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introducecidén

A 1968 se le ha calificado periodisticamente como el aiio de la
violericia. Numerosos acontecimientos, cuyo udltimo sentido a menudo
se nos escapa Y que, dentro de nuestra limitacidn histérica, a ve-
ces dejamos olvicdados en las pdginas de los periddicos y revistas
sensacionalistas, confdrman este calificativo. Guerras crueles, con-
vertidas a menudo en auténticos genocidios: Vietnam, Biafra, Oriente
Medio. Guerrillas y contraguerrillas en América Latina. Ocupacién
violenta de Checoslovaquia por las -fuerzas del Pacto de Varsovia.
Revoluciones estudiantiles, a veces tan sangrientas como la de hié-
xico, o tan absolutas, como la de mayo-junio francesa. Asesinatos
llamativos, como el de idMartin L. King o Robert F. Kennedy. Y, so ca-
pa de una lagalicad niriente y un orden mitificado, la continua vio-
lencia de los pobres y de los oprimidos. La violencia que se hace a
los treinta iillones de personas que cada ano mueren en el mundo por
falta de alimentacién. La violencia de la discriminacién racial (Ro-
desia, Estados Unides...), politica (Espaiia, Greclia, paises comunis-
tas...), religiosa (Irlanda...), etc. Aifio de la violencia, si, pero
porque nuestro mundo, nuestra sociedad actual se funda bdsicamente

en la violencia de los unos para con los otros.

No es fdcil intentar una reflexién cristiana (iteoldgica?) so-
bre la violencia. Y mo es ficil, tanto porque el término violencia
es de una ambigliedad desconcertante, como porque el cristiano se ha-
lla enfrentade a una de las crisis mds radicales de toda su histo-~
ria, y a duras penas logra percibir lo que el auténtico mensaje de
Cristo pide de él en nuestros dias y en nuestro wundo. Pero la di-
ficultad del problema no hace sino agudizar la necesidad de una
respuesta, quizd no tanto en el plano tedérico como en el plano exis-
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texz:c:izl, ex el tiano de la vida concreta.

La urgencia con que el cristiano se encuentra confrontado con
2l rrobiema de la violencia proviene de la confluencia de dos fené-
=enos, posiblemente los mds importantes de nuestra época. Por una
Farte, la toma de conclencia generalizada de que la sociedad en que
+vivimos es fundamentalmente injusta y, por ende, violenta. Saber que
el 35 % de los hombres se hunden en la miseria mds horrible para ha-
cer posible el superconfort de un 15 % <~y la ppoporcidén tiende a
agudizarse todavia mds- es algo que golpea rabiosamente la concien-
cia del cristiano, tradicionalmente tranquilo en su caparazdn de ri-
tos y reflexiones piadosas ultramundanas. Por otra parte, el fendme-

no llamado de la sacularizacidén sitda al hombre ante el munde actual,

v le recuerda que €l y sélo é1 es el responsable de su estructura~ :
cidén. Asf, el ecristiano cae en la cuenta de que su fe no lg permite
aplazar para un mds alld problgmdtico la obra que debe realizar aqui,
en egste momento. Si existe injusticia en el mundo, el cristiano -como
todo hombre- es corresponsable de ella. La sociedad de mafiana, justa
o injusta, serd obra de sus manos. En definitiva, el fendmeno de la
secularizacién recuerda al cristiano que su vocacidn de hijo de Dios
no le exime de su tarea como hombre, antes bien la hace mds urgente.
Por lo tanto, el cristiano no puede en ninguna manera evitar el en-
frentamiento con la situacidén del mundo actual, sine que tiene que
adoptar necesariamente una postura y una conducta, consecuente con

su realidad de hombre y de cristiano -que es decir lo mismo bajo

otro aspecto- , si pretende ser fiel a 8i mismo.

Hénos, pues, enfrentacos con el problema de la violencia. Pero,
1qué es la violencia? ;Qué diferencia hay entre violencia y revolu-
¢idn? $0 son una miema cosa? Demos algunas definiciones, quizd no
totalmente satisfactorias, pero que, al menos, nos servirian para em-

Plear con propiedad estos términos a lo largo de estas pdginas.

De una manera hoy dia generalizada, se entiende por revolucidn
"El cambio producido deliberadamente, rdpido y profundo, que atecta
a todas las estructuras bdsicas (politicas, juridicas, sociales y
econduisash A1 SIS PP BIottas B Fictentifbrabistet s S -
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fe c¢iferencia ae la evolucidén por la rapidez y por la intencionali-
za. del proceso. Asi concebida, nada Liene que ver con la cuartela-
~a. i con el golpe politico. Implica, en su propio concepto, un
:.emento de ruptura con el orden vigente y la elaboracién de un nue-
vo orden. La insurreccién y la violencia pueden acompafiar al movi-

ziento revolucionario, pero no constituyen su esencia" (2).

8i la revolucién implica un cambio radical en los diversos dr-
denes funuamentales de la vida humana, es importante subrayar como
1o hace Swomley que la calidad revolucionaria de un suceso no se ha
de medir tante por las intenciones de sus promotores cuanto por el
resultado final, es decir, "saber si, en realidad, el orden de cosas

ha sido invertido y si se ha realizado un cambio social creador" (3).

Una revolucién puede sexr violenta o no violenta. Por lo tanto,
el problema de la violencia se plantea al nivel de los wedios, no
de los fines. Ya hemos dicho que violencia es un término sumamente
abstracto y de una gran ambigliedad. En efecto, todos los estudios
parecen llegar a la conclusidn de que no se puede hablar de violen-
cia en general, sino de situaciones violentas. ©n este sentido, la
violencia no es algo de lo que se pueda hablar en abstracto, sino
encarnado en una situacién concreta. De hecho, y hasta un cierto
punto, todos los aspectos de la vida manifiestan violencia: hay vio-
lencia tanto en el que mata como en el que se contiene para no matarj
hay violencia en el hablar (la formulacidén en un lenguaje determina-
do violenta y costrifie el pensamiento), como la hay en el silencio;
en la misma dindmica del ser humano hay violencla, y todo crear es
al mismo tiempo un destruir (ino habria que profundizar aqui el sen-

tido profundo de lo que Freud did en llamar instinto tandtico o de

(1) C. JAIME SNOEK: Tercer mundo: revolucidn Y cristianismo. Conci-
lium, 15, 1966. Pdgs. 34-53.

(2) Ibia.

(J) JOHN M. SWOMLEY Jr.: Justice, révolution et violence, Cahiers de
la Réconciliation, Paris, 6, Juin 1967, pg. 9.
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muerte?); hay violencia, en definitiva, en toda vida, gue se va con-
sumiendo en una continua autoviolencia, para terminar en la gran vio-
lencia de la muerte. Si admitimos esta extensidén total de la violen~
cia a la esencia misma de lo vital, habremos de admitir también que
todo empleo del término violencia serd por necesidad convencional

-8i quiere ser significativo- , y ha de decir relacién a un estado

o situacién concreta.

En nuestros dfas (desdichadamente) se suele entender ptiblicamen-
te por violencia todo ataque armado contra el "orden establecido"”,
toda oposicién vigorosa a la institucidén social, sea de la dimensién
que sea. Y, en efecto, hay aqui una violencia. Pero reducir el tér-
mino violencia a toda accién contra el "orden establecido" y sdélo a
ello, supone un cinismo demasiado interesado (o alienado), que da
por supuesto que no existe violencia en la legalidad. Pero ~como
muy bien seriala Ellacurfa- hay que desemmascarar la violencia tre-
menda que se puede ocultar bajo ordenamientos Jjurfdicos admitidos.
¢Quién podrd negar que existe una violencia inhumana, bajo visos de
leyes muy cultas, en todas aquellas poblaciones donde sélo una mino-
ria puede disfrutar de una vida digna del ser humano -a costa del
hambre, sufrimiento y esclavitud de la gran mayorfa? En este senti-
do, hay que ir mucho mis lejos. No es violencia dnicamente aquella
accidén que se realiza con las armas en la mano, sino también toda
accidén o toda situacidén gue entraria una injusticia. Estamos de acuer-
do con Ellacuria cuando afirma que "la verdadera violencia es aquella

que oprime derechos humanos, aun dentro de una justificada legalidad,

no la que los promueve, usando por necesidad métodos de fuerza" (4).

Si admnitimos esta estrecha dependencia entre violencia e injus-
ticia, se sigue necesariamente una distincidén (como 16 hacen muchos
autores) entre violencia y fuerza. La violencia crea la injusticia,
la fuerza es necesaria para salir de ella. Una y otra pueden impli-

car destruccidn, pero la valoracién moral es diferente, como lo es
(4) Ctr. IV Semana de leologia - Bilbao octubre 1968, en Hechos y
Dichos, Zaragoza, diciembre 1963, pdg. 1099.
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en su intencién., Si tenemos presente este aspecto axiolégico, pode-
mogs admitir la definicién que J. Freund nos da de violencia, ¢omo
"la explosidn de fuerza que se dirige directamente a la persona o a
los bienes de otros (inaividuos o colectividades) con el fin de do-
minarlos por la muerte, la destruccién, el sometimiento o la derro-
ta" (5). En aesta definicién nos perawitirfamos udnicamente subrayar

la palabra dominacidn, que es la que da la coloracién valorativa.

Saquemos la conclusidnde que, desde este punto de vista, no se
puede definir simplemente la violencia como el empleo de fuerza ma-
terial o fisica que afecta la realidad corporal del hombre (6). Exis-
ten numerosas modalidades de violencia, que no parecen afectar di-
rectamente la realidad corporal del hombre y que incluso, como la

propaganda, le dejan la ilusidén de ser libre en su proceder.

La violencia es, pues, una modalicad de relacién entre hombres
o grupos de hombres, en la cual una de las partes niega a la otra
algin aspecto ae su realidad humana (de sus derechos en cuanto nom-

bre), creando con ello una situacién de injusticia.

Qué sea la no-violencia, se puede deducir claramente de lo @i~

cho hasta ahora. £n efecto, la no-violencia sera la reaccién del
hombre (o grupo de nombres) que sutre la injusticla, reaccidn que
no invierte los papeles, es decir, que no responde a la violencia

con la violencia, sino que regpeta la realidad humana del "agresor"

Evidentemente, puede haber dos tipos de no-violesicia: E1 uno
pasivo (cuando el que sutre la injusticia se resigna a ella y no
hace nada por cambiar la situacién), el otro activo (cuando el que
sufre la injusticia busca por todos los medios liberarse de ella,
sin crear con su proceder una violencia en sentido inverso). Mien-
tras el no-violento pasivo acepta su siiuacidén inhumana, el active

no.

(5) Citauo por ». J. LE GUILLOU: Evangile et révolution, Paris, 1966.
Pg. 54, nota.

(6) Ctr. RAYMOND DCMARGUE: Réflexions sur la violence, en La violence
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Si tenemos presentes todos estos términos (em lo que respecta
a la violencia, convencionales hasta cierto punto), comprenderemos
inmediatamente que una revolucién puede ser violenta o no violenta,
de la misma manera que lo pueden ser un proceso de evolucidén o un

orden determinado.

Con estas aclaraciones por delante, ya podemos adentrarnos mds

directamente en nuestro tema.
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el mundo y la iglesia

Una mirada sin prejuiclos ni intereses establecidos sobre el
mundo que nos rodea, sobre la constitucién y organizacién de la so-
ociedad actual; pone en evidencia una situacidn funaamental de in-
justicia. Una situacién en la que tan sélo una minoria disfruta de
todos los bienes de la tierra y de la civilizacidn moderna, mien-
tras que la mayoria se hunde en una miseria realmente increible.
Algunos datos nos mostrarén, mejor que nada, la veracidad de nues-

tra afirmacidn.

Alimentacidn:

Se sabe que tan sdlo una tercera parte de lLa poblacién mundial
consume diariamente una cantldad de calorias suficiente para la con-
servacién de la vida humana. Asi, seguin estadisticas de la FAO, sa
sabe que "de los cincuenta millones de personas que mueren ceada aiio,
para cerca de 35 millones la causa de la muerte es el hambre, bien
directamente, bien indirectamente, debido a enfermedades que encuen-
tran un terreno propicio en los organismos debilitadoes por una ali-

mentacién insuficiente o mala" (7).

Renta per capita:
S1 nos fijamos en los ingresos medios por persona en los dife-

(7) 5 RPAITAUS SEF BiokbrEess Fode Srattins 16 td® &
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rentes continentes, nos encontramos con los siguientes datos, que van
precisando el contorno de lo que se ha dado en llamar "Bl mapa del
hambre" o, en términos mis sociolégicos, "al Tercer Mundo'.

Renta per capita en el perfodo 1953-1965 (&):

Africa U.s. $ 92,
Asia " " 93,
anérica Latina no" 335,
Paises occidentales no comuist. " " 1510,
Europa " " 1100,
Estados Unidos " " 2695,

Traduciaos al lenguaje vulgar, estos datos quieren decir sen-
cillamente que, mientras unas pocas naciones nadan en la abundancia,
la gran mayoria de los paises (el llamado Tercer Mundo incluye ochen-
ta Y ocho) se sumen en una pobreza, cada vez mds radical. Este esta-
do de pooreza aumenta paulatinamente por el conocido fenémeno de la
explosién demogrifica y por la ordenacién del comercio internacio-
nal, que hace a las naciones pobres cada vez mis pobres, y a las ri-
cas caca vez mas ricas. Se da el cato trsitemente curioso de que,
"an el curso del periodo 1950-1961 los canitales extranjeros inves-
tidos en América Latina se han elevado a 9.600 millones de délares;
durante el mismo perfodo las emmas que han vuelto de América Latina
a los paises prestamistas se han elevado a 13.400 millones de déla-
res. Por consiguiente, es América Latina la que ha prestado a los
paises rices, y el monto de este préstamo a los ricos se ha elevado
a 3.300 millones de délares. Y si se tiene en cuenta lo que las pér-
didas sufridas debido al descenso de los precios de las materias
primas y ue la alza de los preclos de los productos manufacturados
han alcanzado, en el mismo periodo, 10.000 millones de délares, se
comprueba en definitiva que los délares que han ido, durante estos
afios, de América Latina hacie los paises ricos han llegado a la suma
de 13.900 miliones" (9).

