacion a ellos, es so6lo
fuente de autoridad moral (Boff, 1979).

Como ya se ha dicho en un capitulo anterior, la Teologia de la Liberacion y las
Comunidades Eclesiales de Base como forma de expresion del “Actuar” de los
cristianos en el proceso de liberacion personal y colectivo, comienzan donde termina
la relacién ilustrada, “...heredera de la relacion del civilizado altruista con el
barbaro” (Trigo, 2008: 196), quien, estando bajo la guia temporal del ductor
civilizado, puede llegar a una existencia personal y social “plenamente humana”. Este
esquema, propio de occidente, se radicaliza en la llustracion. Someter todo juicio al
pensar racional es algo muy positivo; el mismo marxismo se puede entender como
una “segunda ilustracion”, en el sentido de valerse del uso critico y recreador de la
razon en el proceso de conocer el sistema capitalista.

En el marxismo, la relacién con los oprimidos sigue el esquema ilustrado: el partido
es el portador de la conciencia revolucionaria, a la que las masas nunca podrian
acceder por si mismas; la contradiccion se da entre los duefios del capital y los
obreros especializados o duefios del trabajo; los obreros no especializados y los que
estaban fuera del ciclo moderno de produccion (lumpen) eran considerados sujetos no
aptos para la revolucién.

Tanto los ilustrados aristocratas del siglo XVIII y muchos ilustrados liberales del
siglo XIX se han aprovechado de su ventaja para mantener una situacion de
privilegio. Los mismos “ilustrados altruistas” establecen unas relaciones verticales,
pues ellos sienten que son los que usan la razon en forma madura y, por tanto, estan
en capacidad de “ilustrar” a los no ilustrados.

El telogo Trigo (2008), sostiene que una parte considerable de los agentes
pastorales que en América Latina en los afios sesenta y setenta del siglo XX
se comprometié con el pueblo “para promoverlo, concientizarlo y desarrollarlo”, lo
hizo de manera ilustrada. Por otra parte, la mayoria de los animadores de las
Comunidades Eclesiales de Base han mantenido y mantienen con la gente popular
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una relacion ilustrada. No hay que olvidar que el agente pastoral posee bienes
culturales (cultura democratica, de derechos humanos) del occidente desarrollado que
es conveniente compartirlos con los demas miembros de la “comunidad cristiana”.
También el agente pastoral debe reconocer que la gente del barrio tiene bienes
culturales que él no posee y necesita. Se podria decir que el agente pastoral debe
dejarse iluminar por el sentido profundo de vivir la fe que tiene mucha gente de los
sectores populares.

5.4- La Comunidad Cristiana es una Organizacion de Base

Un grupo de personas han tomado la decision de iniciar un proceso de hacerse
cristianos juntos; ésta es la forma de ir construyendo la Iglesia de Jesus. El agente
pastoral debe estar muy atento al tipo de relacién que establece con los demas
miembros de la “comunidad”. El cristianismo popular y no el catolicismo del agente
pastoral es la fuente que debe nutrir religiosamente a la “comunidad cristiana”. No
hay que olvidar que las Comunidades Eclesiales de Base se crearon para que la
Iglesia renaciera entre los pobres de América Latina.

Para que la “comunidad cristiana” sea una organizacion de la base es necesario
que exista una relacion transparente entre los bienes que aporta el agente pastoral
(cultura democrética, de derechos humanos, la Tradicion cristiana) y los que aportan
los demas miembros de la comunidad (riqgueza humana, cultural y cristiana). ;Cémo
pasar de la relacion ilustrada a la democratica? El agente pastoral debe aprender a
hacer silencio, a participar cuando sea realmente necesario, a respetar el ritmo de la
gente del barrio™. Es la “comunidad”, como conjunto articulado, la que gerencia,
animay evalua la vida de la Comunidad Eclesial de Base (Boff, 1981).

La gente popular latinoamericana se caracteriza por su gran sentido de la
“convivialidad” o establecimiento de lazos libres y horizontales entre ellos, pero no se
percibe la experiencia de una verdadera comunidad. Precisamente, al aceptar
libremente un grupo de personas de un sector popular iniciar el camino de
conformacién de una Comunidad Eclesial de Base, se comprometen a aceptar la
ayuda de los Evangelios y Hechos de los apostoles, ademas de la experiencia de
comunidades cristianas de distintas zonas de Latinoamérica. EI mayor servicio que el
agente pastoral puede prestar a la “comunidad cristiana” es ayudar a estimular los
carismas de cada uno de los integrantes con el fin de que dicha “comunidad” vaya
creciendo cualitativamente para que el flujo comunicacional horizontal sea una de sus
caracteristicas fundamentales.

Es necesario recordar que para que una “comunidad cristiana” sea de “base” es
imprescindible que esté en la base, es decir, en el mundo popular, en la casa del
pueblo. Los integrantes de una Comunidad Eclesial de Base deben reunirse en las
casas de los participantes o en la “casa de la comunidad” o en “capillas” cuando éstas

121 _ |a gente popular se mueve entre las necesidades basicas y las minimas y, a veces, no llega a estas
Ultimas; por tanto, vive demasiado presionada por urgencias. No le resulta facil programar su tiempo y
menos atenerse a lo programado.
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han sido construidas por la comunidad y estan bajo su custodia*?®. El lugar de reunién
no es soélo fisico sino que ha sido moldeado por el imaginario o &mbito simbdlico en
el que se desarrolla la “comunidad”. Heidegger (1990), tenia mucha razon al afirmar
que “la casa del ser es el lenguaje”; estar en la casa del pueblo significa que el
lenguaje de la “comunidad cristiana” es el lenguaje del pueblo. Dicho lenguaje se
caracteriza por ser “poco conceptual”, es decir, se expresan las ideas, no mediante
conceptos, sino valiéndose de ejemplos de la vida diaria; las ideas se expresan
envueltas en los sentimientos que dichas ideas provocan en los integrantes.

Debido a la importancia capital del agente pastoral, sobre todo si es sacerdote, en
la vida de la “comunidad cristiana”, es conveniente reflexionar un poco sobre ello.
Hay tres actividades muy propias del agente pastoral (sacerdote) como miembro de
la comunidad cristiana: a) La transmision de la Tradicion por medio de la
proclamacion de la Palabra en la lectura orante comunitaria y como representante de
Jesus en la celebracion de la Cena del Sefior; b) Acompafar a los demas integrantes
en el proceso de maduracion de la fe, estando consciente de que habra algunos
miembros que tienen mas fe que él; ¢) Estimular la participaciéon de cada uno de los
miembros y ayudar a encauzarla. Se podria afirmar que el agente pastoral debe estar
en capacidad de ejercer el “control de calidad” de la “comunidad cristiana” (Trigo,
2008).

La Comunidad Eclesial de Base estd abierta al flujo comunicacional de toda la
Iglesia (universal, nacional, regional, local). EI agente pastoral es el responsable de
hacer llegar el mensaje que no es sélo lo que dice la Iglesia hoy, sino también y, sobre
todo, lo que dice la Tradicién que viene de Jesus (Evangelios) y las primeras
comunidades cristianas (Hechos de los Apostoles). Lo caracteristico de una
“comunidad cristiana” no es poner en practica unas directrices de la institucion
eclesiastica sino ayudar a construir sujetos y comunidades que, a su vez, sirvan de
levadura capaz de fermentar toda la sociedad (Castillo, 1996).

La “comunidad cristiana” debe cargar con el peso de la realidad, especialmente, la
del barrio donde esta ubicada, pues lo que no se asume no puede ser liberado. El peso
de la realidad puede ser muy destructivo si no se reflexiona sobre ella, pero cuando se
procesa con sencillez, este hecho puede ser profundamente humanizador. En
cualquier barrio el deterioro de los servicios basicos, cuando los hay, expresa la
injusticia de unos pocos (empresarios, politicos, intelectuales, religiosos) para con la
mayoria empobrecida. Pero como decia el apostol Pablo: “Donde abunda el pecado
(la injusticia) sobreabunda la gracia (el ansia de liberacion)”. Precisamente, la fuerza
del Espiritu de Jesus, presente en la “comunidad orante”, permite soportar la carga de
dolor que la realidad ofrece y asi poder abocarse con optimismo a la solucion de los
problemas que producen dicho dolor.

122 _En la regi6n central del pais, especificamente en el Barrio Santa Rita (Maracay), existié durante
afios una experiencia muy significativa de Comunidades Eclesiales de Base. Lamentablemente al morir
el Padre Venancio, representante de la Iglesia popular, y ocupar su puesto un representante de la
institucion eclesiastica, muere dicha experiencia.
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Es importante, afirma Trigo (2008), que en la “comunidad” se respire “...un clima de
fe, pues el fortalecerse y confirmarse en la fe en cada trance concreto es el mayor
servicio que pueden prestarse los miembros que la integran” (p. 211). No es facil
vivir sin sentirse desamparado cuando no se consigue trabajo, hay enfermedades,
problemas familiares, sin una casa realmente habitable. En una experiencia de dolor
la fe permite sentir que Dios esta presente para dar fuerzas y ayudar a superar la
traumatica situacion sin naufragar y ahogarse en medio de la tormenta.

En los sectores populares hay personas que tienen una fe profunda; estas personas

ayudan muchisimo cuando se incorporan como miembros a una Comunidad Eclesial
de Base. Es conveniente insistir que una comunidad cristiana es de base “...cuando lo
que circula en ella no son sobre todo consignas, conceptos y activismo sino fe que
vivifica” (Trigo, 2008: 211).
La mision del agente pastoral es ayudar a cada miembro de la comunidad a fortalecer
la fe en JesUs de Nazareth. En la préctica, es la fe del agente pastoral la que sale
fortalecida con el ejemplo de algunos miembros (hombres y mujeres de fe) de la
comunidad cristiana. Precisamente, la actividad que méas ayuda a madurar en la fe es
la lectura orante del Evangelio, que permite la comunicacion horizontal entre los
miembros de la comunidad.

Esta fe viva se expresa en el amor solidario no sélo entre los miembros de la
comunidad cristiana sino también entre dichos miembros y los habitantes del barrio,
pues “la comunidad” se realiza no tanto en las reuniones Sino en la vida cotidiana del
vecindario. Es importante tener claro que los miembros de la “comunidad cristiana”
no son agentes de una secta para hacer prosélitos sino vecinos que desean tratar como
hermanos a cada uno de los habitantes del barrio. Lo primero que debe cultivar la
comunidad cristiana es el sentido de pertenencia al barrio. Para ello hay que participar
en las actividades que se organizan en el barrio, de la misma manera que se invita a
todos a participar en las actividades que la comunidad cristiana planifica en funcion
del bienestar colectivo. Un cuidado especial debe tener la comunidad cristiana para
permanecer abierta horizontalmente, sin paternalismo, a los vecinos mas pobres que,
con frecuencia, hasta se les niega su condicion de vecinos (Trigo, 1982).

5.5- La lectura orante del Evangelio de Jesus

En América Latina la Biblia fue el libro de la iglesia (institucion eclesiastica),
quien, al no entregarla al pueblo cristiano, tampoco la poseyd. La Biblia fue sustituida
por los catecismos, los libros piadosos, el derecho candnico y los rituales litdrgicos.
Gracias al Concilio Vaticano Il y su encarnacién latinoamericana en Medellin, la
Biblia y, sobre todo, los Evangelios, se convierte en el libro del Pueblo de Dios,
especialmente de los pobres. La Palabra de Dios hecha carne humana es Jesus de
Nazareth. Ahora, la imagen que se tiene de Jesus en los ambientes populares dista
mucho de la dibujada en los cuatro evangelios.

Para el pueblo latinoamericano de mentalidad religiosa tradicional, que no ha
tenido formacion biblica, Jests es un santo'?®, el mas importante. Es el santo mas

123 _En el sentido de que pertenece al mundo divino, a la corte celestial.
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cercano a Dios; es percibido también como el Hijo de Dios o simplemente Dios, pero
Dios como ser humano, como Dios para-nosotros, que sufre como cualquier ser
humano, que tiene misericordia y que puede salvar a los seres humanos gracias al
poder que posee. Jesus es un ser de otro mundo, del mundo de Dios que ha venido a
la tierra, pero no es un ser humano propiamente dicho. Aunque se presenta como un
ser humano, no es un ser humano, es Dios (Trigo, 2008). Seglin este esquema
tradicional el acceso a Jesus es por via ritual: la navidad, la semana santa, las misas,
las imégenes en los templos y en las casas. La persona llega hasta el santo
ofreciéndole algo y pidiéndole algtn favor'?.

Este Jesus “popular” no es una persona concreta con una propuesta concreta; el
Jesus de los evangelios si es un ser historico con una propuesta concreta: el Reino de
Dios (justicia, paz, solidaridad) esta cerca pero hay que ayudar a construirlo. Jesus
nace en Belén, vive en Nazareth y lo matan en Jerusalén para luego resucitar, ir a la
casa de Dios-Padre y dejarnos su Espiritu para que los seres humanos puedan realizar
en este tiempo el equivalente de lo que El realizé en el suyo. Todo esto se sabe
gracias a la historia viva de Jesus narrada en los Evangelios. Jesus sigue vivo en la
“comunidad cristiana” a través de la fraternidad para con todos (Boff, 1981).

