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EL factor

\§

ste tema no tiene solo interés teori-
Eco, ni principalmente, sino funda-
mentalmente politico. Se trata de un
problema que debe situarse en el nivel de
la praxis, de la praxis historica del pueblo
latinoamericano en su conjunto. La revo-
lucién continental —que ha comenzado a
fines del siglo XX y se continuara en el
siglo XXI— tiene como protagonista a
todo un pueblo que se liberara, tras larga
lucha, de la dependencia del capitalismo
de los paises centrales. Esta revolucion
latinoamericana, en su proceso mismo va
aprendiendo sobre sus propios errores,
errores que frecuentemente son fruto de
una imitaciobn mecanica de decisiones y
teorias adoptados en otros horizontes
historicos. La originalidad latinoamerica-
na esta en la praxis colectiva e historica
de su propio pueblo, Esa praxis es la re-
gla que mide el realismo, la oportunidad
y la posibilidad de triunfo de la revolu-
cién. El mayor enemigo de la revolucion
no son sus enemigos historicos sino que,
frecuentemente, se encuentra dentro:
el dogmatismo, la inflexibilidad de una
teoria que se ‘“‘aplica’” y que no surge de
la praxis revolutionaria misma. La cues-
tion de la religion es una de estas cuestio-

en el proceso revolucionario

latinoamericano

Enrique Dussel Z

A\
religioso

nes. Es una cuestion politica por excelen-
cia. Es la que permite en gran medida
que la revolucion sea popular. Sin una
correcta resolucién de esta cuestion las
vanguardias se transforman en vanguar-
dismos, y una teoria adecuada llega al
nivel de un dogmatismo que oculta la
realidad. No hablamos porque lo hayas
leido, por desgracia ante nuestros ojos
se encuentran tantos dogmatismos en
nuestras juveniles y nacientes revolu-
ciones,

1. Algunas aclaraciones teoricas

Se nos permitird en primer lugar plan-
tear algunos problemas e intentar una
respuesta que clarifique un marco teori-
co minimo para exponer en la segunda
parte la situacion latinoamericana.

1.1. La religion como justificacion de la
dominacion

El 7 de octubre de 1980 aparecia en el
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periodico Barricada de Managua, pagina
3, un “Comunicado oficial de la direc-
cion nacional del Frente Sandinista de
Liberacion Nacional sobre la religion’’.
Se enuncia en el punto 2. del Comu-
nicado:

“algunos autores han afirmado que
la religion es un mecanismo de alie-
nacion de los hombres que sirve
para justificar la explotacion de una
clase sobre otra, Esta afirmacion in-
dudablemente tiene un valor histo-
rico en la medida en que en distintas
épocas historicas la religion sirvio
de soporte tedrico a la dominacion
politica”.

Esta formulacion, bastante precisa, in-
dica un hecho que las mismas religiones
consideran como su propia experiencia
originaria. Ya Feuerbach, contra Hegel,
habfa afirmado en su obra La esencia del
Cristianismo que ‘el hombre afirma en
Dios (en el concepto hegeliano de Dios)
lo que niega en si mismo”." Dios seria
en este caso la sublimacion de la idea que
el hombre tiene de si mismo elevado al
grado infinito. Pero, al mismo tiempo,
viviria como realizado en Dios lo que en
su estado presente es negatividad, sufri-
miento, hambre, sed.

De aqui Marx comprendio que la reli-
gion era, en su posicion de justificacion
de la dominacion, ‘la expresion de la
miseria real”,? y por ello “la abolicion
de la religion en cuanto felicidad ilusoria
del pueblo es necesaria para su felicidad
real. .. De tal modo la critica del cielo se

V' Das Wesen des Christentums, 2; ed, von
Wilhelm Bolin, SW, Frommann, Stutigart,
1960, t, Vi, p. 33,

(5]

Zur Kritik der Hegelische Rechtsphilosophie,
en K. Marx Fruehe Schriften, ed. Liber-
Furth, Wiss. Buchg,, Darmstadt, 1971, {. I,
p. 488,
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convierte en la critica de la tierra, la cri-
tica de la religion en la critica del dere-
cho y la critica de la teologia en la criti-
ca de la politica”.?

En este punto, en cuanto religion de
dominacion (la de los romanos contra
sus provincias dominadas, de los faraones
contra sus campesinos y esclavos, la de
los senores feudales contra sus siervos,
la de los Reyes Catolicos contra los in-
dios, la de los calvinistas americanos con-
tra los mexicanos e indigenas, etc.) hay
entonces razon en decir que se trata de
una instancia ideologica que justifica la
opresion del hombre sobre el hombre, de
una clase dominante sobre otra oprimi-
da, de una nacion imperial sobre otras
naciones dependientes.

Este es un aspecto que huy que rete-
ner, en cuanto a una primera significa-
cion de la nocion de religion, y a la que
se refiere el FSLN en cu Comunicado de
octubre de 1980.

2.1. La religion como factor
revolucionario

En el mismo Comunicado, punto 3.,
se declara:

“Sin embargo, los sandinistas afir-
mamos que nuestra experiencia de-
muestra que cuando los cristianos,
apoyandose en su fe, son capaces
de responder a las necesidades del
pueblo y de la historia, sus mismas
creencias los impulsan a la militan-
cia revolucionaria. Nuestra expe-
riencia nos demuestra que se puede
ser creyente y a la vez revoluciona-
rio consecuente y que no hay con-
tradiccion insalvable entre ambas
cosas”,

3 Ibid.
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Es aqui donde la realidad latinoameri-
cana se impone en su originalidad propia
y rompe ciertos dogmatismos, El “‘sin
embargo” es disyuntivo, es la apertura a
una nueva alternativa, nueva, no conside-
rada por la izquierda en el siglo XIX. Se
trata, nada menos, que el descubrimiento
de la contradiccion en el concepto de
religiéon, es decir, se la coloca en movi-
miento dialéctico. Si es verdad que existe
una religion de justificacion de la domi-
nacion, no es menos verdad —pero es su
contradiccion dialéctica, cuestion que
muchos ortodoxos no han descubierto
todavia— que existe también una religion
de liberacion. Lo paradogico es que di-
cha experiencia de la divinidad es la mas
antigua en la historia de nuestra cultura:

Yo soy el Senor, tu Dios, que te
saqué de Egipto, de la esclavitud”.?

Este texto fundacional de la religion
mosaica liga el concepto de la religion con
la liberacion de la esclavitud: es la revela-
cion de la divinidad en situacion de revo-
lucion., Un texto demasiado conocido
dice:

“He visto la opresion de mi pueblo
en Egipto, he oido su clamor contra
los opresores, me he fijado en sus
sufrimientos, He bajado a liberarlos
de los egipcios, a sacarlos de esta
tierra para llevarlos a una tierra fér-
til y espaciosa, tierra que mana
leche y miel”.?

