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El Vaticano y la Teolé)gl'a
de la Liberacion

Ana Maria Ezcurra

1. LAINDOLE DEL PROBLEMA. SU
IMPORTANCIA EN AMERICA LATINA

En 1986, después de un periodo disciplinario y
punitivo contra la Teologia de la Liberacion, la
Santa Sede tomO algunas iniciativas que parecian
revertir esa tendencia coercitiva. El 22 de marzo, la
Congregacion Vaticana parala Doctrina de la Fe (ex
Santo Oficio) emitié un documento sobre € tema,
Libertatis Conscientia, que asumio la cuestion de la
liberacion. El 9 de abril, Juan Pablo Il remiti6 a la
Conferencia Episcopal brasilefia un mensgje en €
gue sostuvo, sin rodeos, “. . . que la teologia de la
liberacion es no solo oportuna, sino Util y necesaria’.
A raiz de ello, muchos entrevieron una modificacion
radical en la actitud vaticana; un giro sustancial que,
superando la confrontacion, se dedlizaba hacia la
confluencia, el didlogo y la colaboracion. Segun tal
interpretacion, se estaria produciendo una nueva
convergencia doctrinaria, no solo tactica o
circunstancial. ¢Es esto cierto? ¢Acepté Roma a la
Teologia de la Liberacion? Y, en ese caso, de qué
Teologia de la Liberacién se trata? Los actuales
lineamientos vaticanos, pues, ¢comportan un pensa-
miento socia similar a de aguella corriente
teolégica de origen latinoamericano? ¢Hubo,
entonces, cambios doctrinales en | as perspectivas del
pontificado? El presente trabgjo intenta responder a
dichos interrogantes. No obstante.» su Optica de
andlisis es restringida. Se aboca, sobre todo, a los
proyectos de sociedad en juego y, por tanto, no
encara los debates propiamente teol gi cos.

Laimportancia del asunto rebasa, sobradamente,
un interés meramente intraeclesial. El impacto del
pensamiento socialcristiano y de la Teologia de la
Liberacion acanza a amplios movimientos, sociales
y politicos, de laregién. Influyen en partidos y ten-
dencias demOcrata-cristianos, en organizaciones
sindicdes y en vastas agrupaciones populares
territoridles (como las Comunidades de Base).

" Tomado de cuaderno No. 1, IDEAS (Instituto de
Estudiosy Accion Socia) Mimeo, Buenos Aires, 1987.

Inciden en éareas criticas, como América Central.
Intervienen, de modos variados, en la configuracion
de adgunas de las formaciones ideoldgicas
actualmente emergentes en el subcontinente. En
efecto, la Doctrina Social catélica nutre, a veces,
ciertos reformismos conservadores parciamente
concurrentes  con el neoconservadorismo
estadounidense. Por su lado, la Teologia de la
Liberacion evoluciona hacia una rearticulacion de
vertientes  ideoldgicas  diversificadas, con
ingredientes nacionales, populares, democréticos y
aln socialistas, de corte autogestivo, actuante en
otros movimientos latinoamericanos. En la Teologia
de la Liberacion, la cuestion popular tiene una
marcada preeminencia y ordena e conjunto
ideol6gico. Por eso, comporta agudos desafios —al
menos  potencialmente— a los  modelos
democréticos modernizadores presentes en varios
paises del area. Adicionalmente, e carécter
alternativo, con base de masas, de la Teologia de la
Liberacion, ha provocado reacciones sistematicas,
persistentes y notablemente beligerantes en & nuevo
conservadorismo de masas norteamericano.

En suma, e problema de cudes sean los
proyectos de sociedad efectivamente vigentes (en las
propuestas vaticanas y en la Teologia de la Libera-
cion) trasciende la esfera eclesia, y posee una
notoria importancia para la comprension de procesos
politicos e ideologicos relevantes de América
Latina.

2.LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION: UN
NUEVO PENSAMIENTO SOCIAL EN
ASCENSO

La Teologia de la Liberacion es un movimiento
eminentemente latinoamericano que, a la vez, ha
expandido su influencia a escala mundial, exten-
diéndose, muy peculiarmente, a Asia y Africa. ¢En
gué se basa tal potencia? Esta deviene, en buena
medida, de una profunda originalidad ideoldgica, la
cual brota de una practica social, de un compromiso
con los oprimidos, que le proporciona una intensa
base de masas y, por tanto, la capacidad de
contribuir a efectivo desarrollo de un consenso
alternativo. Por eso la Teologia de la Liberacion ha
sido y es percibida por los movimientos conser-
vadores estadounidenses como un riesgo estratégico,
COMO una amenaza



a la seguridad naciona norteamericanaIEI ¢En qué
consiste aquella originalidad? La Teologia de la
Liberacion, como veremos, se focaliza en la cuestion
de los "pobres”, en la busgueda de una hegemonia
popular. De ahi que propugne una alternativa no
capitalista, pero en un marco irrenunciablemente
democrético, aeno a todo autoritarismo. Lo
democrético incluye ciertos ideales de raigambre
libera, pero no se detiene dli. Impulsa la
participacion organizada de las clases populares,
clave para su conformacion como nuevo sujeto
histérico. Los temas democréticos, populares y
socidistas se articulan con la cuestion naciond,
adversa a cualquier forma de neocolonialismo.

La Teologia de la Liberacion participa, pues, de una
innovadora tendencia ideol 6gica —un nuevo pensa-
miento socia—, cuya sSingularidad reside,
precisamente, en la rearticulacion de vertientes
disimiles que, en ese proceso de sintesis, terminan
relativamente transformadas. El  nacionalismo
popular tiende a reconciliarse con ideas emanadas
del liberaismo politico. Ambos se encuentran y
amigan con aportes socidlistas, y hasta con la
influencia de algunos marxistas. Los conceptos
socidlistas se hacen antiautoritarios y, por ello,
resaltan el ideal de una sociedad civil maciza, de
corte autogestivo, con lo cual se converge con
tradiciones como la sociacristiana. Se trata de un
pensamiento abierto, en bulsgueda. Surgié a
mediados de los sesenta a calor de la crisis del
modelo desarrollista y del consiguiente ascenso de
masas que signo el periodo. El reflujo de los setenta
no detuvo su despliegue regional, que cobrd nuevo
impulso con las luchas que, en la década de los
ochenta, atravesaron a América Central. La Teologia
de la Liberacién comparte con estos movimientos
histéricos una neta vocacion transformadora y, por
eso, vertebra sus propuestas bagjo la égida de la
cuestion del poder, de la hegemonia popular. Ello lo
distingue, centramente, de otra orientacion
ideol6gica emergente en Ameérica Latina, signada

! Sobre la creciente importancia de lo religioso en el
nuevo conservadorismo norteamericano puede
consultarse a Ezcurra, AnaM arfa. La ofensiva
neoconservadora, IEPALA. Madrid, 1982 y El Vaticano
y la Administracion Reagan, Claves L atinoamericanas-
Nuevomar, México, 1984.

por las apelaciones a "realismo" y alos cotos de lo
posible. La "modernizacion” es su consigna, e
implica una politica de no confrontacion con los
esguemas de poder vigentes e. incluso, un
paradigma de adianzas con las fracciones mas
concentradas de las burguesias domeésticas. La
cuestion de la democracia se hipertrofia, con
tonalidades casi exclusivamente liberales, y desplaza
y sustituye ese problema de la hegemonia popular.
La Teologiade la Liberacién, en cambio, enarbolala
posibilidad de una transformacion social afondo sin
renunciar a la democracia y sus valores. He aqui un
desafio penetrante para la discusién politica en
Argentina. Para dicha corriente teologica la
liberacién no es un tema vetusto ni un estereotipo
sin contenido. Es una tarea que, en un segundo
momento, inspira la reflexion tedrica. Es que la
Teologia de la Liberacion naci6 de una practica
precedente, de un extendido compromiso de los
cristianos con las luchas populares. Abrevd en la
teoria de la dependencia y buscd apoyo en algunas
categorias sociales y econdmicas del marxismo. Es
de notar que €l horizonte socialista broté en amplios
sectores de la Iglesa. Hubo pronunciamientos
episcopales, de grupos sacerdotales y de numerosas
comunidades de base en ese sentido. En 1966, €l
arzobispo de Recite (Brasil), Helder Céamara,
introdujo la tematica de la liberacion en un
documento en Mar del Plata (Argentina). En 1967,
el mismo prelado y otros 17 obispos del Tercer
Mundo, publicaron un Mensge que propugnaba el
logro de un "verdadero socialismo". Fue sobre esas
bases que, entre 1967 y 1968, e tedlogo peruano
Gustavo Gutiérrez bautizo la tﬁﬁdencia naciente
como Teologia de la Liberacion.= En su desarrollo

2 Este movimiento latinoamericano tuvo, ademéas,
influencias europeas. Fueron importantes algunos
pronunciamiento de Juan XXI11. También incidieron lo«
traba 0s d« un colectivo de obispos y tedlogos —deno-
minado "'iglesia de |os pobres'— que actud durante e
Concilio Vaticano |1, aunque los documentos concitares
no recogieron la cuestion de los pobres como gje central.
En el contexto de tal colectivo, hubo materiales
relevantes de tedlogos como P. Gauthier. M.D. Chenu, P.
Congar y P.R. Regamey. En 1968, la Conferencia Episco
pal de Medellin (Colombia) marcd un hito crucial, que
amplifico el compromiso de los catdlicos con los
"pobres’ y las luchas por su liberacion. Una historia



posterior, ésta puso cada vez més énfasis en las
mayorias populares, y se articuld con e extendido
movimiento de las Comunidades Eclesiales de Base,
muy fuertes en Brasil y América Central. Aparecio
una segunda generacion de tedlogos, como
Leonardo Boff, Ignacio Ellacuria'y Jon Sobrino. La
represion estatal no contuvo el ascenso regional de
ese "nuevo modo de ser Iglesia’, la "Iglesia de los
pobres’, ni a su expresion tedrica, la Teologia de la
Liberacion. A partir de 1972, comenzd a
consolidarse una reaccion adversa a interior del
CELAM —"Consgo Episcopal Latinoamericano”,
con sede en Bogotd—, dirigido entonces por Monse-
fior Alfonso Lépez Trujillo. Alrededor del CELAM
se inicid un esfuerzo por elaborar una alternativa
doctrinaria ala Teologia de la Liberacion, en torno a
la Doctrina Social catolica. Asi fue como broto €l
"aggiornamento” social-cristiano, retomado luego
por el pontificado de Juan Pablo Il (cfr. € Item 6).
Se instaurd, pues, un sostenido debate sobre los
modelos deseables de sociedad e Iglesia, con
repercusiones en las luchas politicas e ideologicas
del sub-continente. La problemética no es gjena a la
Argentina. No sblo por la proxima visita de Juan
Pablo Il. Los sectores dominantes de la jerarquia
argentina son portadores netos del "aggiornamento”
aludido y sus pautas de neocristiandad (cfr. 6.2). La
"iglesia de los pobres’ fue desarticulada por el
Terrorismo de Estado, pero actuamente emprende
su recomposicion. La Teologia de la Liberacion,
aungue con matices, e igualmente debilitada, per-
siste y es hoy materia de una renovada atencion por
parte de religiosos y laicos. Adicionalmente, los
conflictos en el v inculo Vaticano-Teologia de la
Liberacion comportan un patron de discusion
fundado en principios y modelos de sociedad.
Matriz que deberia ser tenida en cuenta, en pro de la
superacion de cierto pragmatismo inmediatista que
suele pernear a nuestra politica naciona. La
Doctrina Social Catdlica nutre algunas tendencias
politicas y fracciones sindicales del pais. La
problematica planteada puede contribuir a
enriquecer el debate politico y, también, a situarlo
en los grandes movimientos de ideas regionaes y
mundiales, agui presentes. En los Ultimos afios se

minuciosay seria puede consultarse en Loys, Julio,
Teologia de la Liberacion. Opcién por los pobres,
|EPALA-Fundamentos, Madrid, 1986.

han producido grandes remozamientos ideol 0gicos,
globaliza-dores, que buscan gercer su influencia a
escala internacional. Es el caso del conservadurismo
de masas estadounidense y del "aggiomamento"
socia-cristiano. Amb os han concentrado esfuerzos
en desacreditar tendencias que, como la Teologia de
la Liberacion, impulsan proyectos alternativos
originales, denegandoles carécter democratico. Los
cambios en las estructuras de poder y la democracia
tienden a ser valorados como incompatibles. He aqui
un punto que deberia ser incorporado
sistematicamente a la polémica nacional.

3.LA REACCION VATICANA. HITOS
PRINCIPALES A PARTIR DE 1984

A principios de 1984 la Santa Sede inici6 un
embate publico y sistemético contra la Teologia de
la Liberacion. El responsable bésico de esta ofensiva
fue el cardenal Joseph Ratzinger, designado en 1982
como prefecto de la Congregacion para la Doctrina
de la Fe. Su designacién plasmaba una prioridad en
la gestion de Juan Pablo Il. Es decir, un nuevo
énfasis en el cuidado de la ortodoxia doctrinaria y,
en consecuencia, en la impugnacion y
desmantelacion de las  "desviaciones' <y
"heterodoxias'. Renacia, entonces, una actitud
inquisitorial, poco propensa a didogo y a
pluralismo interno, que enfocaba a la Teologia de la
Liberacion como un blanco crucia de esos
renovados desvelos disciplinarios. Con €llo, la
jerarquia vaticana retomaba una larga trayectoria
protagonizada, como vimos, por e "Conseo Episco-
pal Latinoamericano" (CELAM), bgjo la conduccion
del ahora cardena Alfonso Lopez Trujillo. Con el
apoyo del "Centro de Estudios para el Desarrollo e
Integracion de América Latina' (CEDIAL) -situado
en Bogota y dirigido por e sacerdote Roger
Vekemans, e CELAM se abocé a refutar €
pensamiento de la Teologia de la Liberacion. La
cuestion doctrinaria ocupl e centro del escenario.
Estas orientaciones fueron recuperadas, desde 1974,
por Juan Pablo IlI, y acanzaron una expresion
organica y sistemética con e mencionado nombra-
miento del cardena Joseph Ratzinger en la Sagrada
Congregacion parala Doctrina de la Fe. La escalada
comenzo cuando, en su nimero de marzo de 1984,



la revista italiana 30 Giomi publicé un documentcf]
del cardena J. Ratzinger sobre la Teologia de la
Liberacion, que resulté duramente fustigada. El
articulo  plasmé un  discurso, reiterado
posteriormente en otros materiales vaticanos, que se
caracteriza por descalificar masivamente, sin fisuras,
a dicha corriente teolégica. Para €ello, se apela a
argumentos distorsionadores 'y caricaturizantes,
ofreciendo una imagen tergiversada de la Teologia
de la Liberacion que ha sido repetidamente
rechazada por sus principales autores.f]La acusacion
nodal, como veremos, es que la Teologia de la
Liberacion instituye una "opcion fundamentalmente
marxista'. La arremetida no se constriid a la
divulgacion de documentos. Se inicié e cierre de
ingtituciones  latinoamericanas de  formacion
religiosa inspiradas en la Teologia de la Liberacion.
Se promovieron Comisiones de la Doctrina de la Fe
en las Conferencias Episcopales del subcontinentey,
también, se  organizaron reuniones  de
homogeneizacién doctrinal con miembros de las
jerarquias eclesiadles y del CELAM. Se afianzo,
pues, una politica destinada a coartar la difusion de
ese pensamiento teoldgico. De ahi la clausura o €l
férreo control de entidades de capacitacion y, mas
recientemente, los esfuerzos por restringir la salida
de una coleccion de liaros especializada y auspiciada

® . El material completo se puede consultar en Ezcurra,
AnaManaEl Vaticano y la Administracién Reagan, op.
cit

* José Maria Castillo, por jemplo, recusa asi' os
razonamientos del cardenal publicados por 30 Giomi:
"Pero ¢es posible que la Teologia de la Liberacién ensefie
todo eso? En principio, parece que hay razones serias
paradudar. Téngase en cuentaque s € juicio de
Ratzinger es objetivo, no hay méas remedio quellegar ala
conclusién de que la Teologia de la Liberacion no deja
nada en pie: ni laBiblia, ni laTradicién, ni lalglesia, ni
e Magisterio, ni las virtudes teologales, ni € Misterio
Pascual, ni la Eucaristia, ni las comunidades eclesiaes, ni
Dios mismo. Todo, absolutamente todo, en €
cristianismo se ve deformado, tras-tomado, derruido . . .
Pero precisamente por eso es por |o que hay razones muy
serias para dudar de que €l cardena Ratzinger refleje
objetivamente en su escrito lo que esen realidad |a
Teologiade laLiberacién”, en **E1 documento
Ratzinger deforma el significado de la Teologia de la
Liberaciéon*', en Mision Abierta, Madrid, No. 4,
septiembre de 1984, pég. 75.

por los mas destacados tedlogos de aguel
movimiento |atinoamericano (denominada
"Teologia y Liberacion™). En 1984, la embestida
continué con la instauracion de procesos a dos
descollantes tedlogos, € peruano Gustavo Gutiérrez
y €l brasilefio Leonardo Boff. El 15 de mayo, €
cardenal J. Ratzinger remitio a este Ultimo una carta
en la que se hacian duras criticas a su libro Iglesia,
Carisma y Poder. Y, ademas, se lo llamaba a un
coloquio en Roma. El tono de la misiva trasuntaba
un paradigma de cruzada defensiva e inquisitorial
contra los "enemigos' de la fef] La Sagrada
Congregacion procurd organizar € cologuio como
un proceso oficial, regido por los reglamentos
internos de tal Dicasterio y con la presencia de un
notario (el argentino Jorge Mejia). No obstante,
Leonardo Boff contd con el sdlido y activo apoyo de
tres cardenales brasilefioss. Dom  Aloisio
Lorscheider, Dom Paulo Evaristo Arns 'y Dom Ivo
Lorscheider, presidente de la Conferencia Episcopal
de Brasil. Ellos vigiaron a Roma los primeros dias
de septiembre, y lograron convertir el encuentro, que
se efectud € 7 de ese mes, en una "conversacion de
aclaraciones'.f]A pesar de eso, €l padre L. Boff fue
sancionado, en 1985, intimandolo a guardar un
"obsequioso silencio”, que le prohibia cualquier tipo
de expresion publicaa La "conversacion de
aclaraciones” culminG entonces, en un proceso
oficial con su correspondiente punicién. También en
1984 € cardenal J. Ratzinger acometio contra el
sacerdote Gustavo Gutiérrez,

considerado como fundador de la Teologia de la
Liberacion. A diferencia de Leonardo Boff, € padre
Gutiérrez no fue convocado personalmente a Roma.
Su impugnacion, en cambio, se canaizo através de
la Conferencia Episcopa de su pais. Perd, la cual
defendi6, en buena medida, las posiciones teol bgicas

®Dicelacarta: "Laiglesiade Cristo debe ser edificadaen
lapurezadelafe(. . .); pero esta pureza de fe exige que
lalglesia se libere no solamente de |os enemigos del
pasado, sino sobre todo de los actuales, como, por
gemplo, de un cierto socialismo utdpico que no puede
ser identificado con € Evangelio”, en Mision Abierta,
iMadrid, No. 1, febrero de 1985,pag. 13.