(8) Cfr. ERNESTO TOALDO: La situaziones prerivoluzionaria del Terzo
Mondo, Le Missioni Cattoliche 6-7, 1938. Y. 3u5-33ﬁ.
(9) Comentario de Gilber Blardone a las cifras presentadas por el

l?qnq*zmolpgcneb Ewﬂ?glaq‘amara.eirdg%té Dg fo_j.
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Educacidn:

Mientras que en los paises desarrollados la educacién primaria
es obligatoria y generalizada, la secundaria igualmente comin para
todos, e incluso, practicamente, todos aquellos que lo desean pue-
den aceder a la educacién superior, en los pafses del Tercer Mundo
no se ha superado todavia ni siquiera la fase del analfabetismo.
As{, en América Latina se calcula que el analfabetismo alcanza pro=-
porciones de un 40 a 50 % de la poblacién (10). Mds concretamente,
en Hait{ la proporcién es del 89 %, del 71 % en Guatemala, del 68 %
en Bolivia, del 56 % en Honduras. Tan sélo cinco pafses latinoameri-
canos tienen una proporcién de analfabetos inferior al 30 %: Cuba,
Costa Rica, Chile, Uruguay y Argentina.

A la vista de todos estos datos -un infimo botén de muestra-
cabe preguntarse sobre la sociedad actual, sobre el orden estable-
cido, ;Qué "orden", qué justicia, qué legalidad es ésta, que condena
a la gran mayoria de los hombres a no ser hombres, para que unos po-
cos puedan disfrutar de todo? ;Cémo vamos a aceptar un "orden" en el
que unos pocos tienen un futuro vital de 70 o 75 aiios, mientras que
los mas consideran ya los 25 como la vejez, y los 30 cowmo el dintel
de la muerte? (En Irlanda la esperanza de vida es de 76 afos o mds,
mientras que en el Gabdén es de 25 afios.) (Cémo vamos a aceptar un
"orden" social en el que se emplean millones de délares diarios pa-
ra producir armas destructivas y mantener poderosos ejércitos, mien-
tras se regatea y escatima el centavo del hambriento?":Qué orden so-
cial? =-se pregunta Dom H. Cimara: . Yo no conozco los paises desa-
rrollados) nero an lo que toca a los pafises subdesarrollados Rhay
que decir que 1o que se llema 'orden social' no es mds qua un con-
junto de injusticias codificadas" (11). Ciertamente, hablar de orden
es una irania, por mds perfecta que sea su institucionalizacién, por

més bella que aparezca su codificacién legal. Mientras impere en el

mundo un tal "orden", documentos como la "Declaracién de los derechos

(10Y Ccfr. por ejemplo, las cifras dadas por D. DIAZ: Education dans
les pays latino-américains, Feres, Fribourg, 1961 y 1962.

(11) DOM H. CAMARA: Up. cit., pg. 55.
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del hombre" no pasaran de ser un terrible sarcasmo. ;Orden estable-
cido? No. Desorden establecido. Un repugnante desorden social.

2.- EL PAPEL DE LA IGLESIA.

No es fdcil entrar a juzgar el papel desempefiado por la Iglesia
en esta sociedad desordenada, sin incurrir en demagogia. Nuestro ana-
lisis deberia comenzar por un reconocimiento de lo mucho que la Igle-
sia ha realizado en beneficio de los pobres, de los puebles subdesa-
rrollados. Sin embargo, una apologética eclesidstica constantiniana
y mal orientada, ha alreado ya por activa y por pasiva, del lado
cristiano, lo que la Iglesia ha hecho, cuiddndose muy bien de no ha-
cer la mis minima referencia al cémo lo ha hecho, o a lo que ha de-
jado de hacer. 1'al vez, en los grupos mas avanzados, la tendencia
hoy es inversa y se tiende a resaltar mds bien lo que la Iélssia no
ha hecho, olviaanddé incluso lo que ha realizado. Tendencia bien ex-
plicable si se piensa en la urgencia de reconocer los propies peca-
dos =hasta hoy dejados de lado~ en vista de un cambio total de ac-
titud, de una conversidén. En este sentido trataremos de juzgar la ac-
titud tradicional, no de ciertos cristianos u organlzaciones parti-
culares, sino de la Iglesia institucional, de la Iglesia como cuerpo
Jerdrquico. Y nos fijaremos tante en el "qué" de esta actitud, como

on el "cdémo".

Nuestra afirmacién es doble (vilida en conjunto, aunque admiti-

mos que habria que matizarla):

a) En cuanto la Iglesia en gran parte se ha olvidado de las in-
mensas masas de pobres, alidndose con la sociedad establecida y rica,
y ofreciendo como consuelo a los abandonados por la fortuna una re-
ligién piadosa y un consuelo ultramundano, ha ofrecido efectivamente

un opio al pueblo.

b) En cuanto la Iglesia ha tratado de ayudar a los pobres e in-

tentado aliviar su situacidén, lo ha realizado con una mentalidad ca-
rivative) efit AT Ao POF Bittiofec *P: FIBraRtRe pateacditen-
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cipl, paternalista, consagrande con ello el ostado de hecho, y come-

tienuo un grave pecado (objetivo) contra la dignidad del pobre.

Zs quizd duro reconocerlo, pero ambas afirmaciones se nos pre-
senten como evidentes. ¢Quién puede negar que la Iglesia ha estado
del lado de los ricos, mds adn, ha buscado ella misma la riqueza, en
amplins regiones de Latinoamérica, por ejemplo? ElL reoresentante de
la Iglesia -el sacerdote- era consicderado como una mis de las auto-
ridades civiles (de la sociedad estableciua), Yy su doctrina no hacia
mds que suavizar la injusticia de la situacidn, ofreciendo al pueblo
el alivio de una reparticidén "ultraterrena" de los bienes mids equita-
tiva que la presente. La religidn se convertia en una simple droga,
en un opioc que wantenia al rico en su riqueza y al pobre en su pobre-
za inhusana. “"Bienaventurados los pobres de espiritu", predicaba,
mientras buscaba para ella honores y riquezas. "A los pobres siempre
los tendréis_eon vosotros", meditaba, y con ello procuraba aplacar
su conciencia. La condena radical de la doctrina comunista en el mo-
mento de su aparicidn, ino se dehe en gran parte a que la Iglesia se

encontraba identificada con el mundo explotador, capitalista?

Pero més triste y evidente es, si cabe, la segunda afirmacidn.
En efecto, cuando la Iglesia ha tomauo conciencia de la pobreza que
le rodeaba, ¥y de lo injusto de la situacién, su postura se ha redu-
cido a una simple ayuda de tipo asistencial, paternalista, buscando
incluso en esta ayuda su oropio beneficio, Insisto, porque me parece
importante, que no se trata aqui de dar un juicio sobre muchos re-
presentantes y miembros de la Iglesia, que han llegado a sacrificar
sus vidas por estos pobres. Ko juzgo sobre sus conciencias, sino so-
bre su actitud objetiva. Y, las mds de las veces, ésta no ha hecho
sino apasar el fuego de quienes reclamaban justicia con el agua ben-
dita de una caridad paternalista. La Iglesia rica dejaba que sus mi-
gajas alimentaran el haubre de la Iglesia pobre. No era cuestién ae
cambiar la situacién -la providencia de Uios habifa establecido asi
las cosas- , sino de ofrecer al rico la ovortunidad de ejercer sus
gsentimientos "caritativos". Con ello, el estado de hecho -el desorden
institucionalizado- quedaba consagrado, bendiio por la Iglesia. Y si
algin pobre se atrevia todevi{a a levantar la voz, despuéds de haber
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recibido "la caridad", el cristiano (o el sacerdote) rico llegaba a

exclamar sorprendido: "Pero ;qué mds quiere? Es un desagradecido..."

Con esta doble y triste actitud errénea, la Iglesia se ha con-
vertido histdricamente en uno de los elementos estabilizadores de la
socledad capitalista, y en una de sus fuerzas mas reaccionarias.
Cuando en nombre de Dios se ha bendito por activa y por pasiva este
"desorden codificado”, ;quién se atreverd a llevar la contraria a
Dioa?

Esta Iglesia, verdaderamente comprometida con el mundo, pero en
el mal sentido, ha sido una auténtica "tumba de Dios". No basta re-
chazar y condener las acusaciones que le hace el comunismo. Un au-
téntico cambio efectivo se impone: una verdadera "metanoia'. "Hay
que modificar una cierta mentalidad -dice Helder Cémara- ; por ejem-
plo, la que reduce todo el problema del hambre y de la misgria en el
mundo a un problema de asistencia. Los cristianos tienen esta menta-
lidad que yo llamaré 'asistencial' y que cree resolver todos los pro-
blemas sociales por la caridad o la asistencia de los pobres. Hay
que cambiar esta mentalidad: jpor lo que hay que luchar es por la
justicia social! Reconozco que la caridad privada y piblica, la asis-
tencia a los pobres serdn siempre necesarias, pues siempre habra
desgraciados, abandonados, fracasados, personas que se han equivo-
cado. Pero un verdadero orden social y cristiano -y los cristianos
tienen el deber de instaurar este orden en la vida civil- mo puede

fundarse sobre la asistencia, sino sobre la justicia" (12).

(12) DOM HELDER CAMARA: Op. cit. pg. 54-55.
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el cristiano y la politica

1.- ACTITUD
= ==

No pretendemos hacer una historia de la actitud que el cristia-
no ha tomado ante la politica a lo largo de sus veinte siglos de
existancia.-Es evidente que, en este terreno, las posiciones han si-
do muy diversas, segln las épocas, lugares y personas. Nos limitare-
mos, simplemente, a reflejar la actitud politica que el cristiano
del siglo XX ha adoptado por lo general, quizds movido a ello por
una serie de circunstancias histéricas, como han sido los movimien-
tos antirreligiosos, la revolucién técnica e industrial, el modernis-~

mo, y la pérdida del poder politico y geogrifico de la lglesia.

Sea lo que sea de las cuusas que han motivado histdrica e in-
telectuaimente su actitud, el hecho es que el cristiano ha mirado
con recelo a la politico, las mds de las veces se ha vuelto de espal-
das a ella y, cuando ha tenido que intervenir, lo ha hecho mantenien-
do un abismo, una separacidén total entre sus creencias y su actitud
politica, ya que su fe -su moral, dirfamos mejor- no le ofrecia
nada que pudiera orientar su actividad prictica en este terreno (a
no ser recelos y condenas). El resultado ha sido que la sociedad ci-
vil se ha creado, orientado y fortalecido con independencia absoluta
de cualquier tipo de sentido cristiano. Y, lamentablemente, allf{ don-
de los cristianos como tales han salido de la sacristfa, no ha sido

més que para reclamar y obtener beneficios y privilegios para la Igle-
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con su anuencia- ha mantenido un conformismo lamentable con el po~
der establecido, incapaz e impotente para openerse al poder estable-
c¢ido en sus estructuras fundamentales. Lo que se dice de los cristia-
nos, hay que decirlo también (como regla general) de la Iglesia ins-
titucional. Allad donde sus "derechos" no eran heridos, la Iglesia
mantenfa la sonrisa y la connivencia con el desorden establecido,
aunque ese desorden supusiera la esclavitud de los pobres. Pero ;qué
importaba la justicia, con tal de que se pudiera practicar libremente

la religidén, la dnica actividad verdaderamente importante del hombre

sobre la tilerra?

Todo este planteamiento ha sido sacudido desde sus rafces mis
profundas por el viento secularizador. Dos concepciones prihcipal-
mente, la de creacidén y la de historia, han transformado una teologia
abstracta, ultramundana y teorizante, en una teologia concreta, mun-
dana y priactica, que obliga al cristiano a enfrentarse valientemente
con las cosas y problemas del "hic et nunc" (aquf y ahora). Digamos

dos breves palabras sobre estas concepclones.

Frente al inmovihismo de la nocién tradicional de creacidn, hoy

se ha llegado a una concepciédn mucho mds dindmica y evolutiva. En
efecto, tradicionalmente se concebia la creacién como un acto de

Dios, mediante el cual, el mundo habfa sido establecido esencialmen-
te tal y como lo vemos. Las cosas, las mismas organizaciones (e in-
cluso las instituciones) habian sido creadas directamente por Dios.

Eg decir, Dios habfa creado la naturaleza en sus facetas mds diversas,
¥, por lo tanto, todo lo que habia que hacer era encontrar esa natura-
leza, definir la esencia de las cosas, y ver qué forwmas, estados e
instituciones corresvondian a esa naturaleza. Por todas partes se
alud{a al concepto de natural, dando por supuesto gue una conformidad

con esa naturaleza era una conformidad con los designios de Djos.

Por el contrario, hoy dia los conceptos de naturaleza y natural
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realidad evolutiva, en continuo cambio, tendiente gsiempre hacia mds,
y no algo estable y terminado. Argumentar que los cambios son mera-
mente accidentales, pero que las sutancias permanecen, es una argucia
escoldsticam que remite el problema al terrenoc abstracto. Ahora bien,
en el orden concreto no existe una substancia absolutamente indepen-
diente de sus accidentes. Por lo tanto una modificacién de los acci-
dentes puede llegar a constituir una modificacién sustancial. Egto

8i nos situamos en un plano escoldstico, que nos parece totalmente
inadecuado. En un plano mds realista, la experiencia es evidente.
Cient{ficanente nadie puede negar hoy el fenémeno de la evolucidén de
las especles, como Bo se puede afirmar, por ejemplo, que el paso de
los homf{nidos al hombre no hay sido m&e que un cambio accidental. El1

mundo es, pues, una realidad en continua evolucidn.

De ahi surge la necesidad de elaborar una nueva concepcién teo-
16gica de la creacién. Una concepcién liberada del estatismo escolds-
tico (sustancias hechas, esencias definidas), de tipo teleoldgico,
que mire mis al final {al "esjaton") que al comienzo. Las cosas, los
seres, no son estados simplemente dados, inméviles, sino que estdn en
un continuo despliegue de si mismos. En este sentido, nada estd dado
definitivamente y, por lo tanto, nada puade gsar considerado como un
absoluto final. Existe una auténtica autonomia de lo mundano, auto-
nomia que manifiesta precisamente la grandeza de Dios, el "radicalmen-
te otro", que las crea. No existe una creacién instanténea, realizada
de una vez para slempre: la creacién es un continuo hacerse. No hay
creacién, sino un irse ¢reando (de la misma manera que Teilhard alir-

maba que no se puede hablar de espiritu, sino de espiritualizacién).

