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flexion ontolégica, estudiando el desarrollo del pensamiento fi-
loséfico argentino desde el punto de vista del ser nacional. Por
“wltimo quisimos contar con el aporte de las ciencias del hombre,
en especial las politico-sociales, con las cuales les es hoy mdas
que nunca necesario dialogar a la filosofia y la teologia. Asi es
como desde la perspectiva de esas ciencias tratamos de interpretar
las ideologias argentinas, sobre todo las que tienen vigencia hoy.

El Seminario fue dirigido por los doctores Enrique D. Dus-
sel, de la Universidad Nacional de Cuyo, Alberto Caturelli, de
la Universidad Nacional de Cérdoba y Arturo Ferndndez, de la
Universidad del Salvador. Conté con la participacién activa de
Profesores y graduados universitarios de la Capital y del Inte-
7i07: no sélo de Profesores de las distintas Facultades de la Uni-
versidad del Salvador, sino también de la Universidad de Buenos
Aires, de la Universidad Nacional del Litoral, de la Universidad
Catélica Argentina, de la Universidad Catélica de Cérdoba y de
las Facultades Evangélicas de Teologia, asi como con la parti-
cipacion de algunos Profesores de Universidades extranjeras que
se encontraban eventualmente en nuestra patria, a saber, de lo
Unwersidad de Harvard y del Instituto Catdlico de Paris.

En este nuymero de la revista de nuestras Facultades ofre-
cemos las exposiciones que presentaron el tema central del Se-
minario desde los tres dmbitos del pensamiento antes menciona-
dos. Con su publicacién deseamos contribuir al didlogo sobre un
tema que, segun esperamos, mo sélo interesard en muestro pais,
sino también en el resto de Latinoamérica. Mds aun, estamos
convencidos de que interesard mds alld de las fronteras de nues-
tro Continente, dado que hoy se presta cada dia mds atencion al
aporte nuevo del pensamiento latinoamericano.

CRISIS DE LA IGLESIA LATINCAMERICANA
Y SITUACION DEL PENSADOR CRISTIANO
EN ARGENTINA *

Por E. D. DUSSEL (Mendoza)

Las dos conferencias que a continuacién se publican fueron
dictadas de viva voz y a partir de un esquema muy simple —que
queda reflejado en los subtitulos que hemos intercalado al co-
rregir la copia a miquina de la grabacién magnetofénica. No
puede entonces evitarse que el estilo sea hablado, porque de co-
rregirse lo propio de dicho estilo se perderia igualmente el sen--
tido de su publicacién: se trata de documentar algo dicho a un
grupo de personas y no escrito ante una maquina en el escritorio
donde uno se encierra cotidianamente para exponer su pensar.

En las conferencias se exponen las siguientes tesis. En pri-
mer lugar, la comunidad apostélica palestinense se transformé en
una Iglesia dispersa y perseguida en todo el Mediterraneo —corn
algunas prolongaciones marginales fuera del Imperio romano—.
Desde el cuarto siglo se constituyé la Cristiandad, sistema reli-
gioso-cultural de significacién politica, econémica, etc., donde se
aunaba la experiencia existencial cristiana con la conceptuali-

* Para completar lo expuesto en estas conferencias, pueden consultarse
las siguientes obras del autor: América lating y conctencia cristiama, Ipla,
Quito, 1970 (edicién parcial francesa en Esprit 7-8, 1965, 2-20) ; Iberoamérica
en la historia wuniversal, Revista de Occidente, 25 (1965) 85-95; Cultura,
cultura latinoamericana y culture nacional, Cuyo (UNC, Mendoza) IV
(1968) 4-40; Hipétesis para una historia de lo Iglesia en América latina,
Estela, Barcelona, 1967; El humanismo semita, Eudeba, Buenes Aires,
1969; De la secularizacion al secularismo de la ciencia, Concilium 47, 7 (1969)
ed. cast. 91-114; Para una historia del catolicismo popular en Argentina,
Cuadernos Bonum, Buenos Aires, 1970; Les évéques latino-américains,
defenseurs de Ulindien (1504-1620), Steiner, "Wiesbaden, 1970; Para unae
de-struccion de la ética, Edicién rotaprint UNC, Mendoza, 1970; Lecciones
de ética ontolégica, Edicién mimeografiada UNC, Mendoza, 1970; Francisco
Romero, filésofo moderno en Argentina, Cuyo VI (1970); Hacio una histo-
ria de la Iglesia latinoamericana, Stromata XXI, 3/4 (1965) 483-505;
Cultura latinoamericana e historia de la Iglesia, Edicién mimeografiada,
Didajé, Buenos Aires, 1968.
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zacion helenistica del existir. La Cristiandad 1latino-occidental
de tipo hispano, que es la que nos ocupa, vino a América tefiida
ademas con las notas propias de la naciente modernidad europea.
La Iglesia hispana o latinoamericana, es el fruto de ese inmenso
broceso que en sus sucesivas etapas fue repitiendo lo ya vivido
en el viejo continente. La secularizacién de la vida y la irrup-
cion del secularismo, al mismo tiempo que la crisis de la moder-
nidad, abren un estado imprevisible de cosas.

En segundo lugar, el que piensa en la Argentina debe prime-
ramente saber cuédles son las condiciones de posibilidad del pen-
sar mismo. Adema4s, dicho pensar, para ser cristiano, debe saber
situarse ante el hecho de la desintegracién de la Cristiandad. La
situacién del pensador en América latina, y, dentro de ella en la
Argentina, es justamente un saber dar cuenta y plantear las vias
de solucién que se abren ante Ia superacion del sistema de Cris-
tiandad y del pensar moderno, como subjetividad v “voluntad de
poder”. Esto supone todo un nuevo horizonte de comprensién,
toda una estructura hermenéutica a la que no tiene acceso el
cristiano comfin y a veces ni siquiera el teblogo, es decir, una
nueva actitud existencial que funda una tematizacién a la altura
de las exigencias contemporineas. Esa situacién es sumamente
incémoda y riesgosa, borgque, al ser una posicién profética, seri
desdefiada y criticada por el progresismo infundado o el tradi-
cionalismo integrista. Pero la solucién cristiana en nuestro tiem-
po de crisis es clara: “Seguidme —decia Jestis a los suyos—,
dejad que los muertos entierren 2 los muertos” (Mat. 8,22).

I—DESARROLLG DE LA IGLESIA EN AMERICA LATINA

El primer tema versari sobre el desarrollo de 1a Iglesia en
América Latina.

La Iglesia no es mas que un grupo de hombres convocados.
De ahi la palabra griega ekklesia. Por ser de hombres no puede
dejar de suponer una historia humana. Esa historia humana es
fundamentalmente una historia de la cultura, si es que entende-
mos lo que significa cultura.

El hombre, ser-en-el-mundo, no permanece ante el €osSmos
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en la mera actitud contemplativa; como comprensor de lo que
las cosas son, de inmediato y desde siempre, modifica las cosas
que tiene a mano. De tal manera que ese cosmos es siempre un
mundo cultural, como lo describe Merleau Ponty en la Fenome-
nologia de la percepcién, porque el hombre esti rodeado de un
mundo instrumental significativo que transforma lo que es del
cosmos. Esa transformacién mundanizante del cosmos es la cul-
tura. De tal manera que hablar de una historia del hombre es,
simplemente, referirse a una historia de la cultura. La Iglesia
se encuentra integrada a esa historia de la cultura; es incompren-
sible fuera de ella.

1. Historia de la Iglesia e historia de la cultura.

La dificultad de exponer una historia de la Iglesia en Amé-
Tica latina consiste en la inexistencia de una historia escrita de
la cultura latinoamericana. Leopoldo Zea en su libro América en
la historia, nos dice que nos cuestionamos siempre sobre lo ori-
ginario de América; cuando esto ocurre descubrimos que “Amé-
rica estid fuera de la historia’.