® El propio Leonardo Boff narra detalladamente los
hechos en Mision Abierta, Madrid, No. 1, febrero de
1985. «Dom A. Lorscheider y Dom PJS. Arns asistieron a
la parte final del coloquio.



del inculpado. La Sagrada Congregacion audida
emitid una cartaacusacion, intitulada "Obser-
vaciones sobre la Teologia de la Liberacion de
Gustavo Gutiérrez", en la que opugnaba sus libros
Teologia de la Liberacién. Perspectivas y La fuerza
histérica de los pobres. Por su lado, € autor
contestd con una "Respuesta a las observaciones' en
la que, unavez més, se afirmaba Iaexistenciadeﬂuna
distorsion vaticana del pensamiento enjuiciado.

Posteriormente, el 6 de agosto de 1984, la
Congregacion rubrico la "Instruccion sobre agunos
aspectos de la 'Teologia de la Liberacion™
(Libertatis Nuntius}, que se publicd, oficialmente, el
3 de septiembre (cuatro dias antes del coloquio con
Leonardo Boff, y cuando é ya estaba en Roma).
Este documento anatemizaba sin ambages a la
Teologia de la Liberacion, catalogandola, de hecho,
como una desviacion incompatible con la fe
cristiana:

Ademas, con la intencion de adquirir un
conocimiento mas exacto de las causas de las
esclavitudes que quieren suprimir, se sirven, sin
suficiente precaucion critica, de instrumentos de
pensamiento que es dificil, e incluso imposible,
purificar de wuna inspiracién ideoldgica
incompatible con la fe cristiana y con las
exigencias éticas que de ella derivan (. . .) La
presente Instruccion tiene un fin méas preciso y
limitado: atraer la atencion de los pastores, de los
tedlogos y de todos los fieles, sobre las
desviaciones y los riesgos de desviacion,
ruinosos para la fe y para la vida cristiana, que
implican ciertas formas de teologia de la
liberacion gue  recurren, de  modo
insuficientemente critico, a conceptos tomadoEI
de diversas corrientes del pensamiento marxista.

" Alli Gustavo Gutiérrez manifiesta: "Leyendo y
estudiando las * Observaciones' me ha parecido comprobar
una falta de informacion sobre mis intentos de reflexion
teol6gica. Con todo respeto, pero también con firmeza,
quisieradecir que dichas 'Observaciones no
corresponden alas ideas basicas de mi labor en teologia'
en Misién Abierta, Madrid, No. 1, febrero de 1985, pag.
37.

® Instruccion sobre algiin os aspee toa de la 'Teologia
delaLiberacion". Libreria Parroquia de Clavena,
Meéxico, g/f, pag. 4.

Con la "Instruccién . . .", e proceso resefiado
remataba con una cuasi-condena oficial y publica en
la clspide vaticana. Semejante desenlace, aunado a
las sanciones a Leonardo Boff, situaron € conflicto
en los medios de prensa y en la opinién publica
internacionales. Roma habia favorecido un nivel de
propagandizacion hasta entonces no alcanzado por
la Teologia de la Liberacion. Se propalaron,
asimismo, noticias  vinculadas con las
convergencias, que, en el tema, se constataban entre
la Santa Sede y la administracion Reagan. Por eso se
conocieron mejor las recomendaciones adversas a la
Teologia de la Liberacién que, con énfasis, el
[lamado Comité de Santa Fe (un grupo conservador
muy influyente) habia elevado al nuevo gobierno
estadounidense. Por su lado, los tedlogos de la
corriente seguian receptando €l respaldo de buena
parte de los obispos brasilefios y de otros prelados
latinoamericanos. Y continuaban con sus labores de
produccion teoldgica, con sus ediciones y tareas
docentes, asi como con su trabajo en comunidades
eclesides de base y en organizaciones de masas en
general. Ellos se mantenian firmes en su
pensamiento, s bien abiertos a la revision y a la
critica; 'y, sSimultdneamente, reivindicaban 'y
consolidaban su pertenencia eclesial.

Este conjunto de factores condiciond, en 1986,
un cambio parcia en la politica vaticana hacia la
Teologia de la Liberacion. Se paso de la confron-
tacion publica y directa a una reafirmacion de la
ortodoxia doctrinaria. Es decir, se inauguré una
etapa de énfasis propositivo, de un marcado acento
en e sefidamiento de las lineas consideradas
correctas, aungque de cara a las “desviaciones'. Ya
en su escrito de 30 Giomi, €l cardenal Ratzinger
habia retomado la idea de la liberacion. El prelado
reconocia la vigencia de una Teologia de la
Liberacion legitima y, por supuesto, diversa de la
corriente fustigada. Por lo tanto, se rearticulaban
temas, sentidos y hasta el nombre de los adversarios
para, en ese mismo movimiento, polarizar e
desencuentro y desautorizar a los incriminados. Con
ello, e prefecto no hacia més que recuperar una
linea de trabgjo que el CELAM y & CEDIAL habian
desenvuelto, desde hacia una década, en multiples
escritos. En suma, a partir de 1986 la Santa Sede
abrié una fase que reivindica una Teologia de la
Liberacion ortodoxa. Esta flamante etapa tiene una
meta primordial: desarrollar los contenidos de la



nueva ortodoxia como via de control, relativamente
sustitutiva de las coerciones precedentes. Ta
solucién estuvo peculiarmente condicionada por los
obispos brasilefios. En marzo de 1986, éstos
completaron una visita ad limina en Roma. Se
reunieron con Juan Pablo Il y con varios cardenales
de la Curia. Poco después, e 22 de marzo, la
Sagrada Congregacion para la Doctrina de la Fe
lanzaba su segunda Instruccion  (Libertatis
Conscientia), antes mencionada. El 9 de abril €
Papa remitia una carta, ya aludida, a episcopado de
Brasil y, por esas fechas, levantaba las sanciones de
Leonardo Boff. Efectivamente, comenzaba una
nueva fase, metodolégicamente distinta pero
definitivamente coherente en sus contenidos con el
periodo anterior, predominantemente punitivo. La
desautorizacion se mantiene, aln ahora, en pie. Y se
intenta acotar la produccion teoldgica segun los
canones de la nueva ortodoxia. El cardena
Ratzinger, sin embargo, persiste en sus empefios por
obstruir la difusién del pensamiento alternativo v,
por eso, obstaculiza la salida de la coleccion
"Teologia y Liberacion". La coaccion, pues,
disminuye, aunque perdura por canales menos
publicos y espectaculares. Es que €l prefecto tiende
a sostener una tenaz vision critica 'y beligerante. En
junio de 1985 aparecio la version italiana de su libro
Informe sobre la Fe, que transcribe los resultados de
sus didlogos con € periodista Vittorio Messori. El
escrito —probablemente lanzado para influir en el
Sinodo que habia de celebrarse del 25 de noviembre
al 8 de diciembre, en Roma— provoco un franco
rechazo por parte de muchos de los tedlogos de la
liberacion latinoamericanos. La perspectiva del
prelado fue valuada como negativa, pesimistay, por
ello, incapaz de recoger e florecimiento de la reli-
giosidad popular en las confinidades de base del
Tercer Mundo. El escrito, ademas, fue ponderado
como autoritario, eurocentrista y, nuevamente, como
deformador del pensamiento de la Teologia de la
Liberaciéﬁ, acusada por su presunta filiacion
marxista=En sintesis, desde 1986, y sobre esta base
tercamente desautorizante, |a coercién amengua, las
obstrucciones subsisten y las impugnaciones se
mantienen.

® Messori, V ,, informe sobre la fe, La Editorial Catdlica,
Madrid,'1985.

4. UNA RADICAL CONTINUIDAD
DOCTRINARIA EN LA SANTA SEDE

El discurso de la segunda Instruccion (Libertatis
Conscientia) es absolutamente homogéneo con la
formacion ideoldgica que distingue a la primera
(libertatis Nuntius). Se propone un mismo modelo
delglesiay un idéntico proyecto de sociedad. No se
registran cambios. La diferencia es que Libertatis
Conscientia fue redactada como un materia
propositivo, mientras que la Instruccion inicial se
concibi6 como un escrito critico. Es decir, €
afianzamiento de la ortodoxia sSigue a la
identificacion de las "heterodoxias'. Esta
continuidad es aseverada explicitamente en
Libertatis Conscientia:

La Instruccion Libertatis Nuntius sobre algunos
aspectos de la teologia de la liberacidn
anunciaba la intencién de la Congregacion de
publicar un segundo documento, que pondria en
evidencia los principales elementos de la
doctrina cristiana sobre la libertad y la
liberacion. La presente Instruccion responde a
esta intencién. Entre aﬁ1bos documentos existe
una relaci érﬁ)rgénica . Deben leerse uno ala
luz del otro.
En la segunda Instruccion subsisten argumentos
condenatorios. La edificacion de la ortodoxia, pues,
se lleva a cabo con una persistente incriminacion
expresa de las "desviaciones'. La nueva ortodoxia
busca diferenciarse, en e mismo momento de su
construccién, de la Teologia de la Liberacion tal
como ella se ha desarrollado en América Latina
Para el Vaticano los riesgos perduran y son todavia
mas acuciantes. Entonces, no sélo se ratifica la
existencia de una "relacion organica’', siho que se
recuerda explicitamente la continuidad amenanzante
de las "heterodoxias':

En efecto, tales aspiraciones revisten a veces, a
nivel tedrico y practico, expresiones que no
siempre son conformes a la verdad del hombre,
ta como ésta se manifiesta a la luz de la
creacion y de la redencién. Por esto la
Congregacion para la Doctrina de la Fe ha
juzgado necesario llamar la atencién sobre ‘las

" Subrayado de la autora.
1% Instruccion sobre libertad cristiana y liberacion.
Libreria Parroquia de Claveria, México, g/f, pég. 4.



desviaciones y los riesgos de desviacion,
ruinosos paralafey paralavidacristiana . Lejos
de estar superadas las advertencias hechas
parecen cada vez mas oportunasy pertinentes. ]

Por otro lado, s bien Libertatis Conscientia
conlleva un acento propositivo, vehiculiza a la vez
un contrapunto polémico y critico reiterado. ¢Queé es
lo que se impugna? La Instruccion no centra su
debate con las diversas ideologias capitaistas en
boga, mas 0 menos neoconservadoras. El grueso de
las advertencias, en cambio, se sitia contra el
ateismo, € inmanentismo e, implicitamente, contra
e maxismo vy, ya literamente, contra los
paradigmas "revolucionarios'. La Instruccion, en
efecto, ubica sus sefidlamientos adversos en la
negacion expresa de Dios, en los riesgos de seculari-
zar laliberacion, en el "colectivismo™, en e "recurso
sistematico a la violencia', en la "lucha de clases’,
en los "mitos revolucionarios'. El peligro estaria
dado por las "nuevas servidumbres' a las que
pueden conducir las aspiraciones a la liberacion. Los
desvelos por el ateismo y el inmanentismol devienen
del modelo de Iglesia reivindicado que, como
veremos, puede ser catalogado como de
neocristiandad. Aqui Roma busca saldar sus
vinculos -y conflictos- con la modernidad y con la
secularizacion que surcO6 a mundo desde la
llustracion. Si duda, se trata de una extrafa
preocupacion! respecto de América Latina, la cual
ha conocido en los ultimos afios un reverdecimiento
notable de la religiosidad popular. Por su lado, €l
realce de los "motos revolucionarios' surge de la
matriz reformadora propia de la Doctrina Social de
la Iglesa. La obsesion por tales "mitos' no
solamente revela una regresion belicosamente anti-
marxista en la Santa Sede. También expresa la
columna vertebral de la nueva ortodoxia. O sea, la
Doctrina Social catélica, que es la que proporciona
el proyecto de sociedad. La nueva ortodoxia, para
serlo, ha de hundir sus cimientos en €
"aggiomamento” socialcristiano, ya mencionado. Y
es de recordar que la Teologia de la Liberacion
discrepd, desde su nacimiento, con aquella
ensefianza social.

Esta articulacion entre Doctrina Socia vy
liberacion es expresa y clara en Libertatis

" 1bid,, pag. 3. El subrayado es de la autora.

Conscientia y, ademés, en la carta de Juan Pablo |1 a
los obispos brasilefios. Igualmente nitido es el
carécter  dternativo que Roma provee a
"aggiomamento”’, de cara a la Teologia de la
Liberacion.

No se han producido, pues, cambios doctrinales
en las perspectivas de la Santa Sede™2Ni ha habido,
en la nueva etapa abierta en 1986, un intento de
sintesis con esa corriente teol 6gica | atinoamericana,
cuestion sobre la que abundaremos poco mas
adelante. Desde 1979, en cambio, e Vaticano ha
mantenido un discurso homogeéneo, inspirado en
buena medida en los trabgjos previos y simultaneos
del CELAM y e CEDIAL. Ese discurso ha sido
vehiculizado por todos los documentos, aqui
resefiados, que fueran emitidos por Roma entre 1984
y 1986 (las dos Instrucciones, las observaciones a
Gustavo Gutiérrez, la misiva a Leonardo Boff, €
Informe sobre la Fe y la cata del Papa a
episcopado brasilefio). Dicho discurso recupera con
fuerza la problemética de los pobres y de la
liberacion. Lo hace a modo de respuesta a desafio
de la Teologia de la Liberacién y en contraposicién
con ela La liberacion se transmuta en nueva
ortodoxia gracias a, aunque contra la Teologia de la
Liberacion latinoamericana.

5. LA CUESTION DEL MARXISMO

El recurso a categorias de tradicion marxista ¢es
realmente el problema, €l punto de discordia? Para
el Vaticano, si. A nuestro juicio, los desencuentros
ideol6gicos van mas ala del uso, por parte de la
Teologia de la Liberacién, de algunos conceptos de
raigambre marxista.

La Santa Sede y, en general, la neocristiandad,
sobredimensionan la incidencia del marxismo en
aquella teologia. Con €llo velan € aporte crucial de
otras vertientes ideol0gicas y tedricas. Pero, ademas,
tienden a distorsionar tanto a marxismo como a la
propia Teologia de la Liberacion. Los juicios sobre
qué sea € marxismo suelen ser simplificadores,
estereotipos y pobres. Hay quienes piensan, incluso,

12 Ralil Fornet-Betancourt sostiene una interpretacion
parecida en "Para una critica de la 'instruccién sobre la
libertad cristianay laliberacion', desde una perspectiva
latinoamericana’, en Cristianismo y Sociedad, México,
No. 87, 1986.



gue su formulaciEﬁ no es competencia del
magisterio eclesia.™ Se imagina un marxismo;
luego, por via derivada, se construye una Teologia
de la Liperacion inexistente y, después, se
descalifica™ Es que la renovacion socialcristiana ha
convertido la cuestion del marxismo en un asunto
nodal. Se ha configurado una actitud de cruzada
defensiva. EI marxismo es valorado como la
principal amenaza contemporénea contra la fe y la
Iglesia. De ahi gque se constituya un sistema binario
y excluyente, ala manera de dos campos polarizados
e incompatibles. Asi pues, la gestion de Juan Pablo
[l abandona € periodo previo, de didogo y
moderacion, y retrocede a las posiciones condenato-
rias e intolerantes que surcaron Curia Romana
hasta el pontificado de Pio XII.** Este paradigma
sociacristiano, de hecho, reduce el marxismo a la
version dogmatica, economicista y determinista de
los manuales stalinistas. En ocasiones, admite la
diferenciacion de corrientes distintas en e
pensamiento marxista; es e caso de la primera

13 1gnacio Ellacurria, destacado tedlogo de laliberacion,
opinaasi en su "Estudio teol 6gico-pastoral”, e n Misién
Abierta, Madrid, No. 1, febrero de 1985.

| eonardo Boff se expide sobre el tema: "Se sientan,
conciben algo que imaginan que es lateologiade la
liberacion y redactan un texto autoritariamente (.. .) Yo
diria: aqui casi hay unateologia del desprecio.
Evidentemente, somos periféricos, pobresy tenemos
poco tiempo paraleer, no somos grandes académicos (...)
Como decia uno de los cardenales: ‘ pobres tedlogos de la
liberacion, tienen que ser parrocos, pastores espirituales,
profesores de teologia, tienen que trabajar con €l pueblo,
tienen que hacer no sé cuantas cosas . . . Es evidente que
la teol ogia que producen tiene que resultar
necesariamente débil, flaca. . . mas bien espirituaidad de
teologia, porque es claro que no son académicos. Eso es
unateologiadd desprecio. Esto, ni siquiera creo que
haya que lamentarlo. Mas bien me digo ami mismo:
también a nivel teoldgico participamos del desprecio
histérico que ha sufrido nuestro pueblo | atinoamericano,
‘criollo’, 'mulato’, de mil razas; también ahora asumimos
la marginacion de nuestra teologid'; "Rueda de prensa’
(19 de diciembre de 1984) en Mision Abierta, Madrid,
No. 1, febrero de 1985, pag. 119.