Ya podemos vislumbrar las graves consecuencias que esta concep-
cidn implica para la actividad del hombre. Porque todo lo que haga
el hombre sobre esta tierra seri verdaderamente un colaborar positi-
va 0 negativamente a esa obra de la creacién. Sj el howbre vislumbra
las realidades terrestres en funcidén de un fin, de una utopia, del
"esjaton" cristiano, y no en funcién de naturaleza o estados ya de-
finidos, se ve obligado a relativizar esas wismas realidades, pre-
cisamente porque el udnico absoluto es Dios. Todo esfuerzo por consa-

grar deEfnitivaman e cual1§ier realidqd terrestre no e
|
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idolatrfa, una divinizacidén idélatra de un ser temporal. Que es lo
que, desgraciadamente, ha sucedido en el terreno polftico. La lgle-
sia ha idolatrado ciaertos £ipos de estructuras ¥ orgailizaciones so-
ciales, considerdndolas como establecidas y queridas directamente

por Dios. De ahf su despreocupacién ante la evolucidn del tiempo,

ante las nuevas exigencias que se iban manifestando a través de la
realidad social y humana. De ahf su fixismo larvado, y su incapaci-

dad creativa. De ahi su traicidn a la labor querida por Dios.

Junto a este concepto nuevo de creacién, el factor histdrice
ha jugado un papel érascendental en la transformacién de la teolo-
gia. En efecto, tradioionalmente se habfa perdido el punto de vista
histdrico en las concepciones teoléglcas, como si Lios se hubiera
revelado al hombre fuera del tiempo. Hoy se ha regenerado esta concep-
cién de la Palabra de Dios como realidad histérica, concepcién pro-
fundamente biblica. La Palabra de Dios tienec una dimensién temporal
y, por lo tanto, humana. Eg decir, en cuanto trasmitida al hombre y
por el hombre, es una palabra siempre y en todo lugar encarnada, una
palabra situada en un tiempo y en un lugar (hasta la cuiminacién de-

finitiva, que fue la Encarnacidén de la Rlabra de Dios: Jaaucristo).

Como la Palabra de Dios, asf{ también la Iglesia, su portadora,

tiene una dimensién histérica y, por lo tanto, social. De ahf, una
vez mds, la imposibilidad de fijar definitivamente la Palabra (dogmas
astéticos), o una realizacidén concreta de la Iglesia (estructuras
estitlicas), como algo absoluto, Tanto la Palabra divina como la Igle-
sia son realiaades que responden a un momento histérico y, por lo
tanto, en cuanto concretizadas sujetas a una necesaria evolucidén. La
Iglesia no puede considerarse bajo ningin aspecto como el Reino de
Dios dafinitivo, sino como el pueblo de Dios peregrino que camina
por la historia hacia la realizacién dltima de la Palabra divina.
Por ello, esta realizacidén, que tendréd lugar al final de los tiempos,
se va determinando en cada momento de la historia. La Iglesia se de-
bate en una tensién de "ya", pero "todavia'no" con respecto al Rgino
de Diosj; de presente si, pero que en su mismo ser presente estd ya

exigiendo dindmicamente la realizacidn del futuro. Nunca puede decir

sin mds, 1 lesia: jYa! jAl tinl] Porque_cada meta se conviarte
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punto de partida en el mismo momento de ser alcanzada. En este sen-
tido, el cristiano se encuentra con la grave responsabilidad de ir
respondiendo a las necesidades de cada momento histdrico con todas
sus energias, aunque siempre con la vista puesta en el ideal final,
en el "esjaton". Creer que se puede mirar al final dando la espalda
al presente es un error grave. Ege final no existe sino en la medida
en que se va realizando en el momento presente. De ah{ la grave res-

ponsabilidad del cristiano frente a toda realidad terrestre.

Tanto la teologfa de la creacién como la de la historia obligan
al cristiano a defipirse frente a este mundo. Es decir, le fuerzan
a comprometerse ("s'engager" dicen los franceses con una palabra muy
expresiva) con las realidades humanas, cientificas y sociales, a in-
troducirse en el proceso histérico. N, existe posibilidad de escapis-
mo para el cristiano. Precisamente porque cree en un final estd obli-

gado a trabajar en el presente, en la creacién histérica de ese final.

Muy especiaimente hay que incluir en este compromiso el aspecto
politico, ya que la sociedad se orienta bdsicamente a través de las
fuerzas econdmico-politicas (la misma economia puedeS Sterminad en
gran manera por el régimen polftico). Naturalmente, el cristiano tie-
ne que correr el riesgo de poderse equivocar, de escoger errdneamente.
Toda opcién humana es fundawentalmente ambigiia. Como dice Houtart, en
esto consiste "el misterio del pecado y de la gracia, el misterio de
la muerte y de la Resurreccidn. Y todos nosotros vivimos sumergidos
en esa realicad. Esta ambigiiedad no es algo que exista fuera de no-
sotros, en una realicad puramente objetiva. Egta ambigpedad pasa por
el centro mismo ae nuestro ser; es el dilema de todos los hombres"
(13). Por ello, toda eleccidén humana supone un riesgo. Pero es mis
valioso el error en la sinceridad, que el absentismo por un miedo
paralizante. En todo caso, la moral tradicional cristiana mireba con
tal recelo el sector politico que, a la hora de elegir, el cristiano
se encontraba maniatado por las dudas y, o bien lanzaba su cristia=-
nismo por la borda en las decisiones puramente polfticas, o bien se

(13) Cfr. VARIOS AUfOHES: La carta del P. Arruge: reguien por el
constantinismo. Nova Terxra, Barcelona, 1968, Pg. 150.
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marginzta coilo espactauor.

ZLsta actitud debe cambiar radicalmente. Como muy bien dice Mi-

rondet, "en el combate que le solicita en nombre mismo de la

gzutenticidad de su fe, de su esperanza y de su caridad, el cristiano
encuentra diversas ideologlas que le proporcionan instrumentos de
endlisls econdmico y politico, movimientos que le presentan un cuadro
zosible de accidén. ;Deberd acaso esperar para comprométerse a que se
cisipe toda ambigliedad sobre los medios alegidos y sobre los fines
rerseguidos en comin? Esto supondria, la mayoria de las veces, con-
cenarse a una inaccidén cémplice de la injusticia. £1 cristiano debe
ascoger a menudo en el estrecho terreno de lo posible el campo y los
aedios polfticos de su fidelidad evangélica. Fero debe duardarse de
absolutizar una eleccidén necesaria y contingente. Su cowpromiso debe
ser plenamente leal con respecto a aquellos con quienes combate; pero
no vuede ser incondicional hasta el punto de conducirle a la idola-
tria, siampre tentadora en el tiempo del combate, de una ideologia o
de un movimiento. La referencia a Cristo es para 41 de tal peso, que
le hace libre frente a loe medios y caminos que elija (Gal 5, 1-24).
Por lo tanto, debe permanecer consciente de ello y manifestdrselo

a los otros, si es preciso. Esto, no para evitar el riesgo del com-
promiso, sino para ser auténtico con sus compafieros de lucha y fiel

a su fe" (14).

(14) MICHEL RONLET: Contestation et discernement, Christus 60, 1968,
pg. 480.
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por _una _ teologis de la_ revolucidn

1.- 4ES POSIMLE

Numerosos autores se preguntan hoy dfa si es posible estructu-
rar una teologia de la revolucidn, es decir, car una fundamentacién
enraizada en la Palabra de Dios sobre los movimientos sociales re-
volucionarios. Las respuestas, naturalmente, son iy diversas., Ya
veromos algunas de ellas al examinar las diferentes teorias. Seda-
lemos cémo, a partir de la misma revelacidn cristiana, se puede lle-

gar a conclusiones totalinente distintas,

Asi, por ejemplo, para Michel de Certeau no se puede hablar pro-
piamente de una teologia de la revolucidén. "La teologia de la revolu-
cién -escribe- corre ol peligro de asconder, bajo una etiqueta nue-
va, cosas muy viejas y una generosidad no demasiado inocente; ponien-
do una antologfa de textos biblicos al servicio de una 'profecia’
creada a la imagen del presentej incapaz, a causa de eso mismo, de
medir el sentido falso que realiza subrepticiamente su reinterpreta-
cidn del pasado; victima incousciente de ese mismo vasado cuando quie-

re deterwminar sus compromisos politicos a partir de principios reli-
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logia cubriria solamente con palabras lo que cree entender. No ha-
bria servido mds que a la mala conciencia, encubriéndola; asi, de-
masiados 'clérigos', al defender la guerrilla (que cada vez menos

se presenta como el camino fundamental de la revolucién en América
Latina), no hacen mds que expresar su malestar, en lugar de dedu-
cirlo del andLiisis econdmico, soclal y politico de una situacidén na-
cional. Por lo tanto, la revolucidén para el tedlogo no es tanto aque-
1lo de lo que habla, como aquello en funcidn de lo que debe hablar.
Es el acontecimiento gue desplaza las sociedades y frente al cual se
debe solucionar la interrogante abierta, a través de la experiencia
del riesgo y de la muerte, por la palabra de Dios. Sin esto, diversos
fenémenos sustiiuirian la cuestién de Dios. Pronto tendriamos una
teologfia del alunizaje o de lax pesca submarina. La teologia no sa-
bria ya ni de qué habla” (15).

Por el contrario, para un Gonzdlez Ruiz (16) la palabra de Dios
es una palabra enczrnada y, por lo tanto, tiene una implicacién so-
cial directa. El pecado original hay que concebirlo como una estruc-
tura social ¥y, por consiguiente, la redencidn debe tener asimismo
una dimensién social, es decir, que la redencién exige una "sanatio"
de las estructuras socioldgicas contaminadas por el pecado original.
La misma actitud de Jesucristo, al denuncisr las estructuras socia-
les de su tiempo, puede servir de modelo a la actividad politica del
cristiano y de la Iglesia. Por todo ello, la teologia de la revolu-

cidén para Gonzdlez Ruiz es, no sélo posible, sino inevitable.

Entre estas dos posturas extremas, existe toda una gama de ma-
tices sobre la teologia de la revolucidn. En definitiva, tal vez no
sea mds gque un asunto de palabras, ya que en el fondo aquello que
interesa al cristiano actual es una justificacidn cristiana de su

activiaad politica (y, llegado el caso, revolucionaria). En sintesis

(15) MICHEL DE CEKTEAU: La révolution fondatrice, ou le risgue d'
exister, itudes, Juin-Juil. 1965, pg. 97.

(16) JOSE M. GONZALIEZ RUIZ:“"Cardcter social y publico" del mensa,je
cristiano, Conciliuam, n® 36, 1965, pags. 57-ol.
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-se pregunta Lochmann- ;no se trata mds de un problema ideolégico

que teoldgico? (17).

Personalmente, creemos qua no se puede hablar de teologia de la
revolucidn en el sentiao de que la Palabra de Dios exija directamen-
te al cristiano ser un raevolucionario. Como dice Blanquart, "si se
es revolucionario, no es porque se sea cristiano, sino porgue se uti-
lizan ciertos instrumentes racionales que hacen comprender que la re-
volucidn es la vnica solucidn posible a los dramas y callejones sin
salida de la situacién social" (18). lHabria que atiadir a estas pala-
bras de Blanquart el que, en un determinado momento histérico, tam-
bién la fe cristiana puede ayudar a descubrir la falsedad de una de-
terminada estructura social y, por lo tanto, impulsar a la ravolucidn.
s decir, en el cristiano no se puede hacer .una separacidén demasiado
tajante entre su ser de lhombre situado histérica y socialmente, y su

ser cristiano.

Pero sf se puede hablar de una teologfia de la revolucién, en el
sentido de que la 1'e cristiana exige al hombre una toma de posicién
frente a todo tipo e icolatria histérica y, por lo tanto, frente a
las estructuras sociales de un momento y lugar determinade. Por ello,
hay que subrayar con detz (19) que el papel de las "reservas escato-
légicas" cristianas es el de subrayar el cardcter provisorio de todo
estatuto histérico de la sociedad, es decir, que toda teologia esca-
toldgica debe adoptar una actitud critico-social frente a cualquier
tipo de estructuras dadas. En este sentido, el awor de la Iglesia
debe ser un factor revolucionario-critico, es decir, debe tener una

dimensidén propiamente social.

liecha esta aclaracidn, examinemos algunas de las respuestas mds

signiticativas dadas a nuestro problema, para sacar, al final de este

(17) Cfr. GOLWITZER ET AL.: Une théologie de la rdvolution? Labor et
Fides, Gendve, 1968. Lochmann, pgs. 11-40.

(18) PAUL MLANQUART': Foi chrétiemne et révolution, en A la recherche
d'une tihdologie de la violence, Paris, 1965, pdg. 1h2.
(19) JOHANN B, METZ: Théologie politique et liberté critico-sociale.
Concilium, n? 36, 1968, pgs. 119-127.
girium AR " . "
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trabajo, las conclusiones mis evidentes.

El térimino violencia no es, proplamente, ni warxista ni cristia-
no. Tradicionaluiente, el cristiano ha habladomx, no de vielencia,
sino de "insurreccidn legitima". Pero "el deracho de insurreccién no
puede ejercerse de manera permanente, sino en coadiciones estricta-
mente limitadas" (20). Por leo tamnto, "si se llama violencia un esta-
do permancnte ce zuerrilla ftuera de estas condiciones, hay que decir
que 'la vivlencia no es ni cristiana ni evangélica' (Pablo VI en Ho:
goté)... En este sentido, si se quiere, hay una condenzcidn cristiana
de la violeucia" (21).

En Pooulorus Progressio, Pablo VI aborda francamente el tema:

N? 30: "iiay situacicnes cuya injusticia exige en forma tajante
el castigo de Dios... ©s gramnde la tentacidén de rechazar con la vio-
lencia tan graves injustias contra la dignicad numana."

