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Casi treinta afios después de esas Palabras a los intelectuales y —paraddjicamente—
a medida que redactamos esta parte de nuestro trabajo, no podemos dejar de reproducir

|a siguiente informacion publicada en el periddico E! Pais (Madrid) 3 de noviembre de 1989:

El actor cubano Ramén Veloz Fernandez, que representa una obra de teatro en Ma-
drid, pidié ayer asilo politico en una comisaria madrilefia (...) El actor Veloz, de 42 afios,
esta representando la obra Pasién Malinche que trata de la honestidad del artista en el
socialismo (...) Ramoén Veloz declaré ayer que desde que sali6 de Cuba tenia intencion de
pedir asilo politico en Espafia porque sentia necesidad de «expresar mis derechos funda-
mentales y mis ideas politicas...

6

Acabamos estos apuntes con el enfoque politico-religioso que hemos mencionado al co-
mienzo.

Frei Betto, tedlogo de la liberacidn brasilefia, nos ofrece en Fidel y la religion unas ex-
tensas conversaciones entre él y Fidel Castro, de mayo de 1985, acerca de preocupaciones
politico-cristianas de América Latina.

Aunque el lider de la Revolucion cubana lamenta no tener una informacion exacta so-
bre problemas intraeclesiales latinoamericanos, contribuye en partes de estos dialogos
con importantes observaciones teoldgico-politicas.

La falta de interés del marxismo latinoamericano por el fenémeno de la religion, la im-
portancia de factores religiosos en la cultura popular del continente, [a contribucion po-
litica de cristianos en el proceso chileno de Allende y la consolidacion del Frente Sandi-
nista en Nicaragua integrado por cristianos, ateos, agndsticos y marxistas son, entre otros,
aspectos importantes reconocidos por Castro en estas conversaciones.

Ademas de algunos rasgos biograficos de la infancia y la adolescencia de Castro y de
aportar algunos antecedentes historicos acerca del origen y desarrollo de la Revolucidn,
en este libro encontramos y deducimos opiniones interesantes para perfilar de un modo
original la relacion cristianismo-marxismo, problema irritante todavia en ambientes ca-
tolicos posconciliares de América Latina. Cuestion acentuada quizd con las dos Instruc-
clones Vaticanas de 1984 y 1986.

Si bien es cierto que en Latinoamérica no han existido los tipicos dialogos cristianc-
marxistas, formales y académicos, como los de Salzburgo, Lyon o Colonia en los afios
60 en Europa, se desprenden de las palabras de Castro a Betto que ese dialogo en cierto
modo se ha producido en el terreno de la praxis de la I Conferencia Episcopal de Mede-
Itin (1968), segiin reconocen diversos investigadores eclesiales. Esto ha permitido conso-
lidar experiencias interesantes en el Tercer Mundo y en América Latina {nacimiento de
movimientos sacerdotales de izquierda, cristianos por el Socialismo, Iglesia de los po-
bres, comunidades de base, teologia de la liberacion), observando los papados de Juan
XXIII, Pablo VIy el actual peso social, politico y evangélico de las iglesias instaladas en
«la periferiar.

Todo ello ha incidido para que la discusion teologica propiamente europea, ilustrada,
moderna y progresista, acerca de las modalidades de la creencia y la fe en un mundo se-
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cular, considere que en América Latina el «didlogo» no se produce entre un ateismo y
un teismo, sino, ms en concreto, entre posturas humanistas o antihumanistas de creyen-
tes, marxistas, agnosticos o ateos ante situaciones reales de opresion y dolor.

Gracias a esta caracteristica filosofico-religiosa importante, en el terreno latinoameri-
cano la «Iglesia de los pobres» integra hoy hombres y mujeres no necesariamente identi-
ficados ni con la fe emanada de la Iglesia jerarquica ni con los partidos marxistas tradi-
cionales, creando este proceso expectativas nuevas en aquello que se refiere a la lucha
y al derecho de los pobres. En este sentido tiene razén Betto cuando observa que este
proceso popular denuncia las ventajas ideologicas que han sacado las clases dominantes
una vez instrumentalizadas la Iglesia y la fe cristiana, reconociendo Castro el cambio his-
t6rico que hay en el continente acerca de la formulacion «la religion es el opio del pueblos.

Sin entrar en especulaciones metafisicas sobre esta formulacion —que ha desatado enor-
me cantidad de literatura teoldgica y politica— late en el fondo de esta cuestion puesta
sobre la mesa por Betto en el libro, y que interpela a Fidel, un fundamento epistemoldgi-
co propio de la teologia de la liberacion que en cierto modo ha desacreditado el binomio
«religion-opio» y que queremos entroncar con Chile, Ese fundamento es el sufrimiento
del pueblo pobre y creyente transformado en actitud promotora de cambio y liberacion.

Es sabido que el «principio de conocimiento» de la teologia de la liberacién descansa
en esa opresion humana, personal, histdrica que interpela a la fe religiosa. En cuanto «mo-
mento» previo al lenguaje de los dogmas formulado para conocer a Dios, esta teologia
percibe que en esa practica que inspira (resolver) ese dolor ya existe una respuesta a Dios,
de caracter liberadora. Por esto Gutiérrez ha afirmado que la teologia es «acto segundoo.
Pues lo primero es el compromiso de justicia y caridad.