Esta epifania o mostracion de la divi-
nidad en la situacién de opresion, como
impulso utopico de liberacion del pueblo,
es el concepto que se recuerda en el alti-
mo verso del himno sandinista: “tierra

¢ Exodo 20, 2.
Exodo 2,7-8.

que mana leche y miel”, tierra de abun-
dancia material, de alimento, de felicidad
carnal. Religion entonces que sirve de
impulso al compromiso revolucionario,
que estructura una esperanza utoOpica
fundamental del esperar estratégico y
tactico en la revolucion,

Esto lo descubrid claramente en sus
estudios sobre el cristianismo primitivo
el viejo Engels, muy especialmente Rosa
Luxemburgo, y muy especialmente entre
nosotros Fidel Castro:

“‘Nosotros muchas veces nos hemos
referido a la historia del cristianis-
mo, al cristianismo aquél que en-
gendrd martires, tantos hombres
sacrificados por su fe, El cristianis-
mo fue la religion de los humildes,
de los esclavos de Roma. .. Tenian
expresiones terminantes acerca de
la solidaridad humana o amor al
projimo, condenatorias de la avari-
cia, la gula, los egoismos. Religion
que llamo hace dos mil anos merca-
der a los mercaderes, fariseo a los
fariseos. Que condend a los ricos. . .
Cuando se busquen todas las simili-
tudes se vera como es realmente po-
sible la alianza estratégica entre
marxistas revolucionarios y cristia-
nos revolucionarios (Aplausos)”.®

Los dogmaticos siguen afirmando, ain
en Centro América, que el revolucionario
debe ser ‘“‘ateo”. Es cierto que lo deben
ser si por ateismo se entiende la negacion
de la negacion del hombre —como lo en-
senaron Feuerbach y Marx—, y por ello
el ateismo es antifetichismo, negacion de
la justificacion ideologica de la clase do-
minante como opresora. Pero si ateismo
es negacion de una religion de liberacion,
que impulsa a los esclavos a salir de la

® Cuba-Chile, Ed, Politica, La Habana, 1972,

p. 419,

43



opresion de Egipto, o de la dominacion
romana, o de la dominacion feudal —co-
mo fueron las corporaciones medievales—,
o de la opresion capitalista —como fue
todo el socialismo utopico de los sindi-
catos ‘“‘communistes” en Francia al co-
mienzo del siglo XIX—, etc., en este caso
dicho ateismo de una religion de libera-
cidon es, doblemente, un error politico
y tedrico. El Sandinismo no ha caido
ni en uno ni en otro —lo que no quiere
decir que el dogmatismo no crezca en
Nicaragua, pero son errores infantiles de
la revolucion latinoamericana— No ha
caido en el error teorico, porque afirma
claramente que ‘“‘nuestra experiencia de-
muestra”. Es un pragmatismo politico.
La “experiencia” es el origen de las de-
cisiones y de las teorias. La praxis con-
creta es la que ‘“demuestra” —y no el
ultimo librito leido de grandes revolucio-
narios que vivieron sin embargo en otras
latitudes y en otro tiempo—. Por ello, si
se dice en el punto 2. que “algunos auto-
res han afirmado”: esto significa dos co-
sas, En primer lugar, que no se los nom-
bre explicitamente para no enervar a los
conservadores y burgueses., En segundo
lugar, se coloca en pasado: “han afirma-
do”. Y ante ese pasado ‘“han afirmado”
los Sandinistas declaran: ‘‘sin embargo,
los sandinistas afirmamos” —en el punto
3.—. Ahora estd en presente (“afirma-
mos’’).

Estd entonces clara la contradiccion
dialéctica en el concepto de religion:
hay religion de justificacion de domina-
cion; hay religiéon de justificacion de libe-
racion. Son dos religiones, equivocas,
opuestas, contradictorias. La primera se-
ra respetada por el revolucionario, por-
que es la religion del pueblo, religion que
sirvid de resistencia a la opresion, que sir-
vidé esperanza en la liberacion, religion
que fue “protesta contra la miseria real”.”

7 K. Marx, op.cit., ihid. .
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3.1. El fenomeno religioso y la
institucion religiosa

Frecuentemente se acepta hoy en
América Latina la significaciéon del feno-
meno religioso. Pero, en América Latina,
el fenomeno religioso va unido a una
institucion historica, de fuerte estructu-
racion interna, lo que no acontece con
otras religiones. Asi por ejemplo el ani-
mismo, el shamanismo u otros fenome-
nos, tienen poca consistencia institu-
cional,

Por el contrario, la religion cristiana,
desde su origen, tiene una organica fun-
cionalidad en los miembros de la comu-
nidad. Desde el siglo I recibit el nombre
de: ““los convocados’ —del verbo griego
klao—, de donde deriva Ekklesia: Iglesia
en castellano. Por consistir en una insti-
tucion objetiva, con autonomia relativa
con respecto a la sociedad politica (o
Estado), y situandose de manera diferen-
te en diversas épocas en la sociedad co-
mo totalidad, no puede superficialmente
considerarsela como un simple aparato
ideolbgico del Estado. En el Imperio ro-
mano ciertamente no lo fue, ni lo es,
por ejemplo, en el Brasil actual —al me-
nos desde 1973—.

Frecuentemente se sitia el fendmeno
religioso dentro del campo ideolbgico, de
los simbolos. Su funcionalidad se jugaria
en el nivel de las ideas. Sin embargo, por
tener en nuestro continente una larga his-
toria institucional no puede olvidarse que
todo aparato material posee determinacio-
nes propias que no reflejan nunca mecé-
nicamente instancias que le son externas,
La Iglesia, por la autonomia relativa que
tiene, por la logica interna de muchos de
sus acontecimientos, no es una mimética
reproduccion de las coyunturas sociales,
Estd determinada, es verdad, pero igual-
mente con determinacion relativa. Es
necesario saber considerar los dos térmi-
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nos para comprender la funcion del fac-
tor religioso en el proceso revolucionario
latinoamericano —y no solo uno de los
términos: el politico solo o solo el reli-
gioso—.

En efecto, la Iglesia ha estructurado a
lo largo de su proceso diferentes modelos
histéricos de sus articulaciones con la so-
ciedad politica y civil. Se ha llamado el
“modelo” de Cristiandad aquel en el cual
la Iglesia, con todo su peso institucional
(sean de sus estructuras jerdrquicas pro-
piamente eclesiasticas, eclesiales, popula-
res, etc.), se articula preferentemente
dentro de la sociedad politica como po-
der. En este caso —y el primer ejemplo
fue la Cristiandad constantiniana, como
lo mostraba Kierkegaard® — la Iglesia sir-
ve de justificacion del poder coactivo del
Estado para ejercer la hegemonia sobre
la sociedad civil, y alcanzar asi el consen-
50 sin recurrir a las armas. El consenso se
subjetiva, se introyecta en la misma con-
ciencia religiosa, Esta seria, en frecuentes
casos en la Europa medieval y moderna,
y en la América Latina colonial y hasta
el presente, la situacion de la religion
como justificaciéon de la dominacion.

Pero ahora, la justificacion de la domi-
nacion no se cumple solo por el ejercicio
de estructuras puramente ideolbgicas, si-
no igualmente por un cuerpo de funcio-
narios, agentes, participantes, pueblo que
consiente, que da un mayor peso politi-
co y econdmico al campo religioso. La
religidbn no seria entonces un mundo ne-
buloso de ideas, simbolos. Seria en cam-
bio una institucion con personas, agentes,
militantes, influencias, intereses, articula-
dos a los aparatos del Estado, a las clases
sociales, a todo tipo de instituciones de
la sociedad civil. Su presencia es mucho
més profunda de lo que puede imaginar-

¥ Cfr. Karl Loewith, De Hegel a Nietzsche, Ed.
Sudamericana, Buenos Aires, 1968, pp.
451 ss.: ““El problema de la cristiandad ™.

se, y su consistencia también mayor en
el momento de un proceso de cambio, de
cambio revolucionario.

Por el contrario, un modelo de Iglesia
popular seria aquel caso en el que la ins-
titucibn —o parte de ella, incluyendo
desde momentos decisorios y que ejercen
poder interno en la Iglesia hasta simple
pueblo creyente— se articula activamente
en la sociedad civil con las clases oprimi-
das, enfrentandose al Estado cuando éste
pierde capacidad de ejercicio de hegemo-
nia. Ahora la Iglesia seria, justamente,
un aparato antihegemoénico. Un caso re-
ciente en Ameérica Latina ha sido el arzo-
bispo de San Salvador, Mons. Oscar
Arnulfo Romero, quien comentaba ante
la television mexicana: “La Iglesia en El
Salvador no tiene problemas con el go-
bierno; es el gobierno el que tiene pro-
blemas con el pueblo y la Iglesia esta con
el pueblo”. Cuando fue asesinado el 24
de marzo de 1980, este hecho mismo
muestra la vitalidad del modelo de Iglesia
popular. Al mismo tiempo manifiesta la
contradiccion en el seno de la Iglesia. Pe-
ro el saber analizar y poder controlar
esta contradiccidn exige no solo conocer
la realidad social del momento, sino igual-
mente tener capacidad de interpretar a la
Iglesia en su proceso propio, que tiene
autonomia relativa ante las determina-
ciones historico sociales.’

Es por esto que es acertado indicar lo

que sigue:

“Algunos idedlogos de la reaccion
han acusado al FSLN —en el punto
7. del Comunicado de 1980— de
tratar de dividir a la Iglesia. Nada
mas falso y mal intencionado que
esta acusacion. Si existe division
dentro de las religiones esto es un
hecho completamente independien-

 Véase mi obra De Medellin a Puebla, Edicol,
México, 1979,
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te de la voluntad y la accion del
FSLN. Basta examinar la historia
para darse cuenta que alrededor de
las grandes coyunturas politicas los
miembros de la Iglesia catolica to-
maron siempre posiciones distintas
y hasta contradictorias”.

Con esto, acertadamente, se explica
que hay religion de justificacion de do-
minacién, pero igualmente sectores de
Iglesia revolucionarios o que justifican la
liberacion. Este es el tema, y entre ellos
“se alza la figura inmensa de Gaspar Gar-
cia L. y tantos otros martires sandinistas
de origen cristiano” —fin del punto 7. del
Comunicado—.,

2. Desarrollo de un proceso historico

En la historia de América Latina, y muy
especialmente desde los afios 1960 de este
siglo, la presencia de los cristianos (es de-
cir, del factor religioso y la Iglesia, en
aquellos sectores que han “optado por
los pobres” —como se acostumbra de-
cir—) se ha ido constituyendo en un
momento determinante en el proceso de
liberacion del continente.

2.1. El factor religioso en la historia del
pueblo latinoamericano

La historia de América Latina no seria
comprensible si se hiciera abstraccion del
fendmeno religioso. El campo religioso
fue el nivel esencial de la vida de la cultu-
ra, de la vida politica y econdmica lati-
noamericana desde su origen. Es verdad
que se caera frecuentemente en fetichiza-
ciones de los sistemas vigentes, pero, de
todas man »ras, es imposible explicar el
comporta aient. de las diversas clases, y
en espe i ! las cluses populares, sin la
motivacior relig‘osn,
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Todo el desarrollo de las culturas ame-
rindianas queda expresada en su vida reli-
giosa.'® Los pueblos nomades del extre-
mo norte artico, como los del sur antar-
tico hasta Tierra del Fuego, ordenaron
toda su vida en torno al gran dios del cie-
lo, padre protector y demiurgo. Su liber-
tad ante la tierra —ya gue no conocieron
la agricultura—, le hacia adorar las divini-
dades uranicas. Estos dioses celestes esta-
ran siempre presente en los panteones de
los pueblos plantadores y ain urbanos,
Tanto los aztecas como los incas remiti-
ran toda su existencia a dioses del cielo,
dioses creadores, en el caso de Huitchilo-
poztli como guerrero, en el caso de Pa-

chacamac como origen del dia y organi-

zador del universo.

Por su parte los pueblos plantadores
o de culturas intermedias, desde las
praderas del Mississippi-Missouri hasta
las Antillas, el Orinoco, el Amazona y el
Plata —los pueblos Tupi-Guarani—, orga-
nizardn sus creencias en torno a la duali-
dad, a los héroes gemelos, pero especial-
mente a toda la mitologia del proceso
de paso del estado presente a la tierra
utépica. El mesianismo tan propio del
sertao brasileno, por ejemplo, depende
del escatologismo de los pueblos arawaks,
tupi u otros, que caminantes incesantes
buscaban la patria mejor: el Dorado no
fue una creencia hispanica ni portugue-
sa, sino indigena pre-europea.

En las culturas urbanas de la América
nuclear, desde el norte del imperio azte-
ca (en tierra de tarascos) hasta el sur del
imperio inca (en el rio Maule en Chile),
las estructuras religiosas alcanzaron gra-
dos enormes de complejidad. El modo
de produccion tributario se justificaba
con teologia perfectamente expresadas,
como las que Tlacaelel ensefiaba a los

10 ¢y, W, Krieckeberg-H. Trimborn-W. Mueller-
O. Zerries, Die R-ligionen des alten Amerika,
Kohlhammer, Stuttgart, 1961,
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pueblos dominados por los aztecas. Era
necesario inmolar sangre joven al dios
Sol para que pudiera subsistir: necesitaba
nueva vida y por ello se necesitaban vic-
timas, prisioneros e imperio. Es decir, el
imperio era la mediacion universal para
la subsistencia del cosmos, ya que todo
dependia del Sol: calor, vida, luz. Estas
teogonias penetraban hasta lo mas inti-
mo de la vida familiar, individual, politi-
ca, econdomica.

Cuando el espafiol y el portugués lle-
gan de la otra parte del Atlantico, con
otra experiencia de vida —pero no menos
religiosa—, no puede sino realizarse una
amalgama sincrética de la mayor riqueza
y no por ello inferior. La experiencia de
la Cristiandad bizantina y latina fue vivi-
da de manera especial en la Peninsula
ibérica de la Reconquista. Cuando en
1492 se reconquista el Gltimo reino ara-
be en Espafia: Granada, solo ha termina-
do la Edad Media. En octubre del mismo
ano Coléon descubria unas islas del Mar
Océano. Todo el espiritu de la Cristian-
dad y las Cruzadas se derrama sobre las
Indias Occidentales.

La Cristiandad de las Indias —como se
la denomino—, quedo igualmente satura-
da de la religiosidad propia hispanica y
amerindia. La totalidad de la vida queda
teniida por este factor religioso. La diosa
Tonanzin deviene la Virgen de Guadalu-
pe, pero ello no obsta para que rapida-
mente los criollos se reunan en torno de
ella —gracias a la obra del Licenciado
Sanchez en 1625'' — para afirmar su au-
toconciencia americana ante el espanol.
La Virgen de Guadalupe, como bandera
criolla, se opondra a aquella Virgen de
los Remedios que protegiera a los espa-
foles en la Noche Triste. jLucha de Vir-
genes, lucha de clases! La religion se
encuentra entonces tan dividida como la

IV Cfr, J. Lafaye, Quetzalcéatl v Guadalupe,
FCE, México, 1977,

sociedad y juega como un factor dentro
de la estructura social.

No es entonces admirable que cuando
se levantan los criollos contra la domina-
cion ibérica, lo hagan motivados por sus
propias creencias. Es de recordar un tex-
to del liberador de México, un sacerdote
catolico —cuya campana con la que dota-
ba el Angelus se encuentra hoy en el Pa-
lacio de Gobierno del zocalo en México—:

““Abrid los ojos, americanos, no os
dejéis seducir de nuestros enemigos:
ellos no son catolicos —exclamaba
el curasino por politico; su Dios
es el dinero, y las combinaciones
solo tienen por objeto la opre-
sion™.!'?

No admira entonces que Juan German
Roscio, héroe y gobernante de la primera
hora de la independencia venezolana, es-
cribiera:

“Me bastaba la excelencia de la mo-
ral del Evangelio para conocer que
unos usos y costumbres tales como
los de la monarquia absoluta y des-
potica, no podian conciliarse con el
cristianismo”."?

El héroe venezolano dice todavia:

“En Egipto después de la muerte de
sus favorecedores se fomenta el
odio de los reyes, bajo la tirania de
otro Faradn que gobernaba a los
israelitas con vara de hierro; pero
ellos acaudillados del mejor patriota
de aquellos tiempos quedaron inde-
pendientes y libres de su imperio a

'2 Cfr. mi obra Religion, Edicol, México, 1977,
p. 201.

13 g1 triunfo de la libertad sobre el despotismo,

en Obras, Secretaria General, Caracas, t. [,
1953, p. 8.
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pesar del juramento de obediencia
que los ligaba”.'* “Viene al mundo
el Mesias prometido. . . Jesucristo,
cuyo caracter era de libertador y re-
dentor, no podia aprobar la usurpa-
cion de los emperadores de Roma y
demas opresores de aquella época.
La doctrina de Jesucristo era una
declaracion de los derechos del
hombre y de los pueblos. Sin cesar
les hablaba de su igualdad primitiva,
los consolaba de los errores de la ti-
rania. ..”.!"

Esta fue la inspiracion de todos los
que lucharon por la liberacion nacional
contra el yugo europeo al comienzo del
siglo XIX. AGn Tupac Amaru, al fin
del siglo XVIII —y del cual celebramos
en este ano el segundo centenario de su
sanguinaria y heroica muerte en Cuzco
en 1781—, exclamaba en su bando de re-
belion:

“Los repetidos clamores que los na-
turales de estas provincias me han
hecho de los agravios que se les in-
fieren por varias personas, como
por los corregidores y europeos. . .
Sacandolos del gravamen y yugo pe-
sado que hasta el dia nos han teni-
do debajo de su peso tan oprimidos,
mediante el gobierno tiranico de Es-
pana, que no parecia otra cosa que
una servidumbre de total esclavitud,
a semejanza del cautiverio de Babi-
lonia, en donde el pueblo de Dios
israelita gemia. .. Por eso, y por los
clamores que con generalidad han
llegado al Cielo, en el nombre de
Dios Todo-poderoso, ordenamos y
mandamos que ninguna de las per-
sonas pague ni obedezca en cosa

'% 1bid., t. 11, pp. 90-91.
'S Ibid., p. 93,

48

alguna a los ministros europeos in-
trusos, y solo debera tener todo res-
peto al sacerdote, pagandole el diez-
mo y la primicia como se da a Dios

inmediatamente’’.!®

La relectura del pretexto liberador de
Moisés en Egipto, y de los cautivos bajo
Ciro en Babilonia, es lectura religiosa que
motivaba a los liberadores a comprome-
terse hasta la muerte, y en el uso de las
armas —que fue la cuestiéon que resolvio,
por ejemplo, German Roscio—, por su
pueblo, ya que ‘el autor del libro de la
Sabiduria reconoce y confiesa en otro
lugar la majestad y poder del pueblo™."”

‘Estas motivaciones religiosas en las lu-
chas libertarias han quedado un tanto os-
curecidas por los sucesos posteriores del
siglo XIX. Por una parte, parte de la Igle-
sia se comprometio con las clases conser-
vadoras a la defensa de sus bienes acumu-
lados durante la época colonial. Pero,
por otra parte, el “liberalismo”, que es-
tructurd la dependencia (primero del ca-
pitalismo librecambista anglosajon, y
después del imperialismo desde aproxi-
madamente 1870-1880), juzgd en su his-
toria a la Iglesia como un factor retrogra-
do en la historia americana. Por el con-
trario, no debera olvidarse que el cristia-
nismo estaba profundamente anclado en
la conciencia popular, y sus creencias
religiosas le sirvieron de muro y protec-
cibn a la influencia hegemonica de la
cultura anglosajona, capitalista, liberal,
extranjerizante que se transformo en la
ideologia del Estado capitalista depen-
diente latinoamericano. Paraddjicamente,
las creencias que en la época colonial ha-
bian servido para organizar la hegemonia
de las clases dominantes, ahora retoma-

16 Véase mi obra tomo 1/1 de la Historia Gene-
ral de la Iglesia en América Latina, en Sigue-

me, Salamanca 1984, cap. 1v, seccidn III

Y7 Op.eit., 1.1, p. 45.
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das y recreadas por el mismo pueblo,
sirven de elemento de autociencia nacio-
nal, popular, antiliberal, anticapitalista.

Esto explica que —con excepcion de
México, y explicado por el fenomeno
de los Cristeros'®* — cuando aparezcan
los populismos antiliberales en el siglo
XX (Irigoyen desde el 1918 en Argenti-
na y después Peron, Vargas desde 1930
en Brasil, Cardenas desde 1934 en Mexi-
co, etc.), estos recurriran al apoyo popu-
lar y, dentro de la conciencia popular,
encontraran nuevamente la presencia de
motivaciones religiosas arraigadas en la
totalidad de la historia latinoamericana:
desde la prehistoria amerindiana, pasan-
do por la resistencia a la conquista, hasta
el apoyarse en sus creencias para la gue-
rra emancipatoria contra Espana y Portu-
gal, hasta resistir por mas de un siglo la
influencia extranjerizante del capitalismo
anglosajon. El populismo, contra los li-
berales, permite una nueva libertad a la
Iglesia. Pero es una libertad ambigua.

El populismo —proyecto de capitalis-
mo nacional independiente—, hegemoni-
zado por la débil y naciente burguesia
nacional, necesita el apoyo de la clase
campesina y obrera. Pero estas dos cla-
ses, a diferencia de Europa, estan arraiga-
das en sus creencias populares religiosas,
porque, paradogicamente, la Iglesia ha
sido la enemiga tradicional del liberalis-
mo dependentista. El pueblo, entonces,
la habia descubierto como una aliada
natural —claro es que hubo contradiccio-
nes importantes, tanto por los cristianos
terratenientes y conservadores como por
muchos que fueron liberales—. Esta para-
doja historica que todavia no ha sido
esclarecida por las exposiciones cientifi-
cas —ni de liberales ni de conservadores,
porque ambos quedan juzgados desde el
punto de vista de una historiografia vista

8 Cfr, Jean Meyer, La Cristiada, Siglo XXI,
México, t, I-ITI, 1973-1974,

desde el pueblo oprimido—, nos sirven de
contexto para abordar la Gltima etapa de
una historia en la que estamos angustio-
samente englobados en el presente.

2.2. La religion en las situaciones de
desarrollismo, postpopulismo y
de Seguridad Nacional

Desde la crisis del populismo, siendo
la muerte de Vargas en 1954 un punto
de partida seguro y hasta la caida de Ba-
tista en Cuba en 1959, el desarrollismo
se impuso como el nuevo modelo econo-

.mico y politico.'” Si por desarrollismo

se entiende la comprension del desarrollo
latinoamericano a partir de la necesidad
de una ayuda externa —tanto en capital
como en tecnologia—, politica sugerida
por la CEPAL, podemos decir que el fac-
tor religioso estaba perfectamente articu-
lado a este proyecto.

En efecto, desde el fin de la primera
guerra (1945), habiendo Estados Unidos
alcanzado la hegemonia total del mundo
capitalista (venciendo asi la Inglaterra),
organiza el mundo europeo ante ‘‘el peli-
gro” comunista oriental. El Plan Marshall
fue su instrumento economico, pero, el
instrumento politico fueron las Demo-
cracias Cristianas, europeas. Tanto De-
gasperi en Italia como Adenauer en Ale-
mania, por nombrar dos ejemplos, fun-
daron partidos reformistas cuya finalidad
mas clara era la de no ser socialistas.

De esta manera el cristianismo euro-
peo se comprometié de cuerpo entero
en apoyar el modelo norteamericano en
Europa. El factor religioso sirvié —y sirve
todavia— como campo dentro del cual
se levantaron temores fetichistas contra

19 Véase mi obra De Medellin a Puebla, Una deé-
cada de sangre y esperanza (1968-1978),
Edicol, México, 1979,
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el materialismo y el ateismo, sin conside-
rar nunca de manera frontal el compro-
miso que se tenia con la economia capi-
talista. La lucha era contra principios
y valores eternos, y no en defensa de una
economia capitalista terrenal. En reali-
dad este razonamiento ocultaba una
verdadera justificacion ideologica de la
dependencia capitalista que Europa su-
fria de Estados Unidos.

En Ameérica Latina, los desarrolhsmos
cepalinos —desde Kublstschek en Brasil,
Frondizi en 1957 en Argentina, Lopez
Mateos en México, Betancourt en Vene-
zuela, etc.— venian a cumplir una fun-
cion analoga. El suefio de un capitalismo
nacional independiente, dejan lugar a un
capitalismo dependiente. No es extrano
que las ciencias econémicas descubran el
hecho de la dependencia a partir de
1965 aproximadamente, al fin de la lla-
mada “década del desarrollo” (1955-
1965), en cuyo centro estuvo la “Alianza
para el progreso’’. En el desarrollismo, en
el postpopulismo y en otro tipo de mode-
los reformistas en situacion de dependen-
cia capitalista, el factor religioso vino a
cumplir una funcion ambigua, hecho que
frecuentemente no es considerado ni por
la izquierda, ni por los cientificos sociales.

En efecto, dada la experiencia desarro-
llista de las Democracias Cristianas en
Europa, que dentro de la Iglesia significa-
ban movimientos de militantes tales co-
mo la Acciéon Catolica (cuestion que
Gramsci supo estudiar en Italia, pero que
ningin socialista latinoamericano ha es-
tudiado en profundidad), los cristianos
sabian como moverse dentro del modelo
desarrollista. A tal punto que en los anos
1950 surgen en todas partes, en todos los
paises Democracias cristianas (siendo la
mas antigua la fundada en 1936, como
divisiobn del partido conservador, por
Eduardo Frei en Chile, que llevd en su
origen el nombre bien expresivo de: Fa-
lange). La Iglesia pudo perfectamente
articularse al modelo desarrollista, sin
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oposiciones desarrollista, sin oposiciones
desgarradoras, sin contradiccion.