M¢ 3L: "Sin exbargo, ya se sabe: la insurreccidén revolucionaria
-salvo en el caso ¢e tirenia eviuente y prolonjadu, que atentese gra-
venente a los dereci:0s fundanentales de la parsona y demnificase
peligrosanente el bien comin del pafs- engendra nuevas injusticias,
introauce nuevos desequilibrios y provoca nuevas ruinas. No se puede

combatir un mal real al precio de um uzl wayor."
El ?. bigo reaiiza el siguiente andlisis de este pdrrafo (22):

1. "Ko es la violencia, sino 1z insurreccidn la que puede ser

(20) PIERRE BIGC, $.J.: Lnschanza de la Iglesia sobre la violencia,
Mensaje, n? L74, nov. 1963, pg. 575.

(21) Ibic.

(22) Ibid. pgs. 575-576. o
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legft3ma en un caso: el Ge una 'tirauia evicente'."

2. YEL inciso: 'salvo el caso...' alude dairectauente a la doctri-
na traasiciomal, expresanco una de las coniiciones de la insurreccién
legitiuwa: la tirania. El pueblo debe estar en legitima defensa contra

una tiranf{a que puecie corpararse con una veraadera agresidn."

5. "EL Papa no habla de un tirano, sino de una tiranfa. Aqui
inginda lo que afirmaron los obispos en Medelifn, es decir que la
tirania puede provenir 'ya de una versona, ya de estructuras eviden-

temnente injustas' o sea de 'una violencig institucionalizada'."

. "Eu ei texto de la enciclica, ¢l Papa, muchno mds que a la
eventual legitimiiad, es sensible a los males alroces que provoca to-
da insurreccidn, aun legitma."

5. Bn otro. parrafo {(n? 32) invita a "transtormaciones aucaces

que renucvell racicalmente las estructuras".

Bn su Giscurso uel 2L de asgosto de 19563, &iriglde a los obispos
presentes en Sogotd, el Papa les dice que no pueden "ser solidarios
con sistemas y estructuras que encubrei y favorecen graves y gresoras
desigualdades entre les clases"., Pero recalca: "ni el odio, ni la
violenela son la fuerza de nuestra caridad”, Fuera de ello, en otros
giversos Giscursos, condena clara y rotundamente la violencia y la

revolucidn.

¢Se pueue Gecir que Fablo VI se contradice en estos discursos
con respecto & la Fopulorum Progressio? Bl P. Digo opina que no, sino
que, al misno tiempo que insiste en la condena de la jnjusticia so-
cial, no aluue nunca en ellos a la eventualidad de una insurreccidn
legitima, lo que no significa su exctusidn. Quizds -~dice Bigo-
Pablo VI "prefirié no hablar del caso excepcional que meincionaba su
enciclica" porque algunos comentaristas, "citando solamente el famo-
so inciso y olvicando todo el resto, habian sresentado sus palabras

como un permiso dade y casi una invitacidn a la violencia" (23).
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Comentario: Es wmuy arriesgado emitir un juicio sereno sobre

la enseiianza de Fablo VI en materia de revolucién. Mientras que
Populorum Progressio es, en este aspecto, bastante clara, sus dis-
cursos de Bogotd (a pesar de las explicaciones del P. bigo) nos pa-
recen decir lo contrario. No es cuestidn de hacer filigranas a fin
de hacer decir al Papa lo que nadie entendidé que dijo. £n otras pa-
labras, si sus discursos y afirmaciones pueden salvarse mediante
equilibrios escoldsticos, su actitud ptblica junto a las autoridades
pol{ticas (el poder establecido) no dejan duda alguna sobre su senti-
do obvio. £1 principio de la insurreccidén legitima no nos parece
apropiada moralmente para juzgar la conveniencia y valor de la revo-
lucién. En todo caso, Pablo VI se muestra demasiado ambiguo en su
doctrina soure la revolucidn, y parece avanzar a base de contradi-
ciones. Dolorosa comprovacidéni cuando la Iglesla ha tenido que salir
histéricamente en detensa de sus "intereses" no ha dudado en justi-
ficar moraimente la guerra santa. Fero a la hora de salir en defensa
del pobre y del oprimido, y de oponerse al poderoso, parece que -al
menos en declaraciones of'iciales- le cuesta aplicar el mismo patrdm.

IL. A.-2. SERRAND.

Traemos a Serrand como representante de una linea tedrica, cla-
ramente definida en el seno del cristianismo. Serrand hace partir su
andlisis de una cuddruple distincidn terminolégica: constreiiimiento
(“céntrainte“), violencia, no-violencia y dulzura. Es constreiiimiente
"el uso de cualquier fuprza de presidén para provocar en una persona
-0 en un grupo de personas- un comportamiento contrario, o al menos
extrafio, a su voluntad inmediata. Llamaremos violencia esa clase par-
ticular de presidén que, con la misma finalidad, emplea o despliega
medios fisicus de presién, apropladas para disminuir ¢ aniquilar, a
menudo con brutaliaad, la libertaua, la integridad corporzl, los bie-
nes materiales. Llamaremos no-violencia ese tipo de accidn o, mds a
menudo de reaccién que, sin recurrir a los medios brutales fisicos
de presién, busca objelivamente neutralizar o cambiar una situacién
juzgada como insoportable. Serd dulzura una renuncia semejante a los

medios violentos, que rechaza toda preocupacidén inmediata por presio-

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana José Simeodn Canas



- 25 -

nar al contrario" (24).

Segin Serrand, la Palabra de Dios profetiza para el fin de los
tiempos, de una parte oleadas de violencia, de otra, una época mas
tranquila (?), en la que una justa presién mantenurd sunisos a los
enemigos del Reino de lios. Pero antes de conocer esta violencia di-
vina, de la que se beneficiardn, los fieles cristianos conoceran la
violencia satdnica, de la que serdn presa. Segin Serrand, ante esta
vioiencia satdnica, sélo nay dos actitudes posibles para el cristiano:
o la hufida, o la dulzura. En ningdn caso, segun Serrand, se debe reac-
cionar por la violencia, lo que constituird un testimonio contra los

mismos opresores.

Por otra parte, el tiempo evangélico es definide por Jesis como
una situacidn ue violencia (Mt 11, 12), es decir, como una exaspera-
cién de la vieja luciia contra los poderes malignos. in este tiempo
evangélico, los cristianos deben perwmanecen en el mundo sin ser de
éL, a fin e dar testimonio. La tinica lucha que puede mantener el
crigtianox uebe ser contra los "poueres malignos". Pero a la violen-
cia que sufra tanto cowo ciucadano que como cristiano debe someterse.
De ahf que al cristiano no le quede mds respuesta que la dulzura, ya
que pu vista se encuentra puesta en un Reino que no se realizard so-

ore esta tierra.

En definitiva, el XNuevo Testamento nunca anima la revolucidén o
la protesta politica contra las injusticias. "Se diria que para é1
estas injusticias son, en cierto senticdo, ftatales, que remite su
juicio sobre ellas para después, que por el momento prefiere el orden
... Su revolucidn, importadia desde lo alto, le hace desinteresarse

de cualquier otro tipo de revolucidén" (25).

Comentario: Serrand se inclina, a través da una exégesis tradi-

cional, anistdérica y barata, por un pacifismo a mltranza. No explica

(24) A.-Z. SERRAND: Evangile ot violenca, Signes du Temps, juil-aofit
1968, pdg. 26.
(25) Op._cit. pdg. 31.
Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
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en qué consisten esos "poderes malignos" de que habla, que nunca lle-
gan a encarnarse de una forma palpable en este mundo. El Reino de vios
no es mis que un ideal evasivo, que desliga al cristiano de este mun-
do, dejando el campo libre al "emnemigo". Una interpretacién demasiado
literal de ciertos pasajes biblicos le llevan a una concepcién de la
autoridad y, por consiguiente, de la obediencia, totalmente estdtica
y anistdérica. Permanece en un individualismo espiritualistay que, des=-
graciadamente, ha tenido mucha vigencia wn la Iglesia, y la ha handu-
cido a graves errores histéricos. Ese supuesto respeto absoluto del
evangelio por el orden (el orden—desorden) no es.d muy en concordan-
cia con el testimonio vital de los profetas -ni tampoco de Jesis-,

y si parece contener mucho de idolatria.

III. JEAN LASSERRE.

Jean Lasserre se enfrenta con el mundo en su estado actwl de
injusticia y de violenecia, y se pregunta por el papel que el cris-
tiano puede y debe desemperar en éL. En ningin momento admite Lasse-
rre que el cristiano se pueda marginar de la situacién histdrica en
que se encuentra, ya que, si es cierto que Cristo gané "la primera
batalla", y que ganard la dltima, el problema se sittia en quién ga-
nara esta segunda batalla planteada a los hombres. ©s decir, el pro-
blema se cifra en la lucha histdrica en la que se halla sumergido el
hombre actual. De hecino, los cristianos han aceptado "sin verglienza
un desdoblainiento de la moral" y han encontrado "mormal, natural,
hacer como ciudadanvs u liombres de negocios, lo contrario aue lo que
hacen en cuanto padres de familia o miembros de la "Iglesia" (26).
Actitud inadmisible, ya que "Cyristo no se contenta con una parte de
nuestro corazén, de nuestra vida, con un sector limitado de nuestras
actividades, sino que quiere reinar sobre la totalidad de nuestra
existencia de hombres, inciufda nuestra vida de ciudadanos y nues-

tras actividades polfticas" (27). De ahi que el cristiano deba en-

(26) JEAN LASSERRE: Les chrétiens et la viokence, Ed. de la Réconci-
liation, Paris, 1965, pg. ll.

(27) Op._cit. pg. 12.
Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino ldoate, S.J."
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frentar con toda seriedad, a partir de la Palabra de Dios, la rea-
1idad concreta en que ¥tve, Esta actitud se especificari de dos ma~
neras: mediante un testimonio profético, y -llegado el caso- median-
te una desobediencia politica a las autoridades, mantenedoras de la

situacién injusta. Es decir, mediante una revolucién no-violenta.

Admitida, en una circunstancia histdrica determinada (como la
actual, por ejemplo), la necesidad de una revolucidén, el provlema
que preocupa a Lasserre es el da los medios que debe usar sl revolu-
cionario cristiano. En primer lugar, hay que distinguir entre tuerza
y violencia. La fuerza es una presién ejercida sobre el contrario,

pero una presidn uae tipo neutro, mientras que la violencia supone
una dominacién despiadada del contrario, que lleva en si misma un
elemento destructivo y que manifieeta un desprecio por la persona
del rival. "Mientras que la presifén se opone a un acto, pasado o pu-
sible, considerado como nefasto o criminal, para sancionarle o preve-
nirle, la violencia se dirige contra la persona misma de aquel a
quien pretende reductr a la impotencia, con riesgo de matarle. riien-
tras que la presidn permite e inciuso supone el d¢idlogo, en el cua-
dro de la legalicad, la violencia, por definicidn, se ejerce mis
allid de touo diZlogo, que recnaza, despreciando igualmente la ley,
juridica o moral, y liegando enseguida a considerar al otro como una
bestia walhecacra gue hay que exterminar, o como una cosa que hay

que liguidar" (238).

Hay que Gistinguir tawbiéun la violencia de la no-violencia,
dentro del plano de los medios revolucionarios. Con una comparacidn
brillante, iasserre afiraa que la no-violencia es a la violencia, lo
que la seduccidén a la violacidn, con la diferencia de que la no-vio-

lencia es algo noble, mientras que la seduccidn no lo es.

(En qué consiste la no-violencia, como medio de accién revolu-
cionaria? $egdn Jeen Lasserre, la no-violencia tiene cinco rasgos

caracteristicos(29):

§28) Op. cit. pg. 7-8.

(29) . git. pgs. 18- . Cfr. tambidn La révolution de la croix,
ﬁﬁgﬁﬁma pmﬁﬁnhmﬁeaﬂ?in? @RNREOE . (A0 Epea.J33-
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1. La no-violencia distingue entre la injusticia y la persona
que ejerce la injusticia. Ataca la injusticia misma, no a las per-
sonas que son los instrumentos de esa injusticia.

2. Respeta al adversario como ser humano que es, y le considera
coino interlocutor de un posible didlogo. £n este sentido, la lucha

no~violente trata no sélo de vencer, sino también de convencer.

3. La lucha no-violenta expresa necesariamente una llamada di-
rigiéa a la conciencia del adversario, cuya libertad raspeta abso-
lutamente. "Mientras que la violencia, como la violacidn, prescinde
del consentimiento y de la adhesidn del otro, esforzdndose solamente
por reducirle a su interés, la no-violencia busca apasionadamente el
convencer a sus adversarios, para conducirles a descubrir la injusti-
cia de su empresa, y a que se decidan por s{ mismos, librewmente, a

renunciar a ella" (3V).

4, "Una accidén no-violenta implica necesariamente una desobe-
diencia precisa a las leyes del adversariv. Por ello, la no-violencia
se distingue ciaramente de la pasividad, de le no-resistencia, y has-
ta de la resistencia pasiva. La no-violencia se co:icretiza en una
accidén por el hechio mismo de que se comete una infraccién o que se
desobedece abiertasente a una ley" (31). Esta desobediencia se rea-
liza, precisamente, por respeto a uno mismo y por respeto al legis-
lador. s una inanera de apelar a su conciencia sin amenazar su per-

sona.

5. Finalwente, la no-violencia supone una disposicién para el
sufrimiento, Qque se sabe da antemano llegari, como efecto de la¥bbe-
diencia al legislador, sin tratar de responder a su vez al adversario
con otro sufrimieuto figico o moral (fuera de la molestia que se pro-

duce deliberacamente en su conciencia).

Existen, segin Jean Lasserre, numerosas razones, tanto de orden

(30) Op._cit. pdg. 20h4.
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espiritual como de orden priactico, por las cuales el cristiano debe
rechazar el empleo de la violescia. Por el contrario, existen muchas
razones positivas para que el c¢ristiano adopte la no-violencia como
arma revolucionaria. Para Jean Lasserre, el motivo fundamental de
esta eleccliédn estd en el cardcter esencialmente evangélico de la no-
violencia. Cristo es el prototipo del hombre no-violento, cuyo men-
saje 6s profunaamente revolucionario, y cuya victoria paesa por Ia
muerte en la cruz. El amor, nicleo de la doctrina cristiana, es in-
compativle con el empleo de la violencia, mientras que se adecia per-

fectanente al uso de la no-violencia.

€omentario: La postura es perfectamente consecuente con el plan-
teo. El problema serfa ver si la definicién de violencia no es aema-
siado artificial o si, en otras palebras, no se puede dar una vio-
lencia aworosa. £n efecto, para Lasserre se pasa de la fuerza (admi-
sible) a la violencia (inadmisible) en el momento en que se despre-
cla a la persona del adversario (32). ¢(No es concebible, sin embargo,
una violencia sin este desprecio? ¢(No puede darse una situacién en
la que, el estaGo de alienacidn del opresor sea tal, que sélo una
accidén violenta constituya una llamada a su conciencia y, a la vez,
el Unico camino expedito para el restablecimiento de la justicia? En
todo caso, si es cierto que una justicia sin amor no es cristiana,
también es cierto que no puede haber verdadero amor donde no reina
la justicia. En este sentido, podria darse una situacién donde la
bisqueda del auwor presuponga una violencia, instauradora de la jus-
ticia. Siempre, claro estd, que no traspase sus lfmites de medio pro-
visional. Fa vida no es el valor m4ximo, aunque s¥el valor funcamen-
tal. En un conflicto de valores, podria llegarse a la situacién de
tener que matar por amor para hacer reinar la justicia. Aunque, juz-
gando con realismo, es diffcil que una accidéun violenta continuada
pueda conservar en el que la realiza un clima psiculégico de amor.
Y este es el puinto fuerte de Jean Lasserre.

(32) Op. cit. pdg. 123.
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IV. HMARTIN LUTHER LKING.

No es necesario subrayar la personalidad de Martin L. King, mar-
tir de la no-violencia, premio Nobel de la paz, y una de las figuras
cristianas mds extraordinarias de nuestro tiempo. L1 ha sido la ca-
beza y el motor principal del movimiento por los derechos civicos del
negro en Egtados Unidos, movimiento que ya ementa en su haber con nu-

merosas victorias.

Para Martin L. King el provlema se piantea al enfrentar las exi-
gencias evangélicas con la realidad social actual. En efecto, "el e-
vangelio bien comprendido interesa a la totalidad del hombre, no sélo
a su alma, sino también a su cuerpo, no sélo a su bienestar espiritual,
sino también a su bienestar material. Una religidn que se diga preo-
cupada por las almas de los hombres y que no lo esté igualuente por
las chabolas que les condenan, las condiclones econémicas que les es-
trangulan y las situaciones sociales que les paralizan, no es mds que
una religién espiritualmente moribunda" (33). Es decir, el evangelio
se dirige al hombre concreto, real, de carne y hueso, al nombre si-

tuado en un tiewpo y en una circunstancia social y humana determinada.

Por otra parte, una mirada al mundo que nos rodea nos hace com-
prender inmediatamente la existencia de un desorden social institu-
cionalizado. Un desorden que ttartin L. King encuentra en su propia
nacién, los Estados Unidos de Norteamérica. Como negro, debe respirar
"en una atmésfera donde las falsas promesas son una realidad cotidia-
na, donde la realizacién ae los sueiios es aplazada cada noche, donde
la violencia hacia los negiros se ejerce impunemente y constituye in-
cluso un modo de vida" (34). La segregacidén, ya mno legal, pero no por
ello menos real, se extiende a todos los planos de la viaa: trabajo,
alojamiento, educacidén, vica religiosa... Lo mds desdichado de este
desorden es precisamente su institucionalizacién social, su consagra-
cién como orden establecido. De ahf gue los mds peligrosos adversarios
de la justicia "no sean el fandtico del Xu-Klus-Xlan, o de la John

(33) MARTIN L. KING: La force d'aimer, Casterman, Paris, 1968, pig.
225. Citaremos esta obra con las siglas .FA.
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Birch Society, sino m4s bien el blanco liberal, mds preocupado por el
‘orden' que por la justicia, mis dafensor de la tranquilidad que de
la igualdad" (35).

Este desorden establecido, evidente en la nacidén mds desarrolla-
da del mundo contempordneo, se hace todavia mds estridente al contem-
plar el conjunto de naciones de todo el mundo. En este sentido, Martin
L. King, como norteawmericano, reconoce su propia falta: "Nosotros,
occidentaies, no debemos olvidar que los paises pobres lo son mis que
nada porque nosotros les heios explotado a través de un colonialismo
pol{tico o econémico. Los americanos en particular deben ayudar a su
paf{s a repudiar su neo-imperialismo econdmico" (36).

Contraponiendo este estado del mundo con la exigencia evangéli-
ca, Martin L. King llega a la consecuencia de que es necesario reali-
zar una revolucidn, a escala nacional primero, a escila mundial des-
pués. Si el evangeliio, enfrentado a esta situacifn de desorden que
reina en el mundo, no tiende a cambiarlo, es falso. El cristianc, la
Iglesia entera como institucién deben estar por la revolucidén. Egta
revolucién, para que sea evangélica, debe ser una revolucién constxiuc-
tiva, una revelucidén de amor. "El amor que no se preocupa de su deuda
de justicia no merece tal nombre. No es mds que un afecto sentimental,
como el que se tiehe a un animal familier. En el mejor sentido del
término, amar es hacer aplicar la justicia" (37). De hecno, Martin L.
King encontrd que este amor se lo imspiraba Cristo, y as{ puuo afirmar

de toda su accién que estaba imbufda por el espiritu de Cristo.

Ahora biem, a la hora de realizar esta revolucién de amor, no
hay que olvidar que una revolucién se médé por sus efectos, y no por
sus deseos. ©n este sentido, King comprendié que debifa elegir los me-

dios m4s eficaces para llevar a cabo su revolucidn (su lucha por los

(35) AN, pdg. 107.

(36) MARTIN L. KING: La seule révolution, Casterman, Paris, 1968,
pag. 96. Citaremos esta obra con las siglas SR.

(37) aN, pdg. 109.

(38) FA, pdg. 226.
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derechos c{vicos del negro en Egtados Unidos). Es precisamente su
deseo de eficacia 16 que Ilsva a King a rechazar la violencia y a es-
coger el camino de la no-violencla: "Ser eficaz, tal es uno de los
problemas esenciales del negro que quiere conquistar su libertad.
(Cémo hacer para llegar al término tan deseado?... Es un hecho inne-
gable, una verdad inexorable, que toda tentativa de los negros para
librarse de su opresér por medio de la violencia estd avocada al fra-
caso" (39). Por ello "no tenemos m&s que un arma para luchar contra
los retrasos, la duplicidad, el 'tokemismo' y el racismo: la accién

no-violenta masiva y las elecciones" (40).

La no-violencia no es pasividad ni violencia, sino una sintesis
de las dos. "De acuerdo con el método persuasivo, admitimos que no
"hay que desiruir por la violencia ni la vida ni la propiedad de na-
die, pero, de acuerdo con los partidarios de la violencia, afirmare-
mos que hay que obrar contra el mal. As{ evitaremos la falta de re-
. sistencia del primero y el exceso del segundo. La resistencia no-
violenta nos permite rechazar el mal para transformale en bien, sin

por ello acudir a la vielencia" (41).

La udnica violencia de la no-violencia (su fuerza) consiste en
"hacer presidén sobre las autoridades para que cedan a las exigencias
de la Jjusticia" (h2). una presién sobre "las estructuras de las que
ge sirve la sociedad" para mancener el estado de injusticia (43).
Por lo demds, la accidn no-violenta constituye una llamada a la con-
cien:cia publica, puesto que hace sallr a la luz la violencia esta-
blecida, la hace salir a la calle, e incita asi al ciudadano medio
y a la opinién mundial a una reflexién sincera. "Eg preciso que los
liberales blancos comprendan que no es el oprimido quien crea la
tensidén al luchar por sus derechos. £l nu hace mds que poner en evi-

dencia una realiaad subyacente" (L4).

(39) AN, pdg. 71.

(k0) AN, pdg. 154,

(k1) AW, pig. 15

(42) SR, pig. 32.

(43} SR, pig. 92. . " . "
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Segun King, "el verdadero valor de la no-violencia consiste en
que nos ayuua a ver el punto de vista del enemigo, a escuchar sus
preguntas, a conocer el juicio que tiene sobre nosotros" (45), es
decir, que posibilita un auténtico didlogo. King admiraba los efec-
tos extraordinarios de la revolucién no violente de Gandhi en la
India, y aspiraba a realizar algo analogo en los Estados Unidos.
Por lo demds, esta lucha no-violenta a escala nacional (y de la que
King terminé sienco mértir), debe extenderse al mundo entero, a fin

de hacer reinar la justicia (46).

Mﬁy importante para Martin L, King es el papel que la Iglesia
como institucién debe realizar en esta accidén revoluclonaria. "Como
entidad, la Iglesia... ha concedido a menwdo su bendicién a un esta-
do de cosas que havia que denunciar y ha confirmado un orden social
que habia que reforaar. Por ello, la Iglesia debe anora confesar sus
faltas, reconocer que na siuo aébil y que ha vacilado en su testimo-
nio y faltado a menudo a su vocacidn de servicio" (47). En otras pa-
labras, "corresponde a la lglesia tomar la direccidén de la reforma
social. La Iglesia debe descenuer a la arena y combeatir para salva=-
guardar la santidad ce su m@isién y conducir a los hombres por el ca-
mino de la verdadere integracién" (48). Si no lo hace, la Iglesia
habré fracasado en su misién de portadora del mensaje evangélico, y

se convertird en un "ciub sociai anacrénico” (49).

Comentario: No se puede juzgar a martin L. King desde un vlano
puramente tedrico. rara 61 la teoria estaba encarnada en la accién
misma. Sin embargo, es de aiabar la sincericad evangélica de su com-
promiso, que le nizo vivir personalmente lo que considerd como exi-
gencia cristiana, y que le llevé a morir en el campo de batalla. Es

interesante subrayar cémo las dos razones fundamentales por las que

(k5) SR, pdg. 51.
(46) SR, pdg. 98.
(47) AN, pdg. 116-117.
(48) AN, pdg. 120.
(49) AN, pdg. 117.
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King rechaza la violencia no son de tipo biblico: la eficacia y la

conviceldn de que s6lo el amor puede engendrar la paz y la justicia.
Muy importante es su concepcidén del papel de la Iglesia en la accidn
revolucionaria. Para é1, este papel es consecuencia de dos motivos:

1) El evangelio se dirige al hombre concreto. 2) La Iglesia debe re-
parar el mal que ha hecho al haber bendito y consagrado el desorden
establecico. Una y otra razén abenan la trascendencia que tienem el
aspedto histdrico del mensaje divino. Eg decir, la concepcién histé-
tica de la Palabra de Dios lleva al cristiano y a la Iglesia a cons-

tituirse en oponentes de todo desorden establecido, sea cual sea.

V. HELDER CAMARA.

El planteamiento de Monsefior Helder Cimara es en todo semejante
al de Martin L. King. Tgmbién para éi1 el problema se sitda en el en-
cuentro entre la Rilabra de Dios y la situacidén de desorden de nuestro
mundo (para 61, la situacién de miseria e injusticia existente en el
Brasil). "jCémo olvidar que la vida divina es anuncliada a auditores
que viven en condiciones inhumanas?... Ipsistir en una pura evangeli-
zacidn espiritual equivaldria a dar en breve plazo la idea de que la
religidn es una teoria despegada de la vida, incapaz de unirse a ella
y de modificarla en Lo que tiene de absurdo y de falso. Serfa, entre
otras cosas, dar aparentemente razdén a quienes mantienen que la reli-
gidn es la gran alienada y la gran alienadora, el opio del pueblo., Al
evangelizar en nombre de Cristo reglones como la nuestra, se llega a

una plena humanizacién" (50).

Eg evidente que en el mundo subdesarrollado existe un estado es-
candoloso de violencia, socapa de legaliaad. "Las masas en situacidn
infrahwnana son violentadas por los pequefios grupos de privilegiados,

de poderosos... jkl orden-desorden!" (51).
Ante esta confrontacidn evangéliica con la sociedad actual, se

(50) HELDER CAMARA: Op. cit. pdg. 24.

(51) gﬂig%%fizpaééblgg'r Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
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impone la necesidad de la revolucién. Y esto precisamente en nombre
del cristianismo, que nos compromete con el hombre concreto. "Si no-
sobros, los cristianos de América Latina, asumimos nuestra responsa-
bilidad frente al subdesarrollo del contienente, podemos y debemos
ayudar a promover cambios profundos en los dominios de la vida social,

particularmente en la polf{tica y en la enseiianza" (52).

Revolucidn, pues, a escala nacional, liberando al pobre de su es~
clavitud y al rico de su alienacidn. La primera labor revolucionaria
que se impone es la "concientizacidn", tanto del rico (desperbando
su conciencia) como del pobre (haciéndole consciente de sif mismo y
de su situacidén), del poderoso como del miserable, "pues sl las men-
talidades no llegan a cambiar en profundidad, las reformas de estruc-
turas, las reformas de base, quedarin sobre el papel, ineficacas" (53).
Monsefior Cimara insiste mucho sobre esta toma de conciencia en los
paises desarrollados, donde pareceria que las cosas ya wmarchan bien.
En efecto, tamvién los paises de la abundancia “tienen necesidad de
una revolucidn cultural que aporte una nueva jerarquia de valores,
una nueva visién del mundo, una estrategia global del desarrollo, 1la
revolucién del nombre" (54). Revolucién, por lo tanto, a escala in-

ternacional, puesto gue "esta revolucién social no serd vosible en

el mundo subdesarrolliado mds que si el mundo del progreso tiene la
humildad de comprenaer y de aceptar el hecho de que la revolucién
social en Africa, en Agia, y en América Latina presupone necesaria-
mente una revolucidén social en EBuropa y en América del Norte" (55).
As{, por ejemplo, "no haremos mds que jugar al desarrollo en tanto
que no obtengamos una retorma profunda de la politica internacional
del comercio" (56).

Ahora bien, esta revolucién ha de ser una revolucién de amor,

ya que "sélo el amor es creador. El odio y la violencia no sirven mis

(52) op. cit. pg. 155.
(53) Op. cit. pg. 163.
(54) Op. cit. pg. 163.
(55) Op. cit. pgs. 98-99.