En este sentido el sufrimiento fisico, social, espiritual y colectivo que se vive en Chile
durante estos afios tiene implicaciones para la teologia. No sélo en la teologia, entendida
aqui de un modo general, como una inteligencia que produce un quehacer tegrico-pastoral
propio de la Iglesia, sino en la teologia entendida (también) como un «sentido» que el su-
jeto creyente puede demandar en su vida intentando asumir las «cuestiones ultimas» —in-
corporando en ellas el dato «Dios» en cuanto dador de sentido a la historia— a raiz del
dolor y la injusticia que experimentamos en el mundo. Es decir, concebir por la fe la ac-
tuacion victoriosa de Dios sobre la muerte, en palabras de Comas®. Y que no quede la
teologia reducida solo a un «anhelo», a una «nostalgia de que el asesino no pueda triun-
far sobre la victima inocentes, segiin opiniones de Horkheimer.

En este sentido, las sugerencias que han ofrecido los telogos Metz y Rubenstein for-
mulando una «teologia después de Auschiwitz» en cierto modo pueden ser paradigma de
lo que ofrece Chile después de «Tres Alamos», el Estadio Nacional, Chacabuco, «Tejas
Verdes», el Estadio Chile (recintos carcelarios tristemente célebres). Sobre todo si nos
detenemos en hacernos cargo de la densidad humana del sufrimiento vivido en ese deter-
minado cautiverio chileno, subrayando la importancia del «recuerdo» de todo ello hoy
en cuanto «solidaridad hacia atrés», pues es denuncia a la «historia de los vencedores»
(Metz). Todo ello contribuye para que un determinado pensamiento religioso formule una
«teologia desde el reverso de la historia, seglin planteamientos de Gutiérrez.

Es ya sabido que el discurso teoldgico-cristiano conservador se limita a tratar la temé-
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tica relativa al sufrimiento y al dolor humano de un modo generalmente conformista. La
espiritualizacion del sufrimiento y del dolor, fruto en la Iglesia de una determinada com-
prension cristologica, formulada en la ensefianza, en la catequesis y en la fe, ha termina-
do por sepultar los naturales y legitimos impulsos «rebeldes» del creyente ante situacio-
nes historico-sociales que causan dolor y sufrimiento. Frecuentemente la Iglesia, también
la chilena, ha expresado lenguajes consoladores y resignados a raiz de experiencias-limites
como, por ejemplo, la desaparicion, la tortura y el exilio, intentando hacer comprender
al Pueblo de Dios que esos hechos son productos desviados del «mal uso de la libertad
humana» y propios del «pecado estructural» existente en sistemas sociopoliticos de Amé-
rica Latina. Especialmente regimenes inspirados por la doctrina de la seguridad nacional.
Es frecuente entonces en este sentido y en este contexto que brote del lenguaje ecle-
siastico una insistencia sobre las cuestiones relativas a la «reconciliacion» y al «perdon»,
en cuanto discursos «tranquilizadores» dentro de situaciones de convulsion y crisis co-
mo en cierto modo es la postura del arzobispo de Santiago de Chile, Monsefior Fresno.
Sobre todo cuando este vocabulario, derivado de posturas clericales concretas, evita ha-
cerse cargo de una politica eclesial liberadora eficaz, fruto de un encuentro real y eviden-
te con el dolor y el sufrimiento del pueblo pobre. Incluso estas posturas llegan a veces
acriticar a sectores cristianos comprometidos y preocupados por la justicia y el derecho

del desaparecido, fusilado o torturado?.
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ro la reconciliacion nacio-
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como pals, para recuperar
la dignidad —del ofendido
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Critica y molesta resulta
esta perspectiva moral para
el jesuita chileno José Aldu-
nate, quien en el siguiente
namero de la revista, en la
seccion «Cartas», escribe:

«Condiciones del perddn: en
el ultimo editorial de Men-
saje se habla de la necesi-
dad del perdon para que po-
damos renacer como pas.
Estoy muy de acuerdo. Pero
creo que debemos afirmar
con la misma fuerza que el
perdon no puede ser sustitu-
to de la justicia (..) Ponga-
mos el caso de los desapare-
cidos. Deben esclarecerse
los hechos. Y no sélo esto:
deben también sancionarse
los delitos. Luego habrd lu-
gar a que actie el perdon y
elimine todo odio (...) no he-
mos obtenido nada con per-
donar al torturador st no le
cambiamos efectivamente,
st no lo volvemos nueva-
mente humano. Y sélo se
volverd humano si conoce y
reconoce la enormidad de
su delito. Y para esto es nor-
malmente necesario el jus-
to castigo (...) En cierta lite-
ratura eclesidstica se habla
demasiado pronto de 're-
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conctliacion”. Parece que se
quisiera que carcelero y vic-
tima se dieran la mano a
través de los barrotes de la
prision. Esta literatura des-
carnada no sabe leer la rea-
lidad. Ve dos hombres, pe-
ro no ve la situacién de in-
justicia que los separa, La
moral siempre ha dicho que
sin reparacion no hay per-
don...»

Argumentacion intere-
sante que recibe la siguien-
te respuesta de Mensaje en
este mismo niimero, a con-
tinuacion de la carta de Al-
dunate (vedse también aqui
la cabida que da Mensaje al
articulo de P. Ortuizar, «La
experiencia del perdon», y
una cartq en la misma revis-
ta (diciembre, 1983, que su-
braya la «reconciliacion» en
Chile, recogiendo el enfoque
de Ortiizar). Dice Mensaje a
Aldunate: «Efectivamente,
el perdon no reemplaza la
justicig. Solo condena una
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