5 Un andlisis detallado de este rol del antimarxismo en la
Doctrina Social renovada se encuentraen Ezcurra, Ana
Maria, Doctrina Social dela Iglesia. UNAM-Nuevo-
mar, México, 1986.

Instruccion. Pero resta valor a tales distancias, dado
gue conjetura la existencia de un nucleo comun,
inalterable y adverso. El “aggiomamento” concentra
su descripcion del marxismo en unos pocos temas.
Mientras la Teologia de la Liberacion cree que es
factible retomar solo ciertos contenidos de la teoria
social, el "aggiornamento” focdiza su
argumentacion en demostrar que e marxismo es
indisociable. Con ello procura fundamentar que toda
categoria social vehiculiza, ineluctablemente, tesis
filosoficas y, en especial, la del ateismo. A la
indivisibilidad se unen otras cuestiones. Sobre todo,
el problema de lalucha de clases, valorado como un
espacio central e inconciliable de divergencia. En
este asunto, el discurso pierde rigor, se hace impre-
ciso y vira hacia razonamientos mas
descdlificatorios que analiticos. Se imputa &
marxismo una vision simplistamente bipolar,
maniquea, crudamente economicista y biclasista
(solamente habria dos clases, burguesia y
proletariado). La lucha de clases equivaldria al
"odio" y seria necesariamente violenta. EI combate
militar delimitaria la Unica via proclamada, sin
excepciones. Pero el "aggiomamento” no se detiene
ahi. Se anima a proponer categorias alternativas,
tratadas con una imprecision sorprendente: los
"conflictos’ sustituyen a la lucha de clases; a su
turno, las clases son reemplazadas por |os "estratos’.
El Vaticano, pues, se considera apto y competente
en e campo de la teoria social. Las deformaciones
no se dan por azar. Surgen de un esguema
ideoldgico preciso. El "aggiornamento” juzga asi
porque, por su lado, se encuentra perneado por un a
priori sumamente relevante en su doctrina. Se trata
del a priori de la colaboracion de clases -0
"interclasismo”—, Que opera como una norma
jerarquizada, situada en la cuspide del sistemay que,
por ello, tiene a subordinar objetivos y medios. En
definitiva, el "interclasismo” defiende la perduracién
de un vasto sector de propiedad privada capitalista,
prevaleciente a nivel macro-social. La colaboracion
consensual —o acuerdo voluntario— veta, en conse-
cuencia, cualquier perspectiva no capitalista. Y
deniega la idea misma de contradiccion. Es decir
gue € “aggiornamento” no solo repudia la que opo-
ne alaburguesia con el proletariado. Objetivamente,
recusa la vigencia de contradicciones de clase en
general, aunque e€llas sean pensadas para una
coyuntura histérica—y no como "ley necesaria'—y



en referencia a grandes conjuntos sociales (por
gjemplo, "pueblo” —fracciones mas concentradas y
transnacionalizadas de la burguesid). El rechazo
deriva del a priori de la conciliacion porque,
justamente, una jcontradiccion social, para su
resolucion, demanda alguna clase de coercion (no
ineluctablemente militar). En este asunto, si bien €l
"aggiornmento” polemiza con € marxismo, de
hecho se contrapone con otras formaciones
ideoldgicas, no marxistas. Y ese es e verdadero
punto de colision con la Teologia de la Liberacion.
En efecto, ello reivindica una critica en profundidad
al capitalismo; una busqueda no capitalista. No obs-
tante, no lo hace desde un enfoque clasista clasico.
Indaga categorias mayormente abarcadoras, como
las de "pueblo” o "bloque social de los oprimidos’, y
levanta vertientes y objetivos democréticos. En
definitiva, la Teologia de la Liberacion evoluciona
hacia una éptica més "popujar” que "clasista’ (en
sentido estrecho, binario).™ Pero dicho abordaje
conlleva implicitamente, la nocién de contradiccién.
He aqui un motivo crucia del distanciamiento y de
los embates vaticanos. La Teologia de la Liberacion
ha tomado agunas nociones del marxismo. Sin
embargo, su ideologia y sistema tedrico no pueden
ser catalogados de marxistas. Desde e punto de
vista ideolégico su desarrollo, méas bien, tiende a
apuntar a una racionalidad nacionalista popular.—~El

18 En este trabajo entendemos por cuestion "popular”
aquella que se refiere ala existenciay primacia de
una contradiccion objetiva basica: 1a que opone alas
clases popul ares —constituidas como "pueblo"—
con los bloques de poder, con las fracciones
burguesas mayormente concentradas. En
consecuencia, la contradiccién capital-trabajo
asalariado se encuentra, de hecho, subordinada. Por
es0, en el nacionalismo popular la convocatoria de
las clases subalternas no surge de la apelacion al
temade la propiedad privada de los medios de
produccion. Si lastareas nacionalesy populares,
aunque dominantes, se articulan con objetivos
socialistas, el problema de la apropiacion privada
suele aparecer en el espacio de las fracciones o
grupos econdmicos méas concentrados y, usualmente,
maés ligados a intereses transnacional es.

17 Alberto Methol Ferré, un intelectual uruguayo muy
vinculado al CELAM vy editor de larevista Nexo,

problema del papel de la idea de contradiccion ha
brotado, Udltimamente, en otras vertientes del
pensamiento latinoamericano. Es el caso de ciertos
intelectuales conosurefios que resaltan,
enféticamente, la cuestion de la democracia. Lo
hacen de tal modo gque abandonan, explicitamente, el
concepto de contradiccion. Este acarrearia un
esguema binario, que es recusado (tanto en su
version clasista, como en visiones ensambladas con
categorias como "pueblo” o "Nacion"). Aquel modo
dicotdbmico seria equivalente a una "logica de
guerra® —a una "ruptura revolucionaria’'—,
incompatible con la democracia. Aqui también los
argumentos dimanan en debate con el marxismo. Se
renuncia —a nuestro juicio, acertadamente al
paradigma del universalismo necesario; 0 sea, ala
tesis de una historia regida por leyes ineluctables,
que le fijan una direccion predeterminada y
preconstruyen sujetos (por eiemplo, € proletariado
como clase universal). Pero, curiosamente -y a igual
gue € "aggiomamento"-, € abandono del
universalismo no conduce a una irrupcion de la
historia en los andlisis. No sdlo se tienden a soslayar
los conflictos. Ademas, sobresale la ausencia de
diagndsticos histéricos (por g emplo, cuaes sean las
clases sociales y como se configuran sus vinculos
concretos en una coyuntura histérica precisa;, qué
sucede con e capitalismo en esa etapa). Td
omision refuerza e caracter aprioristico de la
premisa de la colaboracion. La cuestion democratica

reconoce (en € No. 8 de esa publicacion) el caracter no
marxista de la Teologia de la Liberacién: "Esa gama (en
laTeologiadelaLiberacion, A.M.E.) puede ordenarse
entre dos polos (dentro del género) que pueden ser
significados €l uno por Gustavo Gutiérrez'y e otro por
Lucio Gera, El criterio con que se discerniaesa
bipolaridad erala actitud ante e marxismo. Si

‘componia o no con & marxismo. Seamos claros. No se
trata de que un polo fueramarxistay e otro no. No, son
polos catdlicos. Ninguno se proclamani es marxista. La
cuestion es otra. Es que un polo pretende ‘componer* con
el marxismoy el otro no. ¢Qué significaesa
‘composicion’ con el marxismo? No, por cierto, con €l
materialismo y el ateismo de lafilosofia marxista. Esta se
pretende separar del 'método’ marxista de andlisis socia",
op. cit., segundo trimestre de 1986, pag. 6.

18 Cfr. Portantiero. Juan Carlos. "De la contradiccién a
los conflictos’, en La ciudad futura. Buenos Aires, No2,
octubre de 1986.



lleva a subordinar o rehuir las tareas nacionales —
antimperialistas— y populares —antioligarquicas, o
enfrentadas con las fracciones burguesas mas
concentradas.

En suma, la democracia senainconciliable con la
idea de contradiccion, con € cambio de los sistemas
de poder, con una hegemonia popular. En cambio, la
Teologia de la Liberacion —y, en general, € nuevo
pensamiento social— procuran rearticular dichas
tareas entre si. Este es e punto nodal que distancia
las lineas ideoldgicas mencionadas. El problema,
pues, no se ubica tanto en e recurso a categorias
marxistas. Més bien, se sittia en la forma de entender
lo popular y su entronque con lo democrati co.

En resumen, la problemética de la contradiccion
subyace a tema de la lucha de clases que, junto a
inmanentismo instauran los argumentos nodales en
la polémica que € "aggiomamento" ha lanzado
contra el marxismo. Ahi se montan las acusaciones a
la Teologia de la Liberacion. Pero, por su lado, ¢qué
es lo que retoma ésta de la teoria marxista? En
primer término, cabe sefialar que la incidencia del
marxismo ha ido disminuyendo con la evolucion de
tal corriente teologica. La Teologia de la Liberacion
ha acudido a aquél paradigma tedrico en busca de
categorias de andlisis social. Es decir, procurando
conceptos cientificos que den cuenta de la
"pobreza’. En consecuencia, se piensa que es fac-
tible disociar la filosofia de la teoria socid
marxistas. Con € tiempo, se haido poniendo mas en
cuestion la capacidad explicativa de aquella teoria
Por eso, dichas nociones son una vertiente que
concurre a un marco mas global, aportado por las
ciencias sociales en general. Esta ampliacion del
espectro tedrico ha condicionado una reduccién
relativa de la influencia marxista, ya mencionada.
Con todo, podria afirmarse que la Teologia de la
Liberacion se hala en la blsgueda de un
pensamiento social sistematico. Esa exploracion
recibe del marﬁfmo, basicamente, una perspectiva
no capitalista. == La conceptualizacion cientifica no

9 |_eonardo y Clodovis Boff sostienen: “La Teologia de
la Liberacion siempre entendi6 usar €l marxismo como
mediacion, como herramientaintelectual, como
instrumento de andlisis social. He aqui "el estatuto
epistemol 6gico del marxismo en la Teologiade la
Liberacion. De esta suerte, algunas categorias del
marxismo quedan incorporadas a discurso delafe, y no

es valorada como un absol uto.
Epistemol6gicamente, se la concibe como un
esfuerzo que avanza por hipotesis, que ha de probar
su poder descriptivo y explicativo. Nada mas lgano
de la asuncién acritica atribuida por € Vaticano ala
Teologiade laLiberacion.

Hemos mencionado gue la Teologia de la Liberacion
es portadora de una Optica "popular”. En efecto, se
recurre constantemente a la idea de "pueblo”. Pero
ella, sin duda, no se reduce a una vision
esguematicamente obrerista, ceflida a los margenes
del proletariado industrial. Se alude, en cambio, a
una perspectiva mas amplia, ligada a un dilatado
espectro de sectores sociales, heterogéneos en sus
modos de insertarse en las relaciones de produccion,
que incluye a los "pobres" urbanos y rurales, a las
"clases desposeidas’, a las mifionas étnicas, a las
culturas marginadas. La Teologia de la Liberacion,
pues, supera € reduccionismo clasista. Ademas, €
"pueblo” no es pensado como un dato
preconstituido. Por e contrario, es concebido como
un sujeto, a ser construido. El "pueblo”, entonces, es
una tarea. Pero también —y he agui una influencia
marxista— es una opcion contra la opresion. Y por

a contrario (. . .) No hay duda—y eso debemos
concederle a sefior Prefecto—, en esa asuncion de
categorias marxistas hubo exageraciones e imprudencias
aqui y alli. Pero esano fuela'direccion fundamenta' o la
intencién de fondo’ delaTeologiadelaLiberacidn (. . .)
Pero no hay duda: en laTeologiadelaLiberacién se
quiso enfrentar con el rostro descubierto la cuestién del
marxismo (. . .) El marxismo (., ,) esclarecey enriquece
agunas de las nociones mayores de la teol ogia: pueblo,
pobre, historia, y alin praxisy politica(. . .) No hay duda:
hubo y hay ciertas fusionesy confusiones entre
conceptos marxistas y conceptos teol 6gi cos —como
refiere e sefior Prefecto—, Con todo, eso (. . .) esta
siendo poco a poco superado. No hay pensamiento que
nazca adulto” . " Observaciones de |os hermanos Boff a
Ratzinger" en De Léla, Cayetano (comp.). Cristianismo
y liberacién en América Latina, Claves

L atinoamericanas-Nuevomar, México, 1984, pags. 218-
219.

0| eonardo Boff opina: “. . . Pero nadie puede
impedirme mi opcion de clase. Nadie puede impedirme
gue yo, a pesar de todo eso, tenga una opcion por €
pueblo, una opcidn por laliberacion, que esté en contra
de los opresores de este mundo . . . En funcion de esto, €
hecho de que yo pueda ser difamado, rechazado, que me
pongan una bomba, o0 que Roma me condene ... es total-



ello se requiere la liberacion. Liberarse de la
opresion es una tarea de clase, aunque popular,
porque esos sectores desposeidos lo son como
resultado del capitalismo dependiente. De ahi que,
en esta corriente teoldgica, la liberacion se ensamble
con un enfoque no capitalista. En consecuencia,
prima una logica "popula" que resata el
protagonismo y participacion de los "pobres’,
visualizados como capaces de poseer la "fuerza
histérica’ indispensable para la transformacion
social. Es por tal motivo que algunos tedlogos de la
liberacion reprochan a los document%a vaticanos €
desarrollo de una 6ptica paternalista. =~ Por tanto, la

mente secundario frente a esa opcién mas de fondo que
esun acto de fe, de evangelio (. . .) Quien vive desde esa
opcién ve que la sociedad debe ser transformada, 'Estal
sociedad, no ‘la sociedad. Esta sociedad en laque se
oprime. Tenemos que liberarnos de ella. No basta con
condenarla éticamente, cosa que no es muy dificil. Se
trata de superarla historicamente. Desde un sujeto
histérico digtinto, que esta interesado en superar esta
situacion, y ese sujeto es el bloque histoérico delos
oprimidos, organizados entre ellos. Entonces, ahi" estan
las comunidades de base, los sindicatos libres, las
asociaciones de barrio, grupos de madres, 1os cuarenta
millones de negros que tenemos en Brasil con sus
organizaciones de culturanegra’, "Rueda de prensa’, en
Misién Abierta, Madrid, No. 1, febrero de 1985, pag.
120.

21| eonardo Boff agrega: . , . Es preciso que este bloque
llegue a ser una fuerza histérica capaz de vivir asu nivel
unaforma distinta de sociedad y democraciay partici-
pacion, de forma que postule una aternativa ala que
tenemos actualmente (...) Y 10 que es mas grave, porgque
esunaofensaalos pobres: el documento (la primera
Instruccion, A.M.E.) jamés habla de los pobres como
sujetos de su liberacion. Esta en una perspectiva que
nosotros hemos superado y abandonado hace ya treinta
anos, que esla perspectiva paternaistay asistenciaista.
Mas de doce veces dice & documento que lalglesia actla
en favor delospobres. . . quelalglesahaceen
beneficio delos pobres.. . . No. Hay que partir delos
pobres, situarse desde los pobres. El pobre no es
solamente pobre. También es rico en otro aspecto: tiene
fuerza histérica, tiene conciencia, tiene capacidad , . .”,
"Ruedade prensa’, op, cit. pag. 120.

Con Clodovis Boff; aflade: "Es de lamentar que la
Instruccion no diga siquiera una pal abra sobre |a onerosa
y alavez gloriosa gesta de |os pobres; en ninglin
momento se alude a sus organizaciones, sus luchasy sus

Teologia de la Liberacion da un potente realce a la
autonomia y diversidad organizativa de las clases
populares. Adicionalmente pone énfasis en la
reivindicacion de la cultura y capacidad de los
desposeidos. Por afiadidura, destacan los valores
democréticos contra cualquier forma de
autoritarismo y dirigismo estatal o partidario. Tiende
a perfilarse, pues, una linea de corte, autogestivo.
Nada mas distante de las facetas vanguardistas de
cierto marxismo ortodoxo; de su imagen del cono-
cimiento como radicalmente externo a las masas vy,
en definitiva, bgo e control de un partido que
reproduce nuevas formas de poder asimétrico. En
resumen, en la Teologia de la Liberacion el
marxismo es un ingrediente que aimenta un
pensamiento  social abierto, en busqueda.
Suministra, basicamente, un horizonte no capitalista
y una ligazén de lo tedrico con la transformacion
social. No obstante, la idea-fuerza crucial de este
movimiento teologico es la organizacion autbnoma
y diversificada de las clases populares, sujeto activo
en la lucha por superar la opresion. Se trata de
revertir aquellos poderes injustos que generan la
pobreza. No se soslaya, entonces, € problema del
poder social. Este es el sentido de la opcién de clase
aludida, que nada tiene que ver con € "odio", la
violencia armada necesaria, las tutelas partidarias, €
obrerismo o la instauracion de nuevas modalidades
autoritarias. Pero si se opone a soluciones
ineluctablemente conciliatorias que conlleven la
perpetuaci on de esos poderes injustos.

Sin embargo, los documentos vaticanos se
obstinan en atribuir a la Teologia de la Liberacion
un "punto de vista clasista’ ortodoxo ("proletario”,
en pro de la "violencia revolucionarid', que
conduciria a sociedades a modo soviético,
"totalitarias’ y "ateas"). Suponen que € marxismoy,
en particular, e "clasismo", ingtituirian la clave de
lectura y de construccién del discurso teoldgico. Se
impondria un patron externo, adverso y dominante.
Desde tal exterioridad se llevaria a cabo una
"reinterpretacion del mensgje cristiano” y una
"relectura selectiva de la Biblia', que ocuparian

avances (. . .). Por el contrario, parece mantener,
anacroénicamente, una actitud paternalistay asistencialista
que cruzatodo €l texto . . .", "Ante el nuevo documento
vaticano sobre lateologia de laliberacion”, en Mision
Abierta, Madrid, No. 1, febrero de 1985,pag. 129.



posiciones subordinadas y serian desvirtuadas en sus
contenidos.