(56) 5B|g'rﬁa[|zado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
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que para uestruir" (57). Una revelucidén de amor que debe estar ins-
pirada por el mensaje evangélico: "Es vreciso que el cristianismo
nos inspire la mistica de servicio para que, progresando en nuestro

desarroilo, uo nos voivamos egoistas ni violentos" (53).

Es este espiritu evangélico, pero iambién la urgencia y la ne-
cesidad de eticacia, lo que determinan la eleccidn de los medios. Y,
hoy,.por hoy, el dnico medio viable de accién revolucionaria para Amé-
rica Latina @s el de la no-violencia. "Nosotiros, cristianos, estamos
del lado de la no-violescla, que no es ni mucao menos una eleccidn
de debilidad ni de pasividad. La no-violencia es creer, mds que en
la fuerza de las guerras, de los asesinatos y del odio, en la fuerza
de la verdaa, de la justicia, del amor... Pero la opcién por la no-
violencia, si por una parte se enracina en el Evangelio, se funda
también en la realiidad. jQueréis realismo? Entonces yo os digo: Si
en no importa qué parte del mundo, pero sobre todo en América Latina,
una explosidén ve viclencia debiera estallar, podéis estar seguros de
que, inmediatamente llegaran los Grandes -incluso sin aeclaracién
de guerra- , las Super-Potencias estardn allid y tendremos un nuevo
Vietnam" (59).

También para rconseiior Cadmara, como para Hartin L. King, la Igle-
sia debe jugar un papel importante en este movimiento revolucionario.
En efecto, "la Iglesia estd llamada a denunciar el pecado colectivo,
las estructuras injustas y rigidas, no solamente juzgdndolas deade
fuera, sino incluso reconociendo su propia parte de responsabilidades
y faltas. La Iglesia debe tener el valor de sentirse responsable al
mismo tiempo que los demds de este pasado y, para el presente y el

futuro, hacer prueba de una solidaridad mds grande" (60).

Dentro de la Iglesia, tanto la jerarquia, como los sacerdotes y

laicos, deben participar en la revolucidén. Nadie puede rehuir sus

(57) Op. cit. pag 4z.
(58) Op. cit. pdg. 1b.
(59) Op. cit. pag. 162. Cfr. también Accién no violenta en América

Latina, rensaje n? 174, nov. 1968, Eﬁg.
. Flo

581.
(s0) bpiOURlIZado pgr Biblioteca "P rentino Idoate, S.J."
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responsabilidades. Ls interesante observar, a este propésito, cdmo
Monsefior Camara councreta en diversos puntos la labor que debe rea-
lizar la jerarquia, siampre tan temeroso de enfrentarse con los po-
derosos (61).

Comentario: Es admirable la capacidad de ionserior Camara de

vislumbrar la complejicad del problema de la injusticia, y su sen-
sibilidad prdctiea para concretar y realizar puntos de accidén rea-
lista (62). Por otra parte, aunque juzga la no-violencia como evan-
gélica, admite la posibilidad de que un cristiano llegue a juzgar
la violencia como necesaria, y respeta su conciencia. "Personalmen-
te -nos dice- yo prefierc mil veces que me maten a matar" (63).

Es muy importante el reto que Monsefior Cimara lanza a la moral eris-
tiana, al deseunascarar una serie de principios que justifican apa-
rentemente situaciones abominables: principios como el del valor del
orden, la prépieuaa privada y la dignidad hwnana que esconden a me-
nudo la injusticia, la explotacién o la defensa de intereses incon-
fesables (64). Las dificultades que afronta hoy dfa el movimiento de
Helder Cémara contra la dictadura militar imperante en el Brasil y
el neofascismo Ge un cristianismo paternalista y explotador, mues-
tran hasta qué punto su accidén es auténtica y ha puesto el bisturi

en la llaga.

VI. MICHeL BLAISE, o.f.m.

Para Zlaise enfocar el problema de la violencia a partir de los
movimientos armados de América Latina es plantearlo al revés (65).
De hecho, la violencia no es uwi problema sino un hacho, un proceso

en el que unos ejercen la violencia (los ricos) y otros la sufren

(61) Op. cit. vdg. 68.

(62) cfr. el articulo citado en la nota 59, pdgs. 581-583,

(63) Op. cit. pdg. 161-162.

(04) Oo. cit. pég. 135.

(65) Cfr. MICHEL BLAISE: <glise et violence, resumen, en La Cité,
Bruxelles, 22-nov.-1968.
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(los pobres)}. Por lo tanto, hay que partir de la comprobacidén de un
estado actual de violencia legalizada. Son los ricos quienes hacen

de la violencia un problema (de la violencia contra el orden-desorden),
porque afecta sus intereses propios.

Tradicionalmente los catélicos se han opuasto a la violencia en
nombre de la persona numana (66). Pero esta postura catdlica, pro-
viene del evangelio o de otras motivaclones ajenas a la fe? De hecho,
una cierta concepcidén de la Iglesia, que erige en fin la institucio-
nalidad jerdrquica -lo que no es mids que un medio histérico de la
Iglesia- , le ha llevado a comportarse como un reino de este mundo,

Y a solidarizarse asi con un orden que favorecia o toleraba esta pre-
tensidn eclesidstica. La violencia de los pobres se presenta entonces

como una amenaza contra la institucidn de la Iglesia.

Por otra parte, la Iglesia ha buscado a menudo una justificacidén
teoldgica para conductas puramente humanas. Asf, ha llegado a hacer
de la fe una defensa del orden establecido; del amor a la persona,
una disculpa para sostener situaciones injustas; de la caridad, un
sistema paternalista y apologético. En estas circunstancias, la mo-
ral se convierte en una defensa de la institucién y la ley se hace
el instrumento privilegiado de la autoridad. El fiel busca la seguri-
dad en el legalismo, sujeto siempre al dictamen del clero (clerica-
lismo). El legalismo engendra a su vez el individualismo y el idea-
lismo utdpico, alejando al cristiano -presa de un formalismo para-
lizador- de las realizaclones temporales: la fe se convierte en un

opio.

Cristo murié a manos de los ricos, de los establecidos socialmen-
te. Su muerte tiene una caricter politico, ya que su doctrina ponia
en peligro las estructuras politico-religiosas de los poderosos. Por
desgracia, han sido los ¢ristianos quienes, a lo largo de la historia,
se han alineado de parte de los ricos, en contradiccidén expresa con

la voluntad de Cristo.

(66) Cfr. MICHEL BLAISE: Violence libératrice et conscience chrétienne.
En La violence des pauvres, pigs. 89-98.
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La Iglesia admite la violencia en caso de una tirania evidente.
El problema que se plantea a tode catélico es cudndo se da la tira-
nia. Por desgracia, los moralistas ponen tales y tantas condiciones
que, para cuando hubiera podido dar una respuesta a tales condicio-
nes, el cristiano se encontraria con que ya era tarde. Y, en todo
caso, diffcilinente podria superar el sentimniento de estar haciendo
algo malo que le dejarf{a un tal proceso.

Sin eambargo, la violencia supone una singularidad peculiar, ya
que cada situacidén de violencia es diferente. A menudo sélo se puede
dar un juicio sobre ella después de realizada. En este sentido, habria
que propugnar, no una moral de situacidén, sino una moral em situacidn
(Oraison). No es cuestién de Justificar la violencia por el recurso
a la legitima defensa -1lo que serifa oponer el amor al préjimo al
amor propio y, =or lo tanto, una concesidn al egofsmo. Lo que estd
en juego en las situaciones de violencia es un dilema entre el amor
al préjimo y la justicia, dilema no de coneiencia, sino de situacidén
social. Es decir, es la situacidn de la sociedad actual la que puede
conducir en ocasiones a la disyuntiva entre la justicia y el amor al
préjimo, un dilema entre dos valores auténticamente evangélicos. An-
te este colisidn de valores, si el cristiano opta por la violencia
en favor de los pobres, no escoge la violencia por si misma. Lo que
escoge es la justicia. Y, al usar la violencia, lo hace consciente
de que se trata de un medio extremo y relative. Con ello, opta por
un munuo en el que la justicia y el amor podrdn ir a la par.

Cometario: Es muy valioso el enfoque histérico y concreto del
problema de la violencia, aunque quizé §sta quede vagamente defini-
da. Lo mfs vaiioso de Elaise es el planteo moral: se considera cémo,
en una situacidn conereta, dos valores evangélicos pueden entrar en
colisidn, sin que sea posible eludir el dilema. Lo cual supone una
relativizacién sana de la moral, relativizacién por supuesto en fun-
cidn de Cristo, que llama al cristiano en su vida concreta. is el

principio de la "ponderacién de bienes"™ expuesto por Schiilier (67).

(67) Cfr. BRUNO SCHULLER: Gesetz und Freiheit, Patmos, Diisseldorf,
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VII. OLIVIEHR HMAILLARD, o.f.m.

Para *aillaru, la primera evidencia es de orden prictico, ya que
"tomamos conciencia de la necesidad, de la urgencia, de la envergadu-
ra y de la radicalidad de la revolucién a partir de conocimientos
humanos y no sélo a partir de una ideologia. Precisamente porque me
encuentro ante problemas de orden econdmico, politico y social...
busco una solucién y llego a la consecuencia de la necesiaad, urgen-
cia, envergadura y radicalidad de la revolucidén" (68). Por ravolucién
entiende ifailiard lo mismo que nosotros, es decir, una situacidn pro-
visional que "produce de inanara deliberada, rdpida y radical un cam-
bio que alcanza a todas las estructuras de base juridica, politica,
econémica, soclal y cuitural, y que corresponde a una ideologia y a
una planificacidén". Existe, sf, un elemento de ruptura, pero la vio-

lencia no constituye un elemento esencial de la revolucidn.

"Esta to::a de conciencia el el plano del conocimiento humano
acerca de la necesidac de una revolucidn, representa un proceso que
para nosotros es idéntico, evidentemente, al proceso de nuestra fe...
puesto que son La justlcia, la paz y, en definitiva, la ciuced tra-
ternal lo que estdn en juago'.

(Cuiles son los méviles y limites de la revolucidn? Para poder
conocerlos, dice waillard, hay que entender primero el sentido con
que se emplean ciertos términos. Porque, jqué significa hoy dia amar
realmente al herinano? "Yo entiendo, no solamente amar al pobre que
se encuentre en la miseria, sino también al rico que nada en la opu-
lencia... Y precisameunte el amor mas grande que yo puedo tener hacia
el rico es el de o onerme a su riqueza". Esa riqueza que supone una
injusticia social. Ko puede haber, pues, amor sin justicia. Mas la
Jjusticia implica a su vez algo més que dar pan al hawbriento, La
Justiclia es "el derecho a ser un llombre, a ser responsable", con

todo lo que esto lleva consigo. S6lo donde reina la Justicia, sélo

(65) Todas las cltas de CLIVISR MAILLARD estén sacadas de Révolution
et non-violence, texto mimeografiado cde una conferencia tenida
en el CongrSs du riguvement Ipternational de la Réconciliation,
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donde touo ser uumano puede reaiizarse como persona es posible una
verdadera paz. As{ "para nosotros la paz se encuentra al téruino ae
le justicia", y no antes. Para llegar a este punto nos queda todavia
un largo camino por recorrer. bg el camino que pretende realizar la
revolucidn., istos tres términos, amor, justicia y paz, definen, pues,
cudles son y deben ser los mdviles y los limites de una auténtica re-

volucidn.

Una vez comprobada la necesidad de una revolucidén, hay que pa-
sar a la accidén. "No existe un paso a la accién sin una eleccidén po-
1litica". Por lo tanto, el cristiano que quiera luchar por la justicia
debe realizar una opcidn polfitica. "S6lo a través de una realidad va-
riada y comple ja debemos intentar plantear las elecciones polfticas,
no porque sean un fin en si mismas, sino porque son un medio de pro-
greso hacia ia justicia". Esta eleccidn, lioy dia, parece que tiene que
ser de signo socialista (1o que no quiere decir necesariamente que
haya que integrarse a un determinado partido socialista ya consti-
tuido).

En cuanto a la eleccidn de medio para llevar a cabo la revolu-
cidén, no se puede hacer de una vez por todas. "Para mi -dice Maillard-
esta eleccidn de .aedios constituye une toma de conciencia en cada
instante de la accidn de la manera coino se la esti desarrollando”. En
este sentido, el cristiano o se confronta com la violencia en gene-
ral, sino con detarminadas situaciones de violencia. Y, si se protun-
diza un poco el and:iisis, se encuentra con que mo hay situacién huma-

na que esté totzl

nte libre de violencia. L1 problema no es vues la
violencia como tai; el problema es cémo asumirla desde el interior
mismo de la situacién violenta. Por ello nay que rechazar las refle-
xiones puramente tedricas, como la de que "la vdolencia engendra la
violencia". Si esto tuera cierto, el mundo ya no existiria (como con-
secuencia de la prolongacidn creciente de las guerras mundiales).

"La no-vielencia es para mi un camino fundamental, pero es posi-
ble que, en casos extremos, no ses el tnico". El oristiano,que debe
optar po} la revolucién, ba de escoger personalmente el camino que
considere mis adecuado para llevarle a ¢cabo. Pero, en todo caso, &in
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la fuerza de oposicién'.

Comentario: MNds o menos semejante a Blaise, ya que percibe el

conflicto entre justicia y amor. Concede una importancia primordial
a la accién misma, y procura despejar las inclgnitas que tradicional-
mente han paralizado al cristiano. Es importante la afirmacién sobre
el juicio de moralidad que se hace sobre la eleccidén de medios, siem-
pre condicionada, ya que se hace desde el interior mismo de una si-

tuacién violenta.

VIII. RICHARD SHAULL.

Para Shaull, la historia de Occidente ha sido la historia de la
revolucién. "La mayor{a de los movimientos mds importantes hacia una
sociedad mds humana han sido resultado de estas revoluciones" (69).
Por desgracia, la Iglesia ha desempefiado por lo general un papel re-
trégrado. ":Es que la misma naturaleza de la fe cristiana -se pre-
gunta.Shaull- nos obliga a situarnos en favor del orden? 30 tal vez
nos ofrece elementos para la comprensidén de una situacidn revolucio-

naria y la perticipacién en una lucha por la reconstruccidén social?"

(70).