Surge asi un cristianismo desarrollista,
progresista, moderno. Este tipo de cris-
tianismo es el que, cuando fracase el pro-
yecto desarrollista —ante la imposibili-
dad de mantener la tasa de ganancia de
las transnacionales emergentes, lo quepro-
duce presibn y descontento social, ya
que los salarios pierden capacidad de
compra en el proceso inflacionario—, se
inclina de manera explicita o implicita,
consciente o inconsciente (y siempre
como un ‘“mal menor”, ya que el “mal
mayor”’ seria un poder popular) hacia la
solucion de fuerza: la dictadura militar.

Los neofascismos, en realidad milita-
rismo antipopulares (los fascismos fue-
ron en verdad populismos del “centro”
y por ello arrastraron multitudes, lo que
no acontece con el modelo instaurado en
Brasil en 1964, e inspirado en la doctrina
de Golbery do Couto e Silva, buen disci-
pulo de los geopoliticos norteamericanos,
en cuyas escuelas estudio brillantemente.
El cristianismo de derecha que apoya los
Estados militaristas de Seguridad Nacio-
nal (como el de Pinochet en Chile) tiene
larga historia en América Latina, y se
remonta al conservadurismo del sigio
XIX, al ala derechista dentro de los po-
pulismos (de simpatia franquista), y a
posiciones ‘lefebristas” en lo intraecle-
sial. Son grupos, frecuentemente, que
ain dentro de la Iglesia permanecen en
posiciones anteriores a la renovacion del
Concilio Vaticano II.

Estos grupgs derechistas que apoyan
las dictaduras de Seguridad Nacional de-
be ahora diferenciarselos de los desarro-
llistas, al menos formalmente democrati-
cos (como las Democracias Cristianas).
Unos son, objetivamente, fascistas; otros
son, histéricamente modernizantes, sim-
patizantes de la tecnologia de punta, de
la industrializacion (aunque sea a través
de las transnacionales), ideolégicamente
formados en las novedades europeas o
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norteamericanas. En realidad, los grupos
de derecha, responden mas bien a las oli-
garquias terratenientes, mientras que los
grupos desarrollistas a las burguesias de-
pendientes.

Esto nos explica que, practicamente,
todas las dictaduras actuales en América
Latina, se proclamen defensoras de la ci-
vilizacidon occidental y cristiana. Y, entre
los gobiernos democraticos restantes (co-
mo es el caso de Venezuela, Colombia,
Ecuador, Santo Domingo, en 1981), la
Democracia Cristiana haya cobrado de
mas en mas valor. Al menos, en todos
ellos (incluyendo México), el anticristia-
nismo jacobino va desapareciendo, y es-
to se explica por la necesaria articulacion
que los reformismos de dependencia ca-
pitalistas tienen de Estados Unidos (cam-
peon de la civilizacion occidental y cris-
tiana, como lo expresa Golberry en su
Geopolitica do Brasil).

Si esta fuera la Unica realidad, o la
hegemonica, tendria razon el pensador
que expreso a la “religion” como ‘“‘opio
del pueblo”, Pero la situacion es mas
compleja y el factor religioso, contradic-
torio y él mismo atravesado por la lucha
de clases (cuestion que no pudo plantear
ni Marx ni Lenin en su tiempo y en su
continente), tiene otra vigencia en Amé-
rica Latina.

2.3. Revolucion latinoamericana,
socialismo y la cuestion de la religion

La crisis del populismo en la mitad de
los afios 1950 produno una conciencia po-
pular con caracteristicas propias. En efec-
to, los movimientos populares, bien que
manipulados por la hegemonia burguesa,
tuvieron cierta libertad de movimiento,
posibilidad de organizacion o, al menos,
toma de conciencia de sus posibilidades
historicas., La caida de los populismos
(de ‘Goulart, Peron, Pérez Giménez, Ro-

jas Pinilla, Batista —si puede denominar-

seles populistas—) fue seguida, inmedia-

tamente del comienzo de lo que pudiera

llamarse ‘‘resistencia popular”. La caida

de Arbenz en Guatemala en 1954 fue el

comienzo de la guerrilla en América Cen-

tral que lentamente se extendera por Co-

lombia y Venezuela, En los afios 1960 el

movimiento popular en América Latina

cobra nueva fuerza. A la represidon que su-

fre el pueblo bajo el modelo desarrllista, y

a partir de la memoria del periodo popu--
lista, la revolucion triunfante de Fidel
Castro, que entra en La Habana en enero-
de 1959, marca un momento en la historia

continental. Se ha iniciado una nueva

época,

Por su parte, el pueblo cristiano en su
conjunto, el pueblo oprimido sucesor de
indigenas y mestizos de la colonia, de los
esclavos de las plantaciones, masas urba-
nizadas por el proceso de industrializa-
cidbn pero dejadas a su propia miseria, no
reniega sus antiguas creencias, pero las
guarda como valor incontaminado y pro-
pio. La articulacion de ese pueblo cristia-
no con militantes cristianos de vanguar-
dia, significara el hecho nuevo en el cam-
po religioso latinoamericano, y de la ma-
yor importancia en la historia del conti-
nente, como lo advertia Fidel Castro a
un grupo de ochenta sacerdotes en el
Chile de la Unidad Popular:

“No fui, como Stalin, seminarista,
pero fui estudiante de colegio reli-
gioso y conozco a los sacerdotes, in-
cluso alos de mi época, que no eran
como ustedes. Era otra época, ;Ca-
ramba’, no sé si es que yo realmente
me he puesto muy viejo o que us-
tedes han evolucionado muy rapido
(Risas)”.?°

Esa evolucion que advierte el leader

29 Didlogo citado arriba en nota 6, pp. 484-485.
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cubano no hasido observada por muchos.
Los militantes cristianos de la etapa del
populismo, desde 1930, miembros de la
Accidn Catdlica, de las Democracias Cris-
tianas, pero igualmente de la Juventud
Obrera catolica o de la Juventud Univer-
sitaria catolica, ha vivido intensamente
—como pequenos burgueses, como obre-
ros o campesinos— las experiencias, en su
aspecto auténtico, del populismo. Y, an-
te la crisis de los populismos y de la mis-
ma pequefia burguesia como clase, mu-
chos de ellos optan por los pobres, por
los oprimidos, por el pueblo que comien-
za a ser despiadadamente explotado por
los desarrollismos —también cristianos—.
No es dificil comprender que fue en Chi-
le, en 1969, en el seno de la misma De-
mocracia Cristiana (el MAPU), y desde
Institutos cristianos de estudios sociolo-
gicos, que surgiera el movimiento “Cris-
tianos para el socialismo”. Se trata de un
momento histérico en el cual se articula
una vanguardia militante cristiana a las
masas populares cristianas historicamen-
te. Esta confluencia tiene un poder de
movilizacion inesperado y profundo,
porque parte del hondo suelo insopecha-
do de toda la historia latinoamericana,
antigiiedad que no puede dejar de ser
considerada por ningin movimiento re-
volucionario que aspire a ser popular, a
movilizar las masas oprimidas latinooame-
ricanas.