Las acusaciones se reiteran sin  mayores
variaciones 'y, ademas, instauran Sintagmas
incUlpatenos cuya sola enunciacion evoca e
conjunto del discurso incriminatorio. Es el caso de la
imputacion de reduccionismo presente, inclusive, en
la carta de Juan Pablo Il alos obispos brasilefios. Se
atribuye un reduccionismo politico que, por su lado,
supondria un inmanentismo historico 'y un
mesianismo temporal que comprometerian la
trascendenciay que, en Ultima instancia, implicarian
un evangelio puramente terrestre y una concepcion
determinista de la historiaa Esta presunta
politizacion radical diluiria la especificidad e
integralidad del mensgje cristiano y, peor aln,
aspiraria a conformar una Iglesia de partido. Con lo
cual lalglesia catolica quedaria supeditada a un otro
superior, € partido politico, obviamente marxista.
De ahi que se denuncie un desconocimiento, en la
Teologia de la Liberacién, de las jerarquias y del
Magisterio eclesial, s no una abierta oposicion a
ellos. La influencia marxista llevaria a encumbrar a
la ortopraxis -y, en especial, a la praxis partidaria-,
como Unico criterio de verdad. Eg]definitiva se
negarialafe en el Verbo encarnado.

Los tedlogos de la liberacion, reiteradamente,
han rechazado este retrato como tergiversador y
profundamente distorsionante. Algunos creen que se
busca restar eclesialidad a su produccion teol bgica.
Es decir, que se pretende difuminar su pertenencia e
insercion en la comunidad catolica. Y, en efecto, la
etapa de confrontacion parecia procurar €l
aislamiento de la Teologia de la Liberacién por via
del argumento de exterioridad, entre otros. Por eso

%2 Son numerosos | os textos que, en los materiales de la
Santa Sede, reproducen unay otra vez estos argumentos
y sintagmas. También lo hace la segunda Instruccion:
"Pero serd una grave perversion tomar las energias de la
religiosidad popular, para desviarlas hacia un proyecto de
liberacion puramente terreno gque muy pronto serevelaria
ilusorio y causa de nuevas incertidumbres. Quienes asi
ceden alasideologias del mundo y alapretendida
necesidad de laviolencia, han dejado de ser fidlesala
esperanza, asu audaciay asu valentia. . .", Instruccion
sobre libertad cristiana y liberacion, Libreria Parroquial
de Clavena, §/f, pég. 57.

que dichos tedlogos suelan insistir en que, por €l
contrario, su tarea surge de unaricavida eclesia en
el seno mismo de las comunidades cristianas,
especialmente de las mas pobres, cuyo caminar
acompafa. Y es que, en verdad, uno de los méritos
de la Teologia de la Liberacion es su viva
articulacién con practicas sumamente pujantes y
variadas -incluso organizativas, como es € caso de
las Comunidades de Base- de las que emerge, y alas
gue anima.

En sintesis, € recurso a ciertos elementos de la
teoria social marxista, por parte de la Teologia de la
Liberacion, es sin duda un punto nodal de conflicto
con Roma. Pero lo es en virtud de una regresion
antimarxista que surca a  "aggiornamento"
socialcristiano, retroceso que comporta Severas
distorsiones tanto del marxismo cuanto de aquella
teologia. Y esas deformaciones han impedido a
Vaticano situar e debate en sus justos términos.
Porque, como vimos, € marxismo proporciona un
horizonte no capitalista, cuyos rasgos no estan
trazados. La Teologia de la Liberacion no enarbola
"recetas sociopoliticas'. Como mucho podria decirse
que, aunque a veces implicitamente se da una
aspiracion a alguna forma de socialismo original,
democrético, de sesgos autogestivos, con un
sefialado acento en la sociedad civil. Sin embargo, o
central, ahora, es el trabajo con los pobres; la
blsqueda de y € apoyo a su organizaciéon. O sea, la
tarea es contribuir a la conformacion de un nuevo
sujeto, del bloque socia e histérico de los
oprimidos. La Teologia de la Liberacion es pensada
como una reflexion que acompafia este proceso en €l
seno de su desarrollo. Leonardo Boff opina:

Una fe cristiana y una pastoral que tenga un
minimo de responsabilidad frente a lo que dice
de Dios y de Cristo (. . . debe) tener una vision
profética. Y debe intentar reforzar los
movimientos populares que se organicen en
funcion de la vida, de los derechos sobre la
tierra, del hambre, delasalud . . . Pues esto esni
mas ni menos lo que significa la teologia de la
liberacion. Por eso. quiza sea mejor incluso no
hablar siquiera de teologia de la liberacion. Es
una teologia, simplemente, que ve los pobres,
gue son grandes mayorias. y hace una opcién por



los pobres. contra su pueblo, en favor de su
liberacion. El

Parala Teologia de la Liberacion la construccién
del sujeto “pueblo” supone asumir, vertebralmente,
la cuestion de la opresién y, en consecuencia. la del
poder, injusto y opresor. Por ello se buscan
vertientes tedricas que permitan pensar 1o socia
desde € punto de vista de los "pobres’." De ahi que
se descarten enfoques funcionalistas.
ineludiblemente conciliatorios. Lo bésico, 1o que
ordena €l conjunto, no es la busqueda de armonia.
sino e rebasamiento de dichos poderes. Para la
Teologia de la Liberacion e marxismo aporta
precisamente eso. un punto de vista, aunque su cola-
boracion no sea la Unica y sus conceptos deban
demostrar su idoneidad descriptiva y explicativa
Leonardo Boff agrega:

Fundamentalmente hay dos grandes opciones,
una institucional-funcionalista y otra mas
dialéctica-estructural. Marx fundamental mente
intenta pensar la totalidad social desde los sin
poder, desde los pobres, desde los que sufren €l
poder sobre €ellos, o que tienen que prestar su
obediencia a sistema social . . . Hay otra forma
de pensar la totalidad social: desde € poder,
desde la institucion victoriosa, desde la armonia
social . . . Yo digo: nosotros, por funcion de
nuestra insercion eclesial junto a pueblo, junto a
los oprimidos, etc., tendemos a ver la sociedad
como algo sumamente conflictivo, porque se ve

% Boff. Leonardo. "Rueda de prensa’. op. cir., pag. 117.
LaTeologiadelaLiberacion sueleinsistir en € rol
prominente de la practica, ante la cual se presenta como
"palabra segunda’: "LaTeologiade laLiberacion, antes
de ser, como quiere la Instruccion, 'un movimiento
ideol6gico’ 0 'generadora de un compromiso por la
justicia (. . .), esta creada por un compromiso previo'y
concreto cuyo nombre es 'lucha por lajusticia. Aquella
es palabra segunda frente a esta palabra primeray
fundamental. No se trata de una teologia de
consecuencias 0 meras aplicaciones (. . .) Sino que
implica fundamentalmente la accién misma, €l actuar en
unadireccién . . .", Boff, Leonardo y Clodovis Boff,
"Ante el nuevo documento vaticano sobre teologia de la
liberacion”, en Misiéon Abierta, Madrid, No. 1, febrero de
1985, pag. 131.

asli. 'Y e% conflicto ha de ser superado y
cambiado.

He aqui € punto de discordia, oculto tras los
razonamientos antimarxistas de la Santa Sede. El
"aggiornamento” socialcristiano hace una revision
autocritica de la tradicion y realza € papel de los
conflictos sociales. A pesar de lo cual, persiste en
model os de raigambre funcionalistas, ya que sitta la
conciliacibn como un enunciado rector que
subordina los modos de lectura y resolucion de tales
conflictos. En cambio, la Teologia de la Liberacién
resalta los conflictos entendidos como productos de
un sistema opresivo propio del capitalismo depen-
diente. No se procura eclipsar € conflicto en pro del
compromiso, sino revertirlo por la superacion de
aquella estructura de poder. Esta Optica "popular”
vehiculiza influencias del marxismo, pero no se
reduce a é ni ha encontrado todavia un pensamiento
sistemético que la exprese.

6. HACIA UNA NUEVA ORTODOXIA

6.1. EL "AGGIORNAMENTQO"
SOCIALCRISTIANOY EL TEMA DE LA
LIBERACION

Como vimos, la inclusion del concepto de
liberacion no es una novedad atribuible a los
documentos que la Santa Sede emitio desde 1984.
Esa innovacion broté en Ameérica Latina, en torno al
CELAM, a principios de la década de los setenta.
Dicha incorporacién se dio en € marco de un
remozamiento doctrinario global, cuya originalidad
residié en subsumir la temética de la liberacién en
un cuerpo de pensamiento preexistente, aungue
renovado: el de la Doctrina Socia catolica. Fue este
"aggiornament 0" regional € que sento las bases, y
el que define los contenidos de la nueva ortodoxia
impulsada por Roma. EIl CELAM y & CEDIAL
también fueron los primeros en sostener que en la
Teologia de la Liberacion podrian distinguirse
diversas corrientes, unas aceptables y otras
inadmisibles. Lo que comportaba la idea de una
Teologia de la Liberacion legitima, ortodoxa, regida
por tal ensefianza social.

% Boff, Leonardo, "Rueda de prensa’, op. cit., pag. 119.



Otro error de interpretacion, muy frecuente,
consiste en suponer que e Vaticano asumio la
categoria liberacién —y su teol ogia— recientemente
y, sobre todo, en los materiales y pronunciamientos
de 1986. Esto no es asi. La problemética ya estaba
presente en la etapa punitiva y disciplinaria
precedente. Es que, como dijimos la nueva ortodoxia
rearticula la nocion de liberacion  para,
simultaneamente, descalificar a esta teologia de
raices latinoamericanas. La Instruccion de 1984
expone claramente esa organizacion discursiva,
distinguiendo una teologia de la liberacion vélida 'y
otrailegitima por su apelacion a marxismo.

Al emprender, en 1986, la etapa propositiva
antes mencionada, la Santa Sede reiteré6 més
profundamente su asuncion de una Teologia de la
Liberacion ortodoxa. Juan Pablo Il sostuvo, incluso,
que dicha teologia no solamente era Util sino,
ademés, necesaria. Pero dgjé igualmente en claro
que debia desenvolverse en consonancia con la
Doctrina Socia; y 1o hizo en un contexto discursivo
que permanecia atento a sefialamiento de las "des-
viaciones'. Son ilustrativos algunos parrafos de su
carta a los obispos brasilefios (del 9 de abril de
1986) y de su mensgje a los prelados reunidos en el
CELAM (en Colombia, €l 4 dejulio de ese afio):

. . . estamos convencidos, tanto vosotros como
yo, de que lateologia de la liberacién es no sblo
oportuna, sino Util y necesaria. Debe constituir
una etapa nueva —en estrecha conexion con los
anteriores- de esa reflexion teologica con la
tradicion apostdlica y continuada con los
grandes Padres y Doctores, con € Magisterio
ordinario y extraordinario y, en época mas
reciente, con € rico patrimonio de la doctrina
social de la Iglesia, expresada documentos
gue van de la Rerum Novarum =a la Laborem
excercens®* (,. .) Dios os ayude a vear
incesantemente para que esa correcta y necesaria
teologia de laliberacién se desarrolle en Brasil y
en Ameérica Latina de modo homogéneo y no
heterogéneo* respecto a la teologia de toaos los
tiempos, en plena fidelidad a la doctrina de la
Iglesia, atenta a un amor preferencial, no

" Encursivaen d origina

excluyente ni exclusivo por los pobresE’-IY en
este contexto de respeto por la persona humanay
de fidelidad a su destino sobrenatural, los Obis-
pos latinoamericanos, y con ellos todas las
comunidades ecleasidles que ellos dignamente
presiden, han acogido los documentos Libertatis
Nuntius y Libertatis Conscientia recientemente
promulgados por la sede apostdlica. Dichos
documentos, en & marco del Magisterio
pontificio, han contribuido a precisar € auténtico
sentido evangélico de conceptos bésicos que.
arbitrariamente, venian siendo presentados desde
una oOptica ideoldgica o clasista . . . Por otra
parte, a la vez que reconocen la utilidad y
necesidad de una teologia de la liberacién*, he
querido recordar también que ésta debe
desarrollarse en sintonia y sin rupturas con la
tradicion teol égicadEGJ_la Iglesiay de acuerdo con
su doctrina socid. . ,
Estos pronunciamientos de Juan Pablo |1 no sortean,
pues, € patron previo de identificacion de las
"heterodoxias'. El pontifice acude a uso de
sintagmas, ya mencionados, que connotan una
permanente y redundante descalificacion de la
Teologia de la Liberacion ("vision exclusivamente
sociologica de la Iglesia’, "Optica ideoldgica y
clasista’, "reduccionismos’, "opcién preferencial, no
exclusiva ni excluyente'). La nueva ortodoxia,
entonces, no conlleva una busqueda de convergencia
con esa tendencia teol6gica. En todo caso, los
puntos de coincidencia no despuntan en 1986 sino
en la recuperacion de los trabajo? aludidos del
CELAM y el CEDIAL Tales concurrencias se sitian
en e realce dad%ﬁl la tematica de los pobres y su
opresion secular.*= Pero € sentido de la liberacion

% Mensgje del Papaala Conferencia Episcopal de
Brasil", en €l boletin CELAM, Bogotd, No. 205, abril de
1986, pag. 10.

% Boletin SAL, Bogota, No. 088. 4 dejulio de 1986, pag.
5.

%" En su carta a episcopado de Brasil Juan Pablo 11
valorad rol delaiglesiade ese pais en laatencion alos
problemas de lamiseria, o que le habria generado la
estimay confianza de su pueblo. El pontifice también
confiere a dichos obispos un rol cuasi-universal en el
desarrollo de la nueva ortodoxia: "Pienso que, en este
campo, laiglesiaen Brasi| puede desempefiar un papel
importante y al mismo tiempo delicado: crear espacio y
condiciones para que se desarrolle, en perfecta sintonia



difiere. Porque, en el caso del Vaticano, e concepto
se articula con un modelo de neocristiandad y con
un proyecto de sociedad que continla regido por
moldes funcionalistas. Y, ademés, es constatable una
profunda diferencia metodol égica. La Teologia de la
Liberacion se elabora a partir de una préctica que
procura construir un nuevo sujeto histérico. La
liberacion no es primariamente un tema, sino una
tarea. La reflexion, en consecuencia, parte de dicha
préctica y, por eso, posee acentos y matices
peculiares. En cambio, las Instrucciones arrancan de
una perspectiva tedrica, universalizante, que rehuye
la lectura de las luchas de los oprimidos y la
descripcion histériceade los sistemas de poder que
generan laopresion.

6.2. EL MODELO DE NEOCRISTIANDAD Y EL
PODER DE LA IGLESIA

¢Qué esla neocristiandad? Se trata de un modelo
histérico de Iglesia, arraigado en la tradicion
catélica y actualmente vehiculizado, a nivel doc-
trinario, por el "aggiomamento”" socia-cristiano. La
neocristiandad, poderosamente impelida por Juan
Pablo II, continda y, a la vez, modifica la antigua
moldura de cristiandad que signé buena parte de la
historia de la Iglesia. Pero entonces, ¢qué es la
cristiandad? Gustavo Gutiérrez opina al respecto:

La cristiandad no es en primer lugar un
concepto. Es, ante todo, un hecho. Se trata de la
experiencia histérica més larga de laiglesia. De
ahi" que haya degjado una huella tan profunda en

con lafecunda doctrina contenida en las dos citadas
Instrucciones, una reflexion teol 6gica plenamente
adherente ala constante ensefianza de lalglesiaen
materiasocial y, a mismo tiempo, apta parainspirar una
praxis eficaz en favor delajusticiasocial y de la equidad,
de la salvaguarda de | os derechos humanos, de la
construccion de una sociedad humana basada en la
fraternidad y en la concordia, en laverdad y en la caridad
...", op. cit,, pag. 10.

2 Boff, Leonardo, "Liberacién como teoria o como
accion politica*, en Teologia dela. Liberacion.
Documentos sobre una polémica, Editoria Departamento
Ecuménico de Investigaciones (DEI), San José, Costa
Rica, 1984.

" Enesteitem (6.2.) y en e préximo (6.3.) se reproducen
algunos pocos parrafos textuales de un nuevo libro dela
autora, de préxima aparicion, titulado Guerra de
desgaste y religion en Nicaragua.

su vida y en su reflexion. En la mentalidad de
cristiandad y en la perspectiva que la prolonga,
las realidades terrenas carecen de autonomia
propia. Lo tempora no tiene una auténtica
consistencia frente a la iglesa Esta, en
consecuencia, lo utiliza para sus propios fines.
Son las secuelas de lo que se llamé €
‘agustinismo politico'. El proyecto por €l reino de
Dios no degja lugar a un proyecto histérico
profano. La iglesia aparece, sustanciamente,
como la depositaria exclusiva de la salvacion:
fuera de la iglesia no hay salvacion'. Esta
exclusividad, susceptible de ciertos matices que
no cambian e esquema de fondo, justifica que la
iglesia se considere el centro de la obra
salvadora, y que se presente, por consiguiente,
como un poder frente a mundo. Poder que
buscara traducirse, esponta e
inevitablemente, en el campo politico.