De hecho, es un axioma que "nuestra nerencia judeo-cristiana
superd la concepcidn dominante de la historia como un proceso cfclico,
En su lugar, introdujo la idea de que la existencia histSrica del hom-
bre se movia paulatinamente hacia un fin, y este fin era nada menos
que la creacién de una humanidad nueva, una nueva posibilidad de ple-
nitud humana dentro de un orden social nuevo" (71). Mas esta afirma-

cién esperanzadora no nos da la clave del proceso histérico.
Teoldgicamente se pueden afirmar dos cosas:
(69) RICHARD SHAULL: Conterencia dictada en CICOP, enero de 1%68,

Saint Louis, Mo. Publicada en CIDOC 68/58. Pag. 1.
(70) Op. cit. pdg. 2
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1. "En la perspectiva de la fe cristiana, la historia humana es
la historia de un proceso dindaico de liberacidén". Por una parte, las
instituciones humanas pierden su caricter sagrado ante las palabras
de Jesuds: "El sibado fue hecuo para el houbre, y no el hombre para
el sdbado". Por otra parte, el cristianismo revolucioné la concepcién
segin la cual la sociedad humana era una mezcla de humano y divino
(concepcién ontogrdtica). ks decir, el cristianismo aporté una desa-
cralizacidén de la concepcidn social. "En este contexto, la accidn re-
dentora de Dios en el mundo se entiende como un proceso continuo de
liberacién numana" (72). De ahf que el hombre esté obligado a tomar

el destino en sus manos.

Esta voluntad ae configuracién del futuro la encuentra Shaull
en el corazén Ge los nuevos moviuientos revolucionarios del Tercer
Hundo. "Y si en el nicleo de la acc¢idén de Dios se encuentra el trans-
formar y enriquecer la vida humana y el llenarla de sentido, deberia-
mos sentirnos intimamente identificados con esta lucha; la consecu-
cién de este objetivo deberia ser nuestra preocupacién central como
cristianos de nuestro tiempo... Nosotros creemos en la accién reden-
tora de Uios en el mundo. Vemos esta accidn manirestaca en estas lu-
chas nuevas, y no tenewmos mis remddio, como «cristianos, que apoyar-

las y colaborar con ellas" (73).

2."La narracidén biblica introduce un segundo elemento en nues-
tra comprensidn del proceso histérico: la historia progresa hacia
adelante, pero no hacia arriba, debido a que continuamente la accidn
de Dios por la liberacldén del hoabre encuentra ditiicultades y obsti-
culos... En este contexto, la historia progresa a saltos, cada vez
que el poder de un orden antiguo es derribado, a fin de que pueda sur-
gir uno nuevo" (74). Desdiciiadamente, 1los que estin en el poder se
aferran al orden antiguo, incapaces de responder a las nuevas deman-
das, Bl cristiano debe ser consciente de esta realidad antes de de-
finir sus responsabilidades en el trabajo por una reconstruccién

(72) Op. cit. pdg. b.
(73) mDbid.
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social.

Frente a la realidad actual, ¢serd la violencia la unica alter-
nativa posible, capaz de hacer progresar la accidn de Dios en el mun-
do? Shaull sélo ve una posibilidad diferente, y dsta es que "los cris-
tianos y la Iglesia se conviertan en la fuerza catalizadora en el de-
sarrollo de un nuevo tiNpo de oposicién al movimiento actual y a las

estructuras del poder" (75).

Comentario: Shaull concede una gran importancla al aspecto his-
térico de 1la fe cristiana. Su concepcién de la historia como camino
hacia la realizacidén del Rgino de Dios se basa en una teologfa actual
de la creacién. Es muy interesante ver que esta realizacidn se concre-
tiza, paré Shaull, en una progresiva humanizacién. Anora bien, es
esta visidn especiticamente cristiana? O ;puede ser compartida con
cualquier sano huwanismo? - EL papel del cristiano y de la iglesia
como catalizadoras de las fuerzas dindmicas en la sociedad es un pun~

to muy valioso en la teoria de Shaull.

IX. CAMILO TORKES.

La figura de { milo Torres @s demasiado conocida como para in-
sistir aqui sobre su personalidad y vida. Anotemos, sin embargo, cdémo,
de una manera semejante a Martin L. King, en Camilo Torres la teoria
va inseparablemente ligada a la accidén y cémo, también é1l, cayé vic-

tima de su generosa lucha coatra el desorden establecido.

Es muy importante subrayar la unidén total que hay en Camilo To-
rres entre su cualidad de sacerdote catdlica y de socidlogo. La cien-
cia y la religidn no son en 41 dos campos discordantes, sino dos fa-
cetas complementarias de su realidad humana. Un hombre para quien la
idea no sirve sino en funcién de su realizacién vital. La ciencia le
lleva a la comprobacidn del desorden establecido; la religidén le exi-
goe un amor efectivo para con los hombres, amor que no se puede reali-

zar sino en una sociedad mds justa. La ciencia le afiade que esa
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socledad mdas justa, donae el amor fraterno exigido por el cristianismo
pueda ser una realidad, sdlo podrd alcanzarse mediante la revolucién.
He ani, brevemente expuesta, la vida revolucionaria de Camilo. Una
seleccidén de algunos de sus principales escritos nos mostrard, me-

jor que nada, este proceso (76).

En un estudio sobre el problema de la violencia (+)an Coloumbia,
del 10 de marzo de 1963, escribe Camilo: "En los paises no industria-
lizados, la paquefia minoria que detenta el poder constituye un grupo
bastante cerrado y que tiene el grado mis elevado de seguridad en el
seno de la sociedad, El dnico medio de perder esta seguridad seria el
cambio de estructuras, que originaria la pérdida del control social’
(77) .

Son muy importantes, vara su futura evolucidn, las dos compro-

baciones de tipe social que hace Cgmilo en el mismo estudio:

1.- "Se suede decir que la violencia ha coastitufdo el canbio
socio-cultural més importante en los campos colombianos desde la con-
quista espaiiola. for su wmediacién, las comunidaaes rurales se han in-
tegrado en un sroceso de urbanizacién, en sentido sociolégico, con
todo lo que eso implica: divisidn del trabajo, socializacién, menta-
lidad de cambio, tesvertar de la curiosidad social yuwilizacidn de
los métocos de accifin para obtener una moviiidad social a través de
caminos previstos por las estructuras existejtes, contactos socio-
culturales. La violencia ha esvablecico igualmente los sistemas nece-
sarios para lz estructuracidén de una subcultura rural, de una clase
campesina ) de un grupo de presidn constituido por esta clase, ce ti-

po revoluciorario® (76).

(76) Cfr. CanILO TUXKES: Ecrits et parcles, kd. du Seuii, Paris, 1963.
(77) Op. cit. pdy. 151.
(78) Op. cit. pag. 156.

(+) La violancia en Colombia es un fendémeno peculiar, originade por
las lucnas entre los grandes partidos politicos (Libaral y Con-
servador), a raiz del asesinato del lfider popuilar Gaitdn. No se
trata, pues, propiamente de la guerrilla como tal, aunque actual-
mente haya evolucionado hacia ella.
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2.- "Aunque es muy diffcil nacer predicciones, es muy poco pro-
bable que los cambios de estructuras puedan ser realizados por la

iniciativa unica de ia clase dirigente actual" (79).

El 5 de mayo de 1964, Camilo ve ya como un imperativo urgente
en la reaiidad politica de Colombia la creacién de un grupo de pre~
sién (80).

En septiembre de 1964, en un trabajo titulado "La revolucién,

imperativo cristiano", escribe Camilo:

"En el munco actual, es imposible ser cristiamno sin tener con-
ciencia del problema de la miseria material. Y si el problema de la
miseria material exiée al concurso de todos los hombres, resuita que,
fuera del caso Ge una vocacidén especial o de circunstancias persona-
les excepcionales, los cristianos no pueden sustraerse a las obras
exteriores y materiales. Como politica de conjunto, el apostolado de-
be orientarse por prioridad hacia las obras materiales en favor del
préjimo, para situarse en una perspectiva de caridad efectiva y ac-
tual" (81).

En el mismo escrito realiza ya una fuerte critica de la Iglesia
institucional colowmbiana: "A través del poder acondémico, los poderes
cultural, polftico y militar, la clase dirigente controla los otros
poderes. En este pais en gque la Iglesia y el ©Bstado estdn unidos, la
Iglesia es un instrumento de la clase dirigente. Cuando, por otra
parte, la Iglesia posee un vasto puder econémico y un poder em el do-
minio de la eaucacidn, participa en el poder de la minoria dirigente"(8:

tQué es la revolucién pare Camilo? "La presién que se ejerce a

fin de obtener un cambio revolucionario es aquella que tiende a cambiar

(79) Op. cit. piag. 156.

(80) Op._cit. pdgs. 173-174.

(81) Vp. git. pdg. 179.

(82) Op. cit. pég. 189.
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las estructuras. Se trata sobre todo de un cambio en la estructura
de la propiedad, del ingreso, de las inversiones, del consumo, de

la educacidn y de la organizacién politica y administrativa. Preten-
de, igualmente, un cambio en las relaciones internacionedes de natu-

raleza politica, econémica y cultural" (83).
Asf, Camilo llega a las siguientes conclusiones:

. Los cambios de estructura en los pafses subdesarrollados no
podrdn producirse sin una presién de la clase popular.

- Las oportunidades de revolucién pacifica estdn ligadas a la
previsién ae la clase dirigente, pues au voluntad de cambios es di-
ficil ae obtener.

- La revolucién violenta @s una alternativa que se presenta como
bastante probable, vista la dificultad de la clase dirigente para pre-
ver" (s8k). )

Ante la realicad social y las exigencias de su fe, "el cristiano
debe adoptar una actitud que no traicione la prdctica de la caridad...
Como Cristo, debe encarnarse en la humanicad, en su historia y en su
cultura. ror eso debe buscar la aplicacidén de su vida sobrenatural
en las estructuras econdmicas y sociales, sobre las que debe actuar"

(85).

oY los medios? Se presenta un problema moral "cuando hay fines

malos como consecuencia del fin esencial, o cuando se utilizan pric-
ticamente medios malos. En esta hipdtesis, el rechazo o la abstencién
no son sieiwpre necesarios, mientras no se haya probado el género de
mal que se evita y cudl es la reddcidén de causalidad entre los fines
malos y los buenos -causalidad eficiente, total, esencial, etc. En
la realidad nistérica de los paises subdesarrollados, estas circuns-

tancias son dificiles de comprobar. La revolucién es una empresa tan

(83) Op. cit. pdg. 196.
(84) Op. cit. pég. 199.

(85) op. git. pdg. 201.

Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
Universidad Centroamericana José Simeodn Canas



- 48 -

compleja que seria artificial situarla en un sistema de causalidades
y finalidades tan unitormemente wmalo. Los medios pueden ser diferen-

tes y, en el curso de la accidn, es fdcil realizar mouificaciones"(86).
41 fin, el 22 de mayo de 1965, Camilo lanza su fawmosa plataforma:

"Motivos:

1. Las decisiones necesarias para que la politica colombiana ee
oriente en beneficio de la mayorfa y no de las minorfas, tendrian que
partir de los que detentan el poder.

2l Los que poseen actualmente el poder real constituyen una mino-
ria ue cardcter econdmico que produce todas las decisiones fundamenta-
les de la politica nacional.

3. Egta minoria nunca producird decisiones que afecten sus pro-
pios intereses ni los intereses extranjeros a los cuales estd ligada.

4. Las Cecisiones requeridas para un desarrollo socio-econdmico
del pafs en funcidn de las mayorias y por la via de la independenéin
nacional afectan necesariamente 10s intereses de la minomia econdmica.

5. Estas circunstancias hacen indispensable un cambio de la es-
tructura dei poder polftico para que las mayorias produzcan las de-
cisiones.

6. Actuelmente las mayorias rechazan los partidos politicos y
rechazan el sistema vigente, pero no tienen un mparaio politico apto
para tomar el poder.

7. &1 aparato pol{tico que debe organizarse debe aprovechar al
maximo el apoyo de las masas, uebe taner una planeacién técnica y de-
be constituirse alrededor de los principios de accidén mfe que alrede-
dor de un licer para que se evite el peligro de las camarillas, de la

demagogia y del persoualismo." (87).
Al final de la plataforma, se encuentra el siguiente anexo:

"ElL Paare Camilo Torres ha declarado que es revolucionario en

tanto que colombiano, socidlogo, cristiano y sacerdote:

(86) Op. cit. pdg. 206.
(87) @ighitizeiger 737 Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."
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- Como colombiano porque no puede permanecer ajeno a las luchas
de su pueblo.

- Como gocidlogo, porque,gracias al conocimiento cientifico que
tiene de la realidad, ha llegado al convencimiento de gue no puede
haber soluciones técnicas y eficaces sin una revolucidu.

- Como cristiano, porque la esencia del cristianismo es el amor

al préjimo, y el bien de la mayoria no puede obtenerse mds que por
la revolucién.

- Como sacerdote, porque el don de si mismo al préjimo que exige
la revolucidén es una condicién de caridad fraterna, indispensable pa-

ra la realizacién digna de su misién." (88)

En su dGeclaracidn sobre la carta a@scrita al Cardenal Concha, del
25 de junio de 1965, dice:

“Cuando existen circunstancias que impiden a los hombres entre-
garse a Cristo, el sacerdote tiene como funcidn propia combatir esas
circunstancias, aun a costa de su posibilidad de celebrar el rito eu-
caristico que nc se entiende sin la entrega de los cristianos.

En la estructura actual de la Iglesia se me ha hecho imposible
continuar el ejercicio de mi sacerdocio en los aspectos del culto ex-
terno. Sin embargo, el sacerdocio cristiano no consiste dnicamente en
la celebracidén de los ritos externos. La Misa, que es el objetivo fi-
nal de la accidn sacerdotal, es una accién fundamentualmente comunita-
ria. Pero la coauniuad cristiana no puede efrecer en forma auténtica
el pacriticio si antes no ha realizado en forma efectiva el vrecepto
del amor al préjimo.