De alli la resonancia de la muerte del
sacerdote y socidlogo colombiano Cami-
lo Torres. Y aquel gran politico expreso
claramente:

“Estoy dispuesto a luchar por ob]e-
tivos comunes: contra la oligarquia
y el dominio de los Estados Unidos,
para la toma del poder por parte de
la clase popular. . . Cuando la clase
popular tome el poder, gracias a la
colaboracion de todos los revolucio-
narios, nuestro pueblo discutira so-
bre su orientacion religiosa”.?!
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Sin embargo, este cambio entre mili-
tantes cristianos no se produce por un
simple reflejo mecanico de la situacion
socio-politica latinoamericana, sino tam-
bién teniendo en cuenta la autonomia
relativa del campo religioso mismo —y
sobre todo institucional— El Concilio
Vaticano II y la II Conferencia General
del Episcopado latinoamericano en Me-
dellin (1968) garantizaran a todos sus
militantes una linea de compromiso his-
torico con los oprimidos:

“Bstamos en el umbral de una nue-
va época historica —subrayan los
obispos en Medellin— de nuestro
continente, llena de un anhelo de
emancipacion total y de integracion
de toda servidumbre, de madura-
cién personal y de integracion co-
lectiva’.??

Es decir, a partir del compromiso po-
pular de muchos cristianos de vanguardia,
articulados con los movimientos popu-
lares historicos, y ahora autorizados por
la posicion oficial de la Iglesia institucio-
nal, se produjo a mediados de los anos
1960 el comienzo de un movimiento que
vino a estallar al fin de los afios 1970 en
la revolucidon nicaragiiense, sin ocultarse
por ello graves ambigliedades en medio
de una contradiccion creciente.

Repetimos, desde mediados de la déca-
da de los anos 1960, primeramente en Bra-
sil que debio soportar el primer embate
frontal de a dictadura de Seguridad Nacio-
nal, comienza el compromiso organico de
los cristianos con la revolucion latino-
americana. Revolucién popular lenta,

21 camilo Torres, por el Padre Camilo Torres
(1956-1966), CIDOC, Cuernavaca, 1968, pp

300-331.

22 Documento final de Medellin, Introduccion,
Ed. Nova Terra, Barcelona, 1969, p. 44,
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profunda, constante que se dirige con-
tra el capitalismo dependiente, pero no
sdlo contra la dependencia (como en el
caso de los populismos), sino contra
el capitalismo mismo. Esto, es evidente,
produjo en un primer momento una cri-
sis profunda en la conciencia de la van-
guardia cristiana, no asi en el pueblo
cristiano. Este Gltimo nunca habia adop-
tado el capitalismo, sino que lo habia
sufrido. Por el contrario, la vanguardia
cristiana, de una y otra manera vinculada
a la pequena burguesia en los fascismos
europeos y en América Latina® —, debia
abandonar la critica reformista democra-
ta cristiana a la alta burguesia y comen-
zar a adoptar una posicion estructural-
mente superadora del capitalismo mismo.

Superar el capitalismo en el nivel eco-
némico y politico, para la conciencia de
la vanguardia cristiana, significaba negar
a la propiedad privada como de derecho
natural. Esto fue rapidamente asumido.
Mas grave fue la cuestion del ateismo y
del materialismo, que un cierto marxis-
mo staliniano habia convertido en po-
sicion dogmitica a partir de 1920, negan-
do, explicitamente, la posicion antifeti-
chista y de materialismo productivo del
mismo Marx,*

La lucha ideologica por resolver la in-
compatibilidad de la superaciéon de la
posicion reformista del capitalismo, es
decir, del poder asumir el socialismo (y
ain el marxismo), durara casi un dece-
nio. No es dificil comprender la dificul-
tad en que se encontraban los joOvenes cris-
tianos militantes de la parroquia Nuestra
Sefiora de los Angeles en Managua, de

23 Cfr. Nicos Poulantzas, Fascismo y dictadura,
Siglo XXI, México, 1974, en especial el capi-
tulo sobre la “pequena burguesia’’ en los fas-
cismos del centro, y, deberfamos agregar, en
los “populismos™ de la periferia.

% Véase mi obra Filosofia de la poiesis, UAM-
Azcapotzalco, Azcapotzalco, 1977,

donde era parroco el padre Uriel Molina
OFM, cuando debieron optar por el Fren-
te Sandinista, como cristianos. Durante
dos afios (de 1970 a 1972) debieron re-
flexionar sobre la legitimidad cristiana de
esta opcion. Una vez que hubieron toma-
do la decision una nueva época se abria
para el compromiso cristiano revolucio-
nario latinoamericano. Es desde esta
experiencia que el FLSN puede decir que
“nuestra experiencia demuestra. . .”

Es verdad que en Cuba, en 1959, ni
los revolucionarios ni los cristianos esta-
ban preparados para poder articular sus
esfuerzos. Los revolucionarios habian
caido en un cierto dogmatismo, en un
materialismo mecanicista, metafisico
(“todo es materia”, que nunca afirmo asi
Marx), en un ateismo militante (“para
ser revolucionario hay que ser ateos”).
Estas posiciones sin matices separaban a
los militantes revolucionarios del pueblo
cristiano latinoamericano, porque la to-
talidad del pueblo latinoamericano es
cristiano. Ciertamente esta posicion dog-
matica alejaba la posibilidad del compro-
miso de muchos creyentes del proceso
revolucionario —y por desgracia los aleja-
ra todavia en el futuro porque dicho
dogmatismo metafisico esta lejos de ha-
ber terminado, crece todavia en América
Latina—,

Los cristianos, por su parte en 1959,
tampoco estaban preparados para acep-
tar la superacion del capitalismo —al que
dificilmente habian aceptado a fines del
siglo XIX después de siglos de oposicion
contra él. Estdbamos antes del Concilio
Vaticano II y la renovacion de la Iglesia
seria todavia un hecho futuro y Dogma-
tismo marxista, conservadurismo catoli-
co: esta era la realidad en 1959.