La relacion actual con JesUs es una relacion en la fe, pues ya su cuerpo “no esta
aqui”, en este mundo, sino en Dios. Su cuerpo en la historia son los pobres; se hace
presente simbélicamente a través de la comunidad, los evangelios, la eucaristia'?. El
ambiente ideal para la “lectura orante del evangelio” es la comunidad cristiana,
pequefio sujeto colectivo que se caracteriza por su solidaridad con los mas pobres
entre los pobres. A su vez, una Iglesia que se solidariza con los mas pobres esta en
condiciones de celebrar la Cena del Sefior (Eucaristia). La Comunidad Eclesial de
Base esta constituida por cristianos populares que comparten la misma fe en Jesus de
Nazareth, se van haciendo hermanos juntos y expresan esa fraternidad a todos los
habitantes del barrio. Precisamente el Evangelio es para los pobres (Lc 4,18) porque
de ellos es el Reino de Dios (Lc 6,20).

Gracias al Concilio Vaticano Il un buen grupo de agentes pastorales en América
Latina descubrieron de un modo renovado la importancia de conocer la Palabra de
Dios y comenzaron a entregarla al pueblo mediante la lectura orante comunitaria.
Ahora, la Palabra de Dios no se puede poner en préctica, aunque se desee, si no se la
comprende; la dificultad esta en que los Evangelios fueron escritos en otro tiempo y
en otra cultura.

En la lectura orante del Evangelio, realizada en la Comunidad Eclesial de Base, el
Espiritu de Jesus, ahi presente, es el intérprete adecuado: el mismo que inspiré a los

124 _ Esta reflexion se esta escribiendo hoy “Miércoles santo” (31-03-2010), fecha en que mucha gente
de los sectores populares latinoamericanos se acerca a los templos catélicos a rendirle culto (pagar
promesas) al Nazareno.

125 _ Eucaristia: palabra de origen griego (eujaristia) que significa “accion de gracias”. También se le
llama “cena del Sefior” o “misa”. Es la accion instituida por Jesus la vispera de su muerte.
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autores (evangelistas) inspira hoy a los receptores (miembros de la comunidad
cristiana). No hay duda de que el Espiritu es el verdadero intérprete de la Palabra,
pero también se sabe que la Palabra es historica y, por tanto, debe ser entendida para
que pueda ser interpretada (comprendida).

El comprender la Palabra es mas una actividad intuitiva que racional. Por eso, en

la época de JesUs habia muchos especialistas en la Tora (biblia judia) pero no fueron
capaces de percibir la revelacion de Dios en Jesus; en cambio, el pueblo, “esos
malditos que no conocen la Ley”, fueron capaces de sopesar “que nadie ha hablado
como este hombre”. Para entender la Palabra de Dios no hay ventaja por parte de
quien sabe més sino de quien siente mas. Es importante que el agente pastoral,
especialista en la Biblia, no dé explicaciones exegéticas del texto biblico leido
comunitariamente, sino que permita la escucha amorosa, agradecida, reverente y
obediente de la Palabra (Trigo, 2008).
La comunidad se ha reunido, entre otras cosas, para escuchar la Palabra de Dios, para
recibirla con todo el corazon, con toda el alma, con toda la mente, con el fin de
ponerla en préactica, dejandose transformar por ella. Las palabras de la Biblia son
semillas que crecen por si mismas en los corazones de los creyentes (Mc 4, 27); éstos
estan convencidos de que Dios les afina el oido para que puedan recibir, entender y
comprender su mensaje.

Asi como a cualquier persona le interesa una noticia que tiene que ver con su vida
0 con la de los suyos; por eso hace preguntas para conocer mejor sobre todo lo que la
noticia anuncia, asi pasa también con la Buena Noticia de JesUs (el Evangelio) que es
la Luz de la vida de todo creyente. Por eso, los pobres, que necesitan que la vida los
trate bien, estan en Gptimas condiciones para escuchar el Evangelio. Se esta ante la
“lectura orante de la Palabra” cuando se pregunta desde la vida que se vive y desde el
fondo de si mismo y no cuando se pregunta desde lo que se sabe para saber alin mas.
El centro del encuentro de la “comunidad” es la contemplacién orante a partir de la
vida del pueblo y de su fe, que le capacita para vivir a pesar de todo (Trigo, 2008).

En el encuentro semanal de los miembros de la Comunidad Eclesial de Base, la
mayor parte del tiempo se debe dedicar a la “contemplacion” para que la mentalidad
de Jesus, su sentir profundo, sus actitudes, su modo de relacionarse con Dios, consigo
mismo y con los demas, impregne sus mentes y corazones. Sélo luego de sentirse
Ilenos del Espiritu de Jesus es cuando hay que preguntarse por la actualidad de esa
Palabra para cada uno como sujeto individual y para el grupo como “comunidad”. La
Palabra toca delicadamente fibras profundas y sensibles en el ser humano, que poco a
poco va descubriendo la necesidad de fraternidad evangélica.

La experiencia ha demostrado que cuando en un sector popular se siembra la
semilla de una “Comunidad Eclesial de Base”, el barrio comienza a transformarse: se
mejoran las relaciones entre los vecinos, se participa mas en las organizaciones
existentes, se crean nuevas organizaciones populares con el fin de mejorar las
condiciones de vida de los habitantes. Todo esto permite que la democracia
participativa vaya ganando espacios en la vida del barrio.

5.6- Las Comunidades Eclesiales de Base en América Latina
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El pueblo latinoamericano en cuya religiosidad se presenta un elemento cultural
esencial de resistencia contra todo lo que significa “poder”, no habia encontrado un
lugar dentro de la institucion eclesial oficial desde el siglo XIX. Por otra parte, la
crisis del “desarrollismo” y la presencia creciente de Estados de “seguridad
nacional”?®, permite gestar en el interior de la Iglesia latinoamericana, como
espontanea creacion del pueblo cristiano y sin previa autorizacion de la jerarquia
eclesiastica, un movimiento de transcendental importancia: las Comunidades
Eclesiales de Base.

El Movimiento de Educacion de Base (MEB) del nordeste brasilefio a comienzos

de la década del sesenta, debido a la represién brutal de la dictadura militar, decide no
reunirse a la luz publica para hacerlo en grupos pequefios en las casas de familia para
reflexionar sobre la realidad cotidiana a la luz de la fe, siendo la lectura y comentario
de la Biblia una actividad fundamental.
La Iglesia institucional brasilefia, una de las mas conscientes en el continente de la
situacion de opresion que vivia el pueblo latinoamericano, se muestra abierta a la
experiencia cristiana que estaba naciendo y permite que dicho Movimiento (CEB)
sirva de articulacion desde la cotidianidad sufriente del pueblo cristiano con la Iglesia
institucional, rompiendo asi con la cristiandad colonial.

En la década del setenta habia unas 120.000 Comunidades Eclesiales de Base en
Brasil, unas 7.000 en México y, en menor numero, dicha experiencia se hizo realidad
en todos y cada uno de los paises latinoamericanos. Para ello ayudé mucho la
oficializacion de dicho “movimiento” (CEBs) en las Conferencias Generales de
Medellin (1968) y Puebla (1979). Asi, un nuevo modelo eclesial (la Iglesia de los
pobres) comienza a desarrollarse en América Latina (Dussel, 1975). Las
Comunidades Eclesiales de Base de El Salvador, iniciadas en la parroquia del padre
jesuita Rutilio Grande®’, permiten el nacimiento del sindicalismo campesino y la
posibilidad de articularse popularmente el Frente Farabundo Marti de Liberacion
Nacional (FMLN). En julio de 1975 se realiza en Brasil el |1 Encuentro Nacional de
Comunidades Eclesiales de Base bajo ¢l lema “La Iglesia que nace del pueblo por
obra del Espiritu de Dios”. En agosto de 1976 se realiza el II Encuentro Nacional,
escogiéndose como lema “La Iglesia, pueblo en camino”. El I1l Encuentro Nacional
se realizo en julio de 1978 con el lema “Iglesia, pueblo que se libera”. Al IV
Encuentro realizado en abril de 1981 asistieron 300 representantes de todo el pais y se
escogio como lema “Iglesia, pueblo oprimido que se organiza para su liberacion”. El
V Encuentro se realizé en julio de 1983 bajo el lema “La Comunidad Eclesial de
Base: pueblo unido, semilla de nueva sociedad”; asistieron 489 representantes. El VI
Encuentro se realiza en julio de 1986 con la asistencia de 1500 representantes; el
lema escogido fue “El Pueblo de Dios a la bisqueda de la Tierra Prometida”. En este
Encuentro se recordd la memoria de dos sindicalistas cristianos asesinados y un

126 _ Desde 1964 en Brasil.

127 _ En esta parroquia seran asesinados por el ejército salvadorefio mas de 270 militantes cristianos. El
mismo padre Rutilio Grande es asesinado en 1977. Estas muertes ayudaron en el proceso de
conversion de Monsefior Romero.
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sacerdote también martir. Ya el movimiento se habia internacionalizado, pues habia
representantes de casi todos los paises latinoamericanos.

En Meéxico las Comunidades Eclesiales de Base existentes desde 1965 se
consolidan en 1978 en un Encuentro Nacional en Guadalajara. Como preparacion
para la Conferencia de Puebla (1979) las Comunidades Eclesiales de Base se
vitalizaron enormemente. Entre los obispos que apoyaron este “nuevo modelo de ser
Iglesia” se destacan Mons. Sergio Méndez Arceo (Cuernavaca) y Mons. Samuel Ruiz
(Chiapas). En octubre de 1986 se celebra en Bolivia el I Congreso Andino de
Comunidades Eclesiales de Base. Al finalizar la década de los ochenta, el Vaticano
comienza a atacar a la Iglesia popular, la de las Comunidades Eclesiales de Base, y
comienza Latinoamérica a llenarse de “sectas”. El Vaticano y muchas iglesias
latinoamericanas no querian entender que la existencia de dichas “sectas” se debia
fundamentalmente al vacio de espiritualidad en el pueblo pobre debido a la muerte de
las Comunidades Eclesiales de Base, provocada por la institucién eclesiastica. Si el
pueblo no cuenta ya con las “comunidades cristianas” (CEBs) donde expresar su
espiritualidad, siente la necesidad de ingresar en las “sectas” para hacerlo alli.

Medellin (1968) ayudoé a las comunidades cristianas de Nicaragua a comprender el
Concilio Vaticano 1l desde la propia realidad nacional. ElI Frente Sandinista de
Liberacion Nacional (FSLN) se fundd en 1961 y un afio después se inaugura
oficialmente el Concilio Vaticano Il. Desde entonces se da en Nicaragua un doble
movimiento paralelo de renovacién. Por un lado, el Frente Sandinista, como un
incipiente esfuerzo de liberacién a través de la lucha armada y, por el otro, el timido
impulso de renovacidn conciliar en el interior de la Iglesia.

Frente a los partidos politicos tradicionales, el Frente Sandinista representa en
Nicaragua una auténtica fuerza social y politica nueva. Dicho Frente pretendia
retomar la gesta de Sandino para reconquistar la identidad nacional, hipotecada tantas
veces por las intervenciones norteamericanas con el benepléacito de los partidos
oligarquicos.

La gente sencilla, acostumbrada a un “catolicismo folklérico”, sin saber leer ni
escribir, no estaba en condiciones de aceptar la nueva concepcion del cristianismo
que se estaba gestando en el Concilio Vaticano Il. Medellin (1968) hace de puente y
ambos movimientos (Sandinismo y Cristianismo) se unen para luchar por una patria
nueva. Los cristianos comenzaron a renovarse, organizandose en Comunidades
Eclesiales de Base, destacandose entre ellas la comunidad de “San Pablo Apdstol”,
fundada en el barrio 14 de Septiembre de Managua y la Comunidad de Solentiname a
la cual pertenecia el sacerdote-poeta Ernesto Cardenal. En esta ultima se logré hacer
una relectura biblica de los Salmos y del Evangelio desde la realidad latinoamericana.
Merece especial atencion las comunidades cristianas campesinas del Pacifico,
asistidaslrz)é)r un equipo de sacerdotes y laicos coordinado por el padre Gaspar Garcia
Laviana ~".

128 _ Sacerdote Misionero del Sagrado Corazén que cambia la sotana por el fusil debido a la terrible
situacion de injusticia y represion que padecia el pueblo pobre nicaragliense. Pone en practica el
mensaje de los Obispos reunidos en Medellin: “... la insurreccion revolucionaria puede ser legitima en
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Un grupo de estudiantes universitarios, convencidos de que la fe cristiana no se
podia vivir de manera individual sino colectiva y de que dicha fe ya no era auténtica
si no se optaba por vivir con los pobres y explotados, deciden incorporarse como
miembros de Comunidades Eclesiales de Base. Los cristianos, agrupados en
comunidades, dieron un aporte muy significativo a la lucha del Frente Sandinista,
permitiendo que se ampliara la base social del movimiento sandinista. ElI Frente
estaba sufriendo golpes muy duros en las montafias y necesitaba trasladar su lucha del
campo a la ciudad. Surgi6 asi la necesidad de un contacto entre los sandinistas y los
cristianos; muchos cristianos entraron a militar en el Frente, comprometiéndose en la
lucha por la liberacién de Nicaragua®.