Por su lado, la neocristiandad intenta saldar los
vinculos de la Iglesia, histéricamente conflictivos,
con la modernidad y la llustracion. Y, por €llo,
comporta transacciones relevantes en el proceso de
secularizacion. La reaccion antiliberal catélica del
siglo XIX ha sido abandonada. Asi, se admiten la
democracia politica, sus libertades concomitantes y,
por lo regular, la instauracion de Estados laicos.
También se reconoce la vigencia de una cierta
autonomia del mundo, de las ciencias, de lo politico.
Pero es aqui, precisamente, donde surgen reglas de
engendramiento  discursivo que lesionan esa
reconciliacion con e mundo moderno. Su clave es
paradgjica. Consiste en afirmar una independencia,
si, pero subordinada a dato revelado, a una
trascendentalidad ahistorica e inmutable. Se delimita
una autonomia que es pensada como relativa por su
caracter subalterno. Las ciencias habrian de sujetarse
a un juicio teolégico ultimo. Lo politico deberia
moldearse segin €l designio de edificar un orden
socia-cristiano. O sea, soluciones deducidas de y
supeditadas, en Ultimainstancia, a ese dato revelado.
Lo profano se difumina mientras se lo reivindica y.
por consiguiente, el discurso padece de una gran
ambigledad. Por tanto, la neocristiandad es un
movimiento resacralizante. Conviene con latesis de

» Gutiérrez, Gustavo, Teologia dela Liberacion.
Per spectivas, Sigueme, Salamanca, 1985, pag. 83-84.



gue la secularizacién conlleva aspectos positivos,
pero advierte que éstos solo podran perdurar en la
medida que se reencuentren con la fe. Ta
supremacia subordinante de lo religioso supone la
persistencia, aunque modificada, de ciertos
elementos clave de cristiandad. Permanece la tesis
de que lalglesia goza, finalmente, del monopolio del
sentido, de la salvacion y, en definitiva, de la
liberacién. Cualquier negacion de esta idea acarrea
la acusacion de "secularismo”, asunto que suele ocu-
par e 4pice de las preocupaciones de la
neocristiandad. De ali derivan incriminaciones
como la de "mesianismo tempora"”, atribuida a la
Teologia | de la Liberacion y, ademas, a todo
movimiento historico relevante que no declare
expresamente su aceptacion de la trascendencia. La
busqueda de una sociedad modelada por el
“aggiornamento” socialcristiano lleva, adiciona-
mente, a insistir en e rol de los laicos! y de
organizaciones sociales catdlicas. o influidas por su
pensamiento (sindicales, juveniles, comunitarias,
intelectuales, etc.). Esos desarrollos seglares. son
concebidos a interior de una iglesia jerarquica,
vigilante de la ortodoxia doctrinaria, firmemente
institucionalizada y, también refortalecida para
impulsar aquel nuevo orden social en un contexto
reciamente evangelizador.

La primera Instruccion retoma la problematica
del secularismo, aunque con el objetivo de indicar su
presencia en la Teologia de la Liberacion. El Sinodo
de obispos (1985) apunto al problema. El asunto esta
vigente en e discurso de Juan Pablo Il. Pero
Libertatis Conscientia es € materid de
neocristiandad por excelencia. Por €llo, su
preocupacion fundamental se ubica en € ateismo y
el inman. Las referencias a tema son muy
numerosas® El documento desarrolla una mirada
positiva respecto de la llustracion y la revolucion
francesa. Las acepta como pasos en e camino huma-
no hacia la libertad. Ademas, las valora como una
apertura hacia € conocimiento  cientifico-
tecnologico y en pro de ideales de igualdad vy
fraternidad. No obstante, la Instruccién destaca y
analiza €l surgimiento de amenazas y ambigledades
en esa marcha moderna en favor de lalibertad. Y las
explica, en su raiz ultima, por e argumento del

% Por gjemplo, en los parrafos 13, 18, 19,27, 29,37,38,40
y 41.

ateismo, por € rechazo de lafe en Dios. La cuestion
de la fe explicita, pues, pasa a congtituirse en €
vértice explicativo de los desordenes histéricos que
arrancarian en la llustracion. La iglesia, por €
recurso del ateismo, retiene € monopolio de la
salvacion y salvaguarda la liberacion para si'; pero
también acapara los cimientos que darian cuenta de
los conflictos y de su superacion. El mundo, sin fe
expr careceria de consistencia propia Yy
destino.*~Se destruiria. Pablo Richard, un destacado
tedlogo de la liberacion, comenta asi este rol
monopolico de lalglesiaen Libertatis Conscientia:

Al leer e documento Libertatis Conscientia
tenemos !a impresion de que toda la historia del
mundo sucede dentro de la Iglesia. El Unico
mundo aceptado y reconocido es el mundo de la
Iglesa. EI mundo es bueno cuando esta
sometido alalglesia @ mundo le vamal cuando
no sigue los consgjos de la Iglesia (. . .) La
iglesia es un inmenso convento; la vida fuera del
convento es atamente peligrosa y llena de
pecados. Al mundo le ha ido pésimo por
atreverse a vivir fuera del convento. Nuestra
vivencia de Iglesa es tan diferente.
Consideramos la Iglesia a servicio del mundo;
tenemos conciencia, no de ser ‘convento grande,
sino "levadura pequefid (. . .). Debemos, por
tanto, leer la Instruccion Libertatis Conscientia
como un documento de cEitiandad escrito para
unalglesiade cristiandad.

* DicelaInstruccion: "Es més, para muchos Dios mismo
senala alienacion especifica del hombre (...). El hombre,
rechazando lafe en Dios, llegaria a ser verdaderamente
libre (.. .). En ello estadlaraiz de las tragedias que
acompafian la historia moderna de lalibertad. ¢Por qué
esta historia, a pesar de las grandes conquistas, por 1o
demés siempre frégiles, sufre recaidas frecuentes en la
alienacion y ve surgir nuevas servidumbres? (. . ).
Cuando el hombre quiere liberarse delaley moral y
hacerse independiente de Dios, |gjos de conquistar su
libertad, la destruye". Instruccién sobre libertad cristiana
y liberacion. Libreria Parroquial de Clavena, México, g/f,
pags. 11-12.

* Richard, Pablo, “El Vaticano, € Papay la Teologiade
la Liberacion latinoamericana', en Pasos, Editorial
Departamento Ecuménico de Investigaciones (DEI), San
José, CostaRica, No. 7, agosto de 1986, pag. 2.



Lo histérico y socia se diluyen en lo ahistorico e
individual. La miseria y la opresion, en definitiva,
serian fruto del pecado persona; o sea, de la
negacion de Dios. La ambiguiedad renace. Porque, si
bien se acoge la existencia y € papel de las
estructuras sociales, se ratifica la primacia genética
de la persona. Las deficiencias estructurales no
serian sino resultantes, efectos. Productos segundos
de causas primeras que se emplazarian, claro, en
otro orden: el de la trascendentalidad. En €l origen,
entonces, se entroniza el pecado individual. Lo
religioso explicarialo socia. Los canales de cambio
propuestos son consistentes con este diagnéstico: las
modificaciones estructurales exigirian, antes, la
conversion de los individuos.

En tal contexto ¢cudl es € sentido que se da a
concepto de liberacion? Si la pobreza material es
consecuencia  del pecado, la liberacion
socioeconOmica no sena posible sin la intervencién
de la fe. No se desestiman, como veremos, las
"reformas’ sociales. Pero se infiere su radica
insuficiencia y fragilidad sin € reencuentro con lo
religioso. Sin fe no habria liberacion. Las luchas por
la liberacién se anularian sin su convergencia con la
Iglesia. La liberacion temporal padeceria de una
insanable inconsistencia propia. La Iglesia despunta
como un poder ante el mundo. Poseeria las claves de
la liberacion. La neocristiandad, pues, procura
reconciliar a la Iglesia con la razon e, histori-
camente, con la llustracién. Pero deniega futuro a
proceso de secularizacion, que alli emerge, s e
mismo no converge con la fe. Por eso, Libertatis
Conscientia anuncia "una nueva fase de la historia
de la libertad", dada por la concurrencia entre los
frutos de la modernidad y la revelacion (no. 24). La
liberacion seria "secularista’, y adversa, sin la tutela
religiosa. La modernidad, sin la Iglesia, se
aniquilaria. Habria que superar €l cisma de la razon
y de la historia con la fe, para salvarlas. Alberto
Methol Ferré, un intelectual vinculado a la corriente
de neocristiandad, 10 expresa asi:
Sin el Evangdlio, sin la Iglesia, la civilizacion
moderna recae necesariamente en la volunta de
poder. reconstituye la dominacién, contra la que
nacio. La modernidad librada a si' misma se
aniquila, pierde razon de ser. Solo la Iglesia
salva ala modernidad. Le da sentido, la justifica
y alavez se vuelve instancia critica. Para que

esto pueda suceder, la Iglesia debe redizar su
propia autocritica y reconocer%en lo megjor de
la modernidad que €ella genero.

Este énfasis de la neocristiandad en el ateismo,
en la secularizacion y en la problematica de la
modernidad, revela una perspectiva eurocentrista. Al
menos en América Latina esos no son los retos
basicos. Por € contrario es constatable un franco
renacer de lareligiosidad, especialmente en sectores
populares. No obstante, los documentos vaticanos
suelen ignorar el papel y las luchas de los cristianos
en la region, gue tantos mértires han dejado en los
Gltimos afios. La omision puede ser explicada,
aunque solo en parte, por e hecho de que la
neocristiandad percibe a la Teologia de la
Liberacion y a la "iglesia de los pobres’ como
prefiadas de tendencias secularistas. Aquéllas no
prorrumpen teniendo como interlocutor principal a
la modernidad. Sus preocupaciones se asientan en la
temética de los "pobres* y la liberacion. Pero sus
desarrollos teoldgicos y pastorales implican una
ruptura con las pautas de cristiandad. Y ello es asi
porque se tiende a reconocer la consistencia
intrinseca del mundo, la no subordinacion de lo
politico y de la cultura a lo revelado. Se acepta una
legitimidad interna de lo profano —descartando
tutelas religiosas— y una vision de  hombre
responsable de su iniciativa histéricaa La fe
acompana la liberacién integral de los pobres, pero
no la supedita ni le resta autonomia. Para €
Vaticano esta posicion mostraria sintomas de un
secularismo ilicito. Por consiguiente, la neocristian-
dad y la Teologia de la Liberacion construyen la
idea de liberacion con sentidos distintos porque,
finalmente, conciben de modos diversos los vinculos
entreloreligioso y lo social.

6.3. EL PROYECTO DE SOCIEDAD. EN TORNO
A LA PROBLEMATICA DE LAS REFORMAS

La nueva ortodoxia extrae su proyecto de
sociedad del "aggiornamento” socialcristiano. Este
ha sido expuesto en numerosos trabajos, producidos

¥ Methol Ferré, Alberto, "Inactualidad de lafilosofiay
vigencia de los derechos humanos®, en Los derechos
humanos. Sus fundamentos en la ensefianza de la Iglesia.
CELAM, Bogotd, 1982,pag. 75-76.



en buena medida en torno al CELAM vy a CEDIAL.
Sus trazos fundamentales asoman, s hbien
esguematicamente, en la segunda Instruccion
(Libertatis Conscientia) que, como hemos visto,
aspira a ser un documento de formulaciones
positivas. La propuesta de Libertatis Conscientia se
focaliza en una posicién precisa. O sea, aquella que
opone las "reformas’ a la "revolucion”. Algunos
materiales del CELAM y & CEDIAL €eluden esa
clase de confrontacion y, por afadidura, tienden a
radicalizar un poco méas su lenguaje. Empero, los
contenidos nucleares son los mismos. Ellos se
emplazan en una aguda preocupacion por la
pobreza, la opresion y las desigualdades nacionales
e internacionales. La neocristiandad se congratula
por € despertar de la conciencia de los pueblos
frente a su miseria secular. Y, basicamente, postula
una Optica distributiva atenta a las exigencias de la
justicia social. He agui la faz progresista del
ttaggiomamento”, enfética en sus posturas
reformadoras y distribucionistas. Al deslindar el gje
de los cambios en las "reformas’, ese remozamiento
secifiealo mas afigo y clésico de la Doctrina Socia
tradicional. También germinan gérmenes de
discontinuidad (no tan perceptibles en Libertatis
Conscientia). En efecto, se hace hincapié en la
profundidad imperiosa de las transformaciones.
Pero, sobre todo, se objeta € "reformismo” y se
desacarta cualquier coluson con € capitalismo
(matiz ausente en la segunda Instruccion de la Santa
Sede). Se impelan "reformas’, si, pero a nivel de
"estructuras’, sin demoras ni gradualismos.

Sin embargo, estos componentes se coaligan con
vertientes regresivas, de corte neconservador. Aqui
concurren  los  ingredientes  resacralizantes
analizados, que convergen con una tendencia mas
vasta a la desacralizacion visible, por g emplo, en €
neo-conservadorismo 'y la nueva derecha
norteamericanos. Con ellas comparte, ademés un
realce de temas conectados con la moral socid,
sexua y familiar. Se levanta un tradicionalismo
mora que repele e "permisivismo” y la mo-
dernizacion liberal en la cultura. Se diagnostica la
existencia de una "crisis moral" que exigiria una
consecuente restauracion ética. Y ella abrevaria sus
contenidos y empuje en un papel social dominante
de lo religioso. El rostro conservador del
"aggiornamento” retiene otro punto en comun con la
agenda de agquel conservadorismo estadounidense.

Es decir, el antimarxismo como un ordenador
crucial del conjunto ideol dgico.

Por lo tanto, € "aggiomamento" es una reaccion
ambigua. Congrega  elementos  disimiles;
componentes de regresion y de progreso. Si se
amenguaran los rasgos antisocidistas y de
cristiandad se adelantaria en el marco propositivo:
los elementos conservadores cederian en beneficio
de la satisfaccion de necesidades bésicas.

Pero ¢cud es e dcance de las "reformas'
postuladas? Para comprender e sentido de las
mismas se hace imprescindible reconstruir, en la
Doctrina Social, la configuracion discursiva que le
proporciona su unidad peculiar. Porque el
"aggiornamento™ dispone de un modelo de sociedad.
Aporta un pensamiento global acerca del papel del
Estado, €l rol de la propiedad privada, € vinculo
capital-trabajo, las asociaciones intermedias y las
formas de participacion. En este marco se puede
entender qué dgnifican las  “"reformas' de
"aggiornamento”.™ En términos generaes, se
postula un esquema reformador que se mantiene en
los margenes capitalistas y que responde, en
especial, a las contradicciones objetivas que se
establecen entre una economia libre de mercado y la
redistribucion hacia las clases populares. Y dlo a
pesar de las proclamas anticapitaistas y de
afirmaciones, como la de Libertatis Conscientia,
relativas a la no opcion de la Iglesia por agun
"sistemd’ en particular (No. 74). Pero entonces,
¢qué entiende el "aggiornamento” por capitalismo?
Este no es definido por su relacion con la propiedad
privada de los medios de produccion. El capitalismo
seria un régimen determinado por una modalidad
especifica de organizacion de aquella propiedad.
Habria otras. En consecuencia, existirian alternativas
no capitalistas asentadas sobre esa apropiacion
privada. Asi, mientras € capitalismo resguardaria un
derecho absoluto a la propiedad, la Doctrina Social
ampararia uno de corte relativo; mientras que el
capitalismo sostendria ja primacia del capital sobre
el trabajo, la Doctrina Social defenderia la
preeminencia del trabajo sobre € capital. ¢En qué

% Por razones de espacio, solamente se hard una
exposicion suscintadel tema. Para un desarrollo méas
amplio se puede consultar a Ezcurra Ana Maria,
Doctrina Social dela lglesa, UNAM-Nuevomar,
México, 1986, *del que se han tomado algunos textos.



consiste tal derecho relativo? En que la propiedad
privada se encontraria limitada por y subordinada a
otro derecho prevaeciente: € referido a uso
universal de los bienes. Este principio, instaurado
por Pio XIlI, establece que la satisfaccion de las
necesidades basicas del hombre es un derecho
primigenio. Sin embargo, dicha satisfaccion se
lograria, basicamente, por medio de la apropiacion
privada. La distribucion se g erceria, sobre todo, por
el recurso a un "justo salario”, que evitaria la
explotacion del trabgjo por el capital. En definitiva
¢qué tipo de preponderancia tiene el derecho a uso
universal de los bienes? Se trata de una primacia
dependiente. La perspectiva al uso comun, jerarqui-
zada, no detenta poder de remocion sobre el derecho
subalterno de propiedad. En caso de no cumplirse la
satisfaccion de las necesidades basicas, ello no
autoriza "per se" a una anulacion de la apropiacion
privada. No obstante, se admiten expropiaciones,
aunque a escala microeconomica. Tradicionalmente,
la Doctrina Socia catalog6 a la propiedad privada
como un derecho "natural". Ultimamente, Juan
Pablo Il suele hablar sblo de derecho (sin €
aditamento de "natura) y, en especial. ha recalcado
aun mas e rol primario del destino comun y
universal de los bienes. La superioridad del trabgjo
habria de culminar en adaptaciones al derecho de
propiedad de los medios de produccion,
especialmente en e Tercer Mundo. Esta perspectiva,
gue ahonda al horizonte de las "reformas”, apunta a
la asociacion del trabgjo con la propiedad del
capital, propendiendo asi a su "socializacion". En tal
vision, la "socidizacion® no se condtrifie a
propugnar en las formas de propiedad; también
insiste en la participacion plena de los trabajadores.
Como es obvio, esa Optica supera la tesis de la
distribucion por € cana de salario o, lo que es
igual, por via de la apropiacion privada. Pero ambas
lineas coexisten simultaneamente. Sin embargo, €l a
priori de la propiedad privada tiende,
incipientemente, a tambalearse. Ya no se afirma su
adscripcion a un orden natural. Como vimos, se
aceptan expropiaciones y, un paso mas adelante,
modos autogestionarios o de coparticipacion en la
propiedad. Aungue, simultdneamente, todavia opera
como a priori. Esta ambigledad, tipica del
"aggiornamento” deviene de sus desvelos
antimarxistas. El cardena Alfonso Lépez Trujillo,
por gjemplo, dice:

Todos los sistemas tienen sus puntos débiles. El
taldon de Aquiles del socialismo se descubre no
en sus principios ni en la enunciacion de sus
valores sino en e papel del Estado en relacion
con la planeacion econdémica. Aqui se toca el
nervio central de las razones del magisterio
social en favor de una bien concebida propiedad
privada de los medios de produccion, que nada
tiene que ver con las presentaciones de tinte
libera mancheste-riano a que se nos tenian
acostumbrados inclusive algunos manuaes de
moral y que en nada se asemeja alas car'k&aturas
gue algunos hacen de la Doctrina Social.

Entonces, propiedad se convierte en sinénimo de
libertad y en escudo antiestatista Al
"aggiomamento” le cuesta pensar en un socialismo
democrético, de corte autogestivo y asentado en la
sociedad civil. Por eso se sostiene la apropiacion
privada, a pesar de todo. Empero, tendencialmente,
la idea de "socializacion” se encamina a tronchar la
dicotomia capita-trabgjo que s funda a
capitalismo. Se crean, pues, margenes de movilidad
y ambiguedades que no rompen, por € momento,
con la adscripcion primariamente capitalista del
"aggiornamento”. Aquélla se ve reforzada por otros
dos a priori, ahistoricos —propios de lo natural y
revelado—, y transhistoricos —cuya aplicacion y
validez atraviesan todo tiempo y espacio. Ellos son
el bien comin (y su corolario, la conciliacién de
clases necesaria) y €l Estado supletorio (con su
correlato, e principio de subsidiarle dad). El
"aggiomamento” corrige la tradicion y pondera, mas
acabadamente, el peso de las estructuras y conflictos
sociadles. No obstante, porfia en salidas inexora-
blemente conciliatorias. El acuerdo voluntario se
perfila como solucion siempre creible a esas pugnas.
Lo cohesivo predomina sobre lo conflictual. La
cuestion de la conciliacion es extraordinariamente
resdltada e inamoviblee Es esta opcion
metodol 6gica, adversa a cualquier clase de coercion,
la que sostiene la oposicion reforma versus
revolucion. La Doctrina Social se organiza en debate
con una via de violencia armada necesaria,
presuntamente marxista. Y, frente a ela, se

% opez Trujillo, Alfonso, Teologia liberadora en
América Latina, Ediciones Paulinas, Bogota, 1975, pég,
56.



atrinchera en un cana cooperativo, iguamente
indludible. Le cuesta admitir alternativas coercitivas
no militares. Como la conciliacion ocupa un lugar
absolutamente dominante, la Doctrina Socia
deniega la posibilidad histérica de contradicciones
sociales. Y, por consiguiente, la conveniencia de
contribuir a la organizacion de un blogue social de
los oprimidos. Se descarta la coaccion —aun no
armada—, como medio para revertir sistemas de
poder opresivos. Asi pues, este a priori, como €l de
la propiedad privada, le pone un techo a las
"reformas’. La "revolucion" es eguiparada con
violencia, totalitarismo, inmoralidad e injusticia
Veamos como |o expresa Libertatis Conscientia:

Determinadas situaciones de grave injusticia
requieren e corge de unas reformas en
profundidad y la supresion de unos privilegios
injustificables. Pero quienes desacreditan la via
de las reformas en provecho del mito de la
revolucion, no solamente alimentan la ilusion de
que la abolicién de una situacion inicua es
suficiente por si misma para crear una sociedad
mas humana, sino que incluso favorecen la
llegada a poder de regimenes totalitarios. La
lucha contra las injusticias solamente tiene
sentido s esta encaminada a la instauracion de
un nuevo orden socia y politico conforme a las
exigencias de lajusticia. Esto debe yamarcar las
etapas de su i%j*lauracién. Existe una moralidad
de los medios.

Por su lado, €l principio de subsidiariedad es uno de
los elementos doctrinarios mas constantes de la tra-
dicion sociacristiana. Postula la iniciativa, en la
esfera econémico-social, de actores privados; los
individuos y, en segundo lugar, las asociaciones. El

% |ibertatis Conscientia, op. cit,, pag. 47. LaInstruccion
acepta, con reservas, la doctrina catdlicatradicional dela
lucha armada como "ultimo recurso”, aunque prefiere, en
tal caso, laopcién dela"resistenciapasiva’. Se abre un
espacio, pues, a salidas no conciliatorias, aunque los
mérgenes de movilidad y ambigiiedad son menores que
en € caso del derecho alaapropiacion privada de los
medios de produccion. La Instruccion llegaa hablar de
"revolucion pacifica (No. 83), lo cua confirmaquela
oposicion reforma versus revol ucion posee una
determinacion basi camente metodol ogica.

Estado no deberia sustituir nunca esa iniciativa
social, en tanto ella sea posible. Tal principio surge
en polémica con e socidismo —que imagina
irrecusablemente estatista— y, de manera maéas
amplia, con toda perspectiva que ampare un Estado
intervencionista y productor. Ahora bien, e énfasis
en la sociedad civil no es patrimonio exclusivo de la
Doctrina  Social. Actualmente, emerge en
formaciones ideoldgicas disimiles. Brota, con
sentidos diversos, en los nuevos conservadorismos
norte americanos, en vertientes socialdemécratas vy,
también, en corrientes socialistas con inspiracion
autogestiva. La ponderacion de una sociedad civil
maciza no conlleva, necesariamente, la aceptacion
de un Estado "chico", a modo neoliberal. Ni implica
la asuncion inexcusable de un Estado arbitro y
subsidiario, supletorio de un holgado sector de
propiedad privada y sujeto por los imperativos
irrevocables de la conciliacién. Es decir que, en €
"aggiomamento”, e Estado supletorio no se limita a
exaltar a la sociedad civil. Sobre todo, se convierte
en garante de la apropiacion privada de los medios
de produccién. Y, por eso, este a priori vuelve a
colocar un limite a alcance de las "reformas’
propuestas. No obstante, € "aggiomamento”, en
consonancia con la tradicion, repulsa las modernas
propuestas neoliberales y, en genera, la libre
concurrencia sin controles. El mercado operaria
como escudo ante el estatismo "colectivista'. Pero
cierta planificacion estatal proveeria "minimos de
bienestar" y, con €llo, prevendria la coercién de
dictaduras militares comprometidas con proyectos
antipopulares. De ahi que la Doctrina Social
propulse la "coordinaciéon” estatal —cuyas funcio-
nes, por cierto, quedan poco claras— de una
economia nutrida, en lo sustancial, por lainiciativa
privada. La Doctrina Sociad no confia en los
automatismos; no comparte la percepcion de que €
libre mercado y la libre empresa, aunados a un
Estado "chico", aseguran la libertad politica. En
cambio, € lema es "mercado y planificacion”. Se
convoca a la intervencion del estado con fines de
distribucion. Y éstas son, precisamente, las inclina-
ciones igualitarias que tanto ha deplorado Milton
Friedman. Las disparidades entre el
"aggiornamento” y el neoliberalismo se ahondan. La
Doctrina Socia reclama medidas de seguridad
socia, un sindicalismo fuerte y un salario acorde
con las necesidades. Con lo cual, pues, la Doctrina



Socia se arrima a las teorias y vertientes econo-
micas que sefidlan las imperfecciones del mercado,
de cara a la distribucion. Este es e centro
propositivo del "aggiornamento”: la busgueda de
una distribucién concertada, con apoyo estatal, en
una economia de mercado. Aungue, como Vimos,
también va mas ala con tendencias a una
"socializacion" microeconémica. Pero los a priori
coartan la profundidad de las "retomas" . Por eso, su
flexibilizacion podria ensanchar los alcances de las
mismas y, por consiguiente, provocar un mayor
acento en las metas distributivas. Proceso que exige,
ante todo, la anulacion del "approach" antimarxista
y geopolitico que sostiene la beligerancia del
"aggiornamento”.  Porque dicha  obsecacion
antimarxista tensa y extrema las discrepancias v,
entonces, se corre €l riesgo de confundir quiénes son
los adversarios. Es que movimientos como la
Teologia de la Liberacién, que buscan alternativas
no capitalistas democréticas y no alineadas podrian,
sin duda, converger con tendencias que reazan la
distribucion y la satisfaccion de necesidades basicas.
El campo ideoldgico no tiene por qué ser opuesto ya
que tiende a ser compartido y es terreno fértil para
sintesis inéditass. A pesar de lo cuad €
"aggiornamento”, aln en la presente etapa
propositiva, distorsiona, polemiza, desacredita v,
ademés, levanta la nueva ortodoxia como alternativa
excluyente de las "desviaciones'. Cierra caminos de
acercamiento. Seria  util  acabar con las
tergiversaciones con €l fin de ubicar las divergencias
en sus términos correctos. Asi podria abrirse un
debate pluralista y respetuoso, sin autoritarismos
inquistoriales abiertos o solapados.

7. AMODO DE CONCLUSION

La Doctrina Social remozada acoge ingredientes
ideolégicos diversos en un conjunto nuevo y
relativamente integrado, aunque ambiguo. Sus nexos
con €l liberalismo han sido turbulentos en e pasado
y, actualmente, son desiguales. El "aggiornamento”
favorece la democracia representativa y sus liber-
tades concomitantes, pero se opone a la libertad
irrestricta del mercado y acentia los moldes
asociativos. Se defienden tesis capitalistas —por
gemplo, la propiedad privada de los medios de
produccion; y, simultineamente, se apunta a
modalidades de propiedad social, con ciertas

influencias socidistas. Pero € "aggiornamento"
afirma que este rico proceso no es ideoldgico. Niega
su matriz ideolégica y pretende que sus "reformas
concertadas’ devienen, en Udltima instancia, de lo
inmutable ahistérico. Lo ideoldgico se niega y
legitima por e recurso a lo religioso. Pero la
Doctrina Social es unaideologia politica, renovaday
parciadlmente cambiante. Y e "aggiornamento"
sociacristiano es hoy el tronco de la Teologia de la
Liberacion ortodoxa impulsada por € Vaticano. La
nueva ortodoxia no ha llevado a cabo una sintesis
con aquella Teologia de la Liberacion, de raiz
latinoamericana, que fundara Gustavo Gutiérrez. El
nucleo de ideas compartido, dado por los "pobres” y
la "liberacion”, adopta sentidos distintos. También
difiere é modelo de Iglesia y los grandes linea
mientos del proyecto de sociedad. En 1986 tampoco
se abri6 una fase de cambios doctrinales en €
Vaticano. Seria importante que Roma, en lugar de
"construir" heterodoxias, atendiera con mas apertura
la profunda originalidad y la inspiracién central de
la Teologia de la Liberacion. Originalidad que no
reside, basicamente, en € recurso a ciertas
categorias de andlisis marxista. En cambio, esa
novedad se ubica en la convergencia de tradiciones
ideol6gicas variadas bgjo la égida de una Optica
popular. Porque la Teologia de la Liberacion
expresa un nuevo pensamiento social emergente en
América Latina, abierto, en blusqueda e inmerso, en
primer lugar, en una practica popular de liberacion.



El documento de justiciay paz sobre la deuda

externa

Aspectos ético-teologicos
Eduardo Bonnin

1. EL DOCUMENTO COMO MAGISTERIO DE
LA IGLESIA

Quizas no sea indtil comenzar recordando que no
todos los documentos de la Santa Sede tienen €l
mismo valor teologico. No es |o mismo una defini-
cién pontificia, una enciclica, una homilia del Papa
0 un documento de una Sagrada Congregacion o de
una Comision Pontificia. Y aun entre estos Ultimos
los hay que comprometen mas o menos a
Magisterio.

Todo esto se deriva del hecho de que la funcién
del Magisterio esla de "interpretar auténticamente la
Palabra de Dios, ora o escrita' y que, por lo tanto,
"el Magisterio no esta por encima de la Palabra de
Dios, sino a su servicio" (Const. del C. Vaticano Il
sobre la revelacion, n. 10). Esto quiere decir que un
documento del Magisterio tiene tanta mayor
autoridad cuanta mayor es su relacion con la Palabra
de Dios, es decir con larevelacion.

En este sentido, como afirmé e Cardend
Etchegaray al presentarlo a la prensa en Roma,
nuestro documento es un "documento modesto”.
Modesto porque no es del Papay ni siquieratiene a
final, como otros escritos de jlas Congregaciones
Romanas, |a indicacién de que ha sido aprobado por
el Papa. Simplemente se nos dice que Juan Pablo 11
pidio a la Comision Pontificia Justicia y Paz que
reflexionara sobre el tema y gque propusiera "unos
criterios de discernimiento y un método de andlisis
en vista de una consideracion ética de la deuda inter-
nacional".

La misma Santa Sede ha querido recalcar la
naturaleza menor del documento a poner en € titulo
la expresion “una consideracion ética’. No es, pues,
una enciclica ni una exhortacion apostdlica. Esto se
ha hecho asi, sobre todo porque se trata "de un
campo aln poco explorado” “tomo nos recuerda el

! Cardenal Roger Etchegaray, L' Osservatore Romano
(ed. en espariol), 945 (8-2-1987) p. 84.

mismo Cardena Presidente de Justicia y Paz,
"hablar de ética no es contentarse con exhortaciones
piadosas. Nada hay mas concreto. Sin entrar, por
tanto, en los desarrollos técnicos, e documento
marca Ordenes de prioridad, indica finalidades, sin
dejar de subra%ar los aspectos sociales y humanos
del problema’.

Dos observaciones mas con respecto a la indole
teoldgica del documento. La primera seria responder
alapregunta: ¢Quién le hadado ala Santa Sede vela
en este entierro?, es decir, ¢quién la autoriza a
meterse en estos asuntos tan poco sobrenatural es?

La respuesta es ya antigua y nos remite a la
cuestion de la justificacion del magisterio social de
la Iglesia. Puede resumirse en pocas palabras. es €
mandamiento supremo del amor, de la caridad, que
la Iglesia ha recibido de su fundador Jesucristo, lo
que le autoriza a tratar, sin salirse de su mision, del
problema de la deuda externa. Y como e amor
efectivo que nos pide el Evangelio (cf. Jn 13,34; Le
10,29-37) no solo se vive a nivel de relaciones
individuales, sino también en & campo de las
ingtituciones  econémicas, politicas, sociales,
culturalesy crediticias, es deber del Magisterio de la
Iglesiaindicar cudles son los modos de organizar las
conductas y las estructuras que estan 0 no estan de
acuerdo con la moral. Todo esto, no en nombre de
una competencia tégnica, sino en virtud de una
urgencia evangélica.™ Como muy bien dice Pablo
VI: "¢Como proclamar el mandamiento nuevo sin
promover, mediante la justicia y la paz, Del
verdadero, el auténtico crecimiento del hombre?'.

% 1bid

% Cf. Eduardo Bonnin, Etica y politicas demogréficas en
los documentos del Episcopado Latinoamericano,
México D.F. 1986,p.79.

* Evangélii nuntiandi, n. 31. En este parrafo se sefialan
con precision cudles son | as relaciones existentes entre
evangelizacion y desarrollo.



Por todo lo anterior, se explica por qué €
documento sobre la deuda internacional insista, ya
desde € titulo, en

"ética' y que se comience por explicar cudles son los
"principios éticos' que regulan la cuestion tratada.

Esto me lleva a la segunda observacion. La
findidad de este tipo de documentos no es
primariamente  magisterial, SN0  parenética,
exhortativa. Es decir, no se trata tanto de proponer
soluciones que obliguen en conciencia a los
catélicos, cuanto de despertar las conciencias de
todos los implicados acerca de la necesidad de que
se busquen las soluciones adecuadas. Como dice E.
Schillebeeckx, € imperativo éico fundamental de
estos documentos, que no abordan directamente
cuestiones reveladas, es el de que nos demos cuenta
de gque "las cosas no pueden seguir asi", partiendo de
una situacion real que es considerada inhumanay no
cristiana. Ciertamente esta situacion deberia incitar
ya a la conciencia moral aun antes de que hubiera
declaracion alguna por parte del Magisterio. Lo
caracteristico en estos casos de las declaraciones
eclesides es concretizar la exigencia de que "las
cosas No pueden seguir asi en unas orientaciones
positivas, a veces generales, pero otras veces claras
y precisas. aungque se sobreentiende que las
orientaciones concretas tienen sdlo un valor
indicativo, dejando margﬁ para la aplicacion de
otras soluciones posibles,™ ya que toda la Iglesia.
seglares inclusive, debe "investigar a fondo los
signos de los tiempos e interpretarlos a la luz del
evangelio” (G.S.4,1).

Quizas también convendria finalmente recordar
en todo esto que en este tipo de documentos la
Iglesia nos habla no sdlo en cuanto depositaria de la
revelacion divina, sino también como "experta en
humanidad”" (PP. 13). Por esto, "tomando parte en
las mejores aspiraciones de los hombres \ sufriendo
al no verlas satisfechas, desea ayudarles a conseguir
su pleno desarrallo, y esto precisamente porgue ella
les propone lo que posee como propio una vision
global del hombre y de la humanidad” (PP, 13).

® E. Schillebeeckx. Dios futuro del hombre. Salamanca,
2da. ed. 1971, pp. 176-179.

2. PRINCIPIOS ETICOS SOBRE LA DEUDA
INTERNACIONAL

Pasemos a una breve explicacion de la primera
parte del documento, aguella que mas me
corresponde a mi, en cuanto va explicando los prin-
cipios de mora social que son necesarios para un
recto enfoque y una eficaz solucion del problema de
la deuda externa o internacional.

El documento reduce a seis estos principios, que
méas bien podriamos llamar imperativos. crear
nuevas solidaridades; aceptar la corresponsabilidad;
establecer relaciones de confianza; saber compartir
esfuerzos y sacrificios, suscitar la participacion de
todos; articular las medidas de urgencia y las de
largo plazo. El documento enmarca estos principios
en lo que llama una "ética de supervivencia' y una
"ética de solidaridad”, y que més adelante r e
como una "solidaridad de supervivencia' (p. 24).

a) Crear nuevas solidaridades

El endeudamiento de los paises subdesarrollados

hay que stuarlo en e contexto de una
interdependencia cada vez mayor. Pero "esta
interdependencia, para ser justa, en lugar de
conducir a dominio de los més fuertes, al egoismo
de las naciones, a desigualdades e injusticias, debe
hacer surgir formas nuevas y ensanchadas de soli-
daridad, que respeten la igual dignidad de todos los
pueblos’ (pp. 10-11).
Se trata aqui de la solidaridad en sentido amplio, que
incluye la solidaridad entre los ricos y los pobres,
pero en otros lugares el documento subraya la
urgente necesidad de una unién solidaria entre los
paises pobres. Asi | en la pag. 20 se habla de "las
solidaridades entre todos los paises en desarrollo que
pueden concertarse, con buena razén, a nivel
regional y mundial”. De este modo, aunque el docu-
mento no hable con claridad de la formacion de un
"club de deudores’, no parece cerrarse a la idea ni
mucho menos.

Esta necesidad de que los paises pobres se unan
para defender sus intereses ya habia sido explicitada
por Pablo VI en la Populorum progressio:
"Constructores de su propio desarrollo, los pueblos
son responsables de €. Pero no lo realizaran en €

® Utilizo la version castellana oficial publicadaen
Meéxico en DIC (Documentacion e informacion
Catdlica), n. 739 (S5-2-1987).



aisamiento" (n. 47). En € mismo péarrafo se habla
de la necesidad de "los acuerdos regionales entre los
pueblos débiles a fin de sostenerse mutuamente”. En
el mismo sentido e Documento de Puebla ya habia
constatado que "la falta de integracion entre nuestras
naciones tiene entre otras graves consecuencias la de
gue nos presentemos como pequefias entidades sin
peso de negociacion en e concierto mundia” (n.
66). La misma Il Conferencia Genera del
Episcopado Latinoamericano afirmé que "la
civilizacion del amor... defiende con ardor latesis de
la integracion de América Latind' (Mensaje a los
pueblos de América Latina, 8).

En esta tarea de solidaridad, superando los
nacionalismos estrechos y cerrados, la Iglesia no
puede actuar de espectador neutral. Lo que Juan
Pablo Il afirma en la Laborem exercens de la
necesidad de "nuevos movimientos de solidaridad
entre los hombres del trabgjo y de solidaridad con
los hombres del trabajo" (n. 8), puede muy bien
afirmarse de los movimientos de solidaridad de los
paises endeudados y de solidaridad con los paises
endeudados. Ante la actitud de los paises acreedores
que practican la politica del "divide y venceras’,
también aqui "la Iglesia esta vivamente comprome-
tida en esta causa (de la solidaridad), porque la
considera como su mision, sSu Servicio, como
verificacion de su fidelidad a Cristo, para poder ser
verdaderamente la Iglesiade los pobres” (L.E. 8).

b) Aceptar la corresponsabilidad

Creo que una de las virtudes del documento es la
de no caer en e maniqueismo de convertir lo de la
deuda externa en un asunto de buenos y malos. "Las
causas del endeudamiento son internas y externas a
la vez . .. Reconocer que se deben compartir las
responsabilidades en las causas hard posible un
didlogo para encontrar en comun las soluciones” (p.
11).

Las responsabilidades de los  paises
industrializados se especifican ampliamente en €l
apartado I11. 1 del documento (pp. 16-19). De caraa
solucionar € problema se reducen a cuatro: tomar
disposiciones para reactivar €l crecimiento, pero
modificando con imaginacion las reglas actuaes del
comercio internacional; reducir o renunciar a las
medidas de proteccionismo, gque crean dificultades a
las exportaciones de los paises pobres; rebgjar las

tasas de interés monetario; aumentar e precio de las
materias primas.

Para los paises subdesarrollados aceptar la
corresponsabilidad internacional significa en primer
lugar "proceder a un examen de las causas internas
gue han contribuido a aumentar la deuda’ (p. 19).

Con vistas a futuro e documento propone una
serie de medidas dirigidas especiamente a "las
categorias que detentan € poder" en los paises sub-
desarrollados. Entre otras estan | as siguientes:

1. "Tener e corgje civico de informar, con un
afan de verdad y participacion, a sus poblaciones
acerca de la parte de responsabilidad que toca a cada
uno y a cada categoria social" (p.20).

2. Superar la negligencia en la instalacion de
estructuras adecuadas o |os abusos de las estructuras
existentes (fraudes fiscales, corrupcion, especula
ciones monetarias, fuga de capitales privados).
Citando otro documento se insiste en el problema de
la corrupcion "que, en ciertos paises, alcanza a los
dirigentes y a la burocracia del Estadp, y que
destruye toda vida social honesta" (p. 21).

3. "Movilizar todos los recursos nacionales
disponibles —materiales y humanos— a fin de
promover un crecimiento econémico sostenido y
asegurar el desarrollo del pais’ (p. 22).

4. Reducir los gastos del Estado, especialmente en
lo que se refiere a los gastos de prestigio y los
armamentos (p. 23).

5. Llevar a cabo una "atenta seleccion de las
importaciones que evitara aumentar la deuda sin por
eso poner trabas al desarrollo” (p. 23).

6. Otras medidas. e control de la inflacion, la
reforma fiscal, una sana reforma agraria, la creacion
de empleos, las incitaciones a las iniciativas priva
das. Todo €llo teniendo también en cuenta los
deberes de solidaridad y de justicia con respecto a
las generaciones futuras (p. 23).

c) Establecer relaciones de confianza

La corresponsabilidad debe contribuir a crear o a
restablecer relaciones de confianza entre todos los
actores implicados en e problema de la deuda
externa. Esta confianza “ permite creer en la buena fe
del otro, aun s, en las dificultades, no puede

" Congregacion parala Doctrina de la Fe Instruccion
sobrelibertad cristiana y liberacion, n. 75.



mantener sus compromisos, y tratarlo como un
copartifice”. (p. 11).

Posteriormente e documento habla de que "los
Estados acreedores dedicaran una particular atencion
a los paises més pobres. En algunos casos, podran
convertir los préstamos en donaciones. Pero esta
remision de la deuda no debe empafiar la credibili-
dad financiera, econémica y politica de los paises
'menos adelantados y cegar nuevos flujos de
capitales provenientes de los bancos' (pp. 25-26).

d) Saber compartir esfuerzosy sacrificios

"Las diferentes partes deben ponerse de acuerdo a
fin de compartir, de modo equitativo, los esfuerzos
de regjuste y los sacrificios necesarios, teniendo en
cuenta la prioridad de las necesidades de las
poblaciones mas indefensas’ (p. 12). Pero en este
compartir sacrificios hay gque ser consciente de que
"el servicio de la deuda no puede ser satisfecho al
precio de la asfixia de la economia de un pais. Y
ningin gobierno puede exigir moralmente de su
pueblo que sufra privaciones incompatibles con la
dignidad de |as personas” (p. 4).

€) Suscitar la participaciéon de todos

"Todas las categorias sociales estan llamadas a
comprender mejor la complejidad de las situaciones
y a cooperar en las opciones y en la realizaciéon de
las politicas necesarias” (p. 12).

Sin embargo, es l6gico que "los paises mejor
provistos tienen la responsabilidad de aceptar una
mas amplia participacion”. En este sentido, es Util
recordar 10 que Pablo VI habia dicho ya en la
Populorum progressio hace veinte afios. "Ante la
creciente indigencia de los paises subdesarrollados,
se debe considerar como normal € que un pais
desarrollado consagre una parte de su produccion a
satisfacer las necesidades de aquellos; iguamente
normal que forme educadores, ingenieros, técnicos,
sabios, que pongan su ciencia 'y su competencia a
servicio de ellos" (PP. 48).

Pero lo que esta sucediendo no es lo "normal”,
sino todo lo contrario. Lo que esta sucediendo es la
fuga de cerebros de los paises pobres a los paises
ricos, 1o que estd sucediendo es que los paises
pobres se han convertido % exportadores netos de
capitales a los paises ricos, |0 que esta sucediendo

8 Cf. Le Monde Diplomatique, septembre 1986,p.14.

es que en 1985 los Estados Unidos gastaron en
armamento una suma veinte veces superior ala que
gastaron en ayudar a los paises pobres; y de esta
Ultima dos tercios se destinaron a la asistencia de
tipo militar (incluyendo, [ﬁ)r tanto, la venta sub-
vencionada de armamento).

f) Articular las medidas de urgencia y las de largo
plazo

A largo plazo e documento propone "estudiar y
promover una reforma de las instituciones
monetarias y financieras'. Pero, a corto plazo, "la
urgencia impone soluciones inmediatas en el marco
de una ética de supervivencia' (P.12).

Hay que analizar con més detencion, aunque €l

documento no lo hace, todo lo que implica en el
lengugje teoldgico tradicional una expresion como
ésta de "ética de la supervivencia'. Mucho mas
cuando e documento, empleando una expresion mas
clasica, habla del caso en que el deudor se encuentre
en "unasituacion de extrema necesidad".
Situacion de extrema necesidad es aquella en la que
la vida de las personas se encuentra en peligro
inminente. Y esta es la situacion en la que se halan
muchos paises del Tercer Mundo. Pues bien, Santo
Tomés, y todos los tedlogos después de él, han
ensefiado que en caso de extrema necesidad
desaparece € derechoﬁﬂe propiedad. In necessitate
omnia sunt communia.

Y s me es licito apropiarme de lo geno para
salvar la vida, mucho més serd licito no devolver 1o
gue me han prestado si 10 necesito para sobrevivir.
Lo que la teologia tradicional dijo de las personas,
hay que saber aplicarlo en nuestro tiempo a los
paises. Como afirma Pablo VI: "La propiedad pri-
vada no constituye para nadie un derecho
incondicional y absoluto. No hay ninguna razén para
reservarse en uso exclusivo lo que supera alapropia
necesidad cuando a los demés les falta lo necesario”
(PP. 23).

La moratoria, pues, aun por tiempo indefinido es
totalmente licita, teniendo en cuenta los principios
del documento. Y esto aunque con cierta prudencia,
gue algunos han comenzado a llamar cobardia, €l
documento de Justicia y Paz afirme también que:

® Cf. Documento de los obispos USA sobre la economia:
I Regno, Documenti, 3 (1987)p.106.
1 suma Teoldgica, I-1l. q. 66, a. 7.



"Se trata de evitar las suspensiones de pago
susceptibles de hacer vacilar el sistema financiero
internacional con riesgo de provocar una crisis
generalizada” (p. 13). Algunos opinamos que € que
se venga abgjo e sistema financiero internaciona no
vaaser un mal, sino lo megjor que le puede pasar a
mundo entero: alos pobresy alosricos.

Citemos, una vez mas, a Pablo VI: "Lo superfino
de los paises ricos debe servir alos paises pobres. La
regla que antiguamente valia en favor de los méas
cercanos, debe aplicarse hoy a la totalidad del
mundo. Los ricos, por otra parte, seran los primeros
beneficiados de ello. S no, su prolongada avaricia
no hara mas que suscitar €l juicio de Diosy lacolera
de los pobres, con imprevisibles consecuencias'
(PP.49).

3. CONCLUSION

Algunas de las reacciones europeas gue van
Ilegando insisten especiamente en ciertos aspectos
negativos dﬁﬂ
documento:*~ su preocupacion excesiva por los
riesgos que corre el sistema actua y la necesidad de
reformas para salvarlo» un cierto paternalismo gue
dgja la solucion en manos sobre todo de los
poderosos,, esperando que se conviertan, su
indefinicion acerca del concepto de desarrollo, etc.
Ciertamente esta lgos de situarse a lado de
soluciones contundentes, como las propuestas por
Cuba Eﬂpel’ﬂ, tal como reconocia la prensa me-
xicana.

En conjunto, sin embargo, creo que & documento
ha de ser considerado muy positivamente, teniendo
en cuenta e caracteristico lengugje teoldgico de
estos escritos, tal como recordé a principio. ES un
documento que abre horizontes, que vale no tanto
por lo que dice sino por lo que degja decir. Su valor
principal creo que consiste en fomentar un trabgo
de concientizacion a todos los niveles, que quizas
sea |0 més urgente y necesario para que paises ricos
y pobres, deudores y acreedores, gobernantes y
gobernados, ROS Enfrentemos desde una perspectiva
humanistay cristiana al dificil problema de la deuda
externa.

1 Cf. Giacomo Maitti, Un “éicadi sopravivenza': ||
Regno. Attuatitd, 4 (1987), pp. 90-92.
12 Cf. editorial de La Jornada del 28-2-1987.



Mensaj e del Papa a los Obispos Brasilefos

SENORES CARDENALES Y QUERIDOS
HERMANOS EN EL EPISCOPADO PAX VOBIS,
ALLELUIA

1. Con este simple y sugestivo saludo, tan familiar a
Jests Resucitado (Cf. Jn. 20, 19-21y 26: Le. 24,16),
y con el augurio que conlleva, quiero comenzar este
mensgje dirigido a ustedes y por su intermedio a
todalalglesiadel Brasil.

Después de nuestros encuentros individuales y
colectivos, y después del encuentro de un grupo
representativo del episcopado conmigo y con mis
colaboradores de la Curia romana, esta afirmacién
de presencia quiere ser una tercera etapa y e
coronamiento de la Visita ad limina , acontecimiento
eclesia que durante catorce meses marco la vida del
Episcopado y de la Iglesia en € Brasil. En laforma
en que fue desarrollada, por iniciativa comin de
ustedes y mia, la Visita ad limina fue un gercicio
altamente expresivo de una auténtica colegialidad
afectiva y efectiva, conjugada armoniosamente con
el gercicio correlativo del ministerium Petri. La
caridad fraterna que reind en €la, unida a la
busqueda incesante de la verdad, inspiré un dialogo
no superficial sino profundo y coherente, didogo
que desed ser, en todo momento, instrumento de
aquella comunion que desde los comienzos de la
Iglesiay alo largo de toda su historia, pero de modo
especial en los documentos del Concilio Ecuménico
Vaticano |1, aparece como elemento esencia de la
misma Iglesia de Jesucristo.

Ciertamente Util a cada uno de ustedes y a la
Conferencia Episcopa que juntos constituyen, la
Visita ad limina asi redizada fue y continuara
siendo un inestimable servicio a la Iglesa en €
Brasil y, por extension, a las otras Iglesias y a la
Iglesia Universal; un servicio, aunque indirecto, ala
sociedad brasilefiay, por extension, atoda la familia
humana.

2. Seria superfluo sefialar, por sus destinatarios, por
el contexto en e que se inscribe y por su temética,
gue este mensge tiene un sello marcadamente
eclesid: es la conclusion de un acto eclesial, como
es la Visita ad limina : se dirige a hombres
consagrados a la Iglesia como sus ministros y

pastores. y tocara puntos de considerable interés
paralaviday lamision delamismalglesia

Parte por tanto, de una precisa percepcion
eclesioldgica —la del Concilio Vaticano |I— y ya
por esta razon, responde a necesidades y anhelos
claramente sentidos. Pues ¢no fueron ustedes
mismos, |os queden las diferentes etapas de la visita
"ad limina" dieron un fuerte énfasis alaeclesiologia,
afirmando explicitamente que en e fondo de los
problemas mas serios, que enfrentan como obispos,
hay una cuestion eclesioldgica y que la solucion de
los mismos problemas pasa forzosamente por una
justay bien fundada concepcién de lalglesia?

Consciente de eso, senti mi deber acentuar, en
todos nuestros encuentros, los rasgos fundamentales
de la verdadera Iglesia de Jesucristo, rasgos &fir-
mados con la claridad necesaria por € Magisterio
ordinario y extraordinario de la misma Iglesa —
particularmente por los documentos del Vaticano | -
y por el sensus fidelium.

La Iglesia es, antes que todo, un misterio -este es
el primer rasgo-. respuesta a un designio amoroso y
salvifico del Padre, prolongacion de la mision del
Verbo Encarnado, fruto de la accion creadora del
Espiritu Santo. Por eso, no puede ser definida e
interpretada a partir de categorias puramente
racionales (socio-politicas u otras), producto de un
saber meramente humano. Forma parte de su
misterio el ser santa, aunque formada por pecadores,
peregrina, contemplativa en la accién y activa en la
contemplacion; escatolégica, primicia del Reino
pero todavia no en su plenitud y consumacion;
mutable en sus accidentes, e inmutable en su ser y su
mision.

Tal misién —es el segundo rasgo a sefidar- es la
de evangelizar, esto es, de prestar a mundo €
ministerio de la Salvacion, mediante el dialogus
salutis instaurado con €lla (Cf. Enciclica Ecclesiam
Suam, del Papa Paulo V1). Esenciamente religioso
porque nace de unainiciativa de Dios y se orienta al
Absoluto de Dios, el ministerium salutis es a mismo
tiempo servicio a los hombres —personas y
sociedad—, a sus necesidades, a su convivencia
humanay civil.



Por eso mismo forma parte de la mision de la
Iglesia preocuparse, de cierto modo, de las
cuestiones que conciernen a los hombres, del naci-
miento a la muerte, como son las sociales y las
socio-politicas. Son condiciones de justicia en el
giercicio de esta parte delicada de su mision, entre
otras. una distincion nitida entre lo que es lafuncién
de los laicos, comprometidos por vocacion
especifica y carisma en las tareas temporales, y lo
gue es la funcién de los pastores, formadores de los
laicos para sus tareas; la conciencia de que no le
cabe alalglesiacomo tal indicar soluciones técnicas
para los problemas temporales, sino iluminar la
busqueda de esas soluciones a la luz de la fe; una
praxis en e campo socio-politico debe mantenerse
en perfecta coherencia con la ensefianza constante
del Magisterio.

3. En este sentido, la Iglesia se encuentra, en el
Brasil como en otras regiones, sobre todo de
América Latina, ante formidables desafios. Ella
tiene conciencia de sus limitaciones y carencias para
enfrentarlos; pero no cesa de confiar en que, para
eso, cuenta con la ayuda del Espiritu del Padre y de
Jesucristo. Razon por la que no pierde jamés la
Esperanzateologal.

Algunos de estos desafios son de orden eclesial
y de varios de €llos traté, con la més fraterna
confianza, en mis alocuciones a varios de los grupos
de ustedes que vinieron ad limina Apostolorum ,
animandolos a no perderlos de vista 'y a buscar con
decision y paciencia, las soluciones posibles. Me
refiero a la escasez de sacerdotes, religiosos y
agentes pastorales, a la adecuada formacién de los
futuros ministros ordenados, a la amenaza para lafe
de parte de sectas fundamentalistas o no cristianas, a
la catequesis, a los problemas que se abaten sobre la
familia y la juventud, a peligro de eclesiologias
distanciadas de aguella que ensefia e Concilio
Vaticano I, etc. Vuelvo a animarlos, queridos
hermanos Obispos, con renovada seguridad,
apoyado en algunas convicciones ya antiguas en mi
animo, reforzadas ahora por la misma "visita ad
limina":

— la conviccién de gque este pueblo confiado por
Dios al pastoreo de ustedes es habitado por una
auténtica hambre y sed de Dios, de su palabra, de
sus misterios sacramentales, de las verdades
esenciales de la fe, redidad que é expresa a su

modo, en su piedad popular: ademas su espiritu
visceralmente cristiano y catdlico tiene un profundo
sentido del misterio de la Cruz, una gran devocién a
la Eucaristia, un gran amor filial a la Madre de
Jeslls, un sentimiento de reverencia para con €
Sucesor de Pedro, cualquiera que sea su persona y
su nombre; eso es, como no me cansé de observar a
lo largo de mi peregrinacion por este pais, una
fuerza grande de la Iglesia, fuente de consuelo para
los que la gobiernan como Pastores. Tal fuerza seria
todavia mayor s esas riquezas fueran continuamente
consolidadas por una liturgia viva y bien ordenada,
por una préctica sacramental bien orientada., por una
catequesis acertada, por una inmensa atencion a las
vocaciones, que ciertamente han de surgir.

- la conviccidn de que, a pesar de las carencias
mencionadas, este pueblo conserva, por gracia de
Dios, las semillas del Evangelio, lanzadas desde los
inicios de la evangelizacion por esforzados y
devotos misioneros; la obra de esos apéstoles no se
eclipsa ni alin en el momento en que la Iglesia de
este pais contindia en su afan de tener su fisonomia
propia, de contar con sus propios recursos y hasta de
extender lamano aiglesias mas necesitadas.

— la conviccion de que ustedes y sus
colaboradores natos en el servicio pastoral, a los
ojos de la Iglesia Universal y del mundo dan €
testimonio de ser Pastores extraordinariamente cer-
canos a su gente, solidarios en la alegria y en €
dolor, listos a educar en la fe y a cuidar su vida
cristiana, como a ayudar en las necesidades y
compartir sus aflicciones y esfuerzos, a infundir
esperanza.

En este terreno, es mas que justo expresar gratitud
sincera a innumerables Obispos y sacerdotes,
religiosos y religiosas, personas consagradas y laicos
comprometidos que, en toda la historia de esta
Iglesia -pero me refiero de manera especial a los
tiempos més recientes- dieron prueba de admirable
celo apostélico, de abnegacion y espiritu de
sacrificio, de extremado amor a su gente, de
incomparable capacidad de servir
desinteresadamente. Que continden numerosos, Yy
gue aun aumenten esos ministros segun el Corazon
de Cristo, Sacerdote y Buen Pastor, y esos
colaboradores, es la gracia mayor que Dios puede
conceder a una Iglesia. Y que para eso, se atienda
constantemente a la formacion permanente de los
ministros ya ordenados; a la cuidadosa preparacion,



en los seminarios, de los candidatos a preshiterado;
al entrenamiento de los didconos permanentes; a la
formacion de los jévenes candidatos y candidatas a
lavida consagrada alaluz delavision propuesta por
lalglesia: alaformacion humana, espiritual, aposto-
licade los laicos dispuestos a servir a Evangelio.

Otros desafios son de naturaleza cultural, socio-
politica o econdémica y se revelan particularmente
interpelado-res y estimulantes en e momento
historico que € pais esté viviendo. Es, globalmente
hablando, el desafio del contraste entre dos Brasiles:
uno, atamente desarrollado, pujante, lanzado hacia
el progreso y la opulencia: otro, que se reflgja en
desmesuradas zonas de pobreza, de enfermedad, de
analfabetismo, de marginacion. Ahora bien, este
contraste castiga con sus tremendos desequilibrios y
desigualdades a grandes masas populares conde-
nadas a toda clase de miserias.

Problemas tan graves como estos no pueden ser
ajenos a la Iglesia, al menos por los aspectos éticos
que ellos comportan, como causa 0 como efecto de
situaciones  materiales.  Pero también en este
terreno, la Iglesia conducida por ustedes, Obispos
del Brasil, da muestras de estar con este pueblo,
especialmente con los pobres y los que sufren, con
los pequefios y los abandonados, a los que ella
consagra un amor, no exclusivo ni excluyente, sino
preferencial. Porque ella no duda en defender con
audacia la justa y notable causa de los derechos
humanos ni en apoyar reformas valientes, en vista de
una mejor distribucion de bienes, inclusive de la
tierra, en vista de la educacion, de la salud, de la
vivienda, etc., ellagoza del aprecio y la confianza de
amplios sectores de la sociedad brasilefa.

Muy conscientes de que no pueden abdicar de su
especifica mision episcopal para asumir tareas
temporales, ustedes lamentan, por otro lado, la
escasez inquietante de laicos debidamente
preparados para asumir esos ultimos desafios. Pero
se que puedo mantener vivo € llamado que tuve
ocasion de reiterar en € transcurso de la Visita ad
limna , para que una prioridad importante e
impostergable en la accion de ustedes sea la de
formar laicos, ya sea entre los "constructores de la
sociedad pluralista’ (Cf. Documento de Puebla, 1V
parte, capitulo I11), ya sea entre las masas populares,
ya sea en los ambientes de trabajadores obreros y
rurales, como entre los jovenes, siempre en vista de

Su presencia activa en tareas temporales. Formar
Caicos significa permitirles adquirir una verdadera
competencia y capacidad en e campo en e que
deben actuar; pero significa sobre todo, educarlos en
la fe, y en e conocimiento de la doctrina de la
Iglesia en aguel mismo campo.

4. Es en e contexto de esa realidad humana y
eclesial, con sus desafios, que ustedes son [lamados
aser Pastores en € Brasil hoy. Tareainmensa. Tarea
provocadora y fascinante. Tarea posible, con la
ayudade Dios.

Inspirdandome en laricay profunda ensefianza del
Concilio Vaticano |1, més de una vez busqué definir
esa tarea. Y lo hice de manera especia, en €
discurso que les dirigi en Fortaleza, en e momento
culminante de mi inolvidable vigje a Brasil. Quise
hacerlo también, en posteriores ocasiones, en los
nueve discursos dirigidos a los grupos regionales
venidos en Visitaad limina.

En esatarea -que deriva de un misterioso Ilamado
de Dios, responde a una mision dada por Dios 'y se
apoya en la gracia de Dios conferida por el
sacramento del Orden— no pueden faltar algunos
aspectos esenciales, debidamente aplicados a las
condiciones concretas de la redidad humana y
eclesia brasilefia.

Dios nuestro Padre y Jesucristo nuestro Sefior
esperan, espera la Iglesia del Brasil con sus
preshiteros, sus religiosos y religiosas y personas
consagradas, y sus laicos de toda condicion, espera,
en cierta medida, todo el pueblo brasilefio que cada
uno de sus obispos sea:

— convencido y convincente proclamador de la
Palabra de Dios, y por eso mismo, educador en la
fe, servo y maestro de la Verdad revelada,
especialmente de la verdad sobre Cristo, sobre la
Iglesiay sobre el hombre;

~ constructor de la comunidad eclesial y a
mismo tiempo signo y principio visible de la
comunion continuada que debe ser €l ama de esa
Comunidad, sobre todo en medio de fermentos de
division y peligros de ruptura, conflictos y amenazas
de desgarramientos.

— ¢emplo de verdadera unidad con sus
hermanos sacerdotes y con susfielesen e seno dela
Iglesia Particular; con sus hermanos Obispos en €l
seno de la Conferencia Episcopa y de la Iglesia



Universal; con € Sucesor del Apéstol Pedro y con
su ministerio de servicio alacatolicidad;

— “perfector” de sus sacerdotes y personas
consagradas, por la ensefianzay por €l testimonio de
su vida, y dispensador de los misterios de santifi-
cacion a través de los sacramentos para todos los
fieles, sin discriminacion;

- pastor y guia del pueblo a é confiado, por los
caminos de la vida 'y en medio de las realidades de
este mundo, haciala salvacion;

- Padre espiritual para todos, especialmente para
los més necesitados de orientacion y ayuda, de
defensa y proteccion.

5. Teniendo delante de los ojos esas indeclinables
exigencias de su servicio episcopal, Ustedes se han
esforzado, sobre todo en los Udltimos afos, por
encontrar respuestas justas a los desafios arriba
sefidlados, siempre presentes, ellos también, en su
espiritu. La Santa Sede no ha dgado de
acompanarles en estos esfuerzos como hace con
todas las Iglesias. Manifestacion y prueba del interés
con gque comparte esos esfuerzos son |0s numerosos
documentos publicados Udltimamente, entre los
cudes estdn las dos recientes Instrucciones
emanadas de la Congregacion para la Doctrina de la
Fe, con mi explicita aprobacion: una, sobre algunos
aspectos de la teologia de la liberacion (Libertatis
nuntius, del 6 de agosto de 1984); otra sobre la
libertad cristiana y la liberacion (Libertatis
conscientia, del 22 de marzo de 1986). Estas
ultimas, dirigidas a la Iglesia Universal, tienen, para
el Brasil, unainnegable relevancia pastoral.

En la medida en que se empefia por encontrar
aquellas  respuestas  justas —imbuidas de
comprension para con la rica experiencia de la
Iglesia en este pais, tan eficaces y constructivas
como es posible y @ mismo tiempo consonantes y
coherentes con las ensefianzas del Evangelio, de la
Tradicion viva y del permanente Magisterio de la
Iglesia estamos convencidos, Nosotros y Ustedes,
de que la teologia de la liberacion es no sdlo
oportuna sino Util y necesaria. Ella debe constituir
una nueva etapa -en estrecha conexion con las
anteriores- de aquella reflexion teoldgica iniciada
con la Tradicion apostélica y continuada con los
grandes Padres y Doctores, con € Magisterio
ordinario y extraordinario y, en la época mas
reciente, con €l rico patrimonio de la Doctrina Social

de lalglesia en los documentos que van de la Rerum
novarum a la Laborem exercens.

Pienso gque, en este campo, la Iglesia del Brasil
puede desempefiar un papel importante y delicado al
mismo tiempo: el de crear un espacio y condiciones
para que se desarrolle, en perfecta sintonia con la
fecunda doctrina contenida en las dos citadas
Instrucciones, una reflexion teologica en plena
adhesion a la constante ensefianza de la Iglesia en
materia socia y, al mismo tiempo apta para inspirar
una praxis eficaz en favor delajusticiasocial y de la
igualdad, de salvaguarda de los derechos humanos,
de construccion de una sociedad humana basada en
la fraternidad y la concordia, en la verdad y en la
caidad. De este modo se podria romper la
pretendida fatalidad de los sistemas —incapaces,
uno y otro, de asegurar la liberacién traida por
Jesucristo— €l capitalismo desenfrenado y €
colectivismo o capitalismo de Estado (cf. Libertatis
conscientia, nn. 10 y 13). Este papel, de cumplirse,
serd ciertamente un servicio que la Iglesia puede
pressar a Pais y a  cuasi-Continente
Latinoamericano, como también a muchas otras
regiones del mundo donde se presentan |os mismos
desafios con analoga gravedad.

Para cumplir ese papel es insustituible la accion
sabia y valerosa de |os pastores, esto es, de ustedes.
Dios los ayude a velar incesantemente para que
aquella correcta y necesaria teologia de la liberacion
se desarrolle en e Brasil y en América Latina de
modo homogéneo y no heterogéneo con relacion ala
teologia de todos los tiempos, en plena fidelidad ala
doctrina de la Iglesia, atenta al amor preferencial no
excluyente ni exclusivo por |os pobres.

6. En este punto es indispensable tener presente la
importante reflexion de la Instruccidon Libertatis
conscientia (nn. 23 y 71) sobre las dos dimensiones
congtitutivas de la liberacion en su concepcion
cristiana:

Ya sea en e nivel de la reflexion como en su
praxis, la libertad es, antes que todo, soterioldgica
(un aspecto de la salvacion realizada por Jesucristo,
Hijo de Dios) y después ético-social (0 ético-
politica). Reducir una dimensiéon a otra -
suprimiendo practicamente a ambas— o anteponer
la segunda a la primera es subvertir y desnaturalizar
la verdadera liberacion cristiana. Es deber de los
pastores, por lo tanto, anunciar a todos los hombres,



sin ambigliedades, €l misterio de la liberacién que
se encierra en la Cruz y en la Resurreccion de
Cristo. La lglesia de Jesus, en nuestros dias como en
todos los tiempos, en e Brasil como en cualquier
parte del mundo, conoce una sola sabiduria y una
sola potencia: la de la Cruz que lleva a la Resurrec-
cion (cf. | Cor. 2, 1-5, Gdl. 6,14). Los pobres de este
pais, que tienen en ustedes a sus pastores, |os pobres
de este continente son los primeros en sentir la
urgente necesidad de este evangelio de la liberacion
radical e integral. Ocultarlo seria defraudarlos y
desilusionarlos.

Por otro lado, ustedes —y con ustedes toda la
Iglesia del Brasil— se muestran dispuestos a
emprender, en su propio sector, y en la linea del
carisma propio, todo aquello que deriva, como
consecuencia, de la liberacién soteriolégica. Es,
ademés, lo que la Iglesia, desde sus principios,
siempre procur0 redlizar a través de sus santos, sus
maestros y sus pastores y por medio de sus fieles
comprometidos en las redidades temporales.
Permitanme, Herma-nos en e episcopado, que, con
plena confianza, los invite a una tarea menos visible
pero de adta relevancia, ademas de estar
profundamente conectada con nuestra funcion
episcopal: la de educar para la liberacion, educando
paralalibertad (cf. Libertatis conscientia, nn. 80-81
y 94). Educar para la libertad es infundir los
criterios sin los cuales esa libertad se volveria una
quimera, si no una peligrosa falsificacion. Es ayudar
areconquistar lalibertad perdida o a curar lalibertad
cuando esta adulterada o corrompida. Educadores en
la fe, como nos Illama el Concilio Vaticano II,
nuestra tarea consistira también en educar para la
libertad.

7. Entrego ahora este mensge en las manos de mi
estimado hermano Cardena Bernadin Gantin,
Prefecto de la Congregaciéon que, en la Curia Ro-
mana, se dedica, con egemplar disponibilidad, a
asigtir a todos los Obispos en su ministerio a las
Iglesias y a colaborar con € Obispo de Roma en su
funcidn de "confirmar a.los hermanos'. Invitado por
ustedes a animar un dia de retiro espiritual, en el
marco de la asamblea general de esta Conferencia
Episcopal, é tendra la bondad de decirles, de viva
voz y con € calor de su presencia, con qué senti-
miento de sincero aprecio y fraternidad fue escrito
este mensgje; aquellos mismos sentimientos que, de

mi parte, inspiraron y animaron los encuentros
realizados durante la Visitaad limina .

Evocando alin, en mi &nimo, aguellos encuentros,
de modo especial €l encuentro del 13 a 15 de marzo
p.p., con algunos de ustedes, me viene espontaneo €l
sentimiento de tener con ustedes una nueva y mas
profunda forma de colegiaidad: después de esta
Visita ad limina, € Papa y sus colaboradores
ciertamente conocen mejor estas realidades que son
lalglesiaen el Brasil y su Episcopado. Ellos esperan
haberse vuelto también mas 'y mejor conocidos.

Deseo permanecer en contacto constante con
ustedes y participar, in vinculo fraternitatis, de todas
las importantes y exigentes tareas de su labor
pastoral; en contacto especiamente, cuando esas
tareas pesen un poco mas sobre sus hombros.

Les pido por mi parte, su oracion por mi,
especialmente en la Eucaristia, para que e nombre
de servus servorum Dei , dado por San Gregorio
Magno alamision pontifical, sea en mi unaverdad.

En la persona del mismo Cardenal Gantin quiero
estar reunido con ustedes a los pies de Nuestra
Sefiora Aparecida. Seamos todos juntos, en tomo a
la Madre del Sumo Sacerdote Jesucristo, la imagen
de los apolstoles, de los cuales somos sucesores,
congregados con Maria en la expectativa del don del
Espiritu de la verdad y de la caridad. Que este
Espiritu los haga vigilantes pastores de las queridas
comunidades eclesiales del Brasil y ministros de la
salvacion paratoda la comunidad humana brasilefia.

Al término de este mensgje y en conclusién de la
memorable Visita ad limina, me resta trasmitirles,
dilectos hermanos Obispos, como lo hago con
placer, la bendicion apostdlica prenda de las
bendiciones divinas que imploro para sus personas y
su ministerio episcopal. Quieran ustedes, a su vez,
comunicarla a toda la Iglesa en €& Brasl,
destinataria también de este mensge a los
sacerdotes cooperadores del orden episcopal; los
diaconos permanentes, numerosos, dedicados y
activos en varias diocesis de ustedes; a los
seminaristas en un momento decisvo de su
itinerario hacia el presbiterado; a todas las personas
consagradas, sean éstas entregadas a la oracion, a
silencio o a la penitencia, 0 dedicadas a la
educacion, a servicio de los enfermos y de los
pobres 0 a las diversas obras de evangelizacion; a
los laicos comprometidos en los movimientos y
asociaciones, en las comunidades eclesiales de base,



en los ministerios extraordinarios y en los mas
diversificados servicios a la Iglesia. A los laicos
comprometidos, como hijos de la Iglesia y en
nombre de su fe, en las tareas temporales, a los
laicos que, por algin motivo, estan poco activos,
para que se sientan estimulados a tomar su lugar en
lalglesiay € mundo. A los que estan apartados para
gue vuelvan a la practica de su vida cristiana y
catélica; a los que dudan y buscan € camino, para
gue no les falte la luz y la fuerza; a los jovenes y
nifios, tan NUMerosos en su pais y tan merecedores
de atencion, porgue son la esperanza y el futuro de
esa nacion y de la Iglesia y porque se enfrentan a
tantos problemas y amenazas, a todos en fin,
especiamente a los pobres, alos que sufren y lloran,
para que Dios sea todo en todos.

Vaticano, 9 de abril de 1986