Sin embargo, veinte afios despueés, las
cosas habian cambiado por ambas partes.
En primer lugar, en Brasil, atacadas las
vanguardias cristianas junto a los movi-
mientos populistas, la Iglesia recibio el
primer embate de una persecusion en re-
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gla, El padre Henrique Pereira Neto fue
torturado, asesinado de cinco balas y col-
gado desnudo de un arbol en febrero de
1969. Comenzaba asi el descubrimiento
por parte del Estado capitalista depen-
diente, que en la Iglesia se habia produci-
do una contradiccion interna: unos justi-
fican la opresion y los intereses de las
clases dominantes; otros se jugaban por
el proceso revolucionario de las clases,
seria todavia un hecho futuro. Dogma-
el proceso revolucionario de las clases
dominadas, Desde Brasil, y como manera
de resistir la opresion, las comunidades de
creyentes comienzan a crear una nueva
manera de poder vivir, dialogar, tomar
conciencia historica, Se trata de las Co-
munidades de Base —hoy existen mas de
cien mil Comunidades de Base en Brasil,
segin recuento reciente de 1981,

Segin nos contaba un dirigente del
Frente Democratico Revolucionario
(FDR) de El Salvador, el mundo campe-
sino de El Salvador habia sido masacrado
en 1932, ocasion en la que murio Fara-
bundo Marti. Desde ese tiempo no hubo
organizacion en el campo, La presencia
de cristianos, recordando especialmente
al padre Rutilio Grande, jesuita, en la
clase campesina comenzd6 a dar concien-
cia, Las Comunidades de Base fueron la
primera organizacion popular. Sobre
ellas el mismo pueblo organizd su sindi-
cato (FECCAS), también de inspiracion
cristiana, Es decir, se habia producido la
articulacion de las masas cristianas con
la vanguardia cristiana. La teologia de la
liberacion daba estructura teodrica a la
praxis cristiana popular de liberacion his-
torica,

Cuando los grupos marxistas y guerri-
lleros se articulen a las masas ya puestas
de pie por la vanguardia cristiana surgira
el gran movimiento revolucionario popu-
lar de El Salvador, que puede resistir la
violencia armada del ejercito y de la ayu-
da americana,

Aqui sobreviene la mayor contradic-
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ci6n historica en la Iglesia. Un democrata
cristiano, Napoleon Duarte, encabeza la
represion de un pueblo cristiano, y no
puede dejar de ser responsable del asesi-
nato de muchos cristianos. La muerte de
Mons. Oscar Arnulfo Romero el 24 de
marzo de 1980 marca un momento cul-
minante de la participacion del factor
religioso en el proceso revolucionario la-
tinoamericano. Si es verdad que Mons.
Antonio Valdivieso fue asesinado en 1550
en Leon de Nicaragua por defender a los
indios, y que Mons. Enrique Angelelli
fue igualmente asesinado en Argentina
por defender a su pueblo de La Rioja,
nunca un arzobispo habia sido asesinado.
Pero menos aiin en una posicion tan cla-
ra por su sentido religioso y politico al
mismo tiempo. Fue ultimado cuando ce-
lebraba el culto eucaristico —centro del
rito catdlico—, pero después de haber
pronunciado una homilia donde pedia la
desobediencia militar para no seguir ase-
sinando al pueblo, Monsefior Rome:o
cobraba asi mayor dimension atn c.e
Camilo Torres, No era un guerrillero sin
articulacion popular, Era un prelado, en
el seno del pueblo, desde toda la historia
de la conciencia de ese pueblo, el que con-
sagraba la posibilidad de una praxis revo-
lucionaria contra los opresores, aunque
estos estuvieran apoyados por la mayor
potencia mundial y por un gobierno que
se denominaba cristiano.?®

Desde la experiencia de Centro Amé-
rica (Nicaragua, El Salvador y Guatema-
la, y muy pronto Honduras) la presencia
del factor religioso en la lucha revolucio-
naria se torna evidente, imposible de
ocultar,

Por una parte es el imperialismo, des-
de una cultura cristiana, la que intenta
ocultar la presencia de creyentes revolu-

25 Toda la conflictividad de este periodo recien-
te de la historia de la Iglesia latinoamericana,
es lo que hemos querido exponer en la obra
ya citada De Medellin a Puebla,
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cionarios. Esto destruye la apoyatura o
justificacion occidental y cristiana. Por
otra parte ciertos dogmatismos izquier-
distas (enfermedad infantil de la revolu-
cién latinoamericana) siguen repitiendo
un ateismo y materialismos mecanicistas,
metafisicos, que no son adecuados ni
tedrica ni politicamente,

El descubrir en el presente la funcion
del campo religioso en la revolucion lati-
noamericana es una de las exigencias pri-

meras en el proceso actual. De este tema
se han ocupado diversos autores y cierta-
mente sera objeto de proximos debates.*®

26 E] “campo religioso” escindido y contradic-
torio, y como un dmbito propicio para el
cambio social ha sido analizado por Otto
Maduro, Religion y conflictos sociales, CRT,
México, 1980,

j SIMPOSIO SOBRE CAMPESINADO, TIERRA E IGLESIA k

La Comision de Estudios de Historia de la Iglesia Latinoamericana (CEHI-
LA), desde hace trece anos viene trabajando sobre la Historia de la Iglesia en
Ameérica Latina, bajo el criterio de escribir una historia desde el pueblo. Ac-
tualmente, CEHILA esta empefiada en investigar los rostros concretos del
pueblo latmoamencano para lo cual se han realizado seminarios de estudio
sobre temas tales como: los pueblos indigenas, la esclavitud y la herencia
religiosa agro-americana, la mujer pobre y la clase obrera.

La temdtica de la tierra, y mds concretamente la de ““Campesinado y Tie-
rra’ es cada dia mas importante, Desde los inicios de la Conquista, la Iglesia
se ve involucrada en este problema y por ello CEHILA considera urgente ana-
lizar los momentos historicos mas importantes en los que las cuestiones de la
tierra y la religion se entrecruzan.

Para estudiar el tema, CEHILA estd organizando un SIMPOSIO SOBRE
CAMPESINADO, TIERRA E IGLESIA a realizarse en La Paz (Bolivia), del
29 al 31 de julio de 1987.

CEHILA invita a historiadores, antropologicos, tedlogos y demas especia-
listas a participar del Simposio. Los Investigadores que deseen participar de-
ben presentar trabajos escritos (de 20 a 30 carillas, doble espacio). Del mismo
modo, CEHILA solicita a los investigadores que le otorguen la prioridad para
su publicacion. Cada autor recibira cinco ejemplares del libro resultante del
Simposio. CEHILA no esta en condiciones de ofrecer pasajes a los participan-
tes, pero cubrird sus gastos de alojamiento. A las personas que no puedan
asistir personalmente, se les invita a enviar sus trabajos, que seran presenta-
dos por algin miembro de CEHILA.

Para mayores informes dirigirse a Marta U. de Aguirre, Coordinadora del
Area Andina de CEHILA, Casilla 994, teléfono 793462, La Paz, Bolivia.
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