5.7- Las Comunidades Eclesiales de Base en Venezuela

Segun Trigo (1982), en Venezuela “se llegd de un modo auténomo y por

evolucion interior a la formacion de grupos de caracteristicas similares a los de
aquellos que ahora se llaman Comunidades Eclesiales de Base” (p. 412). Esta forma
de experimentar el cristianismo surgio en el pais a comienzos de la década de los
setenta con la intencion de “...renovar la pastoral ante el agotamiento del esquema
parroquial” (p.412).
En la década de los ochenta, gracias al auge de dicha experiencia en Brasil y
Centroamérica, asi como la importancia que le dio Puebla (1979), las Comunidades
Eclesiales de Base se multiplican en Venezuela. El deseo de muchos agentes
pastorales de asumir esta pastoral latinoamericana tropez6 con el silencio oficial de la
institucion eclesiastica venezolana. Con excepcion de la Didcesis de Los Teques,
caracterizada porque el Obispo permitia cierta libertad para experimentar actividades
pastorales novedosas, todas las demas Iglesias locales (didcesis) se mostraron reacias
ante esta nueva forma de vivir el cristianismo.

Luego de la celebracion del Concilio Vaticano Il la institucion eclesiéstica
venezolana se ha caracterizado por ser una de las mas reacias a los cambios que el
mismo Concilio y las Asambleas de Medellin y Puebla incentivaron en la Iglesia
Latinoamericana. Para recuperar la Iglesia que Jesus fundo, la institucién eclesiastica
debe hacer un gran esfuerzo por comenzar a ‘“desclericalizarse” y a
“desconstantinizarse”. Una institucion “...fundada en la division esencial entre
clérigos y laicos, que considera a los clérigos como productores de servicios
religiosos y a los laicos como consumidores devotos, pero pasivos (...), no llegara a
echar raices” (Trigo, 1982: 412).

el caso de tirania evidente y prolongada y que atente gravemente a los derechos fundamentales de la
persona y damnifique peligrosamente el bien comun del pais, ya provenga de una persona, ya de
estructuras evidentemente injustas...” (Medellin, Paz, 19). Este sacerdote guerrillero del FSLN muere
en combate el 11-12-1978.

129 Sergio Ramirez, en su obra “Adiés Muchachos. Una Memoria de la Revolucion Sandinista”, dedica
el capitulo 2 a la vida de los santos (Sandino, Che Guevara), que iluminaron la vida de los jovenes
martires de la revolucion nicaragiiense.
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Es aleccionador lo que esta pasando en el pueblo latinoamericano desde hace

varias décadas con respecto a su forma de expresar el sentimiento religioso. El
Espiritu de Jests le impele a participar activa y creadoramente, pero como la
institucion eclesiastica catélica desea mantenerlo en la pasividad, el pueblo, como
protesta, abandona el catolicismo y se pasa a otras confesiones.
Los paises centrales, especialmente los Estados Unidos, han sabido aprovecharse de
la religiosidad latinoamericana para sembrar las “sectas” que predican la relacion
vertical con la divinidad, negando toda horizontalidad liberadora. Todo esto ha estado
pasando porque la institucion eclesiastica no ha querido aceptar la invitacion del
Concilio, Medellin y Puebla a reencontrarse con la Iglesia de JesUs. Partiendo de la
conviccion de que en la Iglesia no hay miembros pasivos, hay que comenzar a
reorganizarla. Para ello es necesario “re-crear” una lglesia articulada desde la base.

La mision de la Iglesia es contribuir a la liberacién integral del ser humano y de la
sociedad a la cual pertenece; para ello es fundamental comprender que el sujeto de la
mision es el Pueblo de Dios organizado. Es conveniente insistir en que el objetivo
fundamental que debe proponerse lograr la Iglesia es “ayudar a que el pueblo se
constituya como sujeto histérico de su liberacion econdmica, social, politica,
ideologica, simbolica y religiosa” (Trigo, 1982: 413). Si los cristianos no trabajan en
funcién del logro de dicho objetivo, entonces, el contenido de los documentos de
Medellin y Puebla se reducen a ideologia encubridora de la situacion de “pecado
estructural”. El pueblo cristiano reunido en torno a la Palabra de Dios para crear
fraternidad y organizarse para luchar contra la opresion es la razon de ser de las
Comunidades Eclesiales de Base.

El objetivo fundamental de las Comunidades Eclesiales de Base es ayudar a

liberar, transformar la vida personal y social de los seres humanos, para asi llegar
poco a poco a ser hombres y mujeres nuevos, al estilo de Jesus, y ayudar a construir
un mundo de hermanos (Nueva Sociedad). Comunmente las Comunidades Eclesiales
de Base nacen gracias al trabajo motivador de un equipo animador; en el caso de
Venezuela esta creacion programada no ha sido el camino mas comun.
Desde su inicio, al comienzo de la década de los setenta, las Comunidades Eclesiales
de Base son el resultado de un proceso mas o menos espontaneo y azaroso. Hay que
reconocer que en Venezuela algunas organizaciones apostdlicas (Legion de Maria,
Catequistas) han funcionado como caldo de cultivo e incluso como matriz de las
Comunidades Eclesiales de Base. El deseo de la vida fraternal, la necesidad de la
colaboracion entre los vecinos y la decision de servir a la comunidad es determinante
para que un grupo de personas comiencen a constituirse en Comunidad Eclesial de
Base. Por ello, son buenos candidatos para integrar una Comunidad Eclesial de Base
las personas que se preocupan por los problemas de infraestructura existentes en el
barrio, los catequistas, los que gustan de leer la Biblia.

El proceso concreto de creacion de una Comunidad Eclesial de Base varia mucho
si en el barrio existen 0 no algun tipo de organizacion comunitaria. En el caso de que
exista, lo primero que se hace es evaluar lo que existe para desarrollar en comun los
elementos generadores, permitiendo asi la evolucion de alguna de las organizaciones
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hasta convertirse en una Comunidad Eclesial de Base. Si no existe tradicion
comunitaria en el barrio, lo méas conveniente es que el equipo promotor ayude a que
los vecinos comiencen a descubrir la necesidad de comunicacion entre ellos para
poder unirse y ayudar a resolver algin problema existente en el sector.

En 1998 visita Venezuela Mons. Pedro Casaldaliga, obispo de la Amazonia
brasilefia. En una reunion con grupos cristianos de Caracas los animo a realizar un
encuentro nacional de comunidades cristianas con el fin de darse a conocer los
cristianos organizados de las diferentes regiones del pais (Barquisimeto, Maracaibo,
Ciudad Guayana, Caracas). Dicho encuentro se realizé en Caracas en noviembre del
afio 2000, estando también presentes un grupo de obispos (Ubaldo Santana,
Nicolas Bermadez, Saul Figueroa y Mariano Parra). Se aprovechd dicho Encuentro
para entregar los premios “Mons. Romero” como un gesto de reconocimiento a
iniciativas populares que pueden servir de inspiracion a otras comunidades.

En dicho Encuentro Nacional de Comunidades Eclesiales de Base se reflexiono
teniendo como base tres preguntas enviadas con anterioridad a las distintas
comunidades cristianas del pais: ¢Cudles eran las realidades que les quitaban la
esperanza y las que le aumentaban la esperanza?; ;Qué estaba haciendo cada
comunidad cristiana y por qué lo estaba haciendo?; ;Como es la Venezuela que se
desea tener y qué se debe hacer para acercarse a esa Venezuela?

Entre los motivos de desesperanza se encontraban el desempleo, la inseguridad, la

impunidad, la desercion escolar, el mal funcionamiento de los servicios publicos, la
distorsion de los medios de comunicacion social y la crisis familiar. Entre los motivos
de esperanza resaltaban los buenos proyectos que el Gobierno estaba implementando
en las comunidades populares (misiones) y la buena disposicion para el servicio
comunitario de los integrantes de las comunidades cristianas.
Como respuesta a la segunda pregunta resaltaba el trabajo que se hacia con los nifios,
abuelos y enfermos del barrio, gracias a la fe que iba creciendo en los miembros de la
comunidad cristiana para hacer realidad el Reino de Dios en la tierra. La respuesta a
la tercera pregunta se concretaba en una Venezuela con buenos servicios de salud,
educacién, seguridad, trabajo bien remunerado. Para que todo esto se hiciera realidad
era muy importante el trabajo de los integrantes de la comunidad cristiana en la
organizacion para la participacion de todos los vecinos del barrio, tanto para reclamar
derechos ante los organismos del Estado como para cumplir con los deberes para con
el barrio (Wyssenbach, 2002).

Luego de unos dias de reflexion sobre la realidad de los barrios donde hacian vida
las distintas Comunidades Eclesiales de Base, se culmind con una celebracion festiva
que llend de optimismo a todos los participantes para continuar el trabajo de cada dia
en sus respectivas comunidades populares. Estos dias de convivencia fraternal
demuestra que es posible la instauracion del Reino de Dios (Paz - Solidaridad -
Fraternidad) en la tierra.

130 _ No se pudo conseguir la fuente de informacién sobre el | Encuentro Nacional de Comunidades
Eclesiales de Base. Quiza se tomo como | Encuentro la reunion realizada con Mons. Casaldaliga los
grupos cristianos de los sectores populares de Caracas el afio 1998.
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El 11 Encuentro Nacional de Comunidades Eclesiales de Base se realiza en
Maracaibo en noviembre de 2005 bajo el lema “Con las Comunidades Eclesiales de
Base otro mundo es posible”. Asistieron unos 500 representantes de las distintas
comunidades cristianas de todo el pais, quienes se hospedaban en las casas de los
cristianos maracuchos ubicadas en los distintos barrios de Maracaibo. Asistieron
también representantes de comunidades cristianas de Meéxico, Brasil y Haiti. Se
organizaron unas 40 mesas de trabajo para reflexionar sobre el contenido de las
posibles respuestas a preguntas como éstas: (Qué se estd haciendo en cada
comunidad cristiana para ayudar a instaurar ese otro mundo posible?; ¢Qué
obstaculos se encuentran en el camino para hacer realidad ese otro mundo?; ;Cémo
se hace presente Dios en la construccion de un mundo alternativo? (Wyssenbach,
2005).

Ante el primer planteamiento referente a la posibilidad de ayudar a construir otro

mundo®** (Nueva Sociedad), distinto al actual, el resumen del trabajo realizado por
los integrantes de las distintas mesas, sefialaba lo siguiente: Si es posible la
construccion de un mundo alternativo, mas justo y solidario, sin corrupcién, donde se
muestre especial cuidado por la naturaleza, sin violencia, donde todos tengan lo
necesario para vivir dignamente. Para ello es necesario que las comunidades
cristianas sean la levadura que haga crecer los niveles de participacién democréatica
en los distintos barrios donde habitan sus integrantes.
Los momentos de oracién y recogimiento son muy importantes en la vida de la
comunidad cristiana; esto es precisamente lo que la identifica como comunidad
eclesial. Entre las acciones concretas que van ayudando a hacer realidad ese “otro
mundo alternativo” se destacan las siguientes: aprender a hacer diagnosticos de la
realidad con la ayuda de las ciencias sociales; hacer una lectura popular de la Biblia;
colaboracion con la Mision “Barrio Adentro”; participacion activa en las distintas
organizaciones existentes en el barrio.

Ante la pregunta de los obstaculos con que se encuentran las comunidades para
hacer realidad ese “otro mundo alternativo” surgieron varias respuestas: falta de fe en
lo que se es (hijo de Dios y hermano de todos) y en lo que se hace, debido a la falta
de formacion; una imagen de Dios y de la Iglesia bastante lejanas a las existentes en
el Nuevo Testamento; falta de articulacion entre los distintos grupos existentes en el
barrio; agentes pastorales que se relacionan en forma “ilustrada” con los demas
miembros de la comunidad cristiana.

¢Como se hace presente Dios en la construccién de un mundo alternativo? Ante
este planteamiento surgieron respuestas como éstas: dejando a un lado el egoismo que
caracteriza al hombre contemporéaneo; cultivar la fraternidad no s6lo entre los
integrantes de la comunidad cristiana sino entre todos los vecinos del barrio;
visitando a las personas mas necesitadas del barrio, especialmente los ancianos y
enfermos; intentando participar en las organizaciones existentes en el barrio; leyendo
los Evangelios para conocer mejor la forma cémo se relacionaba Jesus con los demas.

131 _ Caracterizado por la préctica de la justicia, la solidaridad, la fraternidad entre los seres humanos.
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Este 111 Encuentro de Comunidades Eclesiales de Base se concluyd con la conviccion
de que otro mundo es posible y un gran entusiasmo para seguir trabajando para hacer
realidad dicho mundo (Wyssenbach, 2005).

En agosto del 2008 se realiza en Ciudad Guayana el IV Encuentro Nacional de

Comunidades Eclesiales de Base. El objetivo propuesto era “Generar esperanzas en
las organizaciones de base y participar en la construccién de alternativas que ayuden
a hacer presente el Reino de Dios en el barrio” (Camuifias, 2008: 423).
De las distintas regiones del pais llegaron a Guayana mas de 700 representantes de las
comunidades cristianas. Luego de las jornadas diarias de profunda reflexién sobre el
trabajo que realizaba cada comunidad cristiana en su barrio con el fin de ir ayudando
a construir el Reino de Dios (Hombre Nuevo y Sociedad Nueva) en la tierra, seguia la
celebracion festiva donde el canto y el baile anulaban individualidades para hacer
resaltar la gran comunidad de hermanos venidos de todo el pais.

En este Encuentro de “seguidores de Jesus” se intercambiaron experiencias de
comunidades cristianas de toda la geografia nacional que se proponen como norte
“...un nuevo modo de ser Iglesia hoy” (Camufias, 2008: 423). Es interesante como
expresaban las distintas comunidades la forma de vivir la espiritualidad estando
atentos a la realidad de su barrio. Se renovo la conviccion de que las Comunidades
Eclesiales de Base estan al servicio de los habitantes del barrio. Como en el anterior
Encuentro (2005) los participantes se hospedaban en las casas de los cristianos de los
barrios de Ciudad Guayana.

En una de las sesiones del Encuentro uno de los participantes leyd el mensaje
enviado por Mons. Pedro Casaldaliga desde la Amazonia brasilefia:
Quiero manifestarles mi alegria en esta hora especial de Venezuela. Ustedes estan
viviendo una experiencia eclesial y politica muy interesante. Las Comunidades
Eclesiales de Base pueden y deben dar una gran contribucion viviendo la fe en la
politica comprometida con los pobres; sin amarguras frente a las incomprensiones,
con mucha esperanza y fidelidad al mensaje de Jesus. Bolivia esta viviendo también
una hora providencial que podra contribuir mucho a la auténtica liberacion de nuestro
continente, con un protagonismo mas que justificado de nuestros pueblos indigenas.
Reciban un fuerte abrazo en la paz subversiva del Evangelio (Camufias, 2008: 425).

El Padre Matias Camufias concluye la resefia de este IV Encuentro Nacional de
Comunidades Eclesiales de Base con un corto poema del Obispo Casaldaliga:
Escaleras de Petare, bajo la niebla y el sol,
por donde bajan los pobres, por donde tropieza Dios,
por donde El me viene encima si le pongo corazon. ..

Subir la cuesta, la vida, bajar la desolacion.
Bajar por los derechos, subir detrés del amor.
Escaleras de Petare, esa escalera de Jacob
por donde suben y bajan

los excluidos y Dios. (Camufas, 2008: 425).
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CONCLUSIONES EPISTEMOLOGICAS

“Comunidades Eclesiales de Base y Proceso de Liberacion” fue el titulo escogido

para este trabajo ya que, como se puede observar en el desarrollo de la investigacion,
especialmente en el Capitulo VII, se intenta establecer una relacion cercana entre
ambas categorias. Una vez concluido el Concilio Vaticano Il se dan a conocer una
serie de documentos, producto de tres afios de reflexion teoldgica de los obispos
catdlicos del mundo, entre los cuales se destaca, segin nuestro interés particular, la
Constitucion “Gaudium et Spes” sobre la Iglesia en el mundo actual.
Los tedlogos asesores del Concilio (Rahner, Schilleebeckx, Duquoc, De Lubac) se
mostraron muy interesados en algunas discusiones surgidas en el grupo de obispos
latinoamericanos; la preocupacion por la terrible situacion de injusticia en que vivia
el pueblo latinoamericano, dada a conocer por algunos obispos del continente,
permitid que se comenzara a reflexionar sobre la posibilidad de un nuevo “lugar
epistemoldgico” para la disciplina teolégica.

Ha sido costumbre de la institucion eclesiastica latinoamericana el enviar
seminaristas-buenos estudiantes a realizar los estudios de teologia en una de las
universidades catolicas existentes en la ciudad del Vaticano (Roma), especialmente la
Universidad Gregoriana. Después del Concilio, algunos obispos de Brasil, Perd,
Chile, Argentina, Colombia, enviaban estudiantes a la Universidad de Lyon (Francia),
Universidad de Lovaina (Bélgica). Algunas congregaciones religiosas (jesuitas,
franciscanos) enviaban sus estudiantes a universidades alemanas. No es de extrafar
que los creadores de la Teologia de la Liberacién (Gutiérrez, Segundo, Assmann,
Mufioz, Galilea) se hayan formado teol6gicamente en dichas universidades.

Una vez concluido el Concilio Vaticano II (1965) los “padres conciliares”

regresan a sus diocesis con la intencion de iniciar los respectivos “cambios” para
adaptar la institucion eclesiastica a los nuevos tiempos. Algunos obispos
latinoamericanos sienten la necesidad de convocar a toda la Iglesia latinoamericana
para estudiar la forma como adaptar los contenidos de las “Constituciones” del
Concilio a la realidad latinoamericana; este grupo de obispos inquietos deciden llamar
a un grupo de tedlogos latinoamericanos para que los asesoren en dicha tarea.
El grupo de tedlogos escogidos, mencionados anteriormente, ya tenian tiempo
reflexionando seriamente sobre la posibilidad de ayudar a crear un nuevo discurso
teolégico partiendo de las necesidades reales del pueblo pobre latinoamericano. Se
comienza a gestar una “ruptura epistemologica” en el seno mismo de la disciplina
teolégica. Gutiérrez en Perd, Segundo en Uruguay, Assmann en Brasil, Mufioz y
Galilea en Chile comienzan a crear una “teologia alternativa” a la teologia europea.
El lugar teoldgico desde el cual se reflexiona ya no es lo que pautaba la institucion
eclesiastica (salvacion eterna) sino la realidad latinoamericana (el sufrimiento del
pobre).

Estos tedricos de esta nueva forma de hacer teologia sienten la necesidad de pedir
ayuda a las ciencias sociales para poder conocer con propiedad el nuevo lugar
teolégico de la nueva disciplina teologica. Comienzan los encuentros
interdisciplinarios (socidlogos, economistas, filosofos, te6logos) en distintas partes de
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Latinoamérica, intercambiando sus producciones teoricas. ES conveniente recordar
que ya para la década de los afios cincuenta del siglo XX habia entrado en crisis el
paradigma cuantitativo de investigacion social (neopositivismo), que habia declarado
como postulado basico en 1936, en el ambiente del Circulo de Viena, que “el tinico
conocimiento verdadero es el cientifico”, lo que termin6 implicando poner “entre
paréntesis”, “abstenerse”, a la manera de Husserl, de cualquier injerencia filoséfica en
las ciencias sociales, ya que el modelo de la sociologia se correspondia con el de las
ciencias naturales.

El reconocimiento que hacen los tedlogos del aporte de las ciencias sociales,

especialmente de orientacién marxista, a la teologia, introduce un giro epistemolégico
en dicha disciplina. Estos encuentros tedricos entre cientificos sociales, filésofos y
tedlogos preparo6 el camino para que un grupo representativo de cristianos (seglares,
religiosos) tomaran conciencia de la importancia de la participacién politica en el
proceso de liberacion latinoamericana.
Estos tedlogos latinoamericanos participaban activamente en la vida de los grupos
cristianos populares o Comunidades Eclesiales de Base, con el propdsito de “vivir
alternativamente la fraternidad de los hijos de Dios y expandirla a su alrededor” como
bien lo sefiala Pedro Trigo. Gracias a la relacion intima que dichos tedlogos
establecen entre liberacion y Comunidades Eclesiales de Base surgen en 1968 las
primeras experiencias de sistematizacion teorica de lo que mas tarde se denominara
Teologia de la Liberacion.

La Teoria de la Dependencia (Gunder Frank, Cardozo, Dos Santos) produce un
cambio en la forma de enfocar el “subdesarrollo” latinoamericano. La situaciéon
colonial que experimentd Latinoamérica en tiempos pasados y la situacion
neocolonial que experimenta en los afios sesenta y setenta del siglo XX, permite el
nacimiento de la palabra clave liberacién como opuesta a “opresion”. Dichos tedricos
convertiran dicho término en la categoria fundamental de sus producciones teoricas.
Un nuevo “giro espistemoldgico” comienza a tomar cuerpo: la naciente Teologia de
la Liberacion se olvida de la “salvacion eterna” para colocar en el centro de sus
reflexiones la liberacion del sujeto individual y colectivo latinoamericano. Este hecho
dio origen a muchos ataques a los tedlogos de la liberacion por parte de la institucion
eclesiastica; a muchos cristianos les toco vivir muy de cerca esta falta de comprension
de la iglesia-institucion hacia algunos miembros de la Iglesia Popular que habian
tomado muy en serio la experiencia del Concilio Vaticano Il y la Asamblea de
Medellin.

Schillebeeckx, tedlogo asesor del Concilio Vaticano Il, una vez concluido éste,
actualiza la formula del cristianismo constantiniano “Fuera de la Iglesia no hay
salvacion” y la adapta a los nuevos tiempos: “Fuera del mundo no hay salvacion”. A
su vez, Jon Sobrino utiliza la expresion “Fuera de los pobres no hay salvacion” para
referirse a otra “ruptura epistemoldgica” realizada en la Asamblea de Medellin. A
partir de esta experiencia, ya el “lugar teoldgico” (la realidad sobre la cual se
reflexiona para producir teologia) no sera la Iglesia (institucion eclesiastica) ni el
mundo, sino “los pobres”, considerados sacramento de Jesus.
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En 1971 el peruano Gustavo Gutiérrez publica su obra “Teologia de la Liberacion”
o primera formulacion tedrica del nuevo pensamiento teoldgico latinoamericano. En
1973 el brasilefio Hugo Assmann publica su “Teologia desde la praxis de liberacion™.
En 1974 el uruguayo Juan Luis Segundo publica su obra “Liberacion de la Teologia™.
Ademas de estos iniciadores de la nueva disciplina teoldgica se encuentran Scannone
en Argentina, Mufioz y Galilea en Chile, Comblin en Brasil. Estos representan la
primera generacion de tedlogos de la liberacion; luego van surgiendo otros, tanto
hombres (Boff, Richard, Sobrino, Trigo) como mujeres (Aquino, Gebara, Bingemer,
Ruiz, Tamez).

La Teologia de la Liberacion nace como un proceso de creacion mediante el cual

el tedlogo, utilizando herramientas teoricas, intenta conocer la realidad social
latinoamericana para reflexionar sobre ella desde la lectura orante comunitaria de la
Palabra de Dios (Exodo, Profetas, Evangelios) y participar junto con otros en la
construccion de un mundo de hermanos. Esta nueva forma de hacer teologia requiere,
a su vez, una nueva espiritualidad, distinta a la que siempre se ha practicado en la
institucion eclesiastica. Segun Boff, toda experiencia espiritual significa un encuentro
con el rostro nuevo y desafiante de Dios, que emerge de los grandes desafios de la
realidad historica. El obispo Casaldaliga nos recuerda que la tradicion cristiana educo
bajo un modelo de oracidon que ayudaba a “subir”, pero no a bajar, como lo sugiere el
poema “Subida al Monte Carmelo”. En América Latina nos toca vivir la
contemplacion en la accion liberadora, decodificando la realidad, mezcla de luz y de
sombra, de justicia y de injusticia, de paz y de violencia, para tratar de oir a Dios en el
clamor del pueblo sufriente.
La espiritualidad de la liberacion se caracteriza por su “pasion por la realidad”; por
ello es necesario aprender a leer la realidad con la ayuda de las ciencias sociales para
luego dejarse iluminar por el mensaje liberador presente en la Biblia. La relacion con
el Dios de Jesus a través de la lectura orante del Evangelio en la comunidad cristiana
prepara para ayudar a convertir en realidad la utopia del Reino de Dios: la
construccion de un mundo de hermanos.

La espiritualidad se presenta como el “acto primero” que precede siempre al “acto
segundo” o reflexion teologica. La nueva disciplina teologica (Teologia de la
Liberacién) se aboca a la construcciéon de su propio método; para ello se vale de la
experiencia iniciada en los afios treinta del siglo XX por un grupo de jovenes
obreros, coordinados por el Padre José Cardijn. Estos jovenes comienzan a reunirse
para reflexionar sobre si mismos en relacion con los demés desde su “mundo de
vida”: el mundo obrero. A este camino de espiritualidad lo llamaron “revision de
vida”, cuya esencia consistia en “ver, juzgar y actuar” en su mundo como Jesus lo
hizo en el suyo. Se escoge un hecho de vida, se buscan las causas que produjeron el
hecho y se analizan las consecuencias que pueden tener en las personas, en la familia
y en la sociedad (Ver). Luego se buscan hechos similares en la Biblia, especialmente
en los Evangelios, para recibir las luces necesarias para iniciar un proceso de
conversion (Juzgar). Finalmente se planifican las acciones concretas a realizar para
mejorar las relaciones consigo mismo, con los demas y con Dios (Actuar).
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La constitucion pastoral Gaudium et Spes del Concilio Vaticano Il se propone
continuar desarrollando esta metodologia inicial denominada “revision de vida” para
adaptarla a los nuevos tiempos. Sera la Teologia de la Liberacion la disciplina que
desarrolla creativamente el método “Ver - Juzgar - Actuar”. Los tedlogos de la
liberacion (Gutierrez, Mufioz, Boff, Trigo) comparten la critica kantiana al realismo
aristotélico-tomista que pretende objetivar la realidad no permitiendo que ésta se
manifieste tal como es para el sujeto que la vive. Precisamente, la fenomenologia
ensefia, segun Trigo, que “la realidad se manifiesta si uno no pretende objetivarla sino
situarse ante ella de un modo fundamentalmente perceptivo”. El método teoldgico
“Ver - Juzgar - Actuar” es fundamentalmente fenomenolégico ya que es un proceder
que se dirige, en primer lugar, a lo “vivido”, colocando la subjetividad en un lugar
privilegiado. Trigo manifiesta que la reflexion del te6logo-fenomendlogo se nutre
primordialmente de su experiencia de vida como miembro de una comunidad
cristiana popular.

El primer momento del método teoldgico (Ver) parte de la realidad de América
Latina. Tanto la asamblea de Medellin (1968) como la de Puebla (1979) insisten en
que esta vision de la realidad no es neutra, sino que exige que la mirada se haga desde
el angulo de los pobres. Gracias a la ayuda de las ciencias sociales, la teologia
descubre una situacion de “violencia institucionalizada” en América Latina. El
segundo momento (Juzgar) es el proceso de interpretar, desde el punto de vista del
Evangelio de Jesus, la realidad observada. Ante ésta, vista con los ojos de la fe, la
Palabra biblico-profética ayuda a denunciar, anunciar y transformar dicha situacion.
Una vez que se ha intentado conocer la realidad y se la ha interpretado a la luz del
Evangelio, llega el momento de la accion (Actuar). De nuevo los documentos de
Medellin y Puebla orientan la reflexién, sefialando que el primer acto a realizar es la
conversion para una opcién preferencial por los pobres, con miras a su liberacion
integral. ;Como concretar esta accién? Participando consciente y activamente en el
mundo de vida popular, alentando y favoreciendo todos los esfuerzos del pueblo por
crear y desarrollar sus propias organizaciones de base.

A los tres momentos del método (Ver - Juzgar - Actuar) se afiaden: la oracion, la
celebracion y la evaluacion. La lectura orante del Evangelio ayuda a crear un
verdadero clima de fraternidad entre los miembros de la comunidad cristiana que, a
su vez, se va trasmitiendo a los habitantes del barrio. La celebracién pascual
(Eucaristia) corona los encuentros de toda la comunidad cristiana. El pueblo
latinoamericano es muy festivo; incentivar el sentido de la fiesta ayuda mucho en el
proceso de construccion de fraternidad. La evaluacion permite conocer si se cumplio
con los compromisos asumidos y asi saber si se esta avanzando como individuo y
COMO grupo.

La concrecion de los tres momentos (Ver - Juzgar - Actuar) en la realidad
venezolana y latinoamericana tuvo una importancia capital en el desarrollo del
trabajo. El conocimiento de la realidad (Ver) ayuda a crear conciencia Yy
preocupacion en los integrantes de la clase popular para no aceptar pasivamente la
situacion de opresion en que se vive y asi participar en las organizaciones del barrio
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que tienen como meta colaborar en la creacion de una sociedad justa, solidaria,
humana. Autores como Sosa, Betancourt y Virtuoso, al referirse al caso concreto de
Venezuela, coinciden en manifestar que el conocimiento que se tiene de la realidad es
un “conocimiento mediatizado” por unas relaciones sociales en las que una minoria
impone a la gran mayoria su propia concepcion del mundo, utilizando para ello los
medios de comunicacion y la educacién como formas de control de las imagenes.

En toda sociedad existen multiples relaciones entre sus integrantes. Es conveniente

detenernos un poco en tres de ellas: las relaciones econémicas, las relaciones politicas
y las relaciones ideoldgico-culturales. Las relaciones que establece el hombre con la
naturaleza a través del trabajo le permiten aprovechar los recursos naturales para
transformarlos en productos dtiles asi como su distribucién, intercambio y
acumulacion. Para producir los bienes necesarios para vivir, el hombre requiere
establecer un tipo especifico de relaciones con otros hombres: las relaciones
econodmicas. Las relaciones politicas no tienen que ver Unicamente con los partidos
politicos o con las actividades del Gobierno, sino también con la concepcion general
de la sociedad, con todas aquellas formas organizativas que forman el tejido social.
Todo ciudadano tiene que ver directamente con lo politico y debe, por tanto, tomar
conciencia de la importancia que tiene su participacion activa en la organizacion y
funcionamiento de la sociedad. Las relaciones ideoldgico-culturales comprenden las
ideas, representaciones sociales, actitudes y modos de comportamiento ante el
mundo, la sociedad, la politica, la economia, asi como el conjunto de leyes destinadas
a reglamentar el funcionamiento de la sociedad.
En toda sociedad existe un sistema de relaciones ideoldgico-culturales dominante vy,
por tanto, internalizado por la mayoria de la poblacion. Los intereses de la clase
dominante aparecen como legitimos y cualquier propuesta distinta de relaciones
econdmicas o politicas es combatida por el aparato ideolégico-cultural (familia,
escuela, iglesia, medios de comunicacién). Estos tres niveles de relaciones
(econdémicas, politicas e ideoldgico-culturales) funcionan interconectadas en el
sistema social.

En Venezuela, durante el periodo de la democracia representativa (1958-1998), la
apropiacion de los beneficios se ha hecho “... en funcion de la propiedad de los
medios de produccion y no en base al trabajo aportado”. El papel del Estado ha sido
garantizar la permanencia de esas “reglas de juego” econdmicas y sociales. Los
aparatos ideoldgicos se han encargado de acentuar los intereses individuales, el afan
de lucro y la competencia. El elemento basico de comprensién del conjunto de
relaciones que conforman la sociedad es “el poder” o capacidad que tiene un actor
social (clase social) para imponer sus propios objetivos a toda la sociedad y los asuma
como propios; es el poder ideologico o ambito de las relaciones ideologico-culturales
la forma ordinaria en que se ejerce y consolida el poder de la clase dominante. Por
otra parte, con la ayuda de estudiosos de la realidad social venezolana (Brito
Figueroa, Cova, Marquez, Freites, Garcia, Gonzalez, Rivero) hemos intentado
recorrer el periodo 1920-1998, caracterizado por la consolidacion de la industria
petrolera y la modernizacién del pais.
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Es conveniente destacar que durante los ultimos gobiernos de la democracia
representativa (Pérez, Caldera) se acenttan los niveles de pobreza en la poblacion
venezolana. En este periodo es bastante significativo el despertar de la sociedad civil,
mediatizada durante afios por los partidos politicos, Unicas instituciones encargadas
de mediar entre el Estado y la Sociedad. Esta situacion contribuyo al escaso
desarrollo de las organizaciones de base en los sectores populares; el movimiento
cooperativo, el movimiento vecinal y las comunidades cristianas de base fueron la
excepcion.

Al iniciarse el periodo de la “democracia participativa” (1998-2010) el gran reto
del nuevo gobierno, segln resefia la Revista SIC (Enero, 2009), era ayudar al pueblo
a ser sujeto de su propia liberacion. Los nuevos dirigentes politicos manifestaban que
se dedicarian a la tarea de construccién de un sujeto histérico alternativo. La misma
Revista SIC, nueve afios después (Diciembre, 2008), reconoce que durante el
gobierno del Presidente Chavez se destaca la emergencia de un sujeto popular cada
vez mas consciente de sus derechos. Peraza manifiesta que El Caracazo (27-Febrero-
1989) fue un indicador importante de la progresiva pérdida de legitimidad de un
bloque hegemonico (AD-COPEI) caduco y la necesidad de una nueva legitimidad que
comenzo6 a encarnar Hugo Chévez. La nueva Constitucion (1999) dibuja un nuevo
modelo de sociedad democratica (participativa). A partir del afio 2006 el Presidente
Chévez insiste en la necesidad de la creacion de un nuevo Estado, distinto al Estado
burgués. Para la creacion de este “nuevo Estado” (Estado socialista) el elemento
moral es de vital importancia; de ahi la necesidad imperiosa de alinear la educacién y
los medios de comunicacion a dicho proyecto.

Los cristianos populares, en el proceso de tomar conciencia de la realidad de su

barrio, su region, su pais, su continente (Ver), en algin momento comienzan a
preguntarse por qué pasa esto. Gracias a la ayuda del agente pastoral, se inicia entre
ellos un proceso de reflexion (Juzgar) sobre “Dependencia y Liberacion”. La Teoria
del Desarrollo (Rostov) proponia en la década del cincuenta que los paises
latinoamericanos tuviesen como ideal a alcanzar, el modo de vida de la sociedad
moderna europea y norteamericana.
En la década del sesenta surge la Teoria de la Dependencia como un movimiento
tedrico que logra capitalizar inquietudes intelectuales surgidas en los afios veinte
(Mariategui), treinta, cuarenta y cincuenta (Gilberto Freire, Josué de Castro). Dicha
teoria surge gracias a un grupo de teoricos latinoamericanos (Gunder Frank, Cardozo,
Dos Santos) que coinciden en una visiéon de la economia mundial integrada por dos
bloques de paises: los centrales o “desarrollados” y los periféricos o
“subdesarrollados”. Los paises centrales imponen medidas a los paises periféricos a
través de las politicas del Fondo Monetario Internacional y el Banco Mundial,
convirtiéndose la deuda externa de los paises periféricos en el problema fundamental
que impedia salir del “subdesarrollo”.

Algo interesante comienza a sentirse en Latinoamérica; el proyecto neoliberal
encuentra serias resistencias en distintos sectores de la sociedad (militares, iglesia,
cientificos). En Africa, Samir Amin convocdé un encuentro entre pensadores
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latinoamericanos y africanos; en la India crece la critica antiimperialista. Tanto la
Teologia de la Liberacion como la Filosofia de la Liberacion tuvieron a la Teoria de
la Dependencia como referencia fundamental.

En los ultimos afios, un grupo de investigadores latinoamericanos (Dussel, Quijano,
Mignolo, Lander, Escobar) ha disefiado el “Programa de Investigacion Modernidad /
Colonialidad Latinoamericana” con el propoésito de “intervenir decisivamente en la
discursividad propia de las ciencias modernas para configurar otro espacio para la
produccion de conocimiento”, considerando seriamente “la fuerza epistemologica de
las historias locales y de crear teoria desde la praxis politica de los grupos
subalternos”.

La Teologia de la Liberacion o “reflexion critica de la praxis historica a la luz de
la fe” (Gutiérrez) surge de una doble toma de conciencia: un “encuentro profético”
con la realidad de miseria que vive el pueblo latinoamericano, lo cual provoca una
“indignacion ética” porque esa pobreza es inhumana y, un “encuentro espiritual” con
el Dios de los pobres que no tolera esa situacion de pobreza. Segun Assmann, la
liberacion es un proceso que, en sus pasos de concretizacion, se convierte en proyecto
historico.

El tedlogo de la liberacion recurre al Exodo (libro biblico) para conocer como
interpretaban (ermeneueion) los creyentes en Yahvéh una situacién concreta de
opresion (esclavitud en Egipto) para poderla comprender y luego explicarla (exégein)
a las nuevas generaciones de creyentes por medio del texto escrito, segun el cual Dios
irrumpe en la historia poniéndose al lado de un pueblo oprimido por Egipto, una de
las potencias de aquel tiempo; Dios actGa por medio de Moisés para ayudar a
movilizar al pueblo y asi iniciar un proceso de liberacion. EI Exodo se convirtio en
paradigma hermenéutico de la Iglesia popular para afrontar situaciones de opresion.
La promesa de una tierra nueva, sin opresores y oprimidos, aparece en el horizonte
gracias a una “lectura orante” del Exodo realizada por la comunidad cristiana.

Los Profetas son los grandes criticos de los responsables de las injusticias sociales.
Amds habla contra la clase dominante; Oseas critica fuertemente a los politicos
demagogos Yy a los grupos econémicos poderosos. Isaias descarga su verbo contra los
terratenientes; Jeremias y Ezequiel se enfrentan a los grandes comerciantes. La critica
de los profetas va dirigida a los responsables de la estructura socio-econémica de la
época y a las instituciones politico-religiosas que operan como aparatos reproductores
de la misma.

La vida y el mensaje de Jesis de Nazareth se convierten en centro de reflexiéon y
modelo de actuacién para los integrantes de las comunidades cristianas de
Latinoamérica. Esto hace que algunos tedlogos de la liberacion (Boff, Sobrino)
sientan la necesidad de replantear la cristologia desde América Latina, entendiéndose
la fe en Jesls como acompafiamiento consciente en la lucha por la liberacion de la
mayoria pobre del continente. Jesus, desde que nacio, la vida lo puso entre los pobres
y al hacerse adulto toma conciencia de la importancia de no abandonar a su gente.
Segun Ortiz, el compromiso politico de Jesus fue suficientemente inquietante como
para preocupar a las autoridades politicas y religiosas, quienes deciden darle muerte.
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Para Sobrino lo mas importante de Jesus es “su practica, es decir, su actitud para
operar activamente sobre la realidad circundante y transformarla en la direccién del
Reino de Dios”. Previendo lo que le iba a pasar, dedica momentos importantes de su
practica a la formacion de un pequefio grupo de amigos (apostoles) para que
continten la construccion del Reino de Dios una vez que él haya muerto.

Maria, la madre de JesUs, era una mujer sencilla, perteneciente al ambiente
popular de su época. Esta mujer, muchas veces se siente desconcertada por la
actuacion de su hijo, pues no entendia el nuevo camino emprendido por él. En el
“Magnificat”, canto atribuido a Maria, esta expresada la polémica implacable contra
la suficiencia de los poderosos. Segun Paoli, los pobres de Latinoamérica estan
descubriendo que Maria ha puesto en la historia un fermento de liberacion.

Luego de dieciocho siglos de vida de la iglesia-institucién, la categoria liberacion,
tan presente en el texto biblico, habia sido olvidada conscientemente. Gracias a la
realizacion del Concilio Vaticano Il (1962-1965) algunos obispos brasilefios
aprovechan el momento para anunciar que en algunas comunidades cristianas de
América Latina se esta intentando regresar al verdadero Espiritu de Jesus, expresado
claramente en los Evangelios. Seran las asambleas de Medellin (1968) y Puebla
(1979) las responsables de adaptar la vida de la institucion eclesiéstica
latinoamericana al mensaje del Evangelio. Ha nacido, segun Dussel, la Iglesia
popular en el seno del pueblo latinoamericano, por obra del Espiritu Santo, para optar
por los pobres reales y convivir con ellos. A su vez, Boff manifiesta que los
integrantes de la Iglesia popular deben estar dispuestos a dar la propia vida por
fidelidad al Evangelio, es decir, a los hermanos oprimidos.

Si bien la teologia cristiana tradicional olvidé durante siglos la problemaética de la
liberacion, la nueva teologia latinoamericana o Teologia de la Liberacion ha sido la
responsable de recuperar como praxis eclesial y como reflexién tedrica, algo tan
esencial al cristianismo como es la categoria “liberacion”. El proyecto historico de
liberacion, propuesto por el Evangelio de Jesus, intenta instaurar el Reino de Dios en
la tierra. Gutiérrez distingue tres niveles de significacion en la categoria liberacion:
liberacion politica, liberacion cultural, liberacion del pecado personal y social para
poder vivir en comunion con Dios y con los hermanos. Estos niveles, aunque
distintos, no se dan el uno sin el otro ya que forman parte de un proceso Unico y
global.

El proceso de liberacion latinoamericano no se comprende sin la produccion
tedrica de algunos militantes de la Iglesia Popular, tanto filésofos (Dussel, Ellacuria)
como teologos (Gutiérrez, Mufioz, Ruiz, Sobrino, Trigo). Dussel decide estudiar
filosofia para comprender mejor el cristianismo; la ética - politica sigue siendo la
columna vertebral de sus reflexiones. Al afio de estar en Europa (1958) decide viajar
a Nazareth, el pueblo de Jesus; alli conoce a Paul Gauthier, sacerdote obrero, quien lo
invita a trabajar en una cooperativa de construccion. Luego de un mes de estadia en
Israel regresa a Madrid para presentar su tesis doctoral “La problematica del bien
comun desde los presocraticos hasta Kelsen; en dicho trabajo expone su incipiente
filosofia politica donde defendia la primacia del bien comin. Decide irse de nuevo a
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Nazareth; alli trabaja durante dos afios (1959-1961) en un “kibutz” (cooperativa)
como carpintero de la construccién y como pescador en el lago Tiberiades.

Durante esta experiencia entre obreros cristianos palestinos, Paul Gauthier le
trasmitio su obsesion: los pobres. Para Dussel ésta fue la “experiencia originaria” que
se instalaba debajo de toda transformacion epistemoldgica o hermenéutica futura.
Luego de esta experiencia humana, mistica, se siente ser otra persona; ya todo lo veia
desde abajo, desde los pobres. En su viaje de regreso a Europa comenzo a pensar que
para comprender la cultura del pueblo latinoamericano era necesario partir de
Jerusalén mas que de Atenas, pues aquella hablaba de la posibilidad de la revolucion
desde los pobres, mientras que ésta insistia en la dignidad de los nobles, en la
imposibilidad de la emancipacion de los esclavos.

En 1961 escribe “El humanismo helénico”, su primera obra. En ella expone la
concepcién antropoldgica presente en la filosofia griega: el monismo del Ser se
manifiesta antropolégicamente en el dualismo oOntico (cuerpo-alma) y en la “aporia”
ético-politica de intentar alcanzar la perfeccion en la contemplacién de manera
individual, aislada de la construccion colectiva de la “polis”. Esta concepcion
antropoldgica crea una ética del escapismo contemplativo antipolitico y de desprecio
del cuerpo. Por ello, la filosofia latinoamericana no debia arrancar de la experiencia
griega. Luego escribe “El humanismo semita”, donde intenta demostrar que la
experiencia existencial de los semitas, por partir mas alla del Ser, desde la Nada como
realidad creadora, permitia afirmar el monismo antropolégico acompafiado de la
ética-politica del profeta al servicio de la justicia para con los pobres.

Dussel todo lo veia desde América Latina, desde el lugar de los pobres (los
indigenas, los negros, los mestizos, los obreros, los campesinos, las mujeres). El
descubrimiento de la fenomenologia de la percepcion de Merleau-Ponty, la
fenomenologia trascendental de Husserl y el personalismo fenomenoldgico de
Ricoeur le ayudan a cambiar su horizonte categorial. En 1967 regresa a Argentina; un
afio después escribe “El dualismo en la antropologia de la cristiandad”, cerrando asi
la trilogia: EI humanismo griego, semita y cristiano. Mientras en las dos primeras
hace énfasis en el choque cultural de la civilizacion semita con la griega, en la tercera
se refiere al choque entre el mundo europeo y el mundo amerindio. En 1969, como
transicion hacia una nueva etapa, escribe ‘“Para una destruccion de la historia de la
¢ética” donde expone en forma critica la ética de Aristoteles, Tomés de Aquino, Kant
y Max Scheler o punto de partida de la “Etica ontolégica”. Ese mismo afio, en un
encuentro interdisciplinario con sociélogos, escucha hablar por primera vez de la
Teoria de la Dependencia. Fals Borda publica su “Sociologia de la liberacién™ y
Augusto Salazar Bondy da a conocer su obra “;Existe una filosofia en nuestra
América?”. En una reunion de filésofos argentinos descubre la obra “Totalidad e
infinito. Ensayo sobre la exterioridad” de Levinas. A partir de este encuentro su
“Etica ontoldgica” comienza a transformarse en “Para una ética de la liberacion
latinoamericana”.

El objetivo fundamental de la naciente Filosofia de la Liberacion era descubrir el
hecho masivo de la dominacién, es decir, en cdmo se constituye una subjetividad en
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“Sefior” de otra subjetividad: centro-periferia, burguesia nacional-pueblo, varén-
mujer, cultura elitesca-cultura popular, fetichismo-antifetichismo, raza blanca-razas
no blancas.

Dussel, mientras estudiaba pacientemente a Hegel, descubre la importancia de
Schelling, sobre todo su “Filosofia de la revelacion”, para comprender El Capital de
Marx. El nacimiento de la nueva disciplina, la Filosofia de la liberacion, requeria la
creacion de nuevas categorias; la critica que realiza a la Totalidad vigente
(ontoldgica) permite la creacion de una nueva Totalidad (analdgica), que comienza a
constituirse desde la exterioridad del Otro. La nueva Totalidad se va construyendo
gracias a una praxis de liberacion. La Alteridad u Otredad metafisica, otra categoria
fundamental de la nueva disciplina, hace referencia a la importancia de la irrupcion
del Otro oprimido en la Totalidad ontolégica (Uno dominante).

En su obra “Las metaforas teologicas de Marx”, intenta demostrar la existencia de
una “teologia metaforica” en Marx, haciendo énfasis en el parecido del ateismo de los
profetas biblicos con el de Marx. Dussel resalta la importancia de “negar el fetiche”
(capitalismo) y afirmar la “alteridad divina” (arqueoldgica) en América latina donde
el mundo religioso, mitico, simbdlico, puede llegar a ser profundamente liberador. En
esta reinterpretacion que hace de la obra de Marx descubre “una gran semejanza” del
pensamiento de Marx con la Filosofia de la liberacidn, especialmente en todo lo
relacionado a la “exterioridad del pobre” (Alteridad) como origen del discurso
(filoséfico). Las discusiones con distintos pensadores de los paises centrales (Apel,
Habermas, Ricoeur, Rorty, Vatimo), enfrascados en el formalismo de una Etica del
Discurso, permite el nacimiento de su obra “La nueva Etica de la liberacion: en la
edad de la globalizacion y la exclusion”, escrita desde la situacion de las victimas.

La praxis de liberacion se convierte en otra categoria fundamental de la Filosofia
de la liberacion. Si bien los fildsofos de la liberacidn en general y, especialmente, los
de orientacion cristiana (Dussel, Ellacuria) han participado durante su vida en
“practicas concretas de liberacion”, no se puede afirmar que exista un “acto primero”
(actividad concreta no tedrica) sin el cual no se daria el “acto segundo” (produccion
tedrica). El tiempo que dedican estos pensadores a la reflexion sobre la realidad
popular latinoamericana los convierte en “tedricos militantes de la liberacion”.

Ellacuria, filésofo martir, construye su filosofia desde la realidad salvadorefia,
centroamericana, latinoamericana. Para ello siente la necesidad de conocer la obra de
Xavier Zubiri para quien “la realidad” se transforma en una categoria fundamental en
el desarrollo de su obra. El proyecto inicial de Ellacuria, de realizar un nuevo tipo de
filosofia cristiana, mas alla del tomismo y modernismo, es abandonado al ir tomando
conciencia de la realidad social latinoamericana. La obra “Teologia de la revolucién”
de José Comblin, le permite conocer la historia de las revoluciones latinoamericanas
desde la perspectiva del Evangelio. Dedica un periodo de su vida a analizar el hecho
de las revoluciones sociales en Ameérica Latina. El contacto continuo con la obra de
Zubiri, especialmente, la “Estructura dinamica de la realidad”, le permitio dar los
primeros pasos en la budsqueda de una nueva forma de hacer filosofia: reflexionar
sobre la realidad social y politica de El Salvador. Se aboca a la creacion de una

clxix



filosofia que sirviera de instrumento para conocer con profundidad la realidad
salvadorefia. Su profunda dedicacion a la reflexion le permite convertir la realidad
historica en una categoria fundamental de su filosofia; la Unica forma de descubrir
esta realidad es a través del andlisis de la realidad social y politica de un pais.
Gonzalez, parafraseando a Zubiri, llega a afirmar que lo caracteristico de la labor
intelectual de Ellacuria es “haber hecho de la filosofia un elemento constitutivo de
una existencia dedicada a la liberacion™.

Este pensador latinoamericano experimentd su labor intelectual en su dimension
socratica, es decir, hizo de la liberacion una forma de vida filosofica. A diferencia del
ultimo Dussel, que entiende la creacion y discusion tedrica como praxis de liberacion,
Ellacuria vivié convencido de que no es posible una Filosofia de la liberacion sin una
verdadera vinculacion histérica con la praxis liberadora. Su martirio no permitié que
desarrollara la idea de la Filosofia de la liberacion como Filosofia de la praxis
historica. Su obra postuma “Filosofia de la realidad histdérica” puede animar a otros
pensadores para que continten construyendo teoria desde la realidad del pobre.

En los tedlogos de la liberacion el proceso de elaboracién teoldgica se entiende

como ‘“acto segundo” y la contemplacion, el cara a cara con la gente popular, la
praxis de liberacion, es el “acto primero”. Luego de conocer la vida-obra de algunos
tedlogos de la liberacién escogimos una muestra de tedlogos (Gutiérrez, Mufioz,
Ruiz, Sobrino, Trigo) para quienes el proceso de elaboracion teoldgica no se entiende
si el tedlogo no es un militante comprometido con una practica concreta de
liberacion.
Para estos tedlogos el “sujeto” de la teologia es el “pueblo pobre”, injustamente
explotado, profundamente creyente. Para todos ellos es imposible hacer teologia sin
tener presente la experiencia de Dios que tienen los pobres; esta vivencia cotidiana y
desafiante replantea todo su quehacer teol6gico. Estan muy conscientes de que las
comunidades cristianas populares, reunidas en “ecclesia” (comunidad), piensan su fe
y, por tanto, hacen teologia. Ellos, como te6logos, lo que hacen es sistematizar en
forma escrita dicha experiencia, ayudados por el conjunto de herramientas que
poseen, gracias a su formacion intelectual. Segin Tamayo-Bosch, los tedlogos
“cumpliran con eficacia su tarea en la medida en que estan ligados a la comunidad
cristiana, en que forman parte de ella y comparten cotidianamente con otros las
razones de su esperanza’.

Gustavo Gutierrez fue el primero en ver publicado su trabajo de sistematizacion
teorica, al que puso por nombre “Teologia de la liberacion. Perspectivas”. Mufloz, en
su obra “Experiencia popular de Dios y de la Iglesia”, nos presenta la reflexion de un
tedlogo comprometido con el proceso de liberacion del pueblo pobre. Ruiz, en su
trabajo “El desafio de la realidad se constituye en lugar teologico” muestra lo
fundamental a tener en cuenta en la reflexion teoldgica. Sobrino, en su produccion
cristologica “Jesus en América latina”, rescata al Jesus del Evangelio, negado por la
iglesia constantiniana durante siglos. Trigo hace especial énfasis en la militancia
como mistica en su obra mas reciente “El cristianismo como comunidad y las
comunidades cristianas”.
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Todos estos tedlogos comparten la importancia de la espiritualidad de la liberacion
en sus vidas de cristianos militantes, reflejada en sus escritos. La lectura orante
comunitaria del Evangelio y la participacion en acciones concretas con los demas
integrantes de la comunidad cristiana en funcion del bienestar de todos los habitantes
del barrio (espiritualidad) se presenta como el “acto primero”, indispensable para que
se pueda dar la reflexion teoldgica o “acto segundo” en la vida del te6logo.

Asi como un pueblo “sin comunidades” no seria Iglesia, tampoco lo seria un
conjunto de comunidades, “aisladas del pueblo”. La existencia de una “violencia
institucionalizada” y la presencia de “estructuras de opresion” en la sociedad
latinoamericana invita a reflexionar a los integrantes de las comunidades cristianas
populares. Gracias a los encuentros organizados por los tedlogos de la Iglesia
Popular (Gutiérrez, Muifioz, Galilea, Dussel) muchos “agentes pastorales”
(sacerdotes, religiosas, laicos comprometidos) iniciaron un proceso de conversion al
Evangelio de Jesus y tomaron la decision de mudarse a la casa del pueblo, donde
vivian los pobres. En todos ellos comenzaba también la dificil tarea de “deconstruir y
reconstruir” lo que significaba ser cristiano. El objetivo a lograr por estos “cristianos
renovados”, ya incorporados al mundo de vida popular, era fundamentalmente vivir
con los pobres el espiritu de Jesus, es decir, participar en la organizacion popular con
miras a la liberacion integral, experimentando en carne propia el cambio de sujeto
social, pasando de la perspectiva y vision de la clase dominante a la identificacion
con la causa de los oprimidos. Se formaban grupos de reflexion teolégica entre los
integrantes de distintas comunidades cristianas populares donde participaban laicos,
religiosas y sacerdotes para tratar de discernir, desde el Evangelio, su quehacer
personal, social, eclesial y politico, manteniendo, a su vez, comunicacion con
miembros de comunidades cristianas de otros paises latinoamericanos. Todo se
repensaba a partir del nuevo lugar teoldgico: la realidad de los pobres.

Algunos teodlogos latinoamericanos (Boff, Ruiz) manifiestan que la problemaética
ecoldgica es también un motivo importante de reflexion teoldgica, pues lo que esté en
juego al asumir la defensa ecoldgica es la misma opcién por los pobres, ya que al
maltratar la naturaleza se comete una doble injusticia con el pobre: una, por el hecho
de ser pobre, y otra, por tener que cohabitar en medio de graves problemas
ambientales. Los nuevos motivos de reflexion teoldgica que van surgiendo ayudan a
ir descubriendo que la propia “deconstruccion y reconstruccion” necesita ser cada vez
mas profunda ya que implica cambiar también las estructuras internas del sujeto, es
decir, su modo de pensar, percibir, relacionarse, para estar cada dia mas consciente
del proceso diario de rehacerse a si mismo y asi poder seguir impulsando la
participacion de los habitantes del barrio en la construccion de una sociedad fraterna.

Los tedlogos de la liberacion dedican un tiempo importante de sus vidas a pensar
la realidad tal como a cada uno de ellos se les ha presentado y afectado; si Jon
Sobrino ha reflexionado sobre el “martirio” es porque la realidad salvadorena se lo ha
exigido. A todos ellos la realidad latinoamericana los llevo a redescubrir lo que
siempre ha estado en la Biblia: la correlacion trascendental entre Dios y los pobres.
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Siguiendo el ejemplo de Karl Rahner, se dedicaron a pensar por cuenta propia a pesar
de que la ortodoxia eclesidstica los considerara unos “extraviados” en el camino del
Sefior. Algunos de ellos tuvieron la dicha de compartir experiencias con figuras
emblematicas de la liberacion latinoamericana: Romero, Proafio, Casaldaliga. Tenian
clara conciencia de que la actuacion eclesiastica, durante siglos, opacé el Evangelio y,
por tanto, debian prescindir de lo que habia para que se pudiera apreciar el tesoro
escondido: el mensaje de Jesus.

Es bastante significativa la importancia que algunos tedlogos (Scannone, Trigo) le
dan a las distintas formas de expresion artistica latinoamericanas (literatura, musica,
cine, teatro) para un mejor conocimiento de la tradicién cristiana en el continente. La
lectura apasionada de la nueva narrativa latinoamericana les permite conocer el papel
desempefiado por la institucion eclesiastica en la historia de opresion del pueblo
latinoamericano. Descubren asombrados la identificacion de la iglesia-institucién con
el mundo de vida de los criollos (blancos americanos) y el distanciamiento del pueblo
pobre (indios, negros, habitantes del barrio), la crisis que provoca este maridaje y las
tentativas de cambiar de lugar social. Todo esto ayuda en el convencimiento de que la
teologia es la teoria de la cotidianidad, del mundo de vida de los cristianos populares.

Entre los tedricos cristianos latinoamericanos, Hinkelammert y Trigo han dedicado
un tiempo valioso a la reflexion sobre el “sujeto”, hasta convertir dicha expresion en
una categoria bésica para poder comprender el proceso de liberacién latinoamericana.
Para ambos ha sido necesario contraponer a la racionalidad moderna (cartesiana) otra
racionalidad, liberadora, capaz de recuperar al ser humano como sujeto. Para que un
ser humano llegue a ser sujeto requiere la existencia de la intersubjetividad (relacion
yo-otro) que solo se logra cuando se experimenta conscientemente la vida en comun.
La socidologa Carmen Rivero comparte la reflexion que hace Hinkelammert sobre “el
retorno del sujeto reprimido” y resalta algunas ideas del teorico Toni Negri sobre el
ser humano, que se va haciendo sujeto en la medida en que participa en la
“construccion de lo comun”, al estilo como el zapatismo se estd abocando a la
construccion del “sujeto colectivo” para asi poder experimentar la vida comunitaria
(democrética). A su vez, el economista Heinz Dieterich**? manifiesta que la expresion
concreta del “Socialismo del Siglo XXI” es la democracia participativa, el Reino de
Dios en la tierra, el comunismo.

Gracias a la reflexién continua y situada de algunos tedlogos (Sobrino, Trigo) las
expresiones “agente pastoral” y “relacion ilustrada” han ocupado el centro de la
discusion que se ha dado entre los tedlogos para clarificar el concepto de Teologia de
la liberacion. Esta reflexion de caracter epistemoldgico ha permitido la
transformacion de dichos términos en tres categorias de importancia capital para la
construccion de la nueva disciplina. El término “agente pastoral” se transforma en la
categoria agente-paciente pastoral, el término “relacion ilustrada”, en la categoria
relacion no-ilustrada y la “teologia” en Teologia de la liberacion. En pocas palabras,

132 _ Dieterich. Venezuela: cambia el modelo o colapsara como el modelo cubano. Disponible en:
http://www.kaosenlared.net
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se podria afirmar que la Teologia de la liberacion comienza donde termina la
“relacion ilustrada”. El agente-paciente pastoral se va haciendo sujeto en el proceso
de ayudar a otros a hacerse también sujetos. El testigo'*® es la mejor expresién del
sujeto cristiano individual. Este sujeto cristiano individual no se entiende sin estar
relacionado con el sujeto cristiano colectivo (comunidad). Lo primero que hizo Jesus,
luego de tomar conciencia de su mision, fue ayudar a constituir una comunidad para
proclamar de manera fehaciente un mundo de hermanos (Reino de Dios). Tanto el
sujeto cristiano individual como el sujeto cristiano colectivo existen en funcion de la
creacion del sujeto social alternativo y su correspondiente proyecto social alternativo.

El te6logo comienza a superar la relacion ilustrada con el pueblo cuando decide
ser un miembro mas en la Comunidad Eclesial de Base y cuando es recibido en ella
como un hermano normal, sin ningun tipo de privilegios; a partir de este momento se
puede afirmar que esta en capacidad de hacer Teologia de la Liberacion. Su actividad
teoldgica deja de ser la expresion de un individuo (especialista) para transformarse en
la narracion de la experiencia cristiana de los miembros de la comunidad cristiana.
Para el te6logo la experiencia vivida en una comunidad cristiana popular es la fuente
primordial para su quehacer teoldgico, es decir, la comunidad cristiana pasa a ser
para ¢l un “lugar epistemoldgico”. En esta pequena parcela de la sociedad
(comunidad cristiana popular) es donde se puede ir visualizando, en pequefio, la
constitucién del cuerpo social comunitario (nueva sociedad).

Después de un periodo de florecimiento (1968-1985) de la Iglesia Popular en
América Latina, se da una especie de “reinstitucionalizacion” en la que la iglesia-
institucion pretende desplazar nuevamente al Pueblo de Dios (comunidad cristiana)
como verdadero sujeto eclesial. Aunque los documentos oficiales del catolicismo
giran en torno a la Iglesia-Comunidad, en la préactica ésta ha sido secuestrada por la
iglesia-institucion. Precisamente, el tercer momento del método (Actuar) nos invita a
realizar un viaje de regreso a los origenes del cristianismo para conocer la esencia de
la Iglesia que Jests fundd y luego, con la ayuda de tedlogos-miembros de
comunidades cristianas populares, ver la posibilidad de imaginarnos el renacimiento
de las Comunidades Eclesiales de Base en América Latina y especialmente en
Venezuela.

La penetracion del cristianismo en la unidad bésica de la sociedad imperial (la
casa familiar) amenazd en gran medida su estructura econémica, pues hizo que se
comenzara a experimentar unas nuevas relaciones sociales libres de pobreza y
dominacién. Esta situacion preocupa mucho a la sociedad imperial y desde sus
entrafias surge el constantinismo o invento perverso para acabar con las comunidades
cristianas regadas por todo el imperio.

Luego de muchos siglos de constantinismo (IV-XX), gracias al Concilio Vaticano
I, Medellin y Puebla, los cristianos latinoamericanos, organizados en Comunidades
Eclesiales de Base, se proponen ayudar a crear hoy, desde la base misma de la

133 _ Sujeto que prosigue el proyecto de Jesus desde su Espiritu y no desde las normas institucionales.
clxxiii



sociedad, unas nuevas relaciones sociales en las que desaparecen la injusticia y la
opresion.

Segun Gonzélez Ruiz, alli donde los pobres, motivados por la fuerza del Espiritu de
Jesus, inician la construccion de nuevas relaciones sociales en el barrio donde viven,
se comienza a hacer presente el Reino de Dios (nueva sociedad) en la tierra. Una
lucha verdaderamente efectiva para ayudar a lograr el cambio social, debe realizarse,
no desde el poder, sino desde las organizaciones existentes en la base de la sociedad.
Gracias a la existencia de los Foros Sociales Mundiales ya se empieza a proclamar a
gran escala que “otro mundo es posible”, contrario al mundo capitalista neoliberal
que absolutiza la mercancia y las relaciones de explotacion entre los seres humanos.
La construccion de ese “mundo alternativo” ha sido tarea de distintas organizaciones
sociales que siguen creyendo en la “utopia realizable” de una sociedad sin opresores y
oprimidos.

Segln Trigo, la iglesia-institucion debe evangelizarse a si misma para irse
convirtiendo en lglesia-Comunidad; para ello es conveniente intentar responder la
pregunta esencial: ; Tenemos, los que nos llamamos cristianos, la fe suficiente para
constituirnos en comunidades cristianas? Es conveniente precisar el sentido de esta
categoria denominada comunidad cristiana (Comunidad Eclesial de Base):
experiencia de vida comunitaria que se caracteriza porque sus integrantes, gracias a la
accion del Espiritu, han recibido la fe que los constituyen en hijos de Dios, hermanos
de Jesus y de todos los seres humanos.

La propuesta concreta, desde el cristianismo liberador, es experimentar la fe en
una comunidad cristiana popular para participar en la construcciéon de la sociedad
alternativa. Cuando se es miembro de una comunidad cristiana popular surge
también la necesidad de participar en otras organizaciones comunitarias existentes en
el barrio. El proceso de crear y consolidarse una Comunidad Eclesial de Base es largo
y laborioso; no hay que olvidar que son los pobres el sujeto privilegiado para su
constitucion, pues, segun el Evangelio, la Iglesia es de JesUs cuando es Iglesia de los
pobres.

Los dos tipos de personas (cristianos pobres y agentes-pacientes pastorales) que
conforman la Comunidad Eclesial de Base aportan cada uno sus propios ingredientes
para la sana constitucion de la comunidad cristiana. Los agentes-pacientes pastorales
aportan lo siguiente: el horizonte del Vaticano Il, leido desde América Latina; la
conviccion de que la realidad histdrica que se vive es el lugar teologal por excelencia
que requiere estudio y comprension para poder ser transformada; la centralidad del
seguimiento de Jesus en el horizonte del Reino de Dios; un método o camino a
recorrer donde interaccionan elementos analiticos (Ver), hermenéuticos (Juzgar) y
“praxicos” (Actuar). Los cristianos pobres aportan, ante todo, el peso de la realidad,
vivida por ellos como agonia o lucha de la vida contra la muerte; su convencimiento
de que si se confia en Dios, se puede vivir en paz, con libertad interior, con alegria, en
medio de las dificultades; la fe expresada en amor solidario. Tanto el aporte de los
pobres como el de los agentes-pacientes pastorales permite que se dé el “encuentro”
y no una simple reunién entre los miembros que conforman la comunidad cristiana.
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El encuentro, experiencia que supera la relacion ilustrada, permite que vaya
aflorando la verdadera teoria o comprension de la realidad a través de la préctica.

Algunos tedlogos (Mufioz, Boff, Trigo) manifiestan que a los tres elementos del

método (Ver - Juzgar - Actuar) se le suman: la lectura orante del Evangelio, que
permite un clima de reflexion y recogimiento interior; la celebracion festiva, que
anuncia ya la sociedad fraterna que se desea construir; la evaluacion de los
compromisos adquiridos como individuos y como grupo.
La participacion de los integrantes de la comunidad cristiana en las distintas
organizaciones existentes en el barrio ayuda a institucionalizar el compromiso con
todas las personas que viven en el sector. La experiencia compartida entre los
integrantes de la Comunidad Eclesial de Base permite un crecimiento cualitativo
tanto a nivel individual como grupal. Tanto la “escucha de la Palabra” (fe) como las
acciones que se realizan, unidas dialécticamente, favorecen el alumbramiento de la
interioridad en el ser humano; esta dimension espiritual ayuda muchisimo a que los
miembros de la “comunidad” aprendan a procesar los conflictos.

La iglesia-institucion, con excepcion de algunas Iglesias locales, nunca ha visto
con buenos ojos a la Iglesia Popular. En las ultimas décadas ha hecho todo lo posible
para poner en practica una concepcion del cristianismo desligada de la realidad
historica, promoviendo obras asistenciales y celebraciones religiosas masivas. Todo
esto pasa, debido a que la institucidn eclesiastica no acepta la concepcion “politico-
religiosa” de la vida y muerte de Jesus. La negativa de los agentes pastorales
(obispos, sacerdotes, religiosas) de ubicarse en el lugar donde viven los pobres,
explica por qué la iglesia-institucion ha abandonado el proyecto de las Comunidades
Eclesiales de Base. Ella no quiere correr el riesgo de ser sacrificada como lo ha sido
el pueblo, condenado a la exclusion.

Heidegger llegd a afirmar que “el lenguaje es la casa del ser”, rompiendo asi con
la concepcion de la metafisica occidental que concebia al Ser como la realidad en la
cual se incluia todo lo existente. Los te6logos de la liberacion, influenciados por Karl
Rahner, alumno de Heidegger, manifiestan su conviccion de que estar en la casa del
pueblo significa que el lenguaje de la comunidad cristiana es el lenguaje del pueblo,
que se caracteriza por ser “poco conceptual”, pues las ideas se expresan en el medio
popular, no mediante conceptos, sino valiéndose de ejemplos de la vida diaria. Es
importante que el agente-paciente pastoral haga un esfuerzo por hacerse entender
cuando interviene en los encuentros de la comunidad cristiana. Ademas de ser el
responsable de la trasmision de la Tradicién (lectura orante comunitaria y celebracion
de la Cena del Sefior), acomparia a los demas integrantes en el proceso de maduracion
de la fe, estando consciente de que habra algunos miembros que tienen mas fe que él.

Segun Castillo, una comunidad cristiana se constituye fundamentalmente para
ayudar a construir sujetos y comunidades que, a su vez, sirvan de levadura capaz de
fermentar toda la sociedad. La comunidad cristiana debe cargar con el peso de la
realidad, especialmente la del barrio donde viven sus integrantes, pues lo que no se
asume, no puede ser liberado. Sabemos que en cualquier barrio el deterioro de los
servicios basicos, cuando los hay, expresa la injusticia de unos pocos (empresarios,
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politicos, religiosos, intelectuales) para con la mayoria empobrecida. La fuerza del
Espiritu de Jesus, presente en la comunidad orante, permite soportar la carga de dolor
que la realidad ofrece para poder abocarse con optimismo a la solucion de los
problemas que producen dicho dolor.

Para Trigo una comunidad cristiana es de base “cuando lo que circula en ella no son
sobre todo consignas, conceptos y activismo, sino fe que vivifica”. Esta fe viva se
expresa en el amor solidario no sélo entre los miembros de la comunidad cristiana
sino también entre dichos miembros y los demés habitantes del barrio. Es importante
aclarar gque los integrantes de la comunidad cristiana no son agentes de una secta para
hacer proselitismo religioso sino vecinos que desean tratar como hermanos a cada
uno de los habitantes del barrio. Lo primero que debe cultivar la comunidad cristiana
es el sentido de pertenencia al barrio; un cuidado especial debe tener para permanecer
abierta horizontalmente, sin paternalismo, a los vecinos mas pobres que, con
frecuencia, hasta se les niega su condicidn de vecinos.

Gracias a la existencia de las Comunidades Eclesiales de Base, el pueblo pobre
latinoamericano comienza a leer la Biblia, especialmente los Evangelios. Esta
actividad ayud6 muchisimo a cambiar la imagen que se tenia de JesUs en los sectores
populares. La estatua de yeso que invita a soportar pasivamente el sufrimiento,
comienza a ser cambiada por la imagen evangélica de un ser histérico que dedico su
vida a la construccion del Reino de Dios (justicia, paz, solidaridad) en la tierra. Este
Jesus sigue simbolicamente vivo en la comunidad cristiana a través de la fraternidad
para con todos. No hay duda de que el Espiritu es el verdadero intérprete de la
Palabra pero también se sabe que la Palabra es histdrica y, por tanto, debe ser
entendida para que pueda ser interpretada (comprendida). Con frecuencia pasa que
los especialistas en estudios biblicos no son capaces de percibir la revelacion de Dios
en Jesus; en cambio, la gente sencilla que sabe poco pero que siente mucho, si es
capaz de escuchar y poner en préactica lo que la Biblia dice de Jesus.

Los tedlogos de la liberacion (Gutiérrez, Mufioz, Ruiz, Sobrino, Trigo) estan de
acuerdo al proponer que en el encuentro semanal de los miembros de la Comunidad
Eclesial de Base, la mayor parte del tiempo se debe dedicar a la contemplacion para
que la mentalidad de Jesus, su sentir profundo, su modo de relacionarse con Dios,
consigo mismo y con los demas, impregne sus mentes y corazones. La experiencia ha
demostrado que cuando en un sector popular se siembra la semilla de una Comunidad
Eclesial de Base, el barrio comienza a transformarse: se mejoran las relaciones entre
los vecinos, se participa mas en las organizaciones existentes, se crean nuevas
organizaciones populares con el fin de mejorar las condiciones de vida de los
habitantes. Todo esto permite que la democracia participativa, socialismo del siglo
XXI segun Dieterich, Reino de Dios segun el Evangelio, vaya ganando espacios en la
vida del barrio.

Trigo (2010) manifiesta que a JesUs se le encuentra hoy en sus sacramentos***. El
primer sacramento son los pobres (Mt 25, 31-45), quienes deben ocupar el lugar

13 _ presencia real en la ausencia real.
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preferencial en la Iglesia. ElI segundo sacramento es la comunidad cristiana: donde
dos o tres estén reunidos en su nombre, Jesus esta en medio ellos (Mt 18, 20). Jesus
estd presente en el amor fraterno existente en los integrantes de la comunidad
cristiana, extensivo a todos los habitantes del barrio. El cristiano se caracteriza por
participar en la construccion de comunidades cualitativamente humanas en su mundo
de vida. El tercer sacramento es la Palabra de Dios, sobre todo los Evangelios, cuando
se la escucha para que oriente las acciones a realizar cada dia. Se podria afirmar que,
en términos generales, la Iglesia latinoamericana y particularmente la Iglesia
venezolana, esta muy lejos de ser la Iglesia de Jesus, que tiene a los pobres como su
primer sacramento. A pesar de ello, existe un pequefio sector de la Iglesia en cada uno
de los paises de Latinoamérica que se ha convertido al Evangelio de Jesus, viviendo
la fe desde la experiencia de vida de las Comunidades Eclesiales de Base, en las
cuales se hace presente el Espiritu de Jesus. El cuarto sacramento es la Cena del
Sefior (Eucaristia: misa), acto simbdlico-festivo en el cual Jesls se entrega a los
creyentes en el pan y el vino como verdadero alimento, para que recibiéndolo y
viviendo de él, puedan también entregar a los deméas esa misma vida que él les dio.

Las Comunidades Eclesiales de Base surgen como creacion espontanea del pueblo
cristiano pobre, sin previa autorizacion de la jerarquia eclesiastica. Gracias a las
asambleas Generales de Medellin (1968) y Puebla (1979) este nuevo modelo eclesial
(la Iglesia de los pobres) se extiende por toda Latinoamérica. Entre los obispos que
apoyaron dicho modelo se destacan Sergio Méndez Arceo (Cuernavaca) y Samuel
Ruiz (Chiapas). Presionada la iglesia-institucion por los gobiernos de los paises
centrales, especialmente los Estados Unidos, comienza a atacar a la Iglesia Popular,
la de las Comunidades Eclesiales de Base. Muchos latinoamericanos, formados como
cristianos en estas “comunidades”, adquieren un alto nivel de compromiso politico-
religioso y toman la decision de participar activamente en movimientos
revolucionarios del continente. Es muy significativa la presencia de cristianos en la
Revolucién Sandinista (1979-1990) y en la Revolucion Zapatista (1994- ).

En Venezuela, ante el agotamiento del esquema parroquial para renovar la practica
cristiana, surge, a comienzos de los setenta, un gran interés por la formacion de
grupos cristianos populares con caracteristicas muy particulares. En la década del
ochenta, gracias al auge de las Comunidades Eclesiales de Base en Brasil y
Centroamérica y a la importancia que le dio la asamblea de Puebla (1979) a dicha
experiencia, se multiplican en los sectores populares de Caracas, Barquisimeto y
Maracaibo. La institucidn eclesiastica venezolana, con excepcion de la didcesis de los
Teques, se mostrd reacia a esta nueva forma de vivir el cristianismo.

Para recuperar la Iglesia que Jests fundo, la institucion eclesiastica venezolana
debe hacer un gran esfuerzo por comenzar a desclericalizarse y desconstantinizarse,
pues, como afirma Trigo, una institucion “... fundada en la division esencial entre
clérigos y laicos (...) no llegara a echar raices” como Iglesia-Comunidad. Mientras la
institucion eclesiastica mantiene al pueblo creyente en la pasividad, en cambio, el
Espiritu de JesUs lo anima a participar activamente en la creacion de fraternidad
(socialismo biblico). Ante esta realidad, los cristianos, como protesta, abandonan el
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catolicismo y se pasan a otras confesiones cristianas. Esta situacion es aprovechada
por “sectas” norteamericanas, interesadas en predicar la relacion vertical con la
divinidad, negando toda horizontalidad liberadora. Por ello, es muy necesario la “re-
creacion” de una Iglesia articulada desde la base, pues no hay que olvidar que el
mensaje fundamental de la Iglesia de Jesus es “ayudar a que el pueblo se constituya
en sujeto historico de su propia liberacion”. Precisamente, la razén de ser de las
Comunidades Eclesiales de Base es ayudar a que el pueblo cristiano, reunido en torno
a la Palabra de Dios, adquiera conciencia de la importancia que tiene la participacion
del mayor nimero de vecinos en organizaciones de base para asi ir construyendo
pacientemente la sociedad alternativa que la gran mayoria del pueblo latinoamericano
se merece.

El afio 1998 las Comunidades Eclesiales de Base de Caracas, Barquisimeto,

Maracaibo y Ciudad Guayana deciden organizar un Encuentro Nacional de
Comunidades Eclesiales de Base con el fin de compartir experiencias de vida y
trabajo en sus respectivas comunidades populares. Hasta el momento se han realizado
cuatro encuentros nacionales para reflexionar sobre distintos tdépicos concernientes a
la mision de las Comunidades Eclesiales de Base.
Concluimos este trabajo manifestando nuestra posicién con respecto a la funcién que
desempefian la Filosofia de la Liberacion y la Teologia de la Liberacion en el
proceso de liberacion latinoamericano: mientras el filésofo de la liberacion es un
tedrico que dedica la mayor parte de su tiempo a la creacidn y recreacion de un
pensamiento critico alternativo, sin la exigencia de vivir en la casa del pueblo, en
cambio, el tedlogo de la liberacion necesita vivir en el barrio (acto primero) para que
su produccién teorica (acto segundo) sea realmente la expresion de la vida de la
comunidad cristiana popular (Comunidad Eclesial de Base), participando activamente
en el proceso de liberacion de los habitantes del sector. Y todavia podriamos
preguntarnos si la participacion de los cristianos populares, organizados en
Comunidades Eclesiales de Base, seria la expresién mas auténtica de la militancia de
una Filosofia de la Liberacion que comparte con la Teologia de la Liberacion el
espacio alternativo participativo de la Iglesia-Comunidad en América Latina.
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