Yo opté por el cristianismo por considerar que en él encontraba
la forma mas pura de servir a mi oréjimo. Fui elegido por Cristo para
ser sacerdote eternamenta, motivado por el deseo de entregarme de
tiempo completo al amor de mis semejantes. Como sociélogo he querido
que ase amor se vuelva eficaz, mediante la técnica y la eciencia; al
analizar la sociadad colombiana me he dado cuenta de la necesidad de
una revolucién para noder dar de comer al hambriento, de beber al se-

diento, vestir al desnudo y realizar el bienestar de las wayorias de

(88) Op. cit. pdg. 231.
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nuestro pueblo. Egtimo que la lucha revolucionaria es una lucha cris-
tiana y sacerdotal. Solamente por ella, en las ¢ircunstancias concre-
tas de nuestra patria podemos realizar el amor que los hombres deben

tener a su prdéjimo" (8Y).

¢Es justificable la intervancién activa y revolucionaria de un

sacerdote_en la polftica, més adn, en la revolucidén® incluso violenta?

Veamos la respuesta de Camilo en un trabajo sin fecha, cuyo titulo es:
Ia Iglesia de Am8rica Latina en la encrucijada:

" Ver a un sacerdote mezclado en las luchas politicas y abando-
nando el ejercicio exterlor de su sacerdocio es algo que repugna m
nuestra mentalicad tradicional. A pesar de todos, pensamos verdade-
ramente que pueden existir razones de amor para con el prdjimo y de
testimonio, auténticamente sacerdotales, y que fuerzan a este compro-
miso, si se quiere estar en paz con la propia conciencia y, por lo
tanto, con Dios.

Cuando los cristianos vivan fundamentalmente para el amor y pa-
ra permitir a los demds amar, cuando la fe sea una fe inspirada en
la vida y, mds concretamente, en la vida de Dios, de Jesis y de la
Iglesia, cuando el rito externo coincida con la verdadera expresidén
del amor en la comunidad humana, entonces podremos decir que la Igle-
sia es fuerte, no por el poder econémico o politico, sino por la ca-
ridad.

Si el compromiso temporal de un sacerdote en las luchas politi-

cas puede contribuir a ello, su sacrificio es Justificable." (90)

Finalwmente, copiemos su mensaje a los cristianos, del 26 de

agosto de 1965, ya con ciertos tonos demagégicos,y que resume mejor

que nada su owecidén revoluciouaria:

"Las convulgiones causadas por los acontecimientos politicos,
religiosos y sociales de estos Gltimos tiempos han sumido probable-

mente a los cristianos de Colombia en la mds grande confusidén. Es

(89) Op. cit. pdgs. 248-249.
(90) Op. cit. pags. 276-2'_17._ )
Digitalizado por Biblioteca "P. Florentino Idoate, S.J."

Universidad Centroamericana José Simeodn Canas



- 51 -

preciso que en este womento decisivo de nuestra nistoria, los cris-
tianos nos mantengamos firmes en las hases esenciales de nuestra re-
ligién. La principal, en el catolicismo, es el amor al préjimo. *Quien
ana 'a su prdjimo ha cumplido la ley' (Ro 13, 8).

Para que este amor sea verdadero, hay que buscar la eficacia. Si
la beneficencia, la limosna, las pocas escuelas gratuitas, el pequeiio
nimero de planes de urbanismo, todo eso que se ha llamado 'la caridad'
no basta para dar de comer a todos los hambrientos, ni vestir a la ma-
yoria ce los gme estdn desnuaos, ni para eanseiiar a los que no saben,
debemos buscar meaios eficacas para el bienestar de las masas.

Las minorias nrivilegiadas que detentan el pocer no van a buscar
@sos medios, pues por lo general los medios eficaces obligan a las mi-
norias a sacriiicar sus privilegios... Por lo tanto, es preciso qui-
tar el pouer a las minorias privilegiadas para ddrselo a las mayorfes
pobres. Que esto se reaiice rdpidamente es lo esencial de una revo-
lucidén. La revolucidn puede ser pacifica si las minorias no oponen
una resistenciz violenta. . .

Asi, la revolucidn es la manera Ge obtener un gobierno que dé de
comer al hambriento, que vista al desnudo, que enseiie al que no sabe,
que cumpla con su deber caritativo, con su aeber de awor al préjimo,
no sdélo de una mznera ocasional y transitoria, no sélo para algunos,

sino para la mayoria Ge nuestros semejantes. For eso la revolucidn

no es algo solamente vermitiao, sino obligatorio para los cristianos,
quienes ven en e¢ila la tinica menera eficaz de realizar el amor a to-
dos. Es cierto que 'ao hay autoriciad que no venyga de Dios' (Rom 13,
1). Pero Sgnto Tomds explica que la atribucién de la autoridad pro-
cede concretamente del pueblo,

Cuanco se instaura una autoridad contra el pueblo, esta autoridad
no es legitimea y se llama tiranfa. Los cristisnos podemos y debemos
luchar contra la tirania. &1l gobierno actual es tirdnico, pues se apo-
ya, no en el pueblo, sino en un 20 % de los electores, y porque sus
decisiones provienen de las minorfas privilegiadas.

Las faltas temporales de la ‘glesia no deben escandalizarnos.la
Iglesia es humana. Lo importante es creer lgualmente que es divina y
que si los cristianos camplimos nuestro deber reforzamos la iglesia.

Yo he dejado los deberes y los privilegios del clero, pero neo
he dejado de ser sacerdote. Creo que me he entregado a la revolucifén
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por amor al préjimo. He dejado de decir le misa para realizar ese amor
al préjimo en el terreno temvoral, econbuico y social. Cuando mi pré-
jimo no tenga nada ¢ontra mi, cuanco la revoluciém seé haya realizado,
volveré a olrecer la Misa, si Dios me lo permito. Creo seguir as{ el
mandato de Cristo: 'Si vas, pues, a presentar tu ofrenda ante el al-
tar y allf te acuerdas de que tu hermano tiene algo contra ti, deja
allf{ tu ofrenda, ante el altar, ve primero a reconciliarte con tu her~
mano y entonces vuelve a presentar tu ofrenda' (Mt 5, 23-24). Después
de la revolucidn, los cristianos seremos conscientes de haber esta-

blecido un sistema fundado sobre el amor al préjimo." (91)

Comentario: Como en el caso de ™artin L. King (y de una forma mis
acusada, 'si cabe) es muy dificil juzgar la postura de Cgmilo Torres,
Ya que su doctrina va indisolublemente ligada a su vida y a la situa-
cidén concreta que le tocé vivlir. Valgan dos rasgos que nos parecen
fundamentales: 1) Comilo cree podar realizar una revolucidn violenta,
no sélo con amor al contrario, sino inciuso por amor. 2) Aun suponien-
do que no eligiera los medios mds convenientes desde el punto de vis-
ta de 1a eficacia, la vida y pensamiento de Cgmilo quedan indudable-
mente como un auténtico testimonio profético. En esto, suscribimos el
Juicio de TI'. Houtart: "Se puede pensar lo que se quiera sobre su efi-
cacia polftica; se puede estar o no de acuerdo con su pletaforma po-
1itica; se pueden hacer objeciones sobre la forma de hacer evolucio-
nar su movimiento, pearo jamis se podrd negar el cardcter profético

del papel sacerdotal de Camilo Torres" (92).

(91) Oo. cit. péags.

(92) VARL0OS AUTURES: La carta del ¥. Arrupe: requiem por el constam-
tinismo, Nova Terra, darcelona, 1938. Pidg. 151.
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coneclusiones

A manera ue resumen final, podemos sacar de esta ripica revi-
8idén de teorias soore una posible teologia y praxis cristiana de
la revolucidén algunas conclusiones que parecen imponerse como avi-

dencia comin.

1.- El ecristiano debe comprouneterse con el mundo histdrico.

Es una exigencia fundemental de su misma fe. Dios "abandona™
el mundo en mahos de los nombres, para que estos lo sigan creando.
Desde el punto de vista cristiano, para que vayan dando forma al
Reino de Dios, cuya culminacién supondri el fin de los tiempos. Por
lo tanto, lu fe tiene exigencias concretas y determinadas, segin
las circunstancias sociales y humanas en que toque vivir a cada cris-
tiano. ror otra parte, la utopia escatolégica y la radicalidad ab-
soluta y tvnica ae Dios impiden cualquier idolatria de un determina-
do orden mundano ya establecido. En este sentido, la actitud del

cristiano ha de ser necesariamente profética y revolucionaria.

La conciencia de que se trabaja por una utopfe (una escatolo-
gia) no permite en ninguna manera la eévasién espiritualista del cris-
tiano. Tampoco el saber que trabaja "a largo plazo” le exime de la
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la necesidad de una opcién "a corto plazo". Porque este tiempo "cor-
to" es histéricamente capital (93). Es el tiempo politico, el de las
guerras y revolucilones, donde se juega la supervivencia concreta de
un estado. El cristiano no puede ignorar este tiempo corto,?ﬁaesté

en el origen del tiempo largo.

2.- El mundo actual exige una revolucidn urgente.
La injusticia institucionalizada, el desorden legalizado, en el

que sélo una minoria infima pueden ser verdaderamente hombres, mien-
tras la gran masa de seres humanos se debate en la miseria m4s infa-
mante, no admiten uudas ni demoras. ikxiste en nuestra sociedad una
violencia permanente, amparada por una legislacién que nada justi-
fica. La revolucidén es, pues, una exigencia inaplazable, y tal vez
la primera cosa que exija esta revolucidén sea la toma de conciencia

por parte de todos (pobres y ricos) de su necesidad absoluta.

3.- El espiritu cristiano en la revolucidn.

Tanto por su realidad de hombre como por exigencias de su fe,
el cristiano estd obligado a towmar parte activa en esta revolucién.
En sus mwanos estd el desempefiar un pepel personal y dar a la revolu-
cién el espiritu del que tal vez otros hombres carecen (o que, pox
lo menos, a él se le presenta como mas evidente, puesto que tiene
el médulo de la Palabra de Dios revelada). En este sentido, si del
Antiguo Testamento el cristiano puaede sacer el esplritu profético,
por el que se ha de oponer a todo tipo de idolatria -e idolatrfa
es la absolutizacidn de cualquier sistema establecido- , el Nuevo
Testamento le enseiia la fuerza revolucionaria del verdadero awor.
Tal vez la sintesis de este aespiritu se encuentra en la violencia

pacifica: la llamada no-violencia.

4.~ El eristiano debe buscar una accidn revolucionaria eficaz.

Admitida la necesidad de la revolucién, el problema se cifra
en la eleccidén de los medios mids adecuados para conseguir el fin.
No se puede condenar a priori la violencia (entenaida como presidn

o fuerza incluso fisica), ya que la viclencia se encuentra ya en la

(93) Cfr. ROBERT COUSSO: Le chrétien et les combats des hommas, en
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sociedad establecida. Ni tampoco hay necesidad de acudir al concepto
tradicional de legitima defensa como Jjustificacién, que supondria un
enfrentamiento del amor propio al amor del préjimo y, por lo tanto,
una ¢oncesidén a cierto agofsmo. La violencia puede estar justificada
desde el momento en que hay un estado de injusticia y, por consiguien-
te, el valor justicia se encuentra en colisidén con el valor amor al
préjimo. Es verdad que la violencia debe quadar siempre como una op-
cidn ditima y provisional, Pero es precisamente la eficacia la que,

en las circunstancias actuales nos hace optar por la no-violencia, ya
que la fuerza del poder estnblecido tiene capacidad mds que suficien-
te pamo para aplastar cualquier brote revolucionario directamente vio-
lento. £n este sentido, usar la violencia armada puede ser la discul-
pa que el poder establecido espera para proceder a la represién mis
salvaje (y estas circunstancias las estamos viviendo ya por doquier).

5.- El cristiano no puede absolutizar la revolucidn.

La revolucién no es un fin en si wmisma, sino un medio para con-
seguir una socieuad mds justa, una sociedad m&s vréxima al Reino de
Dios escatolégico. Por ello, el cristiano no puede absolutizar el
valor de la revoiucién. Si su postura ante el orden establecido ha
de ser critica, critica ha de ser también su vostura ante su propia
opcidn revoluciociiaria. Olvidar esta realidad, seria incurrir en una
nueva idolatria. Lsto ha de tenersa muy orincipalmente en cuenta si
en un momeunto cdeterminado se opta por el empleo de la violencia ar-

maaa.

6.- La Igtesia cebe compromaterse como Ynstitucidn.

No sdlo al cristiano como tal compete el adoptar una nostura
revolucionaria. La miswma lIglesia como Institucién debe tomar parti-
do en la lucha histérica contra todo tipo de idolatria. Y esto por
dos razones: 1) Por su funcién esencialzente escatolfgica -de donde
su testimonio profético y su oposicidén a todo tipo de absolutizacidén.
2) Por justicia histérica. La Iglesia debe necesariamente reparar el
inmenso pecauo de omisidén que ha cometido a lo largo de la historie
con los pobres, olviddndose de ellos, dindoles de lado, predicdidoles
una fe couformista e inhumana, aliincose con el poder politico y

econémico. Esta repaeracién es de uma gran urgencia, y cualquier tipo
de digiiglizade:por Biklioieea sflo klesentinoctdoateg,S.J."
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7.- Pasar a la ac¢idn.

Tocio lo dicno hasta acd no servira de nada sl se queda en pala-
bras. Forque la "teologia de la revolucién" sélo tiene valor en tun-
cidén directa de una accién, En este sentiao, el testimonio de Cawilo
Torres, de Martin L. King o de Monsefior Heldar CAmara debe servirnos
de ejemplo. La Iglesia ha hablado ya demasiado. El mundo -aunque
aparentemente pregunte de una manera tedrica- sdlo espera de nosotros
una respuesta, la unica que necesita: que la Iglesia actde, que se

ponga en movimiento. Que ame realmente.

8.- (X yo?

Esta es la pregunta que necesariamente debemos fornularnos cada
uno de nosotros. La peor da las conclusiones seria una aprobacidn
tedrica, en el plauo intelectual, pero una dimisién préctica a la
hora de ponerse en movimiento. No podemos eludir nuestra responsa-
bilicad personal. Nuestra situacién concreta no es ninguna excepcién.
Y no lo es, porque también cada uno de nosotros necesita convertirse
personglilmente (revolucién personﬁl, interior), Yy transformar el am-
biente gue 1.0os rodea, la estructura socizl en que vivimos (revolucién
social). Hay que ponerse en marcha inmedistamente, hoy mismo, en este

momento....

;u.utw : 117/‘”""

A~

¥

Ignacio Martin-Laré
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