Si estudiamos las grandes visiones expuestas de la historia
de la cultura uriversal, nos enfrentaremos al hecho de que no se
ha dado un lugar adecuado a América latina. Témese, por ejem-
plo, la Historia de lo cultura de Alfred Weber, quien dedica a
América latina unas pocas lineas. Comenta extraiiado el hecho
de que de Portugal y Espafia surgiese nada menos que la expan-
8i6n europea que significé la conquista de América. Con esto ter-
mina Weber toda la .exposicién del problema latinoamericano.
¢Por qué? Porque en general los grandes historiadores de la cul-
tura son europeos o norteamericanos; no latinoamericanos. No
tenemos ninguno realmente de importancia universal. Pero no
es soélo estb\;» es que nosotros mismos nos ignoramos. Entonces,
América latina, que es marginal, queda fuera de la historia. La
historia de la Iglesia, entonces, necesita una historia de la cul-
tura, pero no la tiene. Para encontrar nuestro lugar como cris-
tianos en la Argentina, en América latina, debemos previamen-
te encontrar nuestro lugar como argentinos o latinoamericanos
en la historia universal de las culturas.
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2. Historicidad cristiana auténtica e inauténtica.

“Fuera de la historia” significa, entonces, que de una ma-
nera como necesaria e inevitable estamos caidos en la historici-
dad inauténtica. Esto exige una pequefia explicacion.

Es sabido que en el pensamiento existenciario contempori-
neo se habla de la temporalidad. E]l ser del hombre no es como
‘el del ente-césico: puro presente, sino que es un sido, que esti
siendo, desde su poder-ser. En la temporalidad, s6lo en ella, el ser
del hombre se comprende. El ser del hombre se comprende sélo
en sus tres instancias: ser-sido, que ests siendo, desde su poder-
ser. Ese “poder-ser” es el futuro, en aleman es Zu-kunft, que
podriamos traducir en castellano con el término: ad-veniente. Lo
“ad-veniente” se encuentra en la paraddjica situacién de ser algo
hacia lo que vamos, y que, sin embargo, viene hacia nosotros.
"Este momento, que es el futuro, no es “lo que yo haré” sino la
presencia actual y vigente de lo que yo me comprendo poder-ser,
constituye la instancia fundamental de lo que se llama hoy la
temporalidad.

La temporalidad, por su parte, no es sino el fundamento de
uno de sus modos, que se denomina la historicidad. La histori-
cidad no es la mera temporalidad; la historicidad es el modo
como el hombre vive de hecho y siempre su temporalidad. El
hombre no estd en la historia sino porque el mundo del hombre,
€] mismo, es ya histérico; es él quien historifica lo que se vive
“dentro” del mundo. Un documento histérico no es un documen-
‘to que en si sea histérico, sino que se llama documento “histé-
rico” un documento que estuvo “a mano”, en la mano, de un
‘hombre: es histérico porque fue-en-su-mundo; no es-ahora-en-
‘el-mundo. El hecho de que ese documento fuere en un mundo
‘e3 lo que lo caracteriza como histérico.

La historicidad puede ser vivida de diversas maneras. El
hecho de que estemos como latinoamericanos “fuera de la histo-
ria”, inevitablemente, nos arrastra hacia una historicidad inau-
téntica. (Qué significa una historicidad inauténtica? Significa
una manera de historificar las cosas, los entes “a la mano” vy,
por lo tanto, también de interpretarlos de una manera obvia, vul-
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gar, en-cubridora. La palabra en-cubrir significa que uno cubre
algou; es decir, algo que ha quedado ocultado, oscurecido. Lo que
queda oculto es la tradicién auténtica. Tradicionalista que no es
lo mismo que tradicional, El tradicionalismo es una mera com-
prension ontica. ;Qué significa lo obvio, vulgar, éntico? Signi-
fica que la tradicién nos trasmite algo, pero méas que trasmitir
nos oculta lo que nos trasmite. ; Por qué? Porque nos lo trasmi-
te a lu manera de lo obvio. Es obvio, por ejemplo, que somos
argentinos. La cuestién seria saber qué significa en verdad
esto. Y, cuanto més obvio sea lo que somos, mas en-cubierto esta
nuestro propio ser. La tradicién me trasmite todo, por ejemplo:
la lengua. Pareciera que la lengua es algo indiferente. ; Qué pro-
blema encierra? Al fin, decimos, es sélo una lengua mas, la
castellana. No tenemos conciencia que la lengua, al mismo tiem-
po que es un instrumento de comunicacién, es como una trampa.
Una trampa, porque no vemos quizi que las propias palabras
en-cubren la experiencia de un pueblo. No vemos que cuando
un pueblo no tiene una cierta experiencia, no tiene para ello
ninguna palabra. Y si se quiere trasmitir la experiencia de o a
otro pueblo, que tiene o no para ella palabras, es bien posible
que toda traduccién sea imposible y por ello dicha experiencia
puede ser olvidada. Tomemos un ejemplo, entresacado de otros
muchos, éste del pueblo hebreo. El hebreo basdr quiere decir
carne, hombre. Los griegos no tenfan una palabra adecuada pa-
ra expresar dicha experiencia de hombre; sélo tenfan la palabra
soma o sdrxz. Pero la misma palabra sdrz, que significa carne
no era adecuada. ;Qué pasé entonces? Con el tiempo la compren-
sién unitaria del hombre, tal como el hebreo la experimentaba,
como basdr, se pierde en el propio pensamiento cristiano hele-
nistico o romano, porque le falta una palabra griega o latina.
que la signifique. El pensamiento semita tenia una palabra que
expresaba una cierta experiencia del ser; el pensamiento hele-
nista tenia una palabra que expresaba otre experiencia, y el pa-
saje no deja de ser traicionero. De tal manera que lo que pare-
ciera tan obvio como la lengua, que se nos ensefia desde el origen,
10 deberia ser para nosotros una realidad tan obvia; seria con-
veniente considerarla como una realidad en-cubridora. Para ello.
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¢4 necesario que entremos en crisis y desde ella podremos cues-
HIanarnos.

La historicidad auténtica es critica, dialéctica. Criticar sig-
nifica que se pueda des-presentizar lo presente; que se pueda
-des-habituar lo que es habitual. Significa que lo que la tradicién
frasmite pueda realmente probarse. Una de las maneras privile-
giadas de probar lo que nos entrega la tradicién es la historia.
Si estamos “fuera de la historia”, esa manera o ese modo de po-
der probarnos, de poder criticarnos o calibrarnos para des-cubrir
lo en-cubierto en lo obvio, no nos es posible ejercerla.

Un muchacho, una chica que en el bachillerato aleman quie-
ren saber qué significa ser aleman, pueden tomar la Historia de
lo cultura de Weber, y si es inglés el Study of History de Toyn-
bee, y, cada uno en su pais, puede referirse a un relato de su
pueblo escrito por un gran historiador que le muestra lo que es.
Si leemos nosotros, latinoamericanos, esa historia, supongamos
la de Weber, que comienza con el origen del hombre y asciende
por la prehistoria, el neolitico, y avanza después hasta las gran-
des culturas, llegariamos poco a poco a centrarnos sobre Ale-
mania. De tal manera que i la lee un aleméan, al fin, queda bien
situado; sabe cuil es la funcién de su patria en el mundo. En
cambio, nosotros, latinoamericanos, al leer la traduccién de ese
libro en el Fondo de Cultura Econdémica, a medida que nos vamos
aproximando a nuestra época nos vamos alejando de nosotros
‘mismos. En vez de considerar, en el siglo XvI, la conquista de Amé-
rica se me habla de Lutero, por ejemplo. No es que ne deba ha-
blarse del gran reformador, pero no es nuestro problema fun-
damental en el siglo xvi. Y asi, poco a poco, se va conduciendo a
la historia por otros cauces que los nuestros. Cuando termina-
mos de leerla, y mas si la estudiamos, quedamos alienados, como
europeizados, extrafios. Y eso es lo que cotidianamente pasa entre
nosotros. El estudio de una historia que no es la nuestra hace
gue al fin todos seamos otros que nosotros mismos. Aqui nos
debemos preguntar: ;Qué es ser argentino o latinoamericano?
No lo sabemos; nadie nos io ha ensefiado. Esto que decimos de
la historia de la cultura se puede igualmente formular de la his-
toria de la Iglesia. Mi profesor en Maguncia, el profesor Lortz,
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que ha escrito una gran histeria de la Iglesia, es en esto un ejem-
plo paradigmaético; también es aleman como Weber. Si se lee esa
importante historia de la Iglesia que tiene el titulo de Historia
de la Iglesia, se puede creer que es de la Iglesia “universal”, pero,
sin embargo, e3 solo una historia de la Iglesia europea, alemana
o centroeuropea. Y pasa lo mismo cuando se llega a la época de
la reforma. Lortz, que es un gran conocedor de Lutero, habla de
€l y sigue después todo el movimiento de la Aufklirung, el Gali-
canismo y el movimiento ultramontano, etc.; sobre América
latina no escribe nada. Lo obvio que vivimos entonces, no puede
ser puesto en crisis, porque lo Gnico que estudiamos es lo euro-
peo y lo nuestro queda en el en-cubrimiento, por ignorancia, por
olvido, por desinterés.

La manera, quizas la Unica, de entrar por la via critica de
una historicidad auténtica, de historificar aquello que tenemos
a la mano, debe ser e} emprender nuevamente una tarea de auto-
conciencia histérica que nos redefina genéticamente. Y esta tares
seria una verdadera tarea destructiva.

De-structiva en el sentido de que esa palabra latina: de-
struccién viene de struo. Struo significa: reunir, ensamblar. Lo
que tenemos que hacer es eso: des-reunir, separar, desmontar.
Todo 1o que se nos da “junto” ¥y ya “coordinado” tenemos que
enfrentarlo criticamente, como para despedazarlo, para que de-
tras de ello aparezca lo oculto. De esta manera la historia no es
destructiva en el sentido cotidiano, es en cambio prueba; es como
catarsis; es casi como un psicoanilisis colectivo, cultural. Cuando
se quieren conocer los traumas que llevamos en nosotros nos
volvemos a la biografia, a la historia de nosotros mismos. Igual-
mente la historia es como un psicoanilisis colectivo. Los traumas,
las inadaptaciones que tenemos actualmente, la crisis del catoli-
cismo argentino quizi debamos ir a buscarlos al siglo Xvi1, o quiza
sean mucho mas antiguos, procedentes del siglo 1v, y, ni lo sabia-
mos, o mejor: los habiamos olvidado. Es como el nifio que no sabe
que cuando tenfa un afio le dio una paliza su padre y le qued6 de
tal manera ese golpe en su inconsciente que sigue presente en su
ausencia negativa. Quizés, cuando teniamos cuatro afios, en el
<uarto siglo, tuvimos el gran trauma del que s6lo hoy nos esta-
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mos liberando y de ahi la crisis espantosa que estamos viviendo,
La historia misma, —como el psicoanilisis en ese caso (no es que
yo justifique la doctrina psicoanalitica, aunque nos puede servir
al menos como ejemplo) — nos permite “ver” el proceso, y el sélo
ver el proceso significa ya la parte principal de la terapéutica,
de la cura. Es decir: vemos en qué situacién nos encontramos
¥ por qué.

2. La comprension existencial sobrenatural.

Ser cristiano en la Argentina. ;Qué significa esto en ver-
dad? Primero, tendriamos que definir realmente qué es ser cris-
tiano, hoy, en el siglo xX. Pero en la Argentina, la cuestion se com-
plicaria mucho més. De todas maneras se indica que a la luz de
la fe vivimos la existencia argentina. Es necesario por otra parte,
redefinir, reconceptualizar, y ésa sera una de las tareas del pen-
samiento catélico hoy, la significacién de la fe.

Reconceptualizar decimos. La conceptualizacién es el pasaje

de una experiencia fdctica a una abstracta expresion analitica, -

y este pasaje no deja de ser a veces ambiguo. Hay que tener mu-
cho cuidado en el cdmo se conceptualiza algo. La teologia cris-
tiana tradicional, y, por supuesto, la filosofia occidental, se ins-
piré en el pensamiento helénico. Pero tras un pensar que parecia
meramente metodolégico, hermenéutico, habia también una expe-
riercia de vida y una comprensién determinada del ser. De tal
msnera que la conceptualizacién puede esclarecer algunos aspec-
tos cotidianos, pero, por falta de experiencia factica, dejar
ocultos otros. La conceptualizacién comienza -asi a privilegiar
ciertas experiencias cristianas y al no poder expresar otras, que
no tienen expresiéon conceptual en el pensar filoséfico griego, no
se alcanza en ellas una adecuada conceptualizacién. La fe es en-
tonres parcialmente conceptualizada.

La fe es hoy descripta por teélogos como un “existenciario
sobrenatural”, aunque a veces se le da otro sentido del que quiero
ahora atribuirle. El que conoce filosofia contemporanea se da
cuenta fo que significa esa descripcién esencial de la fe; ella nos
posibilita hoy una comprensién de la fe mucho més cabal. El
hombre tiene una comprensién (Verstehen) existencial, cotidia-
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na, éntica, de lo que las cosas son. La fe seria una nueva. com-
prensién existencial: yo vivo en el “mundo” uma comprension
pre-conceptual de ser; la fe seria un nuevo “mundo”. De tal
manera que todo lo que se describe en fenomenologia, en el pen-
samiento existenciario de Heidegger o en el pensamiento exis-
tencial de Jaspers, se lo podria verter en un totalmente nuevo
tratado de la fe.

¢ Qué significa un nuevo “mundo”? No significa una visién
tedrica; la fe no seria un habitus de la inteligencia teérica. La fe
es la que me abre a un nuevo horizonte de comprension existen-
cial; lo que supone todo el hombre en su mundo pre-cristiano.
“Ser cristiano en la Argentina” es comprender la existencia
argentina bajo una nueve luz, ¥, para analizar esto teolégica-
mente, y poder expresarlo a discipulos o al pueblo, habria que
hacer toda una tarea hermenéutica que no se ha hecho. Es una
nieva comprension existencial. Es una nueva comprensiéon dia-
ictica, en el sentido de que did-légos significa “pasar de un ho-
tizonte de comprensién a otro horizonte de comprensién”, La fe,
como comprensién que es, nunca puede alcanzar su tltimo hori-
zonte, porque ese horizonte es histérico. De tal manera que cuan-
do se crea estar en la nitidez inmediata de la comprensién de
todo lo que nos rodea, ha pasado un tiempo y Dios se nos mani-
iiesta ya de otra manera mis madura. La fe es dialéctica como
la comprensién y, por ultimo, es profética.

La fe es una nueva comprensién existencial, y por ello de-
cimos que es profética. ;En qué sentido es profética? La palabra
profecia viene del griego, de pro-femi: el que habla ante; y si
lo estudiamos por su significacién hebrea, traduce la palabra
nabt que es “el que ve”, el vidente. Pero es un “ver-comprensor”,
no es un ver teérico. No es un ver contemplativo a la manera
griega, sino ver como ven los profetas de Israel. Moisés com-
prende en el desierto la llamada del Dios que no ve; por lo tanto
no puede ser un contemplativo, sino un oyente, porque lo oye.
El sentido del ser hebreo es mas oir que un ver. ;Qué es lo que
ve en realidad Moisés? Ve que su pueblo esti esclavizado -en
Egipto: eso es lo que ve, no a Dios. Y a ese pueblo es al que 4l
le va a hablar, aunque no tenga palabras; porque Moisés no sabe
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hablar, pero Dios le dice: No importa. Yo estaré contigo. Es
una comprensiéon profética, no porque diga el futuro en el sen-
tido de que se anuncie lo que vendri, sino que es profética en el
sentido que des-cubre, re-vela, des-vela lo velado. Des-cubre: ésta.
es la funcién de la historicidad auténtica: porque la inauténtica
es la que todo en-cubre. El profeta des-cubre el sentido del “pre-
sente”. El profeta lo unico que dice es: esto significa tal o cual
cosa; no habla esencialmente sobre el futuro sino sobre el pre-
sente. ;Qué es lo que histéricamente acontece? Los hombres que
vendrén después, al olvidarse del pasado como creativo presente-
sido, viendo quienes comenzaron lo que ellos ahora viven, obvia-
mente, ven que entre todos habia uno que comenzé a hacer alla,
en el pasado, lo que ellos hacen ahora, y por ello sélo ahora dicen
que era profeta. ;Fue casual que' viviera eh el pasado lo que
otros vivirian en el futuro? No es casualidad. Pero, no pensemos
que vio el futuro; lo que vio, radicalmente, fue el sentido de su
presente. Por eso la fe es siempre profética, es siempre una nue-
va des-cubridora, particiﬁahte" aunque lejana, de la visién que
Dios tiene de la historia. Nunca de una manera acabada. En el
hombre no hay nada acabado, es por esencia in-clauso. Pero de
alguna manera el profeta descubre el sentido de los signos. De
tal manera que toda fe es profética. La fe de un cristiano en
la Argentina deberia tener todas esas notas.

Una fe como comprensién existencial dirigida a lo que tengo
“a la mano”; una fe dialéctica que se abre siempre a nuevos
horizontes, de tal manera que no se puede decir jamés: ya tengo
la verdad, y por eso la voy a predicar. Nadie jamas tiene la ver-
dad: porque si la verdad es des-cubrimiento de la manifestacién
del ser, ;quién tiene el ser en su totalidad? Nadie que sea finito.
Lo mas que puede decirse es que nos estamos abriendo a la ma-
nifestacién del ser; de ese ser que se nos va manifestando siempre
en la historia hasta la parusia, ¥y que nadie podri decir que lo
tiene, ya que adn en la parusia habri un progreso infinito, por-
que en la parusia estaremos lanzados como a un movimiento sin
término, hacia Dios mismo. Pero a Dios “no lo tenemos nunca
en el bolsillo”, v si debiéramos esperar tener la verdad para pre-
dicarla, estarfamos en mala situacién. Lo que si podemos decir
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€s que estamos abiertos a la manifestacién del ser, y en la me-
dida humilde en que dejamos que el ser se mos imponga, y no-
que “yo-lo-ponga”, se podrs expresar a otros lo que se nos va.
manifestando. '

Des-cubrir entonces el sentido del presente histérico es im-
prescindible para la fe, es su momento esencial. Imprescindible
también para la teologia. Es sabido que la teologia, teologia bi-
blica (no la que se hace sobre la Biblia, sino la que los profetas
hacian ellos mismos ¥ que nos refiere la Biblia), la del profeta.
de Galilea que es Jesus, esta teologia hebrea era histérica y su
método era histérico ¥ no silogistico. EHos decian: asi como nues-
tro pueblo pasé por el desierto, asi nos acontece ahora tal 0 cual
cosa. Aqui hay una argumentacién siempre histérica ; vy debemos
volver a la historia para comprender lo que nos acaece en nuestra
experiencia presente.

El proceso mismo de la vida de nuestra Iglesia nos permi--
tir4 comprendernos y poder llenar de contenido lo que una teo-
logia nos ensefiaba de una manera formal, Ejercemos en nuestra
vida lo que es la “comprensién del ser”, Pero, ;cémo conceptua-
lizar ésa su comprension, su contenido? Solamente la historia nos.
va a acercar a una solucién. Querria mostrarles ahora un pano-
rama muy rapido y conocido, pero exigido por lo que acabo de
decir, y en vista de alguna conclusién. Querria proponerles una.
periodificacion de la historia de Ia Iglesia Universal, y sola-
mente en tres etapas.

4. Las tres etapas de la historia de lo Iglesia.

La primera etapa, es la de la comunidad apostélica palesti-
nense: Jesus, fundador de 1a Iglesia, sus discipulos, la primera
expansién por Jerusalén, algunos discipulos que parten a Antio--
quia. Comunidad palestinense: los de Antioquia o Corinto estin
un poco al margen.

La segunda etapa, es la de la crisis de Ia universalizacién
mediterrdnea. ;Qué significa esto? Se sabe que ya en la época
de los apéstoles aparece Ia primera crisis en la Iglesia: hay un
grupo helenista y un grupo de judaizantes. Pedro defiende a
unos, Pablo defiende a otros. Hay movimientos de opinién. Lo-
cierto es que alli por los afios 49 6 50 se retine el Sinodo en Je-.



rusalén; el primer gran Sinodo de la Iglesia. ;Qué se discute?
Una cuestién decisiva. Los ap6stoles comprenden, a partir de la
maduracién que ha tenido la Iglesia en los primeros afios, que
el cristianismo no puede quedar encerrado entre los judios, sino
que debe ser abierto a los helenistas, a toda cultura mediterra-
mea. Y bien, esa segunda etapa acaba de concluir: pero ha habids
una sola, y ha cubierto casi veinte siglos. ,

La tercera etapa, es la que acaba de comenzar, es la qu
viene. Y para dar algin nombre podriamos llamarla: la crisis
del Vaticano II9. Ustedes dirdn: este hombre exagera porque ha
habido muchas etapas en la historia de la Iglesia. Sin embargo,
hay muchos argumentos para esta periodificacién. Piensen que
‘sobre la lanzada de aquel Sinodo se evangeliz6 el mundo hele-
nista, que es lo mismo que decir el mundo romano. No hemos
salido del mundo romano, porque todo lo que vino después fue
la evangelizacién del mundo romano y sus margenes. América
latina serid marginal a la cultura mediterrianea. Es so6lo en el
Concilio Vaticano II® que entra en crisis- ese hecho patente, y
obvio para la historicidad inauténtica de la propia Iglesia, y de

-sobreentender que la Iglesia era sbélo para los mediterrdneos,
.caimos, s6lo ahora, en cuenta que era para todo el mundo. Se
-diré que es un juicio excesivo. Tomemos un ejemplo.

Es conocido que en el siglo xviI, Ricci llegé junto al Empe-
‘rador de la China y estuvo a punto de convertir al cristianismo
al Imperio. Y, ;por qué no pudo hacerlo? Porque Ricci, que co-
nocia la cultura china, su lengua, las tradiciones de aquel pueblo,
"habia visto la manera eémo conducir realmente el Emperador
a la fe, pero no pudo ofrecerle un “rito chino”, porque se le im-'
puso que debia cumplir un rito ininteligible para un chino y de
raigambre mediterranea.

La cuestién eg bien clara: mientras que la cultura medite-
rranea sirvié de soporte, sea por el griego, o por el latin, funcioné
‘un cierto cristianismo; cuando ya esto no servia de soporte no
funcioné mas misioneramente. El Islam nunca fue evangelizado,
-y aparecid en el lejano siglo viI; nunca lo fue la India, o la China.
‘Lo que voy a demostrar ahