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CULTURA CRISTIANA Y COMPROMISO POLITICO

Dignisimas autoridades académicas de la Universitat de Lleida, alum-
nos y miembros todos de este foro universitario, sefioras y sefiores:

"Vull que les meves primeres paraules, encara que mal pronunciades,
en la noble llengua catalana, siguin rebudes com un petit homenatge
que surt de dins del meu cor i del meu pensament per a manifestar
'admiracié per aquesta terra i la seva cultura, la seva gent i 1'esperit
singular i peculiar que no és tan sols una riquesa propia d'aquesta terra
sin6 de totes les terres d'Espanya. Homenatge d'admiraci6 i de respec-
te del qual Catalunya sempre n'ha estat mereixedora i que és fonament
de la fecunda convivencia de tots els pobles d'aquesta realitat plural
que anomenem Espanya. Des d'aquest respecte i des d'aquesta llengua,
vull manifestar el meu agraiment per trobar-me entre vostes".

Una feliz confluencia de intereses, inquietudes y espiritu en la que
convergen el Institut d'Estudis Ilerdencs, fuente e impulso de tantas
investigaciones y reflexiones sobre la vida y la historia de esta singu-
lar ciudad y su provincia; el Institut de Recerca i Estudis Religiosos,
que ya en su misma denominacién nos anuncia la inquieta y critica
visién de una de las dimensiones esenciales del ser humano, tanto en
su faceta social como en su individualidad, y la misma Universitat de
Lleida que hoy nos acoge y que, en su naciente y creciente prestigio,
eleva y aumenta el valor intelectual de este encuentro, hace que poda-
mos, entre todos, dar inicio a este ciclo de conferencias y estudios que
sobre el tema "Pensamiento cristiano y transformacion de la realidad"
ha sido programado para este curso académico.

Y aunque sea entrar en el terreno privado del testimonio personal,
permitaseme decir en este momento lo que ya he indicado en muchas
otras ocasiones: que fue una enciclica papal -concretamente la Mit
Brennender Sorge, con su condena al entonces pujante nazismo ale-
mdn, y con su reflexién paralela (para el que quisiera hacerla) a la
situacién y al régimen que en aquel momento imperaba en nuestro
pais- la que me llevé a asumir un compromiso politico y a interesarme
por esa actividad humana que 1llamamos politica.



El Cristianismo es una fe, pero es también, y ademds, una cultura.
Harnack, el famoso te6logo alemin de la Reforma, lo expresa
claramente:"el Cristianismo es una filosofia, puesto que tiene un con-
tenido racional y se ocupa de las mismas cuestiones cuya solucién
investiga la Filosofia, pero no lo es en tanto que proviene de una
revelacion, es decir, en tanto que tiene un origen sobrenatural". Mucho
antes, ya en los primeros siglos, Tertuliano y Justino se vanaglorian en
sus escritos de que el Cristianismo sea una filosoffa que viene a dar
una respuesta total a las cuestiones que desde la remota antigiiedad se
habian planteado los hombres. Agustin de Hipona, Tomds de Aquino,
George Berkeley comparten, con muchos otros, cuya lista serfa inter-
minable, la némina de te6logos en un lugar de preeminencia absoluta,
pero, al mismo tiempo, son esenciales en la Historia de la Filosofia,
que estaria, sin ellos, empobrecida en el camino del pensamiento.

Y lo mismo que ocurre en el campo de la Filosoffa, podriamos ver que
sucede en el campo de la Sociologia, de la Etica, del Arte e incluso de
la Politica, que terminard siendo el centro de nuestra reflexion. Es
decir, un conjunto de principios y formas de vida y pensamiento que
es lo que llamamos cultura e incluso civilizacién. Una cultura que por
nacer de un mensaje especifico llamamos cristiana. Era importante
hacer esta distincién. Queria aclarar que el pensamiento cristiano, al
que voy a atender en esta conversacién con ustedes, es el que se
refiere y reduce a lo que llamamos cultura cristiana. Esa serd la plata-
forma o el punto de partida en el que me situo.

Pero debemos intentar colocarnos en el contexto actual de nuestro
devenir. Es cierto que todos nos movemos en un transcurrir histérico a
través del cual nos vamos realizando, pero también es cierto que no es
demasiado bueno "poner la mano en el arado y echar la vista atrds",
pues todos somos lo que somos y vivimos en cada momento.

En esta hora vivimos lo que los filésofos del momento han dado en
llamar "posmodernidad", que no es sino una forma eufemistica de
cambiarle el nombre a la misma modernidad sin haber abordado la
resolucion de los problemas que se planteaban, y es forzoso que nos
preguntemos cudles son sus caracteristicas mas fundamentales, res-
pondiéndonos por boca de los propios posmodernos. Tales caracteris-
ticas serian:

A.- La irrelevancia de Dios para la vida de los hombres.
B.- La decadencia del Humanismo como filosoffa.
C.- Y como sintesis, la desaparicién del Cristianismo.

Los sustitutos de esta terna se limitan, por su parte, a lo siguiente:

A.- Veneracion por lo epictreo.
B.- Instalacion en el paréntesis.
C.- Entronizacién del consenso.

Es evidente que los signos de los tiempos marcan una progresiva
disminucién de la emocion religiosa en el comiin de los mortales; otro
rasgo evidente es la devaluacién del humanismo; finalmente, el Cris-
tianismo en Europa se ha vuelto conservador, ha perdido mucho de su
esencia. Todo esto parece bastante claro, pero de ahi no puede dedu-
cirse mds que lo que propone Carlos Diaz: "lo actualmente vivido
como pagano no es lo poscristiano, sino lo todavia no cristiano, lo que
se mantiene fuera de lo cristiano, como olvido o marginacién de la
memoria histérica cristiana".

Es cierto que los europeos hemos abandonado durante siglos la pre-
ocupacion religiosa y la hemos cambiado por un homocéntrismo mili-
tante, pero esta retraccion sobre el yo no ha dejado de volverse sobre
el propio yo, de forma que podemos afirmar que "por mucho que el
hombre blasone de lo contrario, no se puede vivir tampoco sobre el
fondo de un antihumanismo".

Asi dichas las cosas, y por centrarnos en el momento presente, tam-
bién es fuerza reconocer que, desde la cultura cristiana, histéricamente
se ha ido cincelando el humanismo cristiano.

EN EL ERROR DE LOS RADICALISMOS

También aqui la radicalidad, la pretensién de convertirse en la raiz
tunica de interpretacion de la realidad social, desde criterios cristianos,
lleva a extremos que se descalifican por si mismos. En uno de esos
extremos estaria la postura que establece la pura negacion de cualquier



forma de compromiso politico desde el pensamiento y la cultura cris-
tiana. El resumen simplista de esta posicién podria venir dado por la
conocida y tantas veces repetida afirmacién de que "una cosa es la
religion y otra cosa distinta -radicalmente distinta- la politica". Este
podria ser, digo, el resumen simplista de una posicién que es, en el
fondo, infinitamente mas compleja.

Mas compleja porque tras esta afirmacién pueden esconderse, confluir
y confundirse, para un observador poco atento, posiciones tan dispares
como el verticalismo, el escapismo espiritualista, el anticonfesionalismo
y la complaciente instalacién burguesa en la injusticia.

Otra cuestion distinta, pero a la que también se refiere la separacién de
religi6n y politica, es la exigencia -no siempre histéricamente respeta-
da por la Iglesia o la jerarquia- de la aconfesionalidad del compromiso
politico. Es cierto que en un mundo plural esa diversidad de opciones
sociopoliticas que surgen de la cultura cristiana no pueden tener, en
ningln caso, un marchamo de confesionalidad que las convertirfa en
exclusivas y que, en alguna forma, ataria a la Iglesia a una concrecién
politica. En ese sentido, s es verdad y necesario que religién y politica
sean claramente distintas y distinguibles. No obstante, hay que decir
que, en esta materia, muchos politicos y muchos eclesiésticos si se
"dejaron caer en la tentacién" a lo largo de los tiempos.

Pero finalmente, en esa negacién del compromiso desde la cultura
cristiana se encuentra, muchas veces, la instalacién de buenas gentes,
bienpensantes, que desean que el mundo permanezca como esté por-
que asi estd a su gusto. Y desde luego no admiten de ninguna manera
que se diga que el intento de cambiarlo se realiza desde posiciones
cristianas. Para esas personas, la tinica posicién posible es en la que
ellos se encuentran, en la que ellos se sienten ortodoxa y sumisamente
situados con exclusividad total. No crean que con este retrato, con esa
imagen, hago una parodia exagerada. Muchas de las terribles situacio-
nes de Iberoamérica tienen su origen en estos criterios. E, incluso, la
vieja Europa de origen cristiano mantiene en el fondo esta postura, a
pesar de sus proclamados derechos humanos, en sus relaciones con
todo el denominado Tercer Mundo.
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Existe, como vemos, una forma de cultura cristiana que intenta dejar
en la espera de lo puramente temporal, de lo mundano, cualquier clase
de actividad politica, proclamando su absoluta separacién del pensa-
miento cristiano. Pero existe -casi con las mismas consecuencias o
conviviendo con el abandonismo politico- otra visién radicalmente
extrema que hace coincidir, en la prictica, religion, creencias y politi-
ca.

La base de este extremismo estaria en el concepto absolutista de la
"verdad". El silogismo seria: es asi que tenemos una verdad revelada.
Todo lo que no coincida con ella es error y el error dafia a los hom-
bres. Luego, el error debe ser negado y destruido.

No obstante, esa formulacién exclusivista ha existido y existe actual-
mente. La condena de Galileo, muchas de las posturas de la Inquisi-
cidn, la persecucion a los albigenses o el proceso a los templarios son
muestras de su vigencia en el pasado. Y el integrismo cristiano -lo
mismo que el fundamentalismo musulman o el tradicionalismo radical
judio, como manifestaciones de que esta postura emerge en casi todas
las religiones- es, hoy en dia, fuente de gravisimos conflictos, de dolor
infinito en los seres humanos que lo padecen y, en definitiva, de
negacion absoluta de lo que la Teologia cristiana conoce como el
"mandamiento nuevo" del amor universal.

Muestras de este integrismo, con sus virulentas consecuencias, se en-
cuentran en los pensadores ultraconservadores franceses del grupo Cité
Catholique entre los que se proclamaba -como recoge en un reciente
estudio Prudencio Garcia- "el deber de todo buen catdlico de luchar
contra los modernos hijos de la revolucién francesa, socialistas, co-
munistas, liberales y cualesquiera movimientos de liberacion
anticolonial", llevando esta lucha a dimensiones nada metaféricas sino
evidentes y reales.

Y, de forma mas cercana a nosotros, con distintos matices y en otras
dimensiones, hay igualmente muestras de esta postura en el
Nacionalcatolicismo que sostuvo y en el que se sostuvo el régimen
franquista.
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Y una vez mas he de referirme a Iberoamérica como lugar en el que
una vision extremista de la relacion entre religion y politica ha provo-
cado las mds atroces formas de represion por todos conocidas. La
crueldad, la insanfa, la inclemencia, constituyen uno de los misterios
significativos del ser humano que no necesitan justificacién en las
ideas. Pero parece, en cambio, que si es necesario encontrar en las
ideologias una coartada suficiente para que la conciencia del tortura-
dor o del verdugo no termine reveldndose en toda su maldad, revol-
viéndose contra si mismo en la insoportable factura del terror.

Algo asi, por duro que parezca, ocurrié con el fenémeno de las juntas
militares argentinas, o con la dictadura chilena, o con los grupos
paramilitares y los "escuadrones de la muerte" en tantos paises ibero-
americanos. Una confluencia de las ideas del integrismo catdlico y de
la lucha antisubversiva desarrollada en Indochina y Argelia por milita-
res franceses, por una parte, y las ideas desarrolladas en determinados
centros de formacién militar norteamericanos, entre los que destaca
Fort Gulick, situado en la zona del Canal de Panama, son la fuentes de
la llamada "doctrina de la seguridad nacional" que apuaicce como ca-
racteristica comun practicamente en todos los ejércitos iberoamerica-
nos.

A grandes lineas, el aspecto comunista ateo de la subversién interior
aparece como el gran enemigo, el gran peligro de destruccién de la
"civilizacién cristiana", como ya habian probado y sufrido los france-
ses en Indochina y Argelia, y como certificaba el ejemplo cercano de
Cuba. Ante este fendmeno es necesaria la lucha antisubversiva, la
contrainsurgencia, la guerra contrarrevolucionaria, en definitiva, la re-
presion del enemigo interior. Y como este enemigo es poderoso -y por
antonomasia malvado-, es licito todo lo que lleva a su destruccién.
Todo lo demds, la crueldad, el dolor que con el tiempo va descubrién-
dose, encuentra en este punto su explicacion. Los militares argentinos,
los chilenos, los cerebros de la lucha antiinsurgente no se ven a si
mismos como homicidas. Se ven, se creen catdlicos fervientes, salva-
dores de la cultura catdlica.

Pero, evidentemente, entre estos dos extremos, uno que deja y abando-

na el mundo a su suerte y otro que niega el derecho a vivir en ese
mundo a quien no piense de forma ortodoxa, hay otras opciones politi-
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cas, otras formas de compromiso de raiz cristiana que han sido enri-
quecedoras para la humanidad.

FORMAS DE COMPROMISO DESDE EL PENSAMIENTO CRISTIANO:
LA DEMOCRACIA CRISTIANA

A lo largo de todo el siglo XIX, la doctrina liberal como un todo
unitario -filoséfico, social, econdémico, intelectual- termina por encon-
trar un espacio politico que supondria abrir las puertas a la concepcion
capitalista. Por otro lado, el viejo socialismo utdpico y roméntico de
profundas raices griegas, y hasta cristianas, se transforma en el socia-
lismo cientifico tras el manifiesto de Marx y Engels en 1848. Aunque
en 1891 ninguna de las dos ideologias habia llegado a los extremos
que alcanzaron posteriormente, sus posturas, ya claramente manifesta-
das, determinaron la reflexion que, desde el pensamiento cristiano,
realiz6 Ledn XIII en la enciclica Rerum novarum. Una cosa quedaba
clara: ni el liberalismo radical ni el socialismo comunista eran opcio-
nes idoneas para una vision cristiana de la sociedad y sus miembros.
Y, reconocida la autonomia de lo politico, y teniendo en cuenta que la
enciclica no era, ni mucho menos, un ideario politico, se invitaba a los
cristianos -pensadores, politicos, sindicalistas- a que aportasen solu-
ciones a los problemas sociales que planteaba el mundo moderno.

Aunque el término es anterior, la apariciéon de la Rerum novarum
supuso un gran impulso, sobre todo entre los jovenes catdlicos france-
ses, del concepto de Democracia cristiana, que tuvo la caracteristica
de aportar una preocupaciéon mucho menos paternalista y mucho mds
popular de los problemas sociales que la Revolucién industrial y la
Revolucion francesa habian puesto de manifiesto.

Durante el primer tercio del siglo XX, la Democracia cristiana es mas
un movimiento politico-social que una ideologia definida. Es la apor-
tacion de Jacques Maritain y sobre todo de Emmanuel Mounier en los
primeros afios treinta, la que define y finalmente da especificidad al
mensaje democratacristiano. La introduccién en la teoria politica de
un término, primero histéricamente teolégico y més tarde filoséfico,
de honda raiz cristiana, es el que da origen a ese contenido. Se trata
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del término de persona y su consecuencia, en clave politica, del perso-
nalismo comunitario.

Como sabemos, el nombre de persona proviene etimolégicamente de
las palabras latinas per-sonare 'y éstas a su vez del griego prosopon,
con la que se designaba la méscara que se ponian los actores. Pero la
mascara, en las representaciones de las tragedias griegas no tenia la
misién de ocultar al actor, que es como lo interpretariamos ahora,
sino, por el contrario, la de determinar el personaje y distinguirlo de
los demas: la misién de definir su personalidad, dicho con terminolo-
gia actual.

Recuérdese que el liberalismo hace una defensa total del individuo,
del individualismo frente al peligro del Estado, del feroz leviatdn. Y
por otro lado, el socialismo cientifico considera casi exclusivamente
al pueblo, al colectivo como sujeto de derechos politicos. La introduc-
cion del concepto de persona en politica desde una concepcién demo-
cratica y de valoracién del hombre de raiz cristiana, pretende descu-
brir que la concepcién individualista es en la practica, y casi en la
teoria, insolidaria, dejando a la mayor parte de los individuos en situa-
cién de total indefensién, mientras en el otro extremo el concepto de
pueblo sélo puede entenderse sin masificacién, sin pérdida de los
verdaderos valores humanos, con plena garantia de los derechos hu-
manos individuales, "como conjunto orgnico, como comunidad, de
personas humanas".

Esa es, en sintesis, la idea de Revolucion personalista y comunitaria,
titulo de la obra de Mounier, escrita en 1935, que ha venido a ser una
especie de manifiesto democratacristiano. Desde él, hombres como De
Gasperi y Adenauer pudieron hacer surgir y dar vigor a los grandes
partidos democratacristianos.

Pero las ideas y las ideologias van poco a poco impregnandose mutua-
mente de las ideas de lo mds préximo. Asi ocurre también con la
Democracia cristiana. En unas coordenadas irrenunciables -dentro del
personalismo comunitario- ha sido histéricamente posible adoptar po-
siciones tan alejadas entre si como las que significaron la de los
socialcristianos bavaros de Franz J. Strauss, claramente conservado-
ras, o la appertura a sinistra de Aldo Moro dispuesta al didlogo con
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los comunistas. Pero en sentido inverso, también el ideario
democratacristiano ha ido matizando muchas de las posiciones libera-
les, que hoy en dia estd muy lejos de aquel puro laissez fairei del
liberalismo manchesteriano, o ha ido influyendo en las del socialismo
democratico hasta hacerlo coincidir en determinados aspectos con los
presupuestos personalistas. También de esta forma la Democracia cris-
tiana ha contribuido a moderar y centrar los radicalismos.

Una dltima palabra quiero dedicar a la Democracia cristiana en
Iberoamérica, donde tuvo que desempefiar un papel que no dudo en
llamar revolucionario. Cuando el ideario democratacristiano llega a
Iberoamérica, en la mayor parte de los paises existian gobiernos y
regimenes claramente conservadores cuando no totalitarios. La dimen-
si6én democrética y la dimension de compromiso socialcristiano de su
ideario hace que muchos de los partidos democratacristianos america-
nos tengan que nacer y formarse en la clandestinidad, y en todos los
casos, que representen una dimension renovadora y QC f:ambio tan
grande con relacion a la politica vigente que se vean a si mismos, pero
sobre todo que sean vistos por el orden establecido como portadores
de la revolucién. Asi fueron vistos y asi fueron combatidos. He cono-
cido a varios democratacristianos americanos que llegaron a tener res-
ponsabilidades de gobierno, que fueron perseguidos, encarceladqs y
hasta torturados y mutilados en los comienzos de su compromiso.
Quiero aqui dedicar un carifioso recuerdo a José Napoleon Duarte, a
Eduardo Frei y Rafael Caldera, verdaderos lideres de la lucha por la
Democracia en América Latina.

LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION

A lo largo de toda esta charla, habran observado que han sido muy
frecuentes las referencias a Iberoamérica. No podia ser de otra forma,
primero porque no pretendo usar ninguna otra autoridad que la que me
da mi experiencia y mi testimonio, e Iberoamérica es, sin duda, la
segunda mitad de mi mente y mi corazén. Pero después, porque no
hay ninguna otra zona del mundo en la que los conflictos surgidos de
las distintas lecturas del compromiso politico de raiz cultural cristiana
hayan sido més evidentes. Para que resulte mds claro: el general
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Pinochet y Camilo Torres creen beber en la misma fuente pero con
aguas evidentemente distintas.

No puedo, pues, desarrollar esta intervencién sin hacer referencia a
una compleja dimensién del pensamiento cristiano, que tiene impor-
tancia capital en la vida de los pueblos americanos con dimensiones
filoséficas, sociales, politicas y, desde luego, teolégicas. Me refiero,
claro estd, a la Teologia de la liberacion.

En el afio 1972 aparece la obra Teologia de la liberacion del sacerdo-
te y te6logo peruano Gustavo Gutiérrez.

El Concilio Vaticano II, y mds concretamente la constitucién pastoral
Gaudium et spes con su apuesta definitiva por el mundo, "por los
gozos y las esperanzas, las tristezas y las angustias de los hombres de
nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de cuantos sufren..."; la
Conferencia episcopal de Medellin y sus andlisis sociales y teoldgicos
de la realidad americana; el espiritu y la obra de Dom Helder Cdmara,
al que el status llamaba el arzobispo rojo, el del espafiol monsefior
Casaldéliga en el Mato Grosso y el de tantos otros hombres y aconte-
cimientos, entre los que no se puede excluir el impacto producido por
la muerte del cura guerrillero espafiol Camilo Torres en Colombia, son
muchos de los elementos que han ido dando forma a esta nueva expre-
sién del compromiso cristiano social y politico.

La Teologia de la liberacion es, en primer lugar, una nueva expresion
del pensamiento teolégico. En esa dimensién poco puedo decir. S6lo
indicar que nunca, a lo largo de la historia, la Teologia fue totalmente
neutra o ajena a las realidades humanas; su evolucién, su profundizacién
ha seguido las pautas de las inquietudes de los hombres de todos los
tiempos. Otra cosa es que lo haya realizado con mayor o menor fortu-
na. Y recordar como lo hace el te6logo holandés Schillebeeckx, citado
por el mismo Gustavo Gutiérrez, "es evidente que el pensamiento
también es necesario para la accion, pero la Iglesia se ha preocupado
esencialmente, durante siglos, de formular verdades, y, mientras tanto,
no hacia nada para conseguir un mundo mejor. En otras palabras, se
limit6 a la ortodoxia y terminé dejando la ortopraxis en manos de los
que estaban fuera de la Iglesia y de los no creyentes". No tengo incon-
veniente en aceptar una cierta exageracion en la formulacién, histdri-

-16-

camente valorada, pero si recordamos que el Syllabus condend posi-
ciones que habrian de ser consideradas normales después del Concilio
Vaticano II, no parece que la exageracion sea tan grande referida al
siglo XIX y primera mitad del XX.

Pero la Teologia de la liberacién tiene un segundo componente, un
genitivo que la determina, la liberacién, sobre el que es necesario
detenerse a reflexionar. Las teorfas sociales y econdmicas desarrollistas
brotan siempre de los estudios de expertos del primer mundo. Segun
éstos -y perdéneseme la indudable simplificacién que hago- las distin-
tas circunstancias histéricas, econdmicas y socioldgicas habrian lleva-
do a determinados paises a una situacion que denominamos de desa-
rrollo. Habria otros paises en via de desarrollo, es decir, mis o menos
cercanos a alcanzar el nivel de los primeros paises y, por ultimo,
estarfan los paises subdesarrollados. La teoria dice que, para que todos
los paises alcancen ese nivel, es necesario que se produzca el paso de
las distintas etapas por las que transitaron histéricamente los primeros.
Cumplido ese ciclo, todos los paises terminarian alcanzando el primer
mundo. Lo tnico que se puede hacer es acelerar los procesos por
medio de las ayudas econdmicas, estructurales, culturales, que los
paises desarrollados prestarian a los paises no desarrollados.

Con esta teorfa, tan l6gicamente fundamentada, a pesar de que en
algunos aspectos la puesta en practica de programas de cooperacion ha
dado resultados espectaculares y de estar firmemente convencido de
que hay que intensificar y profundizar todavia mucho mas en estos
programas, es necesario admitir que el resultado no es el esperado.

En la mayoria de los paises de América Latina, por no decir en todos,
los criterios desarrollistas han fracasado. Muchas son las causas que
intervienen para este resultado. La primera es que lo que podemos
llamar la velocidad del proceso es progresiva. Eso significa que en los
paises desarrollados viajan en trenes de alta velocidad en la evolucion
de sus economias y de sus sociedades, mientras los subdesarrollados
lo hacen en lentos trenes de mercancias -en muchos casos en destarta-
ladas carretas-, con lo que la distancia que los separa es cada dia
mayor.
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La accién de las grandes multinacionales y de la economia del desa-
rrollo en general motiva, bien por interés bien por defectos del siste-
ma, que, en el mejor de los casos, s6lo salga beneficiada una pequefa
parte de la poblacién de los paises subdesarrollados; precisamente
aquella parte que, por las caracteristicas internas y por su estructura
econdmica, basada tradicionalmente en el latifundismo, es la menos
necesitada y la que mds puede aprovechar los beneficios de la situa-
cién. La consecuencia es el engrosamiento, el crecimiento de una
oligarquia interna que se pone al servicio de los intereses extranjeros
en beneficio propio.

Y todo -economia, politica, cultura- contribuye a que las cosas perma-
nezcan asi. Puedo decir, por mi propia experiencia, que una de las
mayores dificultades que se encuentra en los proyectos de cooperacién
y desarrollo es que los fondos que se envian para los mismos no
terminen a favor de esa oligarquia en lugar de servir a los verdadera-
mente necesitados.

Y es aqui donde surge el concepto de liberacién como un intento de
superar las deficiencias del criterio desarrollista y buscar, a partir del
compromiso con la realidad, los caminos para abolir la actual situa-
cién de injusticia e intentar construir una nueva sociedad de hombres
iguales y fraternos. Liberarles de una esclavitud cuyas cadenas, cuyos
barrotes, no son de hierro -o por mejor decir, no son exclusivamente
de hierro- sino obra de unas situaciones injustas y de egoismos huma-
nos. Hacer més radical y més pleno el compromiso de la solidaridad,
esencia del mensaje y del pensamiento cristiano. Y, en lo que tiene de
teologia, revitalizar la accién de la comunidad cristiana en su compro-
miso con el mundo para colaborar en este intento.

Un gran te6logo cataldn, pero tan universal que trasciende los limites
de la Teologia catélica para poder ser considerado un te6logo ecumé-
nico -me refiero claro estd a Ramon Péniker-, tiene una importantisima
pagina sobre la Teologia de la liberacién: "creo que es uno de los
fenémenos culturales y religiosos més importantes de nuestro tiempo.
Es una manifestacién del espiritu en la Iglesia y en el mundo, y el
resultado de un extraordinario proceso de emancipacion que quiere
liberar al hombre de la alienacién causada por la explotacion del pue-

-18-

blo por parte de los poderosos, tanto a nivel econdmico y social como
cultural y religioso".

Esta claro que, como todo intento humano, la Teologia de la libera-
cion tiene aspectos que se pueden discutir e incluso criticar -Paniker
mismo tras esa pagina que les he leido hace alguna de esas reflexio-
nes-, y también hay que decir que esta por ver el resultado dltimo de
este intento de transformacion de la realidad de los pueblos de Améri-
ca. Los procesos seguirian mas o menos las pautas siguientes:

Compromiso personal de la Iglesia o de los cristianos con la realidad
de injusticia; andlisis pedagdgico y ayuda a las gentes, a los mismos
pueblos, para que descubran su situacion de dependencia y consecuen-
temente abandonar la cerrada via del desarrollismo para iniciar a pro-
seguir la de la liberacion; busqueda de un orden social radicalmente
distinto al actual que intente realizar mds adecuadamente la justicia y
la solidaridad; participacion activa de los oprimidos en todo el proceso
tal y como se aprobé en Medellin: "alentar y favorecer todos los
esfuerzos del pueblo por crear y desarrollar sus propias organizaciones
de base, por la reivindicacién y consolidacién de sus derechos, y por
la busqueda de una verdadera justicia", y no cansarse nunca de andar.
Todos los cambios, todas las revoluciones, todos los avances impor-
tantes protagonistas de la Teologia de la liberacién como el padre
Ignacio Ellacurria, que nos conduce a las fuentes biblicas en las que
un Dios liberador envia a su hijo para salvarnos, para liberarnos de
todo pecado, de toda injusticia, de toda opresion, para fundar con €l
una comunion de la fraternidad. Yo, personalmente, creo en esa Teo-
logia de la liberacion.

Pero también creo que no estaria todo dicho sin una referencia, como
indiqué maés arriba, al problema de la violencia que suele ser, desde la
distancia, una de las criticas mds fuertes que se le hacen a la Teologia
de la liberacion. No la evitaré. Muchos de ustedes habrdn oido a
personas mds o menos comprometidas con Centroamérica o a perso-
nas que desde compromisos religiosos -misioneros, miembros de co-
munidades religiosas- han conocido esa realidad, decir algo asi como
"esa realidad hay que conocerla antes de juzgarla con nuestros crite-
rios". Yo lo he oido. Y a veces a cristianos que antes de ir a América
se situaban en posiciones claramente tradicionalistas.
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(Qué quiere decir esto? Quiere decir que la realidad, la situacién de
miseria, la explotacién del hombre por el hombre que se vive en Amé-
rica Latina puede ser descrita como una situacion de tal injusticia que
es de hecho una forma de violencia institucionalizada, en un doble
sentido: en el de aquel que afirmaba Ghandi de que "la pobreza es la
forma mads terrible de violencia" y en aquel otro que obliga a los
pobres a mantenerse en esa situacion por un "orden establecido por la
fuerza", con métodos realmente violentos para el que disiente o pro-
testa. Una violencia tal que produce el sufrimiento y la muerte de
millares de inocentes. Una situacién que impulsa a que los mismos
obispos reunidos en Medellin afirmen que "no se puede abusar de la
paciencia de un pueblo que soporta durante afios una condicién que
dificilmente aceptarian quienes tienen una mayor conciencia de los
derechos humanos".

Frente a esta violencia ha surgido en muchos sitios -como tltimo lugar
en Chiapas- la violencia guerrillera que pretende cambiar la situacion.
Es cierto que no puede canonizarse a esta violencia por muy justa que
nos parezca. Y cuando parece que lo es, suele producir un cambio de
los poderosos pero no de la situacién del pueblo.

Pero tampoco puede condenarsele unilateralmente porque sea la tinica
violencia que aparece en nuestros medios de comunicacién, ni decir
que estd producida por la Teologia de la liberacion. Eso no es honra-
do.

Decia Helder Camara: "yo respeto a todos los que, en conciencia, se
han visto obligados a optar por la violencia, no la violencia demasiado
facil de guerrilleros de salén, sino la de los que han dado muestra de
sinceridad con el sacrificio de sus vidas. Creo que el recuerdo de
Camilo Torres y de Che Guevara es merecedor de respeto ... Yo acuso
a los verdaderos operadores de la violencia, que son todos los que, por
egofsmo, ofenden la justicia y ponen obstaculos a la paz ...".

Las circunstancias de mi vida politica me llevaron, como saben uste-
des, a El Salvador, al centro del huracan de la lucha de los pueblos
americanos por su liberacion, a uno de los centros de la mas cruel
violencia. Alli, como he indicado, pude conocer a los jesuitas espafio-
les de la U.C.A., a los mismos que abati la violencia institucionalizada,
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fuente de todas las violencias de América. En las largas noches tropi-
cales tuve la oportunidad de compartir sus esperanzas, de participar en
sus temores e ilusiones. Cuando me despedi de ellos no supuse que era
para siempre. Pero asi fue.

En més de una ocasiéon he llamado a los jesuitas de El Salvador,
martires de la paz. Toda su violencia fue la lucha, a veces desesperada
y desesperanzada, por los derechos humanos. Eso los llevé a la muer-
te. En los primeros tiempos del Cristianismo, confesar el nombre de
Jesus llevaba a la muerte, al martirio. Veinte siglos después, una so-
ciedad que se llama cristiana, pero que es evidentemente precristiana,
lleva a la muerte, al martirio a los confesores del mandamiento nuevo,
del mandamiento de Jesuds. En ellos se han cumplido plenamente las
palabras con las que Helder Cédmara cerraba su conferencia de Parfs:
"en lo que me atafie, prefiero mil veces que me maten a tener que
matar yo ...". Esa, la violencia de los pacificos, la violencia de la paz,
es la verdadera violencia de la Teologia de la liberacion.

Tras este viajar por el panorama de la construccion del Humanismo
que nace de la cultura cristiana, aunque mejor deberiamos decir de la
fe cristiana, no puedo por menos que intentar esbozar una nueva pro-
puesta.

La posmodernidad cree que la cultura de la abundancia es ya la abun-
dancia de la cultura, pero si por cultura se entiende lo que pide la
etimologia de la palabra, entonces la abundancia del Occidente capita-
lista s6lo produce un cultivo de superficie y un menor cultivo en
profundidad de lo que constituye la actividad del espiritu.

Nosotros propugnamos una cultura que ayude al hombre a salir de la
miseria y esto no es posible sin la construccién de un humanismo que
camine hacia arriba. Contra la corriente que hace del hombre un sujeto
de consumo, de especulacién y de manipulacion politica. Es asi posi-
ble imaginar un humanismo que convierta al hombre en rey y sefior de
todo cuanto ahora le tiene prisionero.

Tal como dice la enciclica Redemptor hominis: "hay que establecer,

aceptar y profundizar el sentido de la responsabilidad moral, que debe
asumir el ser humano". Y es en razén de-este ser humano que se hace
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necesaria nuestra profesion de fe. Es el anhelo de un personalismo que
sustituya la primacia de lo estatal por la primacia de lo personal.

En resumen, y concluyo, no hay una tercera via: o se es personalista o
no se es , sabiendo que la alternativa es la nada absoluta, pues la
alternativa seria un antipersonalismo que no concuerda con els ser
humano.
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CULTURA CRISTIANA I COMPROMIS POLITIC

Dignissimes autoritats académiques de la Universitat de Lleida, alumnes i
membres d'aquest forum universitari, senyores i senyors:

"Vull que les meves primeres paraules, encara que mal pronunciades, en la
noble llengua catalana, siguin rebudes com un petit homenatge que surt de
dins del meu cor i del meu pensament per a manifestar 1'admiracié per aquesta
terra i la seva cultura, la seva gent i l'esperit singular i peculiar que no és tan
sols una riquesa propia d'aquesta terra siné de totes les terres d'Espanya.
Homenatge d'admiracié i de respecte del qual sempre Catalunya n'ha estat
mereixedora i que és fonament de la fecunda convivéncia de tots els pobles
d'aquesta realitat plural que anomenem Espanya. Des d'aquest respecte i amb
aquesta llengua, vull manifestar el meu agraiment per trobar-me entre
vosaltres".

Una feli¢ confluéncia d'interessos, inquietuds i esperit on convergeixen
1Tnstitut d'Estudis Ilerdencs, font i impuls de tantes investigacions i reflexions
sobre la vida i Ia historia d'aquesta singular ciutat i la seva provincia; I'Institut
de Recerca i Estudis Religiosos, que ja des de la seva mateixa denominacié
ens anuncia la inquieta i critica visié d'una de les dimensions essencials de
I'ésser huma, tant pel que fa a la seva faceta social com en la seva individualitat,
i la Universitat de Lleida, que avui ens acull i que, des del seu naixent i
creixent prestigi, eleva i augmenta el valor intel.lectual d'aquesta trobada.
Aquesta feli¢ confluéncia fa que puguem, entre tots, encetar aquest cicle de
conferéncies i estudis que, amb el tema "Pensament cristia i transformacié de
la realitat", ha estat programat per a aquest curs académic.

I encara que sigui entrar en el terreny privat del testimoni personal, permeteu-
me dir el que ja he indicat en moltes altres ocasions: que fou l'enciclica papal
-concretament la Mit Brennender Sorge, amb la seva condemna al llavors
puixant nazisme alemany, i en la seva reflexié paral.lela (per aquell qui
vulgués fer-la) a la situacié i al régim que en aquell moment imperava en el
nostre pafs- la que em porta a assumir un compromis politic i a interessar-me
per aquesta activitat humana que anomenem politica.

El Cristianisme és una fe, perd és també, i a més, una cultura. Harnack, el
famés tedleg alemany de la Reforma, ho expressa clarament: "el cristianisme
és una filosofia, ja que posseeix un contingut racional i s'ocupa de les mateixes
qliestions, les solucions de les quals investiga la filosofia, perd no ho és, en
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tant que prové d'una revelacid, és a dir, en tant que té un origen sobrenatural".
Molt abans, ja en els primers segles, Tertul.lia i Justi es vanagloriaven en els
seus escrits que el Cristianisme fos una filosofia que ve a donar una resposta
total a les qiiestions que des de la remota antiguitat s'havien plantejat els
homes. Agusti d'Hipona, Tomas d'Aquino, George Berkeley comparteixen,
amb molts d'altres, el llistat dels quals seria interminable, la nomina de tedlegs
en un lloc de preeminencia absoluta, pero, al mateix temps, son essencials en
la historia de la filosofia, que estaria, sense ells, empobrida en el cami del
pensament.

I tal com s'esdevé en el camp de la filosofia, podriem veure qué succeeix en
I'ambit dela sociologia, de 1'¢tica, de l'art i fins i tot de la politica, que acaba-
ra essent el centre de la nostra reflexi6. Es a dir, un conjunt de principis i
formes de vida i pensament que sén el que anomenem cultura i fins i tot
civilitzacié. Una cultura que pel fet de néixer d'un missatge especific ano-
menem cristiana. Era important fer aquesta distincié. Voldria aclarir que el
pensament cristia, el qual tindré en consideracié en aquesta conversa amb
vostes, és el que es refereix i redueix a alldo que anomenem cultura cristiana.
Aquesta sera la plataforma o el punt de partida en el qual em situo.

Perd hem d'intentar inserir-nos en el context actual del nostre esdevenir. Es
cert que tothom es mou en un transcurs historic a través del qual es va
realitzant, perd també és cert que no és massa bo "posar la ma en l'ara-da i
mirar enrere", ja que tothom és el que és i viu en cada moment.

Ara per ara vivim allo que els filosofs del moment han acordat en denominar
"postmodernitat", que no és siné una forma eufemistica de canviar-li el nom
a la modernitat mateixa, sense haver escomes la resolucié dels problemes que
es plantegen, i és obligat que ens preguntem quines son les seves caracte-
ristiques més fonamentals, i que ens responguem per boca dels mateixos
postmoderns. Aquestes caracteristiques serien:

A. La irrellevancia de Déu per a la vida dels homes.

B. La decadencia de I'humanisme com a filosofia.

C. I, com a sintesi, la desaparici6 del Cristianisme.

Els substituts d'aquesta terna es limiten, per la seva part, al segiient:
A. Veneraci6 per l'epicuri.

B. Instal.lacié en el paréntesi.
C. Entronitzacié del consens.
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Es evident que els signes del temps marquen una progressiva disminuci6 de
I'emocié religiosa en els mortals; un altre tret evident és la devaluacié de
I'humanisme; finalment, el Cristianisme a Europa s'ha tornat conservador, ha
perdut molt de la seva esséncia. Tot aixd sembla bastant clar, perd d'aqui no
es pot més que deduir alld que proposa Carlos Diaz: " el que €s viscut
actualment com a pagd no és el postcristianisme, siné el que encara no €s
cristia, alld que es manté fora d'alld cristia, com a oblit o marginacié de la
memoria historica cristiana".

Es cert que els europeus hem abandonat durant segles la preocupacié religio-
sa i I'hem canviada per un homocentrisme militant, perd aquesta retraccié
sobre el jo no ha fet més que girar-se sobre el propi jo, de manera que podem
afirmar que "per molt que I'nome faci ostentacié del contrari, tampoc no es
pot viure sobre el fons d'un antithumanisme".

Dit aixd, i per tal de centrar-nos en el moment present, també s'ha de reconeixer
que, des de la cultura cristiana, historicament s'ha anat cisellant I'humanisme
cristia.

EN L'ERROR DELS RADICALISMES

També aqui la radicalitat, la pretensié de convertir-se en l'arrel tnica
d'interpretaci6 de la realitat social, des de criteris cristians, porta a extrems
que es desqualifiquen per si mateixos. En un dels extrems hi hauria la postura
que estableix la pura negacié de qualsevol forma de compromis politic des
del pensament i la cultura cristiana. El resum simplista d'aquesta posicié
podria venir donat per la tan coneguda i tantes vegades repetida afirmacion
que "una cosa €s la religi6 i una altra diferent -radicalment diferent- la politi-
ca". Aquest podria ser, dic, el resum simplista d'una posicié que és, en el
fons, infinitament més complexa.

Més complexa perqué darrere aquesta afirmacié poden amagar-se, confluir i
confondre's, per a un observador poc atent, posicions tan dispars com el
verticalisme, l'escapisme espiritualista, 'anticonfessionalisme i la complaent
instal.lacié burgesa en la injusticia.

Una altra qiiestié diferent, perd a la qual també es refereix la separacié de
religié i politica, és l'exigéncia -no sempre historicament respectada per
1'Església o la jerarquia- de la aconfessionalitat del compromis politic. Es cert
que en un moén plural aquesta diversitat d'opcions sociopolitiques que sorgeixen
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de la cultura cristiana no poden tenir, en cap cas, un marxamo de
confessionalitat que les convertiria en exclusives i que, d'alguna forma, fermaria
I'Església en una concreci6 politica. En aquest sentit, si que és veritat i
necessari que la religié i la politica siguin clarament distintes i distingibles.
No obstant, s'ha de dir que, en aquesta materia, molts politics i molts
eclesiastics sf que es "deixaren caure en la temptacié" al llarg dels temps.

Perd finalment, en aquesta negacié del compromis des de la cultura cristiana
shi troba, moltes vegades, la instal.lacié de la bona gent, benpensant, que
desitja que el mén romangui tal com estd perqué aix{ esta al seu gust. I per
descomptat no admet de cap manera que es digui que l'intent de canviar-lo es
realitza des de posicions cristianes. Per a aquesta gent, 1'inica posicié possible
€s la que es troba en ells, en la qual ells se senten ortodoxament i sumisa
situats amb exclusivitat total. No es creguin que amb aquest retrat, amb
aquesta imatge, faig una paroddia exagerada. Moltes de les terribles situacions
d'Hispanoamerica tenen el seu origen en aquests criteris. I, fins i tot, la vella
Europa d'origen cristia manté en el fons aquesta postura, a pesar dels seus
proclamats drets humans, en les seves relacions amb 1'anomenat Tercer Mén.

Existeix, com veiem, una forma de cultura cristiana que intenta deixar a
l'espera d'alld purament temporal, d'alld munda, qualsevol classe d'activitat
politica, proclamant la seva absoluta separacié del pensament cristia. Perd
existeix -gairebé amb les mateixes conseqiiéncies o convivint amb
l'abandonisme politic- una altra visi6 radicalment extrema que fa coincidir, a
la practica, religid, creences i politica.

La base d'aquest extremisme estaria en el concepte absolutista de la "veritat".
El sillogisme seria: es aixi que tenim una veritat revelada. Tot alld que no
coincideixi amb ella és error i l'error perjudica els homes. Aleshores l'error ha
de ser negat i destruit.

No obstant aix0, aquesta formulaci6 exclusivista ha existit i existeix actualment.
La condemna de Galileo, moltes de les postures de la Inquisici6, la persecucié
dels albigesos o el procés als templers sén mostres de la seva vigéncia en el
passat. I l'integisme cristia - aixi mateix com el fonamentalisme musulma o
el tradicionalisme radical jueu, en tant que manifestacions del fet que aquesta
postura emergeix en gairebé totes les religions- és, avui en dia, font de
conflictes molt greus, de dolor infinit en els éssers humans que ho sofreixen
i, en definitiva, de negaci6 absoluta d'alld que en la teologia cristiana es
coneix com el "manament nou" de 1'amor universal.

Mostres d'aquest integrisme, amb les seves virulentes conseqiiéncies, es troben
en els pensadors ultraconservadors francesos del grup Cité Catholique entre
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els quals es proclamava -com recull en un recent estudi Prudencio Garcia- "el
deure de tot bon catdlic de lliutar contra els moderns fills de la revolucié
francesa, socialistes, comunistes, liberals i qualssevol moviments d'alliberacié
colonial", la qual lluita portava a dimensions que no eren gens metaforiques
sin6 evidents i reals.

I, de forma més propera a nosaltres, amb diferents matisacions i en altres
dimensions, existeixen igualment mostres d'aquesta postura en el
Nacionalcatolicisme que va sostenir i en qué es va sostenir el régim franquis-
ta.

I un cop més he de referir-me a Hispanoameénica com un lloc en el qual una
visié extremista de la relacié entre religié i politica ha provocat les més
atroces formes de repressié conegudes per tothom. La crueltat, la insania, la
incleméncia constitueixen un dels misteris significatius de I'ésser huma que
no necessiten justificacié en les idees. Perd sembla, en canvi, que si que és
necessari trobar en les ideologies una coartada suficient perqué la consciéncia
del torturador o botxi no acabi rebel.lant-se en tota la seva maldat, tornant-se
contra si mateix en la insuportable factura del terror.

Quelcom axi, per dur que pugui semblar, va passar amb el fenomen de les
juntes militars argentines, o amb la dictadura xilena, o amb els grups
paramilitars i els "esquadrons de la mort" en tants paisos hispanoamencaps.
Una confluéncia de les idees de l'integrisme catolic i de la lluita antisubversiva
desenvolupada a Indoxina i Argelia per militars francesos, per una part, i les
idees desenvolupades en determinats centres de formacié militar nord-
americans, entre els quals destaca Fort Gulick, situat a la zona del Canal de
Panama , sén les fonts de I'anomenada "doctrina de la seguretat nacional" que
apareix com a caracteristica comuna practicament en tots els exercits
hispanoamericans.

A grans trets, l'aspecte comunista ateu de la subversié interior apareix com el
gran enemic, el gran perill de destruccié de la "civilitzacié cristiana”, com ho
havien viscut i sofert els francesos a Indoxina i Argelia, i com certificava
l'exemple proper de Cuba. Davant aquest fenomen és necessaria la lluita
antisubersiva, la contrainsurgéncia, la guerra contrarevolucionaria, en defini-
tiva, la repressi6 de l'enemic interior. I com que aquest enemic és poderds -i
per antonomasia malvat-, és licit tot el que porta a la seva destrucci6. Tota la
resta, la crueltat, el dolor que amb el temps va descobrint-se, troba en aquest
punt la seva explicaci6. Els militars argentins, els xilens, els cervells de la
Iluita antisurgent no es veuen a si mateixos com a homicides. Es veuen, es
creuen catolics fervents, salvadors de la cultura catolica.
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Pero, evidentment, entre aquests dos extrems, un que deixa i abandona el
mon a la seva sort i un altre que nega el dret a viure en aquest mén a qui no
pensi de forma ortodoxa, existeix en unes altres opcions politiques, unes
altres formes de compromis d'arrel cristiana que han estat enriquidores per a
la humanitat.

ForMES DE COMPROMIS DES DEL PENSAMENT CRISTIA:
LA DEMOCRACIA CRISTIANA

Al llarg de tot el segle XIX, la doctrina liberal com un tot unitari -filosofic,
social, economic, intel.lectual- acaba per trobar un espai politic que suposaria
obrir les portes a la concepci6 capitalista. Per una altra banda, el vell socialisme
utdpic i romantic de profundes arrels gregues, i fins i tot cristianes, es trans-
forma en el socialisme cientific després del manifest de Marx i Engels el
1848. Encara que el 1891 cap de les dues ideologies no havia arribat als
extrems a qué arribaren posteriorment, les seves postures, ja clarament
manifestades, determinaren la reflexi6é que, des del pensament cristia, realitza
Lleé XIII en l'enciclica Rerum Novarum. Una cosa quedava clara: ni el
liberalisme radical ni el socialisme comunista eren opcions idonies per a una
visi6 cristiana de la societat i els seus membres. I, reconeguda 1'autonomia de
la giiestié politica, i tenint en compte que l'enciclica no era, ni molt menys,
un ideari politic, es convidava els cristians -pensadors, politics, sindicalistes-
que aportessin solucions als problemes socials que plantejava el mén modern.

Malgrat que el terme és anterior, I'aparicié de la Rerum novarum va suposar
un gran impuls, sobretot entre els joves catolics francesos, del concepte de
Democracia cristiana, el qual es caracteritzava per aportar una preocupacié
menys paternalista i molt més popular dels problemes socials que la Revolucié
industrial i la Revoluci6 francesa havien posat de manifest.

Durant el primer ter¢ del segle XX, la democracia cristiana és més un moviment
politicosocial que una ideologia definida. Es l'aportaci6 de Jacques Maritain i
sobretot d'Emmanuel Mounier a les primeries dels anys trenta, aquella que
defineix i dona especificitat al missatge democratacristid; la introduccié en la
teoria politica d'un terme, primer historicament teoldgic i més tard filosofic,
de profunda arrel cristiana, és el que déna origen a aquest contingut. Es tracta
del terme persona i la seva conseqiiéncia en clau politica, del personalisme
comunitari.
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Com sabem, el nom de persona prové etimologicament de les paraules llatines
per-sonare i aquestes a la vegada del mot grec prosopon, amb el qual es
designava la mascara que es posaven els actors. Perd la mascara, en les
representacions de les tragédies gregues, no tenia la missié d'amagar l'actor,
que és com ho interpretariem avui, siné, contrariament, la de determinar el
personatge i distingir-lo dels altres: la missié de definir la seva personalitat,
en terminologia actual.

Hem de recordar que el liberalisme fa una defensa total de l'individu, de
l'individualisme enfront al perill de 1'Estat, de fero¢ leviatan. I per una altra
banda, el socialisme cientific considera gairebé exclusivament el poble, el
col.lectiu com a subjecte de drets politics. La introduccié en politica del
concepte de persona, des d'una concepcié democratica i de valoraci6é de
I'home d'arrel cristiana, pretén descobrir que la concepcié individualista és
en la practica, i gairebé en la teoria, insolidaria , per la qual cosa es deixa la
major part dels individus en situaci6 de total indefensié, mentre que en l'altre
extrem, el concepte de poble solament pot entendre's sense massificacio,
sense pérdua dels veritables valors humans, amb plena garantia dels drets
humans individuals, "com a conjunt organic, com a comunitat de persones
humanes".

Aquesta és, en sintesi, la idea de Revolucion personalista y comunitaria, titol
de 'obra de Mounier, escrita el 1935, que ha vingut a ésser una especie de
manifest democratacristia. A partir d'ell, homes com De Gasperi i Adenauer
van poder fer sorgir i donar vigor als grans partits democratacristians.

Pero les idees i les ideologies van poc a poc impregnant-se mituament de les
idees d'alld més proxim. Aix{i mateix passa amb la Democracia cristiana. En
unes coordenades irrenunciables -dins el personalisme comunitari- ha estat
histdricament possible adoptar posicions tan allunyades entre si com les que
significaren la dels socialcristians bavaresos de Franz J. Strauss, clarament
conservadores, o la appertura a sinistra d'Aldo Moro disposada al dialeg
amb els comunistes. Perd en sentit invers, també lideari democratacristia ha
anat matisant moltes de les posicions liberals, que avui dia sén molt lluny
d'aquell laissez faire del liberalisme manchesteria, o ha anat influint en el
socialisme democratic fins a fer-lo coincidir en determinats aspectes amb els
pressuposits personalistes. També d'aquesta forma la Democracia cristina ha
contribuit a moderar i centrar els radicalismes.

Una dltima paraula vull dedicar a la Democracia cristiana a Hispanoameérica

on va haver d'acomplir un paper que no dubto en anomenar de revolucionari.
Quan l'ideari democratocristia arriba a Hispanoameérica, a la major part dels
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paisos existien governs i régims clarament conservadors, quan no totalitaris.
La dimensi6 democratica i la dimensié de compromis socialcristia del seu
ideari fa que molts dels partits democratacristians americans hagin de néixer i
formar-se en la clandestinitat, i en tots els casos, que representin una dimensié
renovadora i de canvi tan gran amb relaci6 a la politica vigent que es vegin a
si mateixos, perd sobretot que siguin vistos per l'ordre establert, com a
portadors de la revolucié. Aix{ foren vistos i aix{ foren combatuts. He conegut
diversos democratacristians americans que van arribar a tenir responsabilitats
en el govern, que varen ser perseguits, empresonats i fins i tot torturats i
mutilats en els inicis del seu compromis. Vull aqui dedicar un afectuds record
a José Napole6én Duarte, a Eduardo Frei i Rafael Caldera, veritables liders de
la Tluita per la democracia a I'America llatina.

La TeoLoGIA DE L'ALLIBERACIO

Al llarg de tota aquesta xerrada, hauran observat que han estat molt fregiients
les referéncies a Hispanoameérica. No podia ser altrament, primer perqué no
pretenc utilitzar cap altra autoritat que la que em déna la meva experiéncia i
el meu testimoni i Hispanoamerica és, sens dubte, la segona meitat de la
meva ment i el meu cor. Perd després, perque no existeix una altra zona en el
moén en qué els conflictes sorgits de les diferents lectures del compromis
politic d'arrel cultural cristiana hagin estat més evidents. Perqué resulti més
clar: el general Pinochet i Camilo Torres creuen que beuen en la mateixa font
perd amb aigiies evidentment diferents.

No puc, doncs, devenvolupar aquesta intervencié sense fer referéncia a una
complexa dimensié del pensament cristia, que té importancia capital en la
vida dels pobles americans amb dimensions filosofiques, socials, politiques
i, per descomptat, teologiques. Em refereixo, és clar, a la Teologia de
I'alliberacié.

L'any 1972 apareix l'obra Teologia de la liberacion del capella i tedleg perua
Gustavo Gutiérrez.

El Concili Vatica II, i més concretament la constituci pastoral Gaudium et
spes amb la seva aposta definitiva per al mén " per als goigs i les esperan-
ces, les tristeses i les angoixes dels homes del nostre temps, sobretot dels
pobres i d'aquells qui sofreixen ..."; la Confereéncia episcopal de Medellin i
les seves analisis socials i teologiques de la realitat americana; 1'esperit i
I'obra de Dom Helder Cémara, a qui l'estatus anomenava l'arquebisbe roig,
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el de 1 'espanyol monsenyor Casalddliga al Mato Grosso i el de tants altres
homes i esdeveniments, entre els quals no es pot excloure l'impacte produit
per la mort del capella guerriller espanyol Camilo Torres a Colombia, sén
molts dels elements que han anat donant forma a aquesta nova expressié del
compromis cristia social i politic.

La Teologia de l'alliberacié és, en primer lloc, una nova expressié del
pensament teoldgic. En aquesta dimensié puc dir ben poca cosa. Solament
indicar que mai, al llarg de la historia, la teologia no fou totalment neutra o
aliena a les realitats humanes; la seva evolucid, el seu aprofundiment ha
seguit les pautes de les inquietuds dels homes de tots els temps. Una altra
cosa és el que hagi realitzat amb més o menys fortuna. I recordar com ho fa
el tedleg holandés Schillebeeckx, citat pel mateix Gustavo Gutiérrez, "és
evident que el pensament també és necessari per a l'accid, perdo 1'Església
s'ha preocupat essencialment, durant segles, de formular veritats, i, mentre
tant, no feia res per a aconseguir un mén millor. En altres paraules, es limita a
l'ortodoxia i va acabar deixant l'ortopraxis a mans dels qui estaven fora de
I'Església i dels creients". No tinc cap inconvenient en acceptar una certa
exageraci6 en la formulacid, historicament valorada, pero si recordem que el
Syllabus condemna posicions que haurien de ser considerades normals després
del Concili Vatica II, no sembla que l'exageracié sigui tan gran referida al
segle XIX i a la primera meitat del XX.

Perd la Teologia de l'alliberaci6 té un segon component, un genitiu que la
determina, l'alliberacid, sobre el qual és necessari detenir-se a reflexionar.
Les teories socials i econdmiques desenvolupadores sorgeixen sempre dels
experts del primer mén. Segons aquests -i perdoneu-me la indubtable
simplificacié que faig-, les diferents circumstancies historiques, economiques
y socioldgiques haurien portat a determinats paisos a una situacié que
anomenem de desenvolupament. Hi hauria uns altres paisos en via de
desenvolupament, és a dir, més o menys propers a arribar a aconseguir el
nivell dels primers paisos i, per ultim, hi havia els paisos subdesenvolupats.
La teoria diu que, perqué tots els paisos arribin a aquest nivell, és necessari
que es produeixi el pas de les diferents etapes per les quals transitaren
historicament els primers. Acomplert aquest cicle, tots els paisos acabarien
per aconseguir el primer mén. L'inic que es pot fer és accelerar els processos
per mitja dels ajuts econdomics, estructurals, culturals, que els paisos
desenvolupats prestarien als paisos no desenvolupats.

Amb aquesta teoria, tan ldgicament fonamentada, a pesar que en alguns

aspectes la posada en practica de programes de cooperacié ha donat resultats
espectaculars i malgrat que estic fermament convengut que s'ha d'intensificar
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i aprofundir encara molt més en aquests programes, és necessari admetre que
el resultat no és 1'esperat.

En la major part dels paisos d'America llatina, per no dir en tots, els criteris
desenvolupadors han fracassat. Moltes son les causes que intervenen en aquest
resultat. La primera és que allo que podem anomenar la velocitat del procés
és progressiva. Aix0 significa que en els paisos desenvolupats es viatja en
trens d'alta velocitat segons I'evolucié de les seves economies i de les seves
societats, mentre que els subdesenvolupats ho fan en lents trens de mercaderies
-en molts casos en atrotinades carretes-, amb la qual cosa la distancia que els
separa és cada dia més gran.

L'acci6 de les grans multinacionals i de l'economia del desenvolupament en
general motiva, bé per interés bé per defectes del sistema, que, en el millor
dels casos, solament surti beneficiada una petita part de la poblacié dels
paisos subdesenvolupats; precisament aquella part que, per les caracteristiques
internes i per la seva estructura economica, basada tradicionalment en el
latifundisme, és la menys necessitada i la que més pot aprofitar els beneficis
de la situaci6. La conseqiiencia és l'engrossiment, el creixement d'una
oligarquia interna que es posa al servei dels interessos estrangers en benefici

propi.

I tot -economia, politica, cultura- contribueix al fet que les coses romanguin
d'aquesta manera. Puc dir, per la meva propia experiéncia, que una de les més
grans dificultats que es troba en els projectes de cooperacié i desenvolupament
és que els fons que s'hi envien no acabin a favor d'aquesta oligarquia en lloc
de servir als veritables necessitats.

I és aqui on sorgeix el concepte d'alliberacié com un intent de superar les
deficiéncies del criteri desenvolupador i buscar, a partir del compromis amb
la realitat, els camins per abolir l'actual situacié d'injusticia i intentar cons-
truir una nova societat d'homes iguals i fraterns. Alliberar-los d'una esclavi-
tud les cadenes i els barrots de la qual no sén de ferro -o per millor dir-ho, no
sén exclusivament de ferro- siné obra d'unes situacions injustes i d'egoismes
humans. Fer més radical i més ple el compromis de la solidaritat, esséncia del
missatge i del pensament cristia. I, en allo que té de teologia, revitalitzar
l'acci6 de la comunitat cristiana en el seu compromis amb el mén per a
col.laborar en aquest intent.

Un gran teoleg catala, perd tan universal que transcendeix els limits de la

Teologia catdlica per a poder ésser considerat un tedleg ecumémic -em
refereixo, evidentment, a Ramon Péniker-, t¢ una importantissima pagina
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sobre la Teologia de l'alliberaci6: "crec que és un dels fendmens culturals i
religiosos més importants del nostre temps. Es una manifestacié de l'esperit
en I'Església ien el mon, i el resultat d'un extraordinari procés d'emancipacié
que vol alliberar I'home de l'alienacié causada per l'explotacié del poble per
part dels poderosos, tant a nivell economic i social com cultural i religiés".

Es cert que, com tot intent huma, la Teologia de l'alliberaci6 té aspectes que
es poden discutir i fins i tot criticar -el mateix Paniker a continuacié d'aquesta
pagina que els he llegit fa alguna d'aquestes reflexions-, i també s'ha de dir
que caldria veure el resultat dltim d'aquest intent de transformacié de la
realitat dels pobles d'América. Els processos seguirien més o menys les pautes
seglients:

Compromis personal de I'Església o dels cristians amb la realitat d'injusticia;
analisi pedagogic i ajuda a la gent, als pobles mateixos, perqué descobreixin
la seva situacié de dependéncia i conseqiientment abandonar la tancada via
de desenvolupament per iniciar-se en la de l'alliberacié; recerca d'un ordre
social radicalment diferent a l'actual que intenti realitzar més adequadament
la justicia i la solidaritat; participacié activa dels oprimits en tot el procés tal i
com s'aprova a Medellin: " encoratjar i afavorir tots els esfor¢os del poble per
crear i desenvolupar les seves propies organitzacions de base, per la
reivindicaci6 i consolidacié dels seus drets, i per la recerca d'una vertadera
justicia", i no cansar-se mai de caminar. Tots els canvis, totes les revolucions,
tots els avencos importants protagonistes de la Teologia de 1'alliberacié com
el pare Ignasi Ellacurria, que ens condueix a les fonts bibliques en les quals
un Déu alliberador envia el seu fill per salvar-nos, per alliberar-nos de tot
pecat, de tota injusticia, de tota opressid, per fundar amb ell una comunié de
la fraternitat. Jo personalment crec en aquesta Teologia de 1'alliberacid.

Perd també crec que no quedaria dit tot sense una referéncia, tal i com he
indicat anteriorment, al problema de la violéncia que sol ésser, des de la
distancia, una de les critiques més ferotges que es fan a la Teologia de
l'alliberacié. No l'evitaré. Molts de vostés hauran conegut, per persones més o
menys compromeses amb 1'America Central o per persones que des de com-
promisos religiosos -missioners, membres de comunitats religioses- aquesta
realitat, o hauran escoltat alguna cosa com: "aquesta realitat hem de congixer-
la abans de jutjar-la amb els nostres criteris". I jo ho he sentit algunes vegades
a cristians que abans d'anar a América se situaven en posicions clarament
tradicionalistes.

Que vol dir aixd? Vol dir que la realitat, la situacié de miseria, I'explotaci6 de
I'home per I'home que es viu a Ameérica llatina pot ser descrita com una
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situaci6 d'una tal injusticia que és de fet una forma de violéncia
institucionalitzada en un doble sentit: en el d'aquell que afirmava Ghandi que
"la pobresa €s la forma més terrible de violéncia" i en un altre el que fa
referéncia als pobres, que els obliga a mantenir-se en una situacié d"ordre
establert per la for¢a", amb métodes realment violents dels quals difereix o
protesta. Una violéncia tal que produeix el sofriment i la mort de milers
d'innocents. Una situacié que impulsa, els mateixos bisbes reunits a Medellin,
a afirmar que: "no es pot abusar de la paciéncia d'un poble que soporta
durant anys una condicié que dificilment acceptarien aquells que tenen una
més gran consciéncia dels drets humans".

Enfront a aquesta violencia ha sorgit en molts llocs -com a ltim lloc a
Chiapas- la violéncia guerrillera que pretén canviar la situacié. Es cert que no
pot canonitzar-se aquesta violéncia per molt justa que ens sembli. I quan
sembla que ho és, se sol produir un canvi dels poderosos perd no de la
situaci6 del poble.

Perd tampoc no pot condemnar-se unilateralment perqué sigui 1tinica violéncia
que apareix en els nostres mitjans de comunicacié ni dir que és produida per
la Teologia de l'alliberacid. Aixd no és honrat.

Deia Helder Céamara: "jo respecto tots els que, conscientment, s'han vist
obligats a optar per la violéncia, no la violeéncia massa facil de guerrillers de
salo, sin6é d'aquells que han donat mostra de sinceritat amb el sacrifici de les
seves vides. Crec que és mereixedor de respecte el record de Camilo Torres i
de Che Guevara ... jo acuso els vertaders operadors de la violéncia, que sén
tots aquells que, per egoisme, ofenen la justicia i posen obstacles a la pau ...".

Les cirscumstancies de la meva vida politica em portaren, com saben vostes,
a El Salvador, al centre de I'huraca de la Iluita dels pobles americans per a la
seva l'alliberaci6, a un dels centres de la més cruel violéncia. Alli, com he
indicat, vaig poder congixer els jesuites espanyols de la UCA, els mateixos
que va abatre la violéncia institucionalitzada, font de totes les violéncies
d'Ameérica. En les llargues nits tropicals vaig tenir l'oportunitat de compartir
les seves esperances, de participar en els seus temors i il.lusions. Quan me'n
vaig acomiadar no suposava que fos per sempre. Perd va ser aixi.

En més d'una ocasié he anomenat els jesuites d'El Salvador, martirs de la pau.
Tota la seva violéncia fou la lluita, alguns cops desesperada i desesperangada,
pels drets humans. Aixo els porta a la mort. Durant els primers temps del
Cristianisme, confessar el nom de Jesds portava a la mort, al martiri. Vint
segles després, una societat que s'anomena cristiana, perd que és evidentment
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precristiana, porta a la mort, al martiri als confessors del manament nou, del
manament de Jests. En aquests s'ha acomplert plenament les paraules amb
les quals Helder Cdmara tancava la seva conferencia de Paris: " en alldo que
em concerneix, prefereixo mil vegades més que em matin que haver de matar
jo ...". Aquesta, la violencia dels pacifics, la violéncia de la pau, és la veritable
violéncia de la Teologia de l'alliberacio.

Després d'aquest viatge pel panorama de la construccié de 'Humanisme que
neix de la cultura cristiana, encara que més bé hauriem de dir de la fe
cristiana, no puc fer més que apuntar una nova proposta.

La postmodernitat creu que la cultura de 1'abundancia ja és I'abundancia de la
cultura, no obstant, si per cultura entenc el que demana l'etimologia de la
paraula, llavors l'abundancia de 1'Occident capitalista solament produeix un
cultiu de superficie i un menor cultiu en profunditat d'alld que constitueix
l'activitat de 1'esperit.

Nosaltres propugnem una cultura que ajudi I'nome a sortir de la miséria i aixo
no és possible sense la construccié d'un humanisme que camini cap a dalt.
Contra el corrent que fa de I'home un subjecte de consum, d'especulacié i de
manipulacié politica. Llavors sera possible d'imaginar un humanisme que
converteixi I'home en rei i senyor d'allo que ara el fa presoner.

Tal i com diu l'enciclica Redemptor hominis: "hem d'establir, acceptar i
aprofundir el sentit de la responsabilitat moral, que ha d'assumir I'ésser huma".
I en raé d'aquest ésser huma es fa necessaria la nostra professié de fe. Es el
desig d'un personalisme que substitueixi la primacia del fet estatal per la
primacia del fet personal.

En resum, i per acabar, no existeix una tercera via: o s'és personalista o no se

n'és, 1 aixo tot sabent que l'alternativa és el no-res absolut, ja que l'alternativa
seria un antipersonalisme que no concorda amb I'ésser huma.

37






INSTITUT
D'ESTUDIS
ILERDENCS

Fundaci6 Piblica de la Diputaci6 de Lleida






