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Los cristianos en la practica politica de Liberacion
Pablo Richard

|.25 ANOSDE HISTORIA

En los Ultimos 25 afios la relacion entre fe
cristiana y préctica politica ha conocido diferentes
etapas y modelos. Cada etapa y modelo es distinto y
especifico, pero puede darse que en una época
determinada grupos diferentes viven etapas Yy
modelos distintos en forma simultanea. Aqui
trataremos de la relacién fe-politica en un sentido
liberador, a interior del movimiento popular. Es
muy dificil dar fechas vélidas para toda América
Latina, pues hay diferencias importantes de pais a
pais, ademas cada etapa tiene un periodo de
preparacion, maduracion y sobrevivencia en una
etapa posterior. Sin embargo daremos fechas
aproximadas, que interpreten los momentos méas
significativos de nuestra historia.

Distinguiremos tres etapas, cada una con su
modelo propio:

Primera etapa: 1960-1968: relacion paralela entre
fey politica

Segunda etapa: 1968-1979: relacion convergente
entre fey politica.

Tercera etapa: 1979-1986: relacion comunitaria
entre fey politica.

a) Primera etapa: 1960-1968

Es la etapa que va desde el anuncio del Concilio
Vaticano Il y € triunfo de la revolucion cubana
(1959) hasta la Il Conferencia del Episcopado
Latinoamericano en Medellin (1968). Es la época
del Concilio Vaticano Il (1962-1965) y €l impacto
de tres grandes enciclicas papales. Mater et Magistra
(1961), Pacem in Terris (1963) y Populorum
Progressio (1967). también en esta época la
Teologia de la Liberacion, aunque todavia no
conoce una difusién continental; surgen también
movimientos ecumenicos con un claro compromiso
politico, etc. . . El modelo de relacién fe-politica que
predomina en esta época es de paralelismo, es decir
lafe cristiana'y el compromiso politico corren como

dos lineas paraléas; no se influyen mutuamente: la
fe no incide en lo politico y lo politico no incide en
la fe. La vida cristiana tiene todavia una forma
tradicional, que apenas integra nuevas motivaciones
y temas de tipo social.

El compromiso politico también no supera las
formas tradicionades de protesta y denuncia; es
todavia un compromiso un tanto individual vy
anarquico; cuando se trata de un compromiso de
grupo, tampoco tiene mayor expresion politica-
organica. Los cristianos vivimos una cierta indig-
nacién moral y profética frente a la injusticia y la
pobreza, pero todavia sin profundizar en sus causas
estructurales. La practica politica mas estructurada
no va més alla de tendencias izquierdistas a interior
de los partidos tipo Democracia Cristiana u otros
partidos reformistas. La fe y la politica no han
madurado aln lo suficiente como para influirse
mutuamente en una transformacion mutua liberadora
y siguen viviéndose en forma pardea Este
paraelismo no se mantiene mucho tiempo: nadie
puede vivir una vida doble o vidas paralelas. Una
primera falsa superacion del paralelismo fe-politica
se da cuando algunos cristianos reducen su fe a un
asunto de pura conciencia o de vida persona y
privada, dgando lo objetivo y 1o publico a campo
exclusivo de la politica. EI hombre privado es
religioso y no-politico y e hombre publico es
politico y no-religioso. Este tipo de falsa superacion
del paraelismo, no hace sSho perpetuar vy
profundizar el paralelismo entre fe y politica. En la
mayoria de los casos se produce otro tipo de falsa
superacion, donde un elemento del paralelismo se
suprime para afirmar € otro. Se supera €
paralelismo optando por unade laslineas y borrando
la otra. Y aqui hay dos posibilidades. Algunos
abandonan el compromiso politico y se refugian en
el mundo de la fe; otros abandonan la fe, para dedi-
carse sdlo a compromiso politico. En ambos casos
se supera e paralelismo, pero sacrificando sea la
politica sea la fe. Esto se dio histéricamente en
América Latina: muchos cristianos que despertaron
a mundo politico en esos afos, radicalizaron su
compromiso politico y abandonaron la fey la Igle-



sia; otros siguieron fieles a una vida cristiana
tradicional y traicionaron su compromiso politico. El
paraelismo fe-politica tarde o temprano desembo-
caba en una falsa aternativa: o lafe o la politica; o
la Iglesia 0 e movimiento popular; trabajo pastoral
o trabgjo partidario, etc.. . Pero no solo se dio una
superacion falsa o erronea dd paralelismo fe-
politica, sino que también fue madurando una
superacion correcta y verdadera y esto nos llevaala
etapa siguiente, posterior a 1968, pero que ya desde
antes era vivida por agunos que la hicieron
madurar.

b) Segunda etapa: 1968-1979

Es la etapa que va desde la Conferencia de
Medellin (1965) hasta la Conferencia de Puebla
(1979). Esta etapa esta marcada simultaneamente
por triunfos populares (como Chile 1970-1973) y
por golpes militares (como Brasil, donde en 1968 se
ingtitucionaliza la dictadura militar). Es un periodo
de extrema polarizacion politica. No es un periodo
eufdrico, como algunos lo caracterizan; es una etapa
tan dificil como la anterior y la posterior. En esta
época se difunde a nivel continental la Teologia de
la Liberacion. Desde 1972 empieza también un
movimiento conservador en e CELAM vy otras
cUpul as eclesisticas.

El- modelo de relacion fe-politica que
predomina en esta época es de convergencia; es
decir, la fe cristiana lleva a un mayor radicalismo
politico y el compromiso politico lleva a un mayor
radicalismo cristiano. La fe y la politica no se viven
en forma paralela y tampoco se desemboca en una
falsa dternativa, sino que por € contrario se
influyen y se radicalizan mutuamente. El elemento
nuevo que permite ahora superar e paraéeismo
anterior y provocar la convergencia entre fe y
politica es la TEORIA. Una teoria teologica que
permite trabagjar anivel de conciencia el cristianismo
y unateoria politica que permite una profundizacién
en la préctica politica. La teoria teoldgica coincide
con la Teologia de la Liberacién que hace posible
una reflexion critica de la fe. Por gemplo, sera
posible distinguir entre fe e ideologia, entre Iglesiay
modelos de Iglesia, entrelo eclesid y 1o eclesiéstico;
serd una teologia que posibilitara la reflexion sobre
la vida de fe a interior de una praxis de liberacion;
una teologia que tendrda una respuesta a los
problemas de fe que viven los militantes en su

compromiso politico. Antes el cristianismo y la
Iglesia aparecian como algo que habia que aceptar o
rechazar como un todo, en bloque; ahora la teologia
permite a los cristianos militantes un discernimiento
y una creatividad; los hace criticos y capaces de
distinguir entre lo auténtico y lo superfino, lo
tradicional originario y los agregados historicos en
la vida de la Iglesia, etc.. . Igualmente la teoria
politica, que coincide con e desarrollo de las
ciencias sociales y entre ellas también el marxismo,
permite alos cristianos una mejor comprension de la
praxis y todas sus exigencias politicas, teodricas y
organicas. Se supera la préctica politica espontanea
y subjetiva y se entienden las contradicciones socia-
les de una manera cientifica y estructural. Esta
nueva vision politica, mas ala de la pura denuncia o
protesta, permite mejor a los cristianos entender la
dimensiéon cristiana y religiosa a interior de la
praxis. Breve: la teoria politica y teol6gica permitié
la convergencia creativay critica entre fe y politica
Esta segunda etapa, y este modelo nuevo de
convergencia entre fe y politica, significa un gran
avance sobre la etapa y € modelo anterior. Ahora
los cristianos no se ven enfrentados a la falsa
aternativa que los obliga a elegir entre su fe 'y su
compromiso politico, entre la Iglesia y e proceso
revolucionario. Ahora el radicaismo politico los
lleva a un mayor radicalismo evangélico y
viceversa. Pero esta hueva etapa, siendo tan positiva
y creativa, sin embargo tenia una gran limitacién: la
teoria —que es lo que permite la nueva
convergencia- es algo que sdlo unos pocos pueden
asimilar. Esta limitacion debe ser cuidadosamente
analizada, porque ha sido muy utilizada por los
sectores conservadores contra la Teologia de la
Liberacion y contra e movimiento popular. Es
cierto que en esta época |l os que logran la convergen-
cia entre fe y politica, por e mango correcto de la
teoria, son intelectuales, pero no son intelectuaes
académicos. sino insertos en los movimientos de
base, tanto eclesiales como politicos. Se los llamara
con justa razon -siguiendo la expresion de A.
Gramsci- "intelectuales organicos’, es decir, intelec-
tuales capaces de generar un nuevo CONSENsO
teologico a interior de la Iglesa y un nuevo
consenso politico a interior del  movimiento
popular. También estos intelectuales seran |lamados
“minorias proféticas’. Son ciertamente minorias,



pero capaces de interpretar a las mayorias 'y capaces
de interpelar también a las mayorias. Son minorias
gue nacen desde e movimiento popular y que viven
en funcion del movimiento popular. Muchos con-
servadores han tratado de ilegitimar estas minorias
proféticas llamandolas "élites intelectuales” y
ademés presentandolas como formadas en Europa o
EEUU. Esto esfalso y denota desconocimiento total
de la realidad de estos grupos. En primer lugar no
son "élite", pues lo propio de una €élite es su inca
pacidad de entender a pueblo y de hablar a pueblo;
una élite vive en funcién de si misma, buscando
entenderse a si mismay hablando parasi misma. La
élite tiene en comun con la minoria profética
Gnicamente e numero pequefio que las componen,
pero difieren profunda y cualitativamente. Ademéas
la élite es siempre extranjerizante, vive en funcion
de las corrientes intelectuales extranjeras. Las
minorias proféticas, por € contrario, estudian y
teorizan a partir de la realidad y en funcion de la
transformaciéon de la propia realidad. Muchos de
ellos estudian en Europa o conocen € pensamiento
europeo, pues no son ignorantes, pero todos estos
conocimientos son reelaborados a partir de la
realidad ;propia latinoamericana para su trans
formacion. Calificar, por lo tanto, a las minorias
proféticas como “élites extranjerizantes’ denota
ignorancia y deshonestidad, ademés oculta el carac-
ter auténticamente dlitista y dependiente de los
grupos conservadores, que nunca han sabido crear
nada desde América Latina y para servicio del
pueblo.

c) Tercera etapa: 1979-1986

Es la etapa que va desde la celebracion de la 111
Conferencia del Episcopado Latinoamericano en
Puebla (1979) -incluyendo en los limites de este
evento toda la preparacion y discusion anterior a
Puebla— y también desde € triunfo de larevolucion
sandinista en Nicaragua (1979) -con todo lo que
significa el proceso en América Central como un
conjunto— hasta los dias de hoy. En esta época la
Teologia de la Liberacion alcanza su madurez y su
maxima difusion a nivel mundial. Esta época tiene
como preparacion histérica la transformacion
eclesia sufrida bgjo las dictaduras militares,
con toda su historia de persecucién y martirio. En
esta época también se configuraanivel internacional
una aternativa neo-conservadora y una campana

tanto politica como teolégica contra la Teologia de
laLiberacion y lalglesia de los pobres.

El modelo de relacion fe-politica que predomina
en esta etapa es € que hemos llamado de relacion
comunitaria, es decir, que la integracion fe-politica
se da dentro del marco histérico de una comunidad
crisiana. Las 'minorias proféticas del periodo
anterior  continllan  existiendo y  actuando
eficazmente, pero ya no constituyen e ambito
dominante de integracion fe-politica. Lo nuevo en
esta época es la comunidad. Ya anaizamos € limite
necesario de las minorias proféticas. Ahora bien,
este limite se supera en esta nueva etapa por la
vivencia comunitaria. La integracion fe-politica se
da ahora, no solo por laasimilacion de lateoria, sino
fundamentalmente por una manera nueva de ser
cristiano vivida en la Comunidad Eclesia de Base
(CEB). En la vida misma de la comunidad: en su
compromiso, oracion, liturgia, catequesis, reflexion
comun, etc. .. se da la integracion fe-politica. Esto
traera tres consecuencias. Uno: la nueva manera de
relacionar fe-politica se difundira extensivamente en
el pueblo; hay una "masificacion” de la manera de
relacionar fe-politica, debido a que esta relacion no
se da por lateoria, sino por la comunidad (Io que no
anula la actividad tedrica en la Iglesid). Dos. la
relacion fe-politica se hace en forma més integral y
vital; en ela se integran elementos  culturales,
personales, afectivos, familiares, etc. . . En la etapa
anterior la fe se centraba demasiado exclusivamente
en la praxis politica, descuidandose todas las otras
dimensiones del ser humano, que no son direc-
tamente politicas. Muchos militantes se quebraban,
no por razones ideolégicas, sin0 por motivos
afectivos o familiares no suficientemente integrados
en su maduracién cristianay politica. Tres: la nueva
manera de relacionar fe-politica se hara en forma
mas eclesial, mas hacia € interior de la Iglesia. Las
minorias proféticas, por su mismo carécter, actlan
normalmente desde la "frontera’ de la Iglesia;
muchas veces deben vivir su fe en conflicto con la
institucion y un poco marginalizados por ella; esto
es "natural” a los profetas. Ahora la CEB permite
vivir la relaciéon fe-politica mas al interior de la
Iglesia, pues e movimiento de CEBs es un
movimiento normalmente aceptado y querido por las
Iglesias; tiene mas peso eclesial, sin dgjar de tener
peso politico.



Dijimos anteriormente que las minorias
proféticas siguen actuando en esta tercera etapa,
pero no constituyen e ambito normal de la
integracion fe-politica con las nuevas caracteristicas
de masividad, integralidad y eclesialidad. Algunos
de ellos se concentran ahora en la creacion de teoria
—en su més noble significado— 1o que le s permite
ser un referente constante tanto para las CEB como
para el movimiento popular. Ellos crean e espacio
tedrico que permite legitimar € nuevo crecimiento
delalglesiaen el mundo de los pobresy su lucha de
liberacion. Asi como afirmamos la continuidad de
estas minorias proféticas en € actua periodo,
también debemos afirmar que las CEBs no nacen
solo a partir de 1979, sino desde mucho antes. Pero
es con ocasion de la preparacion de Puebla y de la
celebracion de Puebla mismo, que las CEBs
constituyen un espacio eclesia significativo a nivel
continental para una nueva manera de vivir la fe
cristiana en e compromiso socia y politico. La
Iglesia Latinoamericana, por €l desarrollo de las
CEBs, empieza a vivir ahora de una manera
diferente el evangelio en e movimiento popular y en
el mundo de los pobres y oprimidos en general.
Quizas ahora disminuya € radicaismo verba e
ideoldgico de las etapas anteriores, pero surge un
nuevo radicalismo por la presencia masiva y
consciente de los cristianos en los movimientos
populares y procesos revolucionarios. Las minorias
proféticas siguen hoy dia actuando en parte entre
aquellos que en capitulo siguiente llamaremos
militantes cristianos, y en parte, en € seno de las
Comunidades Eclesiales de Base.

1. NIVELES DE COMPROMISO Y DESAFIO
FUNDAMENTAL HOY

En el capitulo anterior hemos visto la relacion
fe-politica en una perspectiva historica. Hemos
descrito tres modelos de relacion fe-politica,
situando cada modelo en una etapa histérica
determinada de América Latina. Ya hemos dicho
que las fechas de cada etapa pueden variar de pais a
pais y también variar € interior mismo de una
Iglesia local; incluso podemos descubrir en las tres
etapas y modelos la propia historia personal, vivida
por tantos militantes cristianos. En este capitulo
dgamos un poco la perspectiva histérica, para
andlizar ahora los niveles de compromiso y €

desafio actual de los cristianos en la transformacion
socia y politicadel continente |atinoamericano.

a) Niveles del compromiso cristiano

Cuando hablamos del compromiso cristiano en
la vida sociad y politica debemos distinguir tres
niveles de expresion de este compromiso: los
militantes cristianos, las Comunidades Eclesiales de
Base (CEBs) y € pueblo pobre y creyente como
totalidad. Para entender la articulacion de estos tres
niveles, podriamos usar la imagen de un "ice-berg":
la parte visible, pero méas pequefia del ice-berg,
representaria alos militantes cristianos y alas CEBs.
Pero € cuerpo del ice-berg, su parte mas voluminosa
que es la conciencia del pueblo creyente, se hunde
en e mar y es invisible. Describamos brevemente
cada uno de estos niveles:

1)Los militantes cristianos: son en su mayoria laicos
comprometidos con los movimientos populares y
los partidos de izquierda. Generalmente han
participado o participan en organizaciones
eclesades (grupos de Accion  Catdlica,
movimientos parroquiales o CEBS), pero su "mi-
siéon" principal esta en @ campo politico. Su
motivacion cristiana es consciente y explicita: ya
han logrado una cierta sintesis entre fe y politicay
logran definir una identidad cristiana publica en
los movimientos politicos, asi mismo una clara
identidad  politica cuando participan en
actividades cristianas y eclesides. Normal mente
son militantes inspirados directamente por la
Teologia de la Liberacion y por € Magisterio de
lalglesiareferente alavida de fe en la practica de
la justicia Estos cristianos participan en €l
movimiento popular y en los partidos de izquierda
sin més derecho y mas deber que cualquier otro
militante; comparte, la vida politica con €
conjunto de los militantes y revolucionarios, sin
hacer distincion entre creyentes y no-creyentes.
Estos militantes cristianos no ocultan su fe y
tampoco practican en e movimiento politico
ningun tipo de proselitismo religioso. Su Unica
intencion es vivir, celebrar, comunicar y
reflexionar su fe cristiana a interior de una praxis
politica de liberacién; su fe no pretende imponer
ninguna plusvalia ideoldgica o programa doc-
trinal, Sino que conserva siempre su misterio y
dimensién trascendente y de gratuidad al interior



de la praxis. Normamente estos militantes han
surgido de las "capas medias’ pero Ultimamente
se multiplican los militantes cristianos obreros,
pobladores y campesinos, formados como
militantes cristianos en el seno de las CEBs. Entre
estos militantes cristianos podemos incluir
también algunos sacerdotes y religiosas, que han
optado por € compromiso social y politico
directo. El "servicio politico" se constituye en una
forma de redlizacion sacerdotal o de vida reli-
giosa. Sobre € compromiso politico de los
sacerdotes volveremos més adel ante.

2) Las Comunidades Eclesiales de Base (CEBs):
aqui no analizamos las CEBs en su totalidad, sino
Gnicamente en un aspecto particular de dlas, a
saber, su insercion en la vida social y politica. En
primer lugar queremos destacar la integracion e
identidad de estas CEBs.

Integracion: las CEBs son parte del pueblo y del
movimiento popular, organizado como Iglesia
Cuando en las CEBs hablamos de Base, no se trata
de la base de la Iglesia, sino de la base socia o
politica en la cual se inserta la CEB: € barrio, €
pueblo, € vale o un determinado movimiento
campesino, juvenil, indigena, etc. . .

Identidad: La CEB es parte del pueblo, pero con
identidad y autonomia eclesial. Las CEBs tienen una
forma de organizacion, un lenguaje, una simbologia,
un mensgie y una mision que es especifica y
exclusiva de las CEBs. Lo que queremos, sin
embargo, destacar es que las CEBs con su propia y
especifica identidad estan insertas en el pueblo y en
el movimiento popular y que por tanto, a partir de su
propiaidentidad y sin perderla jamas, son expresion
de una manera determinada de vivir la fe en €
compromiso social y politico. En las CEBs, €
pueblo se organiza y toma conciencia, € pueblo se
expresa y toma la palabra, €l pueblo crea una nueva
simbologia y lenguaje religioso, € pueblo lee la
Biblia y celebra su fe a partir de su propia
conciencia histérica. Ademés, la misma funcién
profética, sacerdotal y pastoral de la CEB tiene una
indludible dimensién politica, sin dgar -insisto- de
ser una funcion especifica y autonoma de la Iglesia.
Breve. la CEB, como CEB. se insata en €
movimiento popular y por lo tanto la CEB

representa una forma determinada de vivir lafeen la
préctica de liberacion del pueblo.

3) El pueblo pobre y creyente: cuando en los
procesos sociales y politicos participa € pueblo,
este pueblo participa por intereses econdmicos y
sociales, pero también motivado por su conciencia
religiosa, puesto que & pueblo latinoamericano es
en su mayoria un pueblo cristiano. Si hablamos de
compromiso cristiano, no podemos quedarnos uni-
camente a nivel de los militantes o de las CEBs,
Sino que también debemos tomaren consideracion
el mayor o menor grado de activaciéon de la
conciencia religiosa del pueblo en los procesos
socio-politicos. Esta conciencia religiosa popular
se expresa colectivamente en fiestas religiosas y
otras practicas de la asi llamada Religiosidad
Popular. Es una realidad mayor que la Iglesia y
funciona en cierto sentido en forma independiente
de la Iglesia. En América Latina la dimension
religiosa es un elemento constitutivo de la
identidad popular, junto a otros elementos como la
dimension  cultural,  étnica, nacional, etc...
Cuando € pueblo participa conscientemente como
sujeto de un proceso, el pueblo participa con toda
su identidad. Ciertamente € pueblo se moviliza
por intereses econdmicos o politicos, pero lucha
por esos intereses con una identidad propia; hace
SUyOS €esos intereses en una conciencia propia.
Esto nos ha llevado Ultimamente a valorar en su
justa medida la concienciareligiosa popular en los
procesos sociales y politicos. Muchas veces esta
conciencia estq dormida, alienada o manipulada
por el poder dominante, pero cuando € pueblo
participa y toma conciencia, también e pueblo
transforma su conciencia religiosa y participa con
su propia concienciareigiosa. En la gran mayoria
de los procesos sociales y politicos masivos de
América Latina, se ha hecho muy evidente esta
dimensién e inspiracion religiosa y cristiana. Esto
lo he podido constatar en los Ultimos afios de
manera muy cercana en los  procesos
revolucionarios de El Salvador y Nicaragua. Por
lo tanto, cuando hablamos del compromiso
cristiano en la vida social y politica, también
debemos mencionar la participacion del pueblo
con su dimension religiosa y cristiana
Ciertamente esta participacion es mas invisible y
dificil de determinar, pero no por eso degja de ser



menos importante. Es la parte invisible del ice-
berg, del cual hablabamos mas arriba, que se
sumerge en ese mar profundo que es e movi-
miento popular.

b) Desafio fundamental de los cristianos
comprometidos

Después de describir los tres niveles del
compromiso cristiano en la vida socia y politica, es
importante analizar e desafio fundamental de los
cristianos comprometidos en la practica de
liberacion de América Latina

Creemos que la participacion de los militantes
cristianos y de las CEBs en |os procesos sociales y
politicos es de mucha importancia, pero ésta debe
ser valorizada no en si misma, sino en funcion del
pueblo pobre y creyente y sobre todo en funcion de
la transformacion de su conciencia religiosa
Nosotros creemos gque una transformacion positiva
de la conciencia religiosa popular en un proceso
socia o revolucionario depende de dos factores:
Primero: del compromiso publico de los militantes
cristianos y de las CEBs;, Segundo: de la actitud
también publica que tengan las organizaciones
socidles y politicas de izquierda de cara a la
conciencia religiosa popular y a compromiso de los
cristianos. En un proceso socia o revolucionario la
conciencia religiosa popular puede sufrir tres
transformaciones posibles. Primero: € proceso
revolucionario puede gercer una labor destructora
de la conciencia religiosa popular, ésta es primero
reprimida, bloqueada y luego progresivamente
desarticulada; el proceso revolucionario ejerceria
una funcién religiosa. Segundo: otra posibilidad es
que la conciencia religiosa popular se repliegue
sobre si misma y se convierta en una conciencia de
resistencia contra el proceso revolucionario, incluso
en una conciencia de clara oposicion y lucha contra
la revolucién. Los que normamente sostienen y
luchan por la primera poshbilidad son los
positivistas, que también abundan en las filas de la
militancia de izquierda en América Latina, incluso
de laizquierda marxista. Este grupo tiende a pensar
en e desaparecimiento fécil y necesario de la
religion, especialmente cuando llega e momento
"cientifico” del proceso revolucionario. Los que
sostienen la segunda posibilidad son normamente
los conservadores y contra-revolucionarios, que
estan acostumbrados a manipular la conciencia

religiosa popular para sus fines politicos e
ideol 6gicos de dominacion. Pero nosotros creemos
en una tercera posbilidad: en la transformacion
positiva de ja conciencia religiosa popular al
interior de un proceso social o revolucionario. Este
proceso positivo No es espontaneo 0 mecanico, sino
gue depende como dijimos arriba, del testimonio
cristiano publico y de la actitud de los grupos
politicos. La conciencia religiosa popular encuentra
en e testimonio de los militantes cristianos y de las
CEBs un referente que les permite orientar su
conciencia religiosa en un sentido positivo. Esta
conciencia religiosa popular ciertamente se ve afec-
tada por un proceso revolucionario. Si la revolucion
no afectara a pueblo en esa dimension profunda de
su identidad, no tendriamos una revolucién
auténtica, la conciencia religiosa popular se ve
sometida a un profundo proceso de critica y juicio;
el proceso revolucionario ciertamente tiene una
carga secularizadora; toda praxis revolucionaria es
anti-fetichista y anti-idoldtrica y esto conmueve
profundamente la conciencia religiosa. Todo esto es
cierto, pero s € pueblo pobre y creyente tiene ante
sus ojos € testimonio publico, claro y significativo,
de los militantes cristianos y de las CEBs, entonces
el pueblo puede ir orientando la transformacion de
su conciencia religiosa en un sentido positivo.
Entendemos por sentido positivo, en términos
politicos, la coherencia de la conciencia religiosa
popular con los objetivos de la revolucion. En
términos teolbgicos la conciencia religiosa popular
se transforma positivamente, cuando se abre a los
valores del evangelio y el pueblo se hace capaz de
evangelizarse a s mismo y a conjunto de la socie-
dad. El otro factor necesario para que la conciencia
religiosa popular se transforme positivamente al
interior de un proceso revolucionario, es la actitud
de los grupos sociaes y partidos politicos frente ala
religion del pueblo y también frente a los militantes
crisianos y CEBs. S la actitud es negativa,
destructiva, opresora, represora Yy despectiva,
entonces la conciencia religiosa popular se ve
afectada negativamente. Pero en el caso contrario, se
da la evolucion positiva gue hemos afirmado. Hoy
dialos partidos y movimientos revolucionarios en su
gran mayoria tiene esta valoracion positiva del feno-
meno religioso popular y del testimonio cristiano
revolucionario. Especialmente esta valoracion
positiva ha madurado en América Centra y Ulti-



mamente Fidel Castro ha profundizado en ella
(véase € libro de la entrevista de Fidel Castro con
Frei Betto sobre la Religion publicada en 1985).

La conclusion de todo lo anterior se refiere a
desafio  fundamental de los cristianos
comprometidos. Como puede deducirse facilmente
de lo ya dicho, vemos que e compromiso de los
cristianos revolucionarios o de las CEBs, es
fundamentalmente de cara a pueblo pobre y
creyente latinoamericano. Su compromiso debe
transformarse en un testimonio publico que sirva de
referente a la conciencia religiosa popular en
funcion de una transformacion positiva de ella a
interior de los procesos sociales y revolucionario.
Los cristianos militantes y las CEBs, normalmente
NO SON Muy NUMerosos,; tratamos que sean 10s mas
numerosos posibles y en este sentido combatimos
todo elitismo, pero siempre debemos ver su
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religiosa popular a interior de los procesos sociales
y politicos. Hay que analizar € ice-berg completo y
no solo su parte visible, pero sobre todo entender el
desafio fundamental de ese compromiso cristiano
visible que se transforma en testimonio y referente
paratodo el pueblo cristiano.

c) Un caso especial: militando, politica de
sacerdotesy religiosas

importancia en términos més cuditativos que
cuantitativos. Si los militantes y CEBS no son
NUMErosos. su importancia cuditativa es siempre
grande, porque su relevancia no esta en su nimero
solamente, sino en su influencia en la conciencia
religiosa popular; en su capacidad de convertirse en
referente para todo e pueblo pobre y creyente.
Entonces, e compromiso cristiano en un proceso
socia o politico debe ser medido no sdlo por €
nimero de los militantes cristianos y CEBSs, sino
sobre todo por €l influjo de éstos en la conciencia
religiosa popular. Utilizando la imagen que
mencionamos mas arriba del ice-berg, diriamos que
el compromiso cristiano es el iceberg completo; su
parte visible y pequefia, esta constituida por los mili-
tantes cristianos y CEBSs. pero su parte voluminosay
menos visible es la transformacion posit iva de la
conciencia

Esta cuestion es muy debatida hoy en América
Latina y agui debemos tratarla directa y
francamente; no se trata de discutirla con los
enemigos del movimiento popular o del proceso
revolucionario, pues ellos estén en contra de todo lo
gue signifique la liberacion de nuestros pueblos,
nuestra discusion es con los militantes cristianos,
CEBs y la Iglesia que va surgiendo de la fe del
pueblo.



Sobre la militancia politica de sacerdotes y
religiosas no hay norma general y absoluta, sino solo
un juicio prudencial, es decir, un juicio que surge
del andlisis de las condiciones concretas, de las
circunstancias  especiales, de razones de
conveniencia, de evaluacion de los pro y de los
contra, etc.. .

Mi opinion personal en este asunto se resume en
dos afirmaciones, que son para mi iguamente
legitimas y verdaderas. Primero: la préactica general
del sacerdote y religiosa es la préctica pastoral en las
CEBsYy en lalglesiade los pobres.

Segundo: la préactica excepcional, pero
iguamente necesaria, legitima y verdadera, es la
militancia politicaliberadora.

Para justificar mi doble afirmacidn, quisiera
primero analizar la dimension teoldgicay politica de
la préctica pastoral. La préctica pastoral se define
teol 6gicamente como un acompafiamiento espiritual
del pueblo en su marcha hacia la vida y la
liberacion, donde se realiza el encuentro con el Dios
verdadero. El pastor conduce al pueblo alaviday lo
aparta de la muerte, sabiendo que en esa
confrontaciéon vida-muerte se juega la revelacion y
el encuentro con Dios. El pueblo necesita este
acompaiamiento, especialmente e pueblo pobre,
oprimido, manipulado y reprimido. Las clases y
grupos dominantes actan como lobo con € pueblo
utilizando todo su poder politico e ideolégico para
presentarles la muerte como vida y la vida como
muerte; para ofrecerles sus idolos como Dios
verdadero y para juzgar a Jesucristo y € Reino de
Dios como obra de satanas. La ideologia dominante
pervierte espiritualmente a pueblo y lo hace errar
por caminos que no conducen a Dios. En esta
situacion se hace imprescindible la obra del buen
pastor. Hay situaciones especiales donde la practica
pastoral adquiere una urgencia casi dramatica: en
situaciones de extrema pobreza y opresion o también
en situaciones intensamente revolucionarias. El
pueblo cristiano necesita la asi llamada pastora de
la consolacion, de la esperanza, de la verdad. Esta
dimensién profundamente teoldgica de la préactica
pastoral y eclesia, tiene simultaneamente una
dimension politicaa. Muchas veces existe la
concepcion de militancias politicas jerarquizadas; la
militancia politica de primera categoria seria la
militancia politico-militar; la de segunda
categoria seria la militancia politica partidista; de

tercera categoria la militancia socia o culturd ... y
la dltima categoria de "militancia® la que
representaria una practica pastora junto al pueblo.
Esto es completamente falso. Toda militancia
politica liberadora es siempre de primera categoria
por la calidad de vida del militante y si responde a
las necesidades histéricas de liberacion del pueblo.
En este sentido una préactica pastoral, teniendo una
auténtica dimension teologal y eclesial, puede tener
también simultaneamente una importancia
politica de primera necesidad. Es necesario valorizar
al maximo €l trabajo pastoral en medio del pueblo,
especialmente cuando ese trabajo se realiza en
situaciones dificiles y dolorosas para e pueblo o
cuando € pueblo debe tomar decisiones
fundamentales donde se juega su futuro. Debemos
"creer en lo que creemos’, como una vez escuché a
un Delegado de la Palabra de El Salvador.

Pero también mi segunda afirmacion sobre la
militancia politica de sacerdotes y religiosas como
una préctica excepcional, pero iguamente
necesaria, legitima y verdadera, debe ser
fundamentada. Esta practica excepcional confirmala
practica general descrita anteriormente; la excepcion
siempre confirma la regla. Las razones gque yo veria
para justificar la militancia politica de sacerdotes y
religiosas como una préctica excepcional, serian las
siguientes:

1)el acompanamiento de los militantes cristianos.
Hoy dia hay miles de laicos cristianos que viven
su fe en una practica politica partidista. Esos
cristianos tienen derecho a una pastoral
especializada de  acompafiamiento, que
dificilmente podria darla la Parroquia o la CEB
inserta en una pastoral general. Esos cristianos
viven una problemética espiritual y teoldgica que
solo puede ser comprendida y orientada por
pastores que viven junto a ellos el mismo tipo de
COMpPromiso.

2) necesidad de una “pastoral de fronteras'. Ademas
de la pastoral de acompariamiento, es necesaria la
presencia del pastor en las asi |lamadas fronteras.
En esas fronteras es necesario un trabajo pastoral
especifico y creativo. Algunas fronteras son. por
gemplo, e trabgo productivo (sacerdotes
obreros) 0 un trabajo técnico-politico; a un nivel
intelectual, constituye también una frontera el



dialogo entre cristianos y marxistas. Este trabgo
de fronteras solo puede realizarse en determinadas
circunstancias desde una militancia politica
partidaria.

3) necesidad de dar mayor fuerza a testimonio
cristiano. En determinadas circunstancias -de
maxima pobreza, represion 0 en situaciones pre-
revolucionarias— se hace necesario un testimonio
cristiano mas sdlido y significativo, de cara a las
CEBs y a pueblo pobre y creyente en general.
Este testimonio normalmente es el fruto maduro
de largos afios de pastoral junto al pueblo; cuando
este pueblo da saltos hacia adelante y vive
situaciones especiales, se hace también necesario
gue algunos sacerdotes o religiosas acomparien al
pueblo en forma consecuente. El testimonio
cristiano sufre y se debilitasi no hay una presencia
pastoral  Significativa en esas Situaciones
especidles. Como por e€emplo, entre otros
muchos, se podria justificar la militancia de sacer-
dotes en el proceso revolucionario sandinista, que
nace como necesidad de un mayor testimonio
cristiano en una situacion extraordinaria.

4) necesidad de una cercania mayor y de un dialogo
fraterno mas directo con los revolucionarios no-
creyentes. También los no-creyentes tienen
derecho a esta cercania y didlogo con un pastor,
con quienes puedan conversar y profundizar
asuntos tanto politicos como religiosos. Esta
cercania y didlogo mayor solo puede darse,
normamente, a interior de una militancia
partidaria.

Ciertamente la militancia politica de sacerdotes y
religiosas tiene sus riesgos, pero toda practica
pastoral tiene riesgos y peligros. Debemos
considerar estos riesgos, para estar conscientes y
vigilantes y no cometer errores. Estos peligros y
riesgos entre otros serian los siguientes. volver a
caer en un "constantinismo" de izquierda (es
decir, €l utilizar e poder politico para fines
eclesiaes) o en un "clericalismo" de izquierda (es
decir, uso del "poder sacerdotal” para fines
politicos); también un riesgo serio seria €
comprometer la autonomia de la Iglesia de los
Pobres, en medio del movimiento popular,

especialmente de cara a los partidos politicos. La
Iglesia presente en medio de los pobres es una
Iglesia comprometida con su causa, pero debe
mantener su especificidad eclesial y su autonomia
como Iglesa. El compromiso partidario de
algunos sacerdotes no debe comprometer esta
autonomia eclesia; por Ultimo, la militancia
partidista de algin sacerdote no debe impedir €l
sano pluralismo politico, en situaciones donde aln
existen muchos partidos que luchan por
representar al pueblo. Los laicos deben tener la
total libertad para escoger su partido en caso de
guerer militar partidariamente ; igual libertad debe
defender € pueblo en general. La militancia de
algunos sacerdotes no debe comprometer esta
libertad y este pluralismo.

CONCLUSION

Hemos analizado la historia y la situacion actual
de la insercion de los cristianos en la préactica de
liberacion del pueblo en América Latina. Ha sido
una reflexion "entre nosotros', para clarificamos y
ver mejor € futuro. No he pretendido defender nada
ante aquellos que nos atacan. No podemos perder
tiempo discutiendo con agquellos que nos calumnian,
nos oprimen y nos reprimen. Debemos entregar toda
nuestra vida, con todas sus energias, en crecer
positivamente en medio del pueblo pobre y creyente
latinoamericano; descubrir y anunciar la presencia
del Dios de los pobres en la causa de los oprimidos y
en lucha por la justicia; construir sin descanso
Comunidades Eclesiales de Base;, suscitar nuevos
militantes cristianos, que den testimonio de su fe en
el  movimiento popular 'y los procesos
revolucionarios. Mas que nunca debemos estar
ciertos de la esperanza que nos anima y seguros que
el futuro nos pertenece. Es una hora de gran
optimismo y aegria. pues el Reino de Dios esta ya
en medio de nosotros y sabemos que crece sin cesar,
mas alla incluso de lo que podemos imaginar. No
tenemos poder para cambiar muchas cosas en la
Iglesia, pero si tenemos la fe necesaria y la fuerza
espiritual para construir una Iglesa que sea
significativa en medio de los pobres y oprimidos,
signo vivo del Reino de Dios en América Latina.
creadora de esperanzayy liberacion. ¢






CEBs: Cuando la vivencia de |la fe sacude el

sentido comun de los pobres
Hugo Assmann

Antes de entrar en e tema especifico de esta
breve nota, no consigo rehuir e impulso interior de
testimoniar que € 6° Encuentro Intereclesia de las
Comunidades Eclesiales de Base (Cebs) de Brasil
celebrado en julio pasado, me fortalecio en la certe-
za de que la profunda espiritualidad de los pobres
esta irrumpiendo dentro de las estructuras de la
Iglesia como fuerza irresistible de renovacion. jQué
belleza las celebraciones del 6° Encuentro! De ellas
emanaba y a €llas refluia, con renovada pujanza, €l
dinamismo que fecundd todo el evento. Fueron, sin
duda, los puntos atos de ese Encuentro, sin
desmerecer en nada la riqueza de todos los demas
momentos. Sé que otros se ocuparan de este aspecto,
pero no me es posible pasarlo por alto.

No se traté de la creatividad peculiar de algin
equipo de liturgia con la inspiracion encendida. La
expresividad de los gestos, de los cantos y del
lenguaje innovador surgia, como agua que brota de
profundos niveles, de aquella auténtica experiencia
espiritual con la cual € pueblo pobre exige que se
tome en serio su fe cristiana. La participacion de
todos era de una intensidad increible. Nada de
formulas apresuradas o e atropellamiento de
simbolos. Cuando se celebran opciones decisivas y
esta en juego € sentido de la vida total y de la vida
de tantos, € rito debe gustarse a una verdadera
somatizacion del Espiritu en cada fibra de la gente.
Orar con total vibracién, encarando juntos y de
frente los desafios que el mundo conflictivo de las
opresiones nos plantea, esa es la manera de rezar de
los cristianos comprometidos. jCémo esto tonificay
da energia a la gente en medio de tanto desgaste
nuestro de cada dial

El asunto que nos ocupara brevemente, aludido
en € titulo muy general de esta nota, tiene mucho
gue ver con € potencial histérico de la santidad de
los pobres. Santidad, esa es |a palabra. En Trindade
vivimos intensamente momentos de viva conciencia
de los cristianos de la base provenientes de todo el
pais, en relacion a su estatuto de "pueblo santo".
Fuerte conciencia de su pertenencia eclesial, de los

derechos y deberes que implica €l sacerdocio que
todos los cristianos participan en comdn,
recuperacion de la identidad del sujeto colectivo
popular en lalglesiay en la sociedad, respetados los
niveles propios de todos los ministerios eclesiales.
Esa conciencia de "pueblo santo” tuvo por aventura
su culminacion en € reclamo vigoroso del derecho
gue e pueblo cristiano tiene de recordar, exaltar e
invocar a sus santos y martires, victimados de
muerte en medio de la lucha. Esa conciencia se
extendia espontdneamente a los vivos que
testimonian con coherencia la entrega de todas sus
energias a la causa de los humillados y, por eso
mismo, asumen la marca que les imponen las
amenazas que los circundan. El pueblo cristiano de
base engloba en la conciencia de la santidad real no
solo a sus méartires, sino también a todos |os testigos
vivos. La misma conciencia encontraba otras y
variadas formas para expresarse como, por gemplo,
en la sencilla dignidad con la cual muchos iniciaban
sus declaraciones o intervenciones en los debates:
"Vengo aqui, en primer lugar, en nombre de Dios,
en segundo lugar, en nombre de mi comunidad .. ."
Pero vamos ya a punto especifico que me
interesa destacar, entre tantos otros que merecen
atencién. Como es sabido, muchos se cuestionan -a
veces a partir de una genuina identificacion con los
necesarios avances de la causa popular en una
sociedad atrozmente desigual como la nuestra—
sobre €l verdadero potencia transformador de las
Cebs. La propia urgencia de los desafios conduce a
cierta impaciencia, cuando no a una acentuada
incredulidad, frente a la adegada lentitud de la
caminata de las Cebs en |o que atafie alos diferentes
niveles de organizacion que la lucha popular
reclama. Hechas incluso las convenientes y ne-
cesarias distinciones acerca de la competencia
propia de las instancias organizativas autbnomas —
movimientos populares, sindicatos, partidos- para
deliberar y decidir los pasos de accidon efectiva,
gueda siempre la cuestion espinosa sobre |os niveles
propios de potenciamiento de la conciencia y de la



accion politica que deberian ser estimulados y
activados desde €l interior de las Cebs. ¢En que
consiste e detonante efectivo del compromiso
motivado a partir de las exigencias del Evangelio y
asumido en la vivencia de la fe? ¢Cuales son las
limitaciones, aparentemente insuperables en e am-
bito propio de las lenguas disponibles acerca de la
vivencia préctica de la fe, en lo tocante a la
racionalidad propia de la accién politica que se
pretende eficaz? ¢Existen inhibiciones y bloqueos,
atribuibles @ “mundo de la fe&" o a menos a
religioso, que dificultan o impiden inclusive € salto
cualitativo hacia adentro del compromiso con los
diferentes niveles de organizacion requeridos por la
lucha del pueblo?

Esas preguntas se tornan cada vez mas
ineludibles en la caminata de las Cebs. Ellas
aparecen a través —y a veces por debgo- del
discurro acentuadamente religioso de las comu-
nidades. El documento final del 6° Encuentro
registra discretos avances. el material interno de los
debates documenta articulaciones nuevas, incluso
sorprendentes, del lenguge de la fe con los del
andlisis socia y los de la organizacion sindical y
politica. En las conversaciones particulares era
perceptible e palpitar sordo y subterraneo de
urgencias de un mayor avance en esa articulacion
entre los lengugjes de lafe y los lenguajes seculares.
En puablico, hubo necesidad de frenar agunas
tentativas de conferir a Encuentro un supuesto
carécter deliberativo en asuntos de la competencia
propia de las instancias sindicales y partidarias,
acentuandose, por una parte, la urgencia de la
militancia efectiva en esas organizaciones, pero
insistiendo, por otra parte, en los peligros del
aparejamiento manipul ador, visto como
evidentemente nocivo a la misién eclesia y a la
funcion de semillero de liderazgos politicos
atribuibles alas Cebs. Algunos asesores comenzaron
a prestar € Util servicio de hacer circular
redacciones, consideradas todavia muy provisorias,
acerca de los peculiares problemas de una explicita
"pastoral de la militancia’, tarea bastante dificil,
aunque segun parece, cada vez més inaplazable en el
propio contexto de la caminata de las Cebs.

Dentro y fuera de las Cebs esas cuestiones
vienen siendo reflexionadas y  ventiladas,
existiendo diferentes posiciones. Estdn los que
sustentan que se trata de un verdadero impasse en la

caminata de las Cebs y que argumentan que los
niveles jerarquicos de la Iglesia tienden a inhibir,
una vez més, e compromiso consecuente de los
cristianos en € terreno politico mediante insistencias
sobre e cardcter apartidario o suprapartidario
exigido en cualquier tipo de organizacion que se
pretende eclesia vy, sobre todo, mediante
advertencias acerca de instrumentos de andisis,
estrategias organizativas y formas de actuacion que
tomen en serio e caracter antagonico los
conflictos en una sociedad dividida en clases.*Otros
consideran que € desafio de lo "nuevo" en la
politica es de tal indole y que & panorama partidista
es tan desolador en nuestro pais, que es necesario
desarrollar lentamente novedades organizativas
imbuidas de verdadera naturaleza democrética y
capaces de soportar las tensiones diaécticas
presentes en € propio movimiento popular —
huéfano aln de  experiencias  histéricas
consolidadas—, y que es en este complgo context%
gue debe ser situada la contribucion de las Cebs.
En sintesis, y caricaturizando y extremando un poco
las posiciones, tenemos los que destacan la
necesidad de vanguardias directamente politicas que
saquen a las Cebs de su impasse, recogiendo de su
seno a los lideres "aprovechables’ y ayudandolos a
superar sus blogueos; otros, en cambio, ven como un
valor lo aprendido acerca de la "democracia en la
base", ligado a motivaciones especificas de la fe
cristiana, y que consideran uno de los elementos
insustituibles para engendrar lo "nuevo" en la
politica, aunque sin descuidar lo adicional que se
precisa, esto es, la capacitacion para anaizar
dialécticamente los conflictos sociales y la destreza
en los mecanismos propios de la militancia sindical
y partidaria.

Como se ve, se trata apenas de un cuadro
esbozado en sus trazos generales, por encima de la
contextualizacion en circunstancias concretas. Es en
el corazOn de este cuadro genérico que deseo

! Cf. De Paiva, José Maria, A imagem que a Igrefa tem
darealidade brasileira, Un estudo através das Cebs.
Campifias, Unicamp, 1985, tesis de doctorado (fotoco-
pia).

2 Cf. Knippel Galletta, Antonio Ricardo, Pastoral

popular e politica partidaria no Brasil. Piracicaba,
Unimep, 1985, disertacién de maestria que tuve la aegria
de orientar.



abordar tan solo una vertiente de hipétesis de
trabajo, que espero sean de alguna utilidad practica.
La mayoria de los andlisis politicos (y también
pastorales) acostumbran eludir el problema de la
relacion entre e sentido comun y la conciencia
critico-politica en € militante de base o proveniente
de sufridas experiencias en la base. Como es sabido,
el concepto gramsciano de sentido comun se vincula
a la aguda percepcion de Gramsci del peso de la
herencia religiosa en € plano de las inhibiciones y
motivaciones de los agentes politicos populares.
Esto aproxima enormemente la nocion de sentido
comun a la cuestiéon del despertar de la conciencia
critico-politica en las Cebs. Ya que d
funcionamiento de lo sagrado en lo cotidiano esta4
ain tan poco estudiado, especidmente en si-
tuaciones de conflicto y opresiéon y especificamente
como elemento determinante de la capacidad de
actuar y resistir, quiza valga la pena aventurar
algunas pistas de reflexion. En un reciente libro
sobre la manipulacién creciente del sentido religioso
popular, sobre todo de los mas empobregidos, en
programas religiosos de radio y television,*lanzo la
hipétesis de que, en el fondo, se traia de una astuta,
y a Vveces perspicaz, interferencia en la aprehension
popular de los limites y de las posibilidades de auto-
defensa y sobrevivencia en un dia-a-dia privado de
verdaderas esperanzas. En una palabra, unaincreible
manipulacion del sentido comin en sus
componentes religiosos. ¢Es posible sacudir este
sentido comdn en lo cotidiano y conducirlo,
precisamente a partir de una nuevavivencia de lafe,
a rupturas con su légica adormecedora y a saltos
cualitativos en la conciencia y en la accion? Si eso
no fuera posible, quedariamos solamente con las
vigjas propuestas dirigistas que no se preocupan por
trabgar € universo cotidiano de las motivaciones
religiosas por no creer en su potencial motivador, y
que se lanzan a la misién redentora del pueblo
"alienado” mediante propuestas de inyeccion de la
conciencia critica "desde fuera'. ¢Quién ignora las
tragedias que esa no consideracion de la
cotidianidad de los oprimidos, tan profundamente
religiosos, representd en tantas iniciativas de las

¥ Assmann, Hugo, A Igrefa Electrénica e sen impacto na
América Latina. Ed. Vozes, 1986 (en prensa). Laversion
espafiola de esta obra sera publicada proximamente por la
Editorial DEI.

izquierdas latinoamericanas armadas de
esguematismos ideoldgicos en los cuales € pueblo
no se siente expresado? El asunto, por lo tanto. es de
la mayor gravedad.

Por lo tanto, la cuestion que se plantea no es la
de la necesidad de instrumentos complementarios
imprescindibles para € andlisis més cientifico de la
realidad, o la de la experiencia necesaria para actuar
politicamente. Frente a esto deberia haber consenso,
aunque, subsisten sin embargo intensas disputas
acerca de cémo articular los lenguagjes de lafe con €
discurso de las ciencias sociales y de la practica
sindica y politica. Estoy intentando abordar el
problema desde otra perspectiva ¢cud es la
importancia permanente de las motivaciones que
radican en el sentido comun de todos nosotros, y no
sblo de la gente smple del pueblo, para articular
correctamente nuestra accion politica en los niveles
mas amplios y estructurados? Y, en e caso de los
cristianos de las Cebs, pero también de los cristianos
en general, ¢cudl es el papel de la vivencia de la fe
en la conformacién del universo motivacional que
nos lleva a actuar de determinada manera y no de
otra? Y ya que nuestra reflexion se origina bajo el
impacto del 6° Encuentro Intereclesial de las Cebs,
¢surgio en éste alguna nueva luz respecto a tales
cuestiones?

Volvamos por unos instantes a la nocion de
sentido comun. Es innegable que para Gramsci se
trata de un concepto parciamente negativo, pese a
que le sirva para ingistir positivamente en la
necesidad de partir, siempre de nuevo y en toda
accion educativa o politica, del punto de apoyo en el
cua la conciencia popular se articula en su
cotidianidad. El sentido comin es e conjunto de
modelos de lectura de la realidad, que posibilitan
sobrevivir en lo inmediato del dia-a-dia, bgjo la guia
de una busqueda de la felicidad posible dentro de
este horizonte inmediato. ¢Cuales son sus
caracteristicas? Esto depende del lugar desde que se
encara el sentido comun. Para quien |o encara desde
la exigencia de "una concepcion unitaria, coherente,
articulada, explicita, original, intencional, activa y
cultivada" de las tareas histéricas que nos desafian,
el sentido comin no pasa de ser "una concepcion
fragmentaria, incoherente, desarticulada, implicita,



degradada, mecénica, pasivay simplista’. f]A ellase
contrapone, entonces, la urgencia de una conciencia
critica capaz de superar las faacias e insuficiencias
del sentido comun. Gramsci, como es sabido, intenta
articular una superacion de los limites del sentido
comun en su propuesta de una filosofia de la praxis
como trayecto hacia una conciencia critica explicita.

Ocurre, sin embargo, que los seres humanos no
conseguiriamos vivir en la constante negacion
critica de ese organo de la sobrevivencia y de la
blsqueda minima del placer que es € sentido
comun. Nadie logra vivir con una alta criticidad
"cientifica’ las veinticuatro horas del dia, ain si
hubiesen explicaciones cientificas para todos
nuestros problemas, que ciertamente no es el caso.
En Gramsci tenemos, por una parte, lainsistencia en
los aspectos fragmentarios e inmediatistas del
sentido comun que tienden a reforzar los instintos
egoistas y contrarios a la solidaridad en la lucha
social; por otra parte, lo vemos imbuido de un
profundo respeto frente a un punto de apoyo
concreto de la conciencia popular que no puede ser
ignorado o despreciado, pese a que su preservacion
puray simple o su intocabilidad, sea considerada por
el propio Gramsci como un serio obstéculo en la
lucha social. El sentido comun, aunque sea €l érgano
necesario para la sobrevivencia en lo cotidiano, no
se manifiesta como 6rgano suficiente para la lucha
social.

En la medida en que se reflexiona sobre todo lo
que implica en la cotidianidad de los oprimidos €l
derecho ala sobrevivenciay €l derecho a placer y a
laalegriade vivir, se adquiere una dosis de profundo
respeto frente a ciertos componentes fundamentales
del sentido comun, especialmente aquellos que
tienen gque ver con la superacion de la desesperacion
y la organizaciéon minima de la esperanza posible.
Las estructuras comunicacionales con las cuales se
afirma en la convivencia precaria de los oprimidos
la"fe antropolggica’ —expresion acufiada por Juan
Luis Segundo®™— se aimentan de testimonios
factuales en relacion a las posibilidades de creer en

4 Saviani, Dermeval, Educacao: do senso comuma
consciencia filosofica, Cortez Ed. —A utores Associados,
1980,pag. 10

®> Segundo, Juan Luis, El hombre de hoy ante Jests de
Nazareth. Ediciones Cristiandad, Madrid, 1982, VoL I.

horizontes de esperanza, mucho méas que de
complejas explicaciones globales sobre el sentido de
la historia. En suma, en e corazon del sentido
comun palpitalafe en sus niveles mas béasi cos desde
el punto de vista antropoldgico. La fe religiosa se
enraiza en este punto de apoyo elemental de la fe
antropol6gica. Mucho depende, pues, de la manera
como la fe religiosa consigue lidiar con la materia
prima de la fe antropolégica. Puede afiadirle
explicaciones magicas o0 sugerirle soluciones
mégicas para los problemas cotidianos. Mas
dependiendo del tipo de fe religiosa, puede también
llegar a refundamentar todo € conjunto de las
motivaciones de la vida cotidiana dandoles nuevas
bases y nueva direccion. Esta es, in nuce, la
hipétesis de trabajo que queria sugerir para montar
sobre esa percepciéon basica, en un siguiente paso
gue apenas indico en este escrito, las articulaciones
del sentido comun cotidiano, penetrado de
elementos religiosos, con las exigencias de la con-
ciencia critica requerida por la militancia politica
organizada.

Quien no asume como vaido este punto de
partida, dificilmente entendera y apreciard lo que
sucede en las Cebs, como tampoco comprendera y
valorizara los modos que tiene € pueblo de crecer
para la lucha a partir de un redescubrimiento previo
de su dignidad y de su identidad como sujeto
emergente de abajo hacia arriba. Estoy convencido
de que este es un punto absolutamente fundamental '
para la manera correcta de plantear la cuestion de lo
"nuevo" en la politica o de la nueva forma de hacer
politica. El peligro del basismo, sin duda existe. El
consiste en la vision unilateral de la importancia de
ese punto de partida, sin tomar en serio las trampas
del sentido comin y las exigencias de la
racionalidad propia de cada nivel de organizacion y
actuacion. Pero a peligro del basismo se contrapone
el de laviolentacién del sentir popular, y en e caso
de los cristianos-pueblo, de la falta de respeto alafe
gue los motivaen lalucha

¢Qué lecciones nos dega € 6° Encuentro
Intereclesial de las Cebs en este sentido? Creo que
muchas. Me quedé imaginando a un marxista vulgar,
eventuamente con atisbos athusserianos, pero de
todos modos armado de esguemas explicativos sobre
précticamente todo, deambulando en aquel inmenso
estadio cubierto de Trindade y buscando entender |o
gue estaba sucediendo. Una aegria contagiante por



todas partes; un chispear comunicativo en todas las
miradas; tantas canciones religiosas mezclando a
Dios con lalucha del pueblo; largas escenificaciones
cargadas de testimonios vividos; celebraciones en
las cuales e pueblo expresaba su corge de luchar
empufiando simbolos de sudor y de sangre; en fin,
toda aquella carga de esperanzas y osadias vertida
en e lenguge de la fe crigtiana, explicitamente
asumida. No dudo que eso represente un serio
enigma para muchos esquemas intel ectual es.

¢Pero que hay en eso de sobrevivencias del
sentido comun de la cotidianidad llana del pueblo
pobre y cristiano? Casi todo, y todo ain muy
frescamente préximo a la cotidianidad de las Cebs
esparcidas por todo € pais. Por otra parte, sin
embargo, ya casi todo rearticulado en un nivel de
conciencia critica que no descarta, como materiales
vivos de su expresion, 'los simbolos y los lenguajes
propios de aquella cotidianidad. Yano es el sentido
comun en la simple sobrevivencia, despojado de
horizontes de lucha, de esperanzas totalmente trun-
cadas y perspectivas cortas. Mas tampoco es un
proyecto historico, plenamente detallado en sus
metas estratégicas y en sus pasos tacticos —asunto
remitido a las instancias propias de la militancia
politica. ¢Qué es entonces? ¢Tan solo un hibrido a
medio camino? Para enunciar tal juicio negativo
seria necesario no haber percibido la energia
volcanicairrumpiendo en el canto y en la oracion, y
la disposicion esperanzada de no desfallecer en la
lucha. No obstante, no se puede ocultar que toda esa
energia acumula-!da en la vibracion de la fe,
necesita todavia descubrir las sinuosidades de su
articulacion organica en los niveles seculares de la
militancia efectiva. Nada, pues, de puntos de
llegada, pero si una decision inmensa en el punto de
partida y en e rumbo. Quizda mucha cosa por
descubrir sobre e "qué" y e "coémo", pero también
certezas, ya adquiridas sobre € "por que" enraizado
en lafe cristiana.
Lo que resta del sentido comun son basi camente dos
cosas: las estructuras comunicacionales de arrancada
a partir de lo cotidiano concreto y la afirmacién del
derecho a la vida y a placer de vivir. Con esos
materiales la fe cristiana estructura la esperanza y la
direccion de la caminata. Sacude las motivaciones
ya presentes en |lo cotidiano y las dirige con nuevo
impulso y nuevas metas. ¢Como lo consigue?
Valgan agunos gemplos. ¢Qué acontece con €l

sentido comin de los cristianos empobrecidos
cuando asumen audazmente su identidad eclesial,
cuando se declaran el "nuevo modo de ser de toda la
Iglesia’ y, en esa desinhibicién eclesial, hablan alos
obispos y sacerdotes de laimportancia de los nuevos
ministerios que ellos mismos engendran desde las
bases? ¢Qué ocurre con las limitadas pero vitales
motivaciones del sentido comun cuando son
elevadas a la conciencia de que "Dios esta con la
gente”, declarando teologales las relaciones
histéricas de lo cotidiano en la medida en que se
entretgje en ellas la lucha por una sociedad mas
fraterna y justa? ¢Qué ocurre con la sensacion de
inferioridad de los pobres cuando se sienten “en
casd' en la Iglesa e interiorizan que son los
privilegiados del Reino? ¢Qué ocurre con el auto-
aprecio y ladignidad moral de los oprimidos cuando
remueven en sus celebraciones penitenciales los
vigos escombros de un moralismo centrado
exclusivamente en la buena o mala intencién de las
conciencias individuales y descubren la dimension
social del pecado, del propio y del geno, vy
comienzan a hablar desde el contexto envolvente del
pecado estructural en una sociedad fundada en la
injustica? ¢Qué ocurre con |0s recursos explicativos
de que se vale € sentido comun cuando la base se
apropia de la Biblia y la comienza a ver como
"espgj0” de la vida del pueblo y aimento en la
lucha?

Esas y muchas otras preguntas me fueron
surgiendo, no solamente durante la fiesta de gracia
del 6° Encuentro sino sumando, a lo largo de
muchos afos por esta nuestra América Latina, las
sorpresas y las perplgidades que los movimientos
populares y la participacion de los cristianos en ellos
imponen a la reflexion del tedlogo. No hay
conclusiones definitivas ni mucho menos recetas.
Pero. si, algunas convicciones personales y algunas
discretas intuiciones. En cuanto a las convicciones,
subrayo una: los cristianos pobres que luchan saben
muchas cosas sobre lo que. sofisticadamente,
[lamamos la experiencia de la trascendencia en €
interior de la historia. Saben que la espiritualidad es
una dimension esencial del auténtico compromiso
politico, y no se sorprenderian si alguien les dijese
que solo la santidad produce efectos politicos
irreversibles.



Décimo aniversario del DEI

El Departamento Ecuménico de Investigaciones
(DEI), celebro el pasado 30 de agosto sus diez afios
de existencia. Con tal motivo se realiz6 un acto
litargico ecuménico e cual fue presidido por €
obispo metodista Mortimer Arias, rector del
Seminario Biblico Latinoamericano de San José, y
por el sacerdote Orlando Navarro, director del
Centro de Coordinacion de la Pastoral Socid de la
Arquidiocesis de San José (CECODERS). En este
acto fueron inauguradas sus nuevas instalaciones
situadas en Sabanilla de Montes de Oca, desde las
gue € DEI se pone a disposicién de todos sus
amigos.

El DEl fue congtituido en 1976, habiendo
iniciado sus actividades en abril de 1977. Su gran
promotor e impulsor fue Hugo Assmann, quien
encontré una gran acogida y un apoyo decidido para
su iniciativa en algunos costarricenses, entre los que
podemos mencionar a Javier Solis, Amoldo Mora,
YolandaRojasy Victorio Araya.

Entre sectores ecumeénicos, iglesias, grupos de
base y diversos sectores populares, quienes "desde la
perspectiva de los pobres’ luchan contra e pecado
delaopresiony lainjusticia social, se ha sentido con
urgencia la necesidad de adquirir herramientas
tedricas apropiadas con miras a lograr un trabajo
mas eficaz segun las exigencias de su opcion
evangélica

Es por ello que la formacion tedrica de sacer-
dotes, religiosas, pastores, educadores, laicos
dirigentes y otros cuadros medios, asi como la
produccion tedrica vertida a textos, son los elemen-
tos gque constituyen la especificidad y la vocacion
del DEI.

Su equipo gecutivo de trabgjo estd compuesto
por especiaistas gue laboran Inter.-
disciplinariamente en las aeas de las ciencias
sociales, ciencia naturales, teologia y Biblia. Los
miembros del equipo en su mayoria laboran por
fracciones de tiempo y se encuentran involucrados
en otras actividades académicas en seminarios
teolégicos y universidades, asi como también
participan en las iglesias y otras instancias de la
practica social.

Desde su fundacion, €l DEI esta afiliado ala Red
Latinoamericana de la Comison para la
Participacion de las Iglesias en el Desarrollo (CPID)
del Consgjo Mundial de Iglesias. Es también miem-
bro del Consgjo Latinoamericano de Iglesias (CLAI)
y ha establecido convenios y relaciones estrechas y
de apoyo con iglesias, instituciones ecumenicas,
centros laicos de investigacion, universidades,
comunidades de base y otras instituciones afines de
Europa, Estados Unidos. Canada, el Caribe y toda
América Latina

La dinamica metodoldgica del DEI, tanto en €
area de investigaciones como en la de formacion
tedrica de cuadros, se logra a partir de dos €es
complementarios. e analisis socio-economico-
politico y la profundizacién biblico-teoldgica,
metodologia que se articula por la nueva vivencia
cristiana de la fe que surge de précticas especificas
en el contexto latinoamericano.

Este enfoque inter-disciplinario rompe con la
tradicional parcelade las ciencias purasy produce el
encuentro complementario de una tema tic. medular
capaz de aglutinar los diferentes énfasis Ello ha
posibilitado nutrir, profundizar y enriquecer el
esfuerzo investigativo y docente del DEI.

Con motivo de este décimo aniversario se
recibieron numerosos mensages y muestras de
simpatia y aprecio, que agradecemos profunda-
mente. Uno de ellos es el Mensgje de salutacion del
diputado Javier Solis, el cual transcribimos seguida-
mente en esta seccion.

15 de agosto de 1986

Dr.

Amoldo Mora R. Vicepresidente del DEI
S.M.

Estimado amigo:

La satisfaccion que nos causa a los que hace
diez afos estuvimos en e origen del DEI, la
celebracion de este aniversario, va parejo con €l
recuerdo de los dos focos de inspiracion que lo
echaron a andar. Se trata de dos convergencias:
aquella, la primera, que da al pueblo € seguimiento
de Jesucristo, una convergencia por encima de
ideol ogias pero fuertemente hincada en la palabray



el gemplo del maestro que vino a dar una buena
nueva a los pobres y a liberar a los oprimidos. La
segunda, es la de esa fe con e pueblo vivo y
concreto que libra una lucha por mayor calidad de
viday masintensa vida espiritual.

Conocer y caminar con ese pueblo fue y sigue
siendo un foco inspirador del DEI. Durante estos
diez afos |a fidelidad a tales metas ha ido creciendo
en €l DEI, como estoy seguro, se sentira satisfecho
de reconocerlo la pargja que dio € primer paso,
Hugo y Meél Assmann. S hoy muchos discipulos de
Jesucristo se han integrado al gran movimiento de
liberacion de los pueblos que sacude a toda
América Latina, sin mas derechos ni mas deberes
gue cualquier ciudadano solidario y generoso, es
gracias, en gran parte, al trabajo desplegado por el
DEI en esta década.

Mi mas ferviente augurio es que siga siendo lo
mismo por muchas décadas mas. Sn mas,
fraternalmente.

Javier Solis



Apuntes para una Teologia Judia de la Liberacion
Marc H. Ellis

La historia del pueblo judio estd llena de
angustias y luchas. Frecuentemente la vida judia se
ha definido como una vida en e exilio, una vida
errante y de lamento. A pesar de este dolor, la
comunidad judia ha legado mucho a mundo: un
monoteismo  desarrollado, una critica socia
profética, una conciencia de la presencia de Dios en
la historia, €l fundamento de dos religiones
mundiales como lo son e Cristianismo y .6
Islamismo, para citar tan solo algunas de sus
mayores contribuciones. ES importante para
nosotros que el paradigma de la liberacién que
configura € centro de la experiencia judia y la
dindmica del cautiverio confrontada a Ilamado de
liberacién, haya sido apropiado a través del tiempo
por los pueblos que luchan. Los cantos de los
esclavos africanos en € siglo diecinueve en
América, clamando aDios por su liberacidn, eran un
eco de los lamentos de |os judios esclavos en Egipto.
La tradicion del Exodo ha surgido de nuevo en las
luchas de Ameérica Latina por la justicia, y se ha
plasmado en los escritos de los Teodlogos de la
Liberacion.

Citar estas contribuciones es plantear una
contradicciéon  fundamental de la historia,
contradiccion que ha sido planteada frecuentemente
y aln no ha sido respondida con fuerza. ¢Por qué es
que €l pueblo judio que tanto ha contribuido al
mundo ha recibido histéricamente semeante
maltrato? ¢Por qué es que ser judio hoy en diano es
pretender un status de honor sino mas bien el ser
victima y e ser sobreviviente? ¢(Por qué es que
dicho status, que proviene de sus sufrimientos, se
pone en duda y se echaen el olvido como s su larga
y dificil historia no nosincumbiera? Finalmente, con
el interés mostrado por la izquierda secular y
religiosa por e poder, ¢por qué es que un pueblo
pequerio y sufriente, que esta saliendo de los hornos
de la Alemania nazi, es desterrado y frecuentemente
condenado por sus dificiles esfuerzos por estable-
cerse en el Estado de Israel?

Para un judio progresista que ha tratado de
entender e renacimiento de un cristianismo
profetice y de afirmar la genuina comunidad

humanista de nuestros dias, estas contradicciones
encierran una inquietud. Por razones historicas, un
judio que frecuenta los circul os cristianos levanta en
su comunidad la sospecha de traicion. Al mismo
tiempo, un judio entre los cristianos pasa
desapercibido o como s fuera una reliquia con un
pasado Ileno de sufrimiento. Ser un judio progresista
religiosamente orientado, significa estar excluido de
la izquierda secular. Su pretensiéon de universalidad
con respecto a sufrimiento, esta desafiada por una
pretension similar, acompafiada con la fuerza de la
particularidad judia. Finalmente, la particularidad
judia desafia a los cristianos a reflexionar
criticamente sobre su propia historia para que no se
liguen a un triunfalismo, ni siquiera esta vez a
servicio de la liberacion. Al mismo tiempo, es una
particularidad Judia que busca responder a las
demandas de la comunidad judia que ya de por si se
va haciendo cada vez méas conservadora en sus
expresiones sociales y politicas.

Sin exagerar su significado, yo creo que la
recuperacion de la particularidad de un genuino
judaismo, desafia a las comunidades seculares y
religiosas, incluyendo la misma comunidad judia, a
ser autocritica y a repensar muchas de sus
presuposi ciones basicas.

Aungue nosotros esperamos una definicion mas
especifica, algunos importantes esbozos de una
teologia judia de liberacién contemporanea pueden
ser ahora propuestos. En primer lugar, se podria
definir dentro de la dinamica que supone la
particularidad y universalidad, como una voz
autocritica que proviene de lo mas profundo de la
tradicion judia que busca servir @ mundo. En
segundo lugar, debe ser claro que los judios por su
categoria y discurso guien a su pueblo hacia ade-
lante, generosos hacia otras comunidades, ya sean
religiosas 0 humanistas. Finamente, una teologia
judia de la liberacion asume que esa genuina afir-
macion viene solo a través del discurso critico y de
la actividad responsable a la luz de eventos
histéricos. Ella trata de estar presente en la historia
mas bien gue intentar asilarse o ser trascendente ala
misma.
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Uno no puede entender la comunidad judia hoy
en dia, sin haber experimentado su propio pasado.
Esta comunidad naci6 en lucha y esperanza
Obviamente € nacimiento de la comunidad judia
arranca en €l Antiguo Egipto, como nos |o recuerdan
las Escrituras de la religion hebrea en € libro de
Exodo. Sin embargo, la experiencia de la esclavitud
y la liberacion se ha repetido una y otra vez en la
historia judia. No obstante, en los Ultimos dos mil
anos el tema presente ha sido mas € exilio que la
liberacion. Para experimentar tantas veces los
dolores del sufrimiento y mantener todavia la
promesa de la liberacion, hay necesariamente que
tomar muy en serio los origenes de la historia
contemporanea y los origenes de la propia
comunidad. La interpretacion de los eventos se hace
dificil y hasta desgastante. En €l corazon de la vida
judia esta la diaéctica entre la esclavitud y la
liberacion, una paradoja que se piensaunay otravez
en cada generacion.

Para los judios contemporaneos, la dura
experiencia del sufrimiento hasido el Holocausto de
los judios, la muerte de seis millones y € intento de
aniquilar a un pueblo entero. La interpretacion de
este hecho estd omnipresente, aunque en forma
controversial y con puntos de vista muy diversos.
Los podemos ver en las posiciones basicas que
sostienen cuatro grandes pensadores judios. Elie
Wiesel, escritor y sobreviviente del Holocausto;
Richard Rubenstein, profesor de Estudios Religioso?
de la Universidad de Florida; Emil Fackenheim,
profesor de Filosofia en la Universidad de Toronto e
Irving Greenberg, Rabino y director del Centro dela
Conferencia Nacional Judia en Nueva Y ork. Todos
ellos estan de acuerdo al menos en un punto: la
fidelidad hacia € pueblo judio se mantiene aferrada
con la experiencia historica de destruccion y muerte.

Para Elie Wiesel, fundamental a su lucha por ser
fiel, es e recuento de la historia misma. A través de
cuentos, ensayos y conferencias, Wiesel ha tratado
de poner fielmente en palabras lo indescriptible,
expresar lo inimaginable de la experiencia que
vivieron las victimas. Desde € principio é sabia que
su papel era dar testimonio como sobreviviente que
era del Holocausto, lo que & elude es como cumplir
ese papel.

Yo sabia que € papel mio como sobreviviente
del Holocausto era dar testimonio, s6lo que yo
no sabia como hacerlo. No tenia experiencia, no
sabia cdmo estructurarlo. Mezclaba las
herramientas, € mangjo. .. ¢Como puede uno
estar seguro de que las paabras, una vez
pronunciadas, no traicionan o distorsionan €
mensgje que llevan? Tan grande era mi angustia
que hice el voto de no hablar mas que lo esencial
por lo menos durante diez anos, tiempo
suficiente para ver mas claramente, para poder
escuchar las voces llorando dentro de mi propia
voz. Suficiente para posesionarme de nuevo de
mi memoria. Suficiente para unir eldenguaje del
hombre con €l silencio de la muerte.

No obstante, |a tarea de Wiesdl ha sido ser voz
de los que no tienen voz, mantener viva una
memoria que esta siempre a punto de extinguirse. La
tarea de en lo posible hacer recordar es en cierta
forma mas importante que la respuesta a la pregunta
sobre el sentido de su sufrimiento, porque para esta
pregunta no hay respuesta. Es mas importante que
orar, porque después de Auschwitz ya no hay
oracion, excepto aquella que la memoria articulé en
un solemne silencio. El llamado de Wiesel es
simplemente éste: "Quien no esté constantemente
ocupado en recordar, es complice del enemigo. Por
el contrario, quien se oponga a enemigo, deberia
tomar siempre € lugar de las victimas y comunicar
sus experiencias de soledad )él desesperacion,
experiencias de silencio y desafio”.

Para Richard Rubenstein, las historias de las
victimas se mezclan en una sola historia. Por
consiguiente, el desafio de Auschwitz no es ssmple-
mente la memoria del hecho. Hay que investigar el
significado en su dimension religiosa e histérica. La
dimension religiosa es compleja, se relaciona con la
fe en un Dios que actla en la historia, con una
tradicion con la que ellos mismos estan relacionados
y € liderato de la comunidad judia. Rubenstein
juzga estos tres aspectos como aquellos que han
contribuido a la muerte de los seis millones de
judios, como aquellos que han sido negados por el

! Elie Wiesel, A Jew Today (New Y ork: Random House.
1978), p. 18.

2 Elie Wiesel, Domensions ofthe Hol ocaust (Evanston,
111.: Northwestern University Press, 1977), p. 16.



Holocausto. El Dios omnipotente y benevolente de
la historia se muestra como una farsa ante la muerte
sistemética del inocente. Este Dios es culpable por
cuanto la fe en su omnipotencia y benevolencia
contribuyé a sentimiento entre los judios de que
ellos serian preservados por Dios, como un tributo a
Su escogi miento.

La tradicion que afirma el sufrimiento como
parte integral de esta relacion especia con Dios. es
culpada por cuanto aentd la pasividad frente al
exterminio. El liderato judio acuerp6 esta forma de
fe en Dios y fue complice de las autoridades que
dirigieron su exterminio. De esta forma, los Conse-
jos judios en Europa dirigieron los ghetos y
proveyeron los servicios bésicos a la gente
(incluyendo a los lideres de los ghetos). Cumplieron
las 6rdenes de los nazis hasta € punto de organizar
la evacuacion de judios hacia los campos de
concentracion.

Para Rubenstein, esta falla de Dios, la tradicion
religiosa y e liderato de la comunidad, juntos,
sefidan la caida de la vida judia tal y como la
conocemos. Creer en su continuidad historica es
entregarse a una fantasia que presagia la repeticion
del hecho del Holocausto. Esta fulla va més ala del
pueblo judio, porque e Holocausto de los judios
representa el rompimiento de la relacion entre Dios
y € hombre, entre Diosy la comunidad y entre Dios
y la cultura. La leccion del Holocausto es que la
humanidad esta sola y que la vida humana no tiene
ningun sentido fuera de las relaciones de solidaridad
humana.

La posbilidad de solidaridad humana es
cuestionable desde la experiencia del Holocausto
por cuanto introduce la sistemética muerte masiva
como una posibilidad permanente para aumentar €l
poder de los estados. La sociedad secular se
caracteriza por una forma de racionalidad y vida
sistemética que transforma en  superfluas
poblaciones enteras en momentos que la poblacion
crece exponencidmente. De esta manera se ha
logrado un tragico camino sin salida: e mundo
religioso se hunde en su propia insuficiencia y €
mundo moderno devora sus propios hijos.

El pensamiento de Rubenstein difiere del
pensamiento de Wiesel en muchas maneras. En
Wiesel, sobre todo, hay sensibilidad por la historia,
recuerda los horrores y desea mantener la fe aungque
siempre en silencio y anénimamente. La manera de

prevenir otro holocausto es manteniendo viva la
memoria del primero. Para Rubenstein, la fe se
rompe y € holocausto continla creciendo sin
disminuirse. Es necesario crear una sensibilidad
politica, tanto dentro como fuera del pueblo judio,
gue pueda responder a la crisis social, econémica y
politica de la vida moderna. Si la fidelidad de
Wiesel se fundamenta en la memoria del sufri-
miento, la de Rubenstein se define como el rechazo
a aceptar indiscriminadamente e ma como un
atributo de la divinidad, mas bien acepta la solida-
ridad humana como necesaria en un mundo
desacralizado.

El pensamiento del Emil Fackenheim se ubica
entre Wiesel y Rubenstein. Para é e Holocausto se
presenta como un desafio, tanto paralafe como para
el secularismo que se encug:jtraen el contexto judio.
La estructura midréstica —de interpretacion ve la
experiencia presente como en continuidad con el
pasado y por tanto contrapone las dos (la fe y @
secularismo) para dar profundidad a la inter-
pretacion y al misterio, que se quiebra en e hecho
catastréfico del Holocausto. Experiencias como €l
Exodo son cuestionables y van ensombreciéndose a
medida que la claridad de la fe disminuye. Por tanto,
la opcidn secular es también cuestionable pues al
final e judio secular también fue seleccionado para
el exterminio. El secularismo da testimonio de la
sobrevivencia del pueblo judio, aun y cuando tenga
que reclamar su status de haber nacido judio:

Un judio en Auschwitz no fue la muestra de una
"victima del prguicio" o una "victima del
genocidio”, sino que fue seleccionado por un
poder demoniaco que acompafi® su muerte
totalmente, e.d. como un fin en si mismo. Para
un judio, hoy en dia afirmar simplemente su
existencia judia, es aceptar su condicion de
escogido. Es oponerse a los demonios de
Auschwitz, es oponerse a ellos en la Unica forma
gue lo pueden hacer: con absoluta oposicién, o

®Ver Richard Rubenstein, A fter Auschwitz (Indianapolis:
Bobbs-Memill, 1966); The Cunning of History (New

Y ork: Harper, 1975); The Age of Triage (Boston:

Beacon, 1982).

" Del término hebreo Midréas que designa un método de
interpretacion de laescrituray también €l resultado
producido por e métado.



cua ha puesto en juego nada menos que su vid%
lavidade sus hijosy ladelos hijos de sus hijos.

Para Fackenheim, Auschwitz posee unavoz y un
mandato: "Esta prohibido para los judios facilitar
victorias postumas a Hitler". El judio que decide
identificarse con los judios después de Auschwitz,
€s un testigo que resiste, por cuanto la sobrevivencia
judia es una obligacién riesgosa y santa. Esta
identificacion como judio después del Holocausto es
una ofrenda a la humanidad por haber sobrevivido y
un testimonio en una época en vias de extincion. Por
ser asi, Fackenheim mangja dos posibilidades como
respuestas genuinas ante el Holocausto: el abandono
de la identificacion judia con los pobres y
perseguidos, y abusar de la identificacion con causas
universales, huyendo del destino judio. Aun s una
de las dos opciones llega a ser aceptada, €l judio
deberia identificarse con su propio pueblo. Esta
identificacion es la esencia del mandato presente en
lavoz de Auschwitz.

Lafidelidad de Fackenheim a la experiencia del
Holocausto lo coloca entre Wiesel y Rubenstein. Al
igual que Wiesdl, é asume la diaéctica de la fe,
pero vamas allaa reconocer que el judaismo actual,
diversificado, es el centro de lafidelidad. Una nueva
estructura midrastica surge y sirve de contrapeso
entre la aniquilacion y la sobrevivencia. Esta
estructura se modifica con € Holocausto y deberia
articularse de tal modo que la gente no perezca por
causa del sarcasmo y € cansancio. De esta manera,
la comunidad actual llega a ser testigo de la
sobrevivencia y la perseverancia y en esta accién
testimonial se recuerdala historia del mal.

Por otro lado, Fackenheim rechaza la opcion
secular de Rubenstein pues hasta los judios seculares
permanecen dentro de la comunidad y dan testimo-
nio de la sobrevivencia judia. La comunidad judia ni
esta dividida ni esta irremediablemente dispersa. La
vida judia contintia cambiando aunque bajo presion.
La opcién que Rubenstein ofrece, (mirando el
Holocausto judio como la experiencia mas amplia
del Siglo Veinte) no es ni negada ni afirmada.
Fackenheim es movido con fuerza por la

* Emil Fackenheim, God's Presence in History (New
York: New York University Press, 1970),p. 81.

singularidad de esta experiencia judia, tanto pohla
cantidad de victimas, como de | os sobrevivientes.

De cierto modo, Irving Greenberg va en
direccion de las interpretaciones anteriores sobre el
Holocausto judio, aunque llega mas alla. El percibe
el Holocausto judio de dos maneras. como una
acusacion de la modernidad por cuanto un falso
universalismo y e ma se perpetraron bao su
proteccion, y también como una critica hacia las
religiones judia y cristiana, por cuanto éstas
contribuyeron fomentando la importancia y € odio.
Tanto la modernidad como la reigidn
permanecieron en silencio ante e Holocausto. El
mensgje de las victimas de poner alto ala sangrienta
masacre y re-evaluar la dindmica de lavidareligiosa
y social, hallegado a oidos sordos.

La recuperacion de la historia 'y € significado del
Holocausto, es esencial paradirigir de nuevo lavida
moderna. Sin embargo, esto solo puede ocurrir si se
afirma el hecho y se toma seriamente. En los Gltimos
dos siglos se ha dado una transferencia en la
fidelidad-obediencia a Dios. Asi de la fidelidad a
"Dios de laHistoriay la Revelacion™ se ha pasado al
"Dios de la Ciencia y € Humanismo'. La
experiencia de los campos de concentracion ha
levantado la pregunta de s esta transferencia de
obediencia tiene valor como fidelidad udltima. Los
hechos de la cultura secular no pueden justificar un
reclamo de autoridad: ella proveyo la base para la
masacre. De acuerdo a Greenberg, sobre todo, las
victimas exigen que nosotros no “"permitamos la
creacion de otra fuente de valores que puedan
legitimar otra experiencia de genocidio”. La
experiencia del pasado y la posibilidad del futuro
ofrece resistencia ala "absolutizacion de lo secular”
Este rechazo, sin embargo, no posibilita un escape

hacia la esfera religiosa. Después de Auschwitz
sblo se puede hablar de una "fe presente por
momentos’,- esto es, hay momentos en donde la
vision de la redencién esta presente, entremezclada
con "las llamas y el humo de los nifios quemados”,
y momentos en los cuaes la fe estd ausente.
Greenberg describe estos momentos de fe como el

®Ver también Emil Fackenheim, ToMend the Wortd:
Foundations of Future Jewish World Foundations of
Future Jewish Thought(New Y ork: Schocken. 1982).
" Literalmente “we can only speak of moment faiths."



fina de la facil dicotomia: ateismo/teismo y la
confusion de lafe con la doctrina.

Es claro que la fe es una viva respuesta de la
persona entera ante una Presencia, en laviday en
la historia. Como la vida misma, esta respuesta esta
en constante flujo y reflujo. La diferencia entre un
escéptico y un creyente es la frecuencia de la fe,
mas que la certeza de su punto de vista. El rechazo
gue hace e creyente del no creyente, es
literalmente la negacion U € intento de deshacerse
de aquello que esta dentro de é La capacidad de
vivir estos momentos de fe es la capacidad de vivir
con € pluralismo, sin auto alabanza, y sin ofrecer
soluciones etnocéntricas que distorsionan la
religi é%lo la convierten en una fuente de odio hacia
el otro.

La dialéctica de la fe se ilustra en la experiencia
judia contemporanea con e establecimiento del
Estado de Israel, €l cual, como la experiencia del
Holocausto, llega a ser también una experiencia
histérica formativa. "Todo € pueblo judio vive €
dilema de escoger entre lainmersion en €l nihilismo
y lainmersién en la redencion”, sugiere Greenberg.
La fidelidad en & presente se mantiene en la
dialéctica de Auschwitz (la experiencia de lo inditil)
y Jerusalén (la fuerza de un pueblo sufriente). Segun
Greenberg, las victimas de la historia rechazan su
experiencia de ser victimados como expresion de
fidelidad a los muertos. La memoria de tas victimas
del sufrimiento obliga a la (ﬁmunidad a rechazar la
creacion de nuevas victimas.

En la experienciajudia, lafidelidad a Otro Reino
pone en movimiento los temas del recuerdo, la
critica y la afirmacion, los cuales tienen que ser
vistos desde este mundo roto y en crisis. En estos
temas se reconocen la complegidad y la diversidad.
Aungue surge el esclarecimiento de los mismos, las
preguntas no son faciles de contestar. El surgimiento
del Estado de Isradd es un gemplo de esta
dificultad. Desde el punto de vista de la experiencia
del Holocausto, la autoridad que tiene e pueblo

® Irving Greenberg, "Clond of Smoke, Pillar of Fire:
Judaism, Christianity, and Modernity after the
Holocausto" in Auschwitz: Beguining of a New Era? ed.
EvaFleischner (NewYork: KTAV.1977), p.27.

" 1bid., pp. 7-55.

judio no puede ser vista como una forma de
fidelidad hacia los muertos. La autoridad,
particularmente como estado, pone a pueblo en un
dilema muy obvio: e deseo de unir la vida con €l
pueblo se ve frecuentemente frustrado por las
demandas de seguridad y bienestar material en un
entorno hostil. Nosotros también estamos em-
pezando a aprender que entrar a la historia como una
comunidad poderosa puede llevar a un desarrollo y
plenitud de fe o a abuso del evento formativo, que
es lajustificacion para su existencia.

El pueblo judio habiendo surgido de un posible
aniquilamiento, ha penetrado en un presente lleno de
posibilidades y peligros. El hecho formativo del
Holocausto, puede servir como legitimador o critica
del poder y también puede determinar como la
voluntad de ser fiel opera en la historia concreta. Y
no es mucho decir, afirmar que & camino tomado
serd la ultima sentencia de fidelidad, porque s la
lucha esta abierta a futuro, lo esta obligada por la
memoriadel sufrimiento.

Para los cristianos €l Holocausto judio no es
menos conflictivo. Ya sea en la Alemania nazi o en
Polonia, 0 en muchos otros paises, |0s perseguidores
fueron identificados siempre como cristianos.
Aungue no es apropiado etiquetar a algunos de estos
movimientos como auténticamente cristianos, la
formacion simbdlica y la reserva de odio se debio
méas que todo a los mil afios de anti-semitismo
cristiano. Y esto no fue todo. En €l gran momento de
la crisis, la Iglesia instituciona buscdé como
preservarse ella misma, mas que en vivir
COMPromiso necesario para reparar una historia
cubierta de sangre. Hoy dia permanece el asunto de
la fidelidad cristiana ante el hecho del Holocausto,
mas que todo debido a que hubo € caso de
cristianos que se expusieron a peligro al dar refugio
alos perseguidos.

Desafortunadamente, son pocos |os cristianos que
se han dado cuenta de las dificultades que se han
levantado por €l Holocausto judio. ¢Qué significa
ser cristiano, cuando de los acuerdos y actividades
de los cristianos resultaron los campos de muerte en
la Alemania nazi? Una primera respuesta de
aquellos gue auténticamente habian confrontado este
diabdlico hecho, fue pedir perdon a pueblo judio y
buscar € arrepentimiento, ya que el mensagje esencia
de amor del pueblo judio fue traicionado. La
segunda respuesta es mantener €l dialogo en cuanto



a que la experiencia del Holocausto es también
formadora para los cristianos. Reconocer |a realidad
de los campos de concentraciéon y la complicidad
cristiana que hubo en €llos, pone en duda la fe
cristiana en su expresion préactica. El estilo de vida
de un cristiano puede llegar a ser auténtico en el
presente solamente s liega a la negacién de Otro
Reino. Esto es lo que Juan Bautista Metz, tedlogo
aleman catdlico quiere decir cuando escribe:
"Nosotros como cristianos jaméas entenderiamos el
hecho de Auschwitz o jamas podriamos ir mas alla
de é; seria imposible hacerlo por nosotros mismoa
solamente al lado de las victimas lo entenderiamos.

¢Qué de aguellos que nacieron judios o
cristianos, cuya fe se ha desgarrado y ha respondido
a Otro Reino? Ya sea que se airme o no. la
experiencia de dislocamiento y la muerte ha creado
una gran crisis de fe. a tal grado que € lenguae
trascendental parece irrelevante para muchos. El
resultado ha sido una pasion por transformar el
mundo, previniendo la injusticia y la tortura
indiscriminada, 0 mas frecuentemente una pasividad
gue llega a convertirse en cinismo o inactividad. No
es correcto decir que solo la sensibilidad judia y
cristiana fueron encontradas esperando por € Reino
de la Muerte, también la tradicion humanista, que
trajo la esperanza secular del siglo veinte. Como se
ha sefial ado anteriormente, los grandes avances de la
vida moderna fueron los que contribuyeron a la
construccion y mango de los campos de
concentracion. La tradicion humanista, asi como el
cristianismo y € judaismo, Ilegd a estar inmersa en
el evento formativo e cua puso a prueba, su
interpretacion de la vida. Mientras que algunos
pueden permanecer en la estructura de la fe y €
interés humano, un gran nimero de personas ya no
pueden continuar en esta diaécticaa O estén
pasivamente aceptando su derrota o0 estén
activamente causando dolor a otros con su poder y
cinismo. ¢Para aquellos que estén divorciados de la
sensibilidad religiosa, puede € Otro Reino llegar a
ser un hecho que ayude a formar una activa y
reflexiva orientacién hacia e mundo en e cual
Vivimos?

8 Johannes Baptist Metz. The Emergent Church: The
Future of Christianity in a Postbourgeois World (New
York: Crossroad, 1981),p. 19.

Estas son preguntas dificiles que esperan ser
aclaradas mas extensamente. Los pensadores judios
son valientes a enfrentarse a lo desconocido,
aunque no les queda otro camino que enfrentarse
con la oscuridad. Cualesguiera que sean sus
conclusiones, es la lucha contra el horror lo que
sefidla e deseo de ser fieles a la experiencia del
pueblo Judio. Como un todo, los cristianos y
humanistas no han mangjado honestamente el terror
de la aniquilacion sistemética y lo que esto ha
significado para su fe y su vision del mundo. Para
muchos, la experiencia de los judios es muy aburrida
0 es relegada a basurero de la historia, como s una
empresa forjada en un proceso de 1900 afios y que
sdio a luz hace tan solo cuarenta afios de la forma
mas horrenday cruel, fuerayaarcaica.

Las dificultades facilmente llegaron y se fueron
en silencio. Pero no desaparecieron, sino que en su
lugar esperaron para ser redescubiertas y para ser
interpretadas. Mientras tanto, transitamos por un
camino de ignorancia hacia un destino desconocido
que frecuentemente es reconocido como una
pesadilla

2

Lainmersion en el Reino de la Muerte representa
verdaderamente una critica a la religion y d
humanismo del Siglo Veinte, tanto en € plano
tedrico como en €l préactico. Nos exige un repensar
en cuanto a las preguntas de dénde venimos y hacia
doénde vamos. En un sentido, € Holocausto es una
herencia cristiana y occidental y las victimas exigen
una respuesta. En otro sentido, la comunidad judia
lleva adelante esta memoria y por tanto tiene una
tareaespecia de ser fiel aela

Los ya mencionados escritores judios, ponen €l
asunto de la fidelidad en términos simples. la
memoria, la sobrevivencia y la autoridad. Sin em-
bargo, € precio parece hoy prohibitivo. El
nacimiento del movimiento neoconservador en
Estados Unidos, con su visible y articulado
componente judio, y € acceso al poder en Israel de
religiosos y expansionistas seculares (con la
inevitable colaboracion entre ellos) empieza a nublar
el horizonte. La inocencia es confrontada por los
marginalizados del Continente Norteamericano: 10s
negros, los hispanos y el pueblo nativo de Estados



Unidos. La necesidad de recibir poder por Isragl esta
cuestionada por la existencia del pueblo palestino
cada vez més desplazado. El deseo de permanecer
como victima por su capacidad moral es evidencia
de enfermedad. Llegar a ser conquistador después de
haber sido una victima es laférmula para el suicidio
moral. Los valores adquiridos por € pueblo judio,
descubiertos y forjados a calor de una historia de
sufrimientos y lucha, sin exagerar, estéan en peligro
de disiparse. En nuestra liberacion, la dialéctica de
la esclavitud esta en peligro de perderse, haciéndo-
nos olvidar lo que significa ser oprimido. Olvidar
nuestra propia historia de opresion es abrir la
posibilidad de Ilegar a ser opresor.

En un imaginativo y controversia libro. Judios
inmisericordes, Earl Sorris ilustra esta corriente.
Describe | as posiciones en |o concerniente al aspecto
social sostenidas cada vez mas por €l pueblo judio:

Los negros han traicionado a los judios, quienes
los ayudaron a salir del racismo y la pobreza en
su actual situacion. Los negros son anti-semitas.
Los judios no deberian ayudar a los negros
nunca mas, ni a otras minorias como a los
hispanos, porque harian o mismo que los
negros. Los pobres de Estados Unidos son
miserables sin dignidad. Ellos son una clase baja
que lo mejor es rechazarla, porque solo a través
del duro soporte de la necesidad podrian ellos
obtener dignidad en las Ultimas décadas del siglo
veinte, asi como los judios la tuvieron en las
primeras décadas de este siglo . . .

El Estado de Israel no puede equivocarse, €
pueblo palestino no tiene el derecho de ser un
estado. Los reclamos de territorio que hacen los
palestinos no tienen ninguna validez. La muerte
de un civil israelita por parte de un palestino es
un acto de terrorismo.

La muerte de un civil palestino por parte de un
israelita, es un acto de justicia en defensa propia.
Cuaquiera que sea la posicion politica tomada
por un judio norteamericano se justificaﬁi esta
relacionada con la sobrevivenciade Isragl.

Las descripciones de Sorris quedan bien
expuestas y llevan aimportantes preguntas que é no
rehuye: ¢No estén estos que toman posiciones neo-

® Earl Shorris, Jews Without Mercy: A Lament (Garden
City, NY: Doubleday. 1982), pp. 12-16.

conservadoras fundamentaimente cambiando la
definicion de lo que significa ser judio? Y alos que
asumen estas posiciones sociales, se justifica que
realmente tengan el derecho de ser judios? O estén
buscando una nueva religion que no sea €
judaismo?

Sin duda, |a perspectiva del Holocausto ofrece a
los poderes religiosos y seculares de nuestros dias
una critica radica. Una comunidad con poder,
cuando oprime, pierde el derecho a su reclamo de
fidelidad. Por consiguiente, en e caso actual, €
reclamo a ser judio no puede sostenerse. Ta vez,
entonces, una continua y paraddjica caracteristica de
lateologiajudia de liberacién contemporanea, sea su
existencia de la conciencia en la periferiareligiosa y
socio-politica. Estd no solo frente a mundo
contemporaneo, sino también adentro de la misma
comunidad judia. Esta posicion se toma en cuenta
como fidelidad alas victimas del Holocausto judio y
a otras victimas en otras partes que hoy sufren bao
sistemas econdémicos y politicos de dominacion.

Nuestra critica no significa que se deba
abandonar la comunidad. Al contrario, es un
lamado para recuperar los valores propios de
nuestra tradicion, para tomarlos conscientemente
como gje orientador de nuestra vida, para afirmar la
vida en un mundo de despojo y muerte.
Desafortunadamente este camino no ayuda; nos
pone en conflicto con la propia comunidad que se
ama. Reconociendo la existencia del conflicto hay
gue seguir dandolo a conocer por € bien de la
comunidad judiay del mundo.

Hay por lo menos cuatro movimientos de
renovacion hoy dia entre los judios, que vale la pena
explorar en lo que se refiere a este punto. Ellos
consideran seriamente que los hechos formativos de
nuestro tiempo como lo son el Holocausto y el
nacimiento del Estado de Israel, levantan preguntas
criticas en cuanto a destino gue tiene e pueblo
judio.

El primero es un movimiento neo-ortodoxo,
encabezado por e carisméatico Arthur Waskow. Para
muchos judios de izquierda, la trayectoria de
Waskow no es desconocida. Ha sido un secular
activista social por afios. En 1970 retomé el
judaismo parainvestigarlo desde sus raices y del por
gué ha sido un pueblo rechazado. El camino no ha
sido facil, porque para recuperar su identidad judia
necesitd un riguroso estudio de las fuentes de la



tradicion: la Torah y e Tamud. Como e mismo
Waskow |o describe, este seguimiento lo llevé auna
conversion, la cua le hizo posible un cambio radical
de perspectiva, reorientando asi su vida y
pensamiento. A partir de aqui su teoria social y
actividad avanz6 luchando con la tradicion y la
necesidad de articular su significado para la vida
moderna. Imagenes biblicas como la Alianza, €
exilio y la idolatria estan siempre presentes en €
trabgjo de Waskow. Para € la renovacion de la
realidad politico-socia y € paso a la préctica de la
justicia se fundamentan en los antiguos
mandamientos, como aquel de repartir la riqueza
cada cincuenta afos:

Las tradiciones del Jubileo dicen . . . que no es
posible la igualdad a menos que se reconozca
gue algun ser humano es realmente duefio de la
riqueza, ni siquiera € proletariado, o todo €l
pueblo. Dicen no hay por qué lograr la
trascendencia espiritu al, no hay por qué
renunciar a los valores materiales a menos que
se sepa que algunos estan en necesidad, entonces
es necesario compartir la riqueza. Ademés, €
Jubileo habla de un cambio ciclico. No se
imaginen que la tierra puede compartirse y
ganarse con derechos de una vez y para siempre
... El Jubileo dice que cada afio a pobre debe
permitirsele espigar en las esquinas del campo y
gque cada siete afos los préstamos deben
perdonarse, asi 1os pobres se veran liberados de
la desesperaciéon de la deuda acumulada y una
vez en cada generacion debera realizarse una
gran transformacion y cada generacion sabra que
esto se detﬁ seguir realizando en la proxima
generacion.

La esperanza de Waskow es que una renovacion
del judaismo libere a pueblo judio de extraviarse en
conceptos gienos y luchas, permitiéndole llegar a ser
plenamente é mismo.

Luchar con la tradicion provee mirar en
profundidad al interior del mundo moderno, que la
vida contemporanea por su misma naturaleza no
provee.

19 Arthur Waskow, Gowresthing (New Y ork: Schocken,
1978). p. 116.

Las sensibilidades de Waskow son a mismo
tiempo fascinantes y complgas y en € presente
articulo dificilmente se les hace justicia a todas. Lo
que es crucial para nuestra comprension, sin
embargo, es e elemento neo-ortodoxo que nos
presenta Waskow: una pertinente tradicion profética
esta disponible para nosotros si tomamos seriamente
nuestra tradicion. Contrariamente, una renovacion
del cuerpo y e dma gque conduce a una totalidad
integral no sera posible para un pueblo que esta
algjado de su pasado. La totalidad colgjo el Shalom
biblico esimposible si no hay justicia.

En 1980, apareci6 otro movimiento. Busca
dirigir las realidades politicas y sociales especificas
que los judios enfrentan en el presente, y no tanto
buscar las raices espirituales de la tradiciﬂm Se
[laman a si mismos Nueva Agenda Judia™ Este
movimiento espera conducir a los judios
progresistas, religiosos y seculares, a una comunidad
de interés y actividad tal que contrarreste la
corriente neo-conservadora. Haciendo esto, €llos
quieren reafirmar la agenda del pueblo judio en
cuanto a su solidaridad con aquellos que luchan por
la justicia en muchas partes. La plataforma nacional
que €ellos adoptaron en 1982 incluye posiciones
progresistas en cuanto a los derechos del feminismo,
lesbianismo y homosexualismo; en cuanto a la
justicia econdémica, a militarismo y a crecimiento
del armamento nuclear. He agqui algunos extractos o
pasajes tomados de "Vida comunitaria judia en los
Estados Unidos" y "Relaciones entre Isragl y los ju-
dios norteamericanos’, los cuales nos ofrecen una
muestra del movimiento:

1 Ver también Waskow, TheseHoly Sparks: The Rebirth
of the Jewish People (New Y ork: Harper, 1983).
" "New Jewish Agenda'".



cuyas necesidades se han ignorado: nuestros

cianos, los judios inhabilitados, los pobres,
las lesbianas y los homosexuales, los judios
gue viven fuera del nucleo familiar, los
dios de color, los judios por escogimiento,
bS que provienen de matrimonios mixtos y
DS emigrantes recién llegados. Todos los
Spectos de la vida judia incluyendo el
derato, deben repartirse tanto entre los
pmbres como entre las mujeres. El liderato
0 debe basarse en la condicion financiera
#® sta practica es contraria a los val ores judios,
& &xcluye a los individuos creativos... Hace-
mos un Illamado a la reafirmacion de la
Bspiritualidad como componente
g gfundamental de la vida religiosa de nuestra
- Wcomunidad, en lugar de la estéril

N - .~ : . 2 > dstitucionalidad que a menudo predomina
R & oL T | os unimos a los israglitas y a otros para
o J v . ' - . ' - i N igir que todos los partidos renuncien a

Mo i po de violencia, incluyendo el terro-
FMisno como medio para lograr sus
pfopdsitos; por e reconocimiento por parte
'- los Estados Arabes y la O.L.P. de
pllerecho de Isragl a existir dentro de seguras
> reconocidas fronteras, reconocimiento por
®warte de Israel del derecho de los palestinos a
e propia  determinacion  nacional,
cluyendo el derecho al establecimiento, s
Hllos asi 10 desean, de un estado palestino
,‘F,ﬂ dependiente, en la Ribera Occidental vy
Kbaza, conviviendo asi en paz con Isragl. El
pese de los asentamientos israelitas en el lado
PSR 'ccidental y Gaza y que se ponga fin a la
y ’: gpresion de los palestinos. Negociaciones
riidirectas entre Israel y los representantes
.H‘égl’ti mos del pueblo palestino, incluyendo a
P32 ta O.L.P., sobre ja base del reconocimiento
"{-_mutuo ﬁd compromiso de coexistencia

: t chifica
. mtercer grupo, € Oz VeShaom (Sionistas
cligiamos por la Resistencia y la Paz) proviene de
Ll mismo. Se fundd en 1975 como reaccion ala
nterpretacion  de  los  textos biblicos y las

e o ~ I3 ()i storfones del sionismo religioso, particularmente
Hacemos un llamado por e poder pleno de g P

todos los judios. Nuestras instituciones
comunitarias deben abarcar a todos aquellos

12 "New Jewish Agenda National Platfonn,” 28
November 1982, pp. 1-6.



en cuanto a la promocion de asentamientos judios en
territorios ocupados. EI Oz VeShaom ha
emprendido una campafia de educacién y politica,
encausada a valorar estos territorios dentro de una
estructura moral mas amplia Como israelitas
desafiados por la Torah, han tomado € reto politico
de llamar a los ciudadanos judios a regresar del
etnocentrismo y el chauvinismo. Moshe Urna, un
fundador del movimiento religioso de los Kibbutz y
Uriel Simoén, profesor de Biblia en la Universidad
Bar Illan, son citados en "El grito de la conciencia
religiosa’ (primera publicacion en inglés de los Oz
VeShalom):

Nuestro acercamiento ve en e sionismo un
movimiento constructivo basado en positivos
principios éticos y sociales. Los ligdmenes a los
fundamentos tradicionales y religiosos son
vitalmente importantes al proveer un valor que
satisfaga nuestras aspiraciones nacionales. Estos
principios nos han prevenido en € pasado y lo
hardn en € futuro, de zambullirnos en un ciego
nacionalismo y militarismo, y de laignoranciade
los valores humanitarios fundamentales. Cuando
éramos débiles teniamos fe en la fuerza de la
moradidad y en € poder de la justicia Esta
creencia nos dio fuerza. Hoy, que somos mas
poderosos de lo que éramos en € recién y
distante pasado, educamos a nuestros jovenes en
una fe casl toda enmarcada en la tuerza militar.
En la comunidad religiosa, una creencia es
fomentada adicionalmente: Dios debe intervenir
de nuestra parte. Esta inversion ha ocurrido en
muchos movimientos revolucionarios, después
de asumilbel poder. Es e primer sintoma de
deterioro.

Un movimiento mas reciente dentro de los judios
es € renacer de una conciencia feminista. El
feminismo estd activo en todas las ramas de
judaismo: el ortodoxo, € conservador y e refor-
mado, y es extremadamente fuerte entre las mujeres
judias seculares. Citando la cualidad patriarcal del
judaismo, tanto del pasado como del presente, como
el tema fundamental, las feministas proponen que se
negocie directamente con esta, la mas basica de las

3 " The Cry of Religious Conscience, ' Oz VeShalom
English Bultetin. no. | (March; 1982):1.

injusticias. Muchas posiciones abarcan esta critica,
desde un llamado a los cambios en el patron de
liderato, hasta un criticismo esencia a una tradicion
estructurada por y para hombres exclusivamente. La
Dra. Paula Hyman, Decana del Colegio
Universitario de Estudios Judios en el Seminario
Teol6gico Judio, cree que la verdadera sobre-
vivenciadel judaismo esta en peligro:

Yo creo que nosotras tenemos que estar
dispuestas allevar el mensgje continuamente ala
comunidad judia. Esto significa no solo presentar
una lista de las demandas, sino sefidar el
impacto negativo que tiene en la comunidad
judia € no hacer nada a respecto y d
desperdicio del potencial femenino en la
comunidad. Nosotras, feministas, no hemos
tenido éxito completo en comunicar esto que es
badsicamente un asunto moral. Si la
subordinacion de la mujer es central a judaismo,
entonces, e judaismo no merece sobrevivir.
Como feminista, yo no estoy dispuesta a aceptar
mi subordinacién, ni la de mis hijas y hermanas,
como el precio para la sobrevivencia de la
tradicion judia. Nosotras estamos, en cierto
modo, juzgando moramente a judaismo. -El
judaismo estd siendo puesto a prueba por
nosotras en muchas maneras y.debera luchar con
este asunto moral y resolverlo.

Estos cuatro movimientos representan una
pequefia pero creciente mifiona que busca una re-
adecuacion en la conduccion de la vida judia. Todos
ellos lanzan una pregunta similar muy importante:
¢Qué significa ser fiel ala comunidad judia y al
mundo? Aungue la respuesta vana, algo en comun
muestra su esfuerzo de inclusién (judios religiosos y
judios seculares;, mujeres y hombres), en su
blsqueda por una i renovacién de la vida
comunitariaen medio del Holocausto y el poder y en
Su negativa a guardar silencio a pesar de la presiéon
por parte de los politicos y religiosos neo-
conservadores a establecer una moratoria en la
critica de la comunidad judia. De esta manera,

1 »Evaluating a Decade of Jewish Feminism: An
Interview with Paula Hyman and Arlene Agus,” Lilith 11
(Fall/Winter 1983/ 5744):24.



emerge una tercer area de la teologia judia de
liberacion: & movimiento hacia la inclusividad, la
renovacion y la negativa a permanecer en silencio.

3

La dialéctica del imperio y la comunidad, ha
surgido en cada época. El "imperio” vamas alla del
intento de dominar, controlar o manipular a otros
para nuestra propia influencia y sobrevivencia. El
"Imperio" representa la organizacion de este
impulso y la creacién de estructuras que aseguran un
patrén de control y dominio. El impulso hacia la
comunidad significal escoger en otra direccion. La
igualdad, la cooperacion y la mutualidad en la toma
de decisiones, llega a ser una meta. Las estructuras
son creadas para promover la vida y no la muerte.
Aun, s aguno de los dos, € imperio o la
comunidad, se redliza perfectamente, muchos
motivos de ambos quedan por ser rescatados. En
épocas de dominacion estan aquellos que buscan que
la comunidad llegue a ser el camino del futuro; en
épocas de comunidad, permanece e deseo de
dominar. En un camino corto, pero no menos
intenso, podemos ver cémo esta dialéctica del
imperio y la comunidad, se presentaen lavida judia
en e final de este siglo veinte. El anhelo de
comunidad representado en e Exodo ha sido
profundizado a través de una historia de sufrimiento.
Aungue hay muchas razones para la sobrevivencia
delosjudios en circunstancias desesperantes, este
deseo de comunidad es prominente entre ellos. El
mundo post Holocausto es sin embargo, un espacio
diferente con demandas diferentes para la sobre-
vivencia. Hay muchos que temen que e pueblo
judio no pueda subsistir sin el imperio. De nuevo
contra este punto, estan aquellos que reafirman que
los valores de la vida judia son un testimonio
esenciad @ mundo y que sSin este testimonio €l
judaismo dejaria de ser judaismo. Una teologia judia
de liberacidn, no puede escoger, sino balancear la
sobrevivencia del pueblo judio con la preservacion
de su mensge esencia de comunidad. Esto es
afirmar que la sobrevivencia y la preservacion de su
mensgje esencial de comunidad son a final una
misma cosa. que no hay sobrevivencia en sentido
significativo sin ana profundizacion testimonia de
sus valores ofrecidos a mundo.

El testimonio del pueblo judio a través de los
anos ha sido de negacion y afirmacién: un no a un
poder politico, social, econdémico, cultural y reli-
gioso injusto, y un si alalucha por la liberacion y
justicia. En todas las épocas, €l judio ha dicho no y
S mientras pagaba el precio por ambos. Tradicio-
nalmente, esta negacion y afirmacion ha estado
relacionada con el rechazo de la idolatria, con la
negacion de adorar falsos dioses. En perspectiva
mas amplia, este rechazo alaidolatria es |la negacion
a dar lugar a sistemas de dominacion por encima de
la busqueda humana de compasién y solidaridad. La
comunidad judia y los primeros cristianos
mantuvieron la esencia del testimonio contra la
idolatria, negdndose a adorar al emperador romano
como un dios. Al mismo tiempo ellos se negaron a
inclinarse ante & imperio como la fuerza que define
y organizalavida en comunidad.

Como sabemos por la historia, los primeros
cristianos pronto se alinearon con el Estado |legando
a ser parte del imperio. En esta union critica, la
radicalidad del mensgje cristiano empezo a perder
fuerza. Los cristianos en lugar de oprimidos,
Ilegaron a ser opresores. El impulso origina contra
la idolatria se perdié en la construccién de la cris-
tiandad, lo cua tuvo sus frutos en los campos de
concentracion en la Alemania nazi, mil seiscientos
anos después. El renacimiento del cristianismo des-
pués del Holocausto descansa precisamente en su
intento por reivindicar el pecado de su propia
idolatriay en la negacion a ser opresor 0 aservirle.

El pecado mayor del mundo moderno es la
idolatria que se le tributa a poder y al materialismo.
Mas que nunca, la modernidad necesita un testimo-
nio contra la idolatria, lo cua servird de puente
hacia un nuevo estilo de vida. ¢Seria posible decir
gue € pueblo judio, inmerso como estd en la
dialéctica del Holocausto y el poder, es unico en su
capacidad de rechazar la idolatria s tan solo
dirigiera esa capacidad hacia los propios y mas
recientemente adquiridos idolos del capitalismo, el
nacionalismo y la sobrevivencia a cualquier precio?
Quizés este testimonio pueda servir de puente entre
los judios religiosos y los seculares, los cuales
levantan la pregunta de si creer en Dios o en los
valores de la vida buena y justa que juntamente
afirmamos. Podria ser un puente entre las
comunidades religiosas porque € enfoque ya no
tiene que ser mas a cua dios adoramos, sino las



sendas de la vida que podamos caminar juntos. En
fin, esto puede proveer |os nexos entre la comunidad
religiosa progresista y la comunidad humanista,
porque evita la cuestion del teismo mediante €l
esfuerzo concertado de focalizarlo en lo humano.
Una teologia judia de liberacion requiere una
recuperacion del testimonio judio contra la idolatria
como un testimonio de vida en su dimensién privada
y publica, como vinculacion esencial de los judios
en todas partes y como el enlace fundamental de las
comunidades religiosas y humanistas de buena
voluntad, alrededor del mundo.

El testimonio contra la idolatria significa entre
otras cosas, un andlisis riguroso de nuestras
necesidades y de nuestro propio poder por dificil
que esto parezca después del Holocausto; romper
con ese poder si la marginalizaciéon de otros es €l
precio persistente de ese poder. EI militarismo
israeli y e expansionismo sionista deben ser
criticados. Sin embargo, para los judios
norteamericanos, existe un asunto mas dificil en su
propia casa: € servicio neo-conservador a un poder
injusto y la sumision de la comunidad judia al
capitalismo norteamericano y mundia. El foco de
atencion sobre lsrael, importante como es, ha
permitido al judaismo norteamericano negar sus
propias responsabilidades econémicas y politicas.
Contintia hablando con vaguedad de dialogo liberal
pero siempre dirigido a los poderosos mas que a los
pobres y oprimidos. Nosotros ahora estamos
orgullosos de ser mas liberades y compasivos que
conservadores y racistas, como s € ser mejores que
lo peor es de alguna manera ago digno de
celebrarse. Los Estados Unidos todavia son vistos
como tierra de la libertad y oportunidad para los
judios. Sin embargo, una critica profética debe
lamar a esto: € imperio que puede aprisionar
nuestra voluntad y nuestros valores como el precio a
pagar por nuestra riqueza y poder. El costo ultimo
del imperio es la muerte aunque lo que pretenda es
lavida

En Norteamérica, e testimonio contra la
idolatria significa el avivamiento de un tema que
recorre toda la historia judia: €l exilio. La dindmica
delaesclavitud y la liberacién esta con nosotros otra
vez. La servidumbre en los campos de muerte,
parcialmente revivida en Isragl y en Norteamérica,
se levanta juntamente con nuestro poderio. No es
tanto un exilio geogréfico ni una aventura forzada,

es una nueva forma de exilio dentro de aguellas
tierras que nosotros legitimamente Ilamamos las
nuestras.

El exilio ha sido siempre un llamado a la
conversion, esto es a una radical clarificacion de los
valores y del compromiso, la voluntad de vincularse
desinteresadamente. La conversion es un gesto de
solidaridad, el movimiento del corazdn, la mente y
el cuerpo hacia aguellos que estan sufriendo, que
viven en medio del conflicto, la duda y hasta €
martirio. Finamente, una teologia judia de
liberacion es un llamado a la conversion, a
compromiso y solidaridad con todo su dolor y
posibilidad. Para mantener nuestra propia herencia,
sinceramente, no nos queda otra opcion que transitar
por esta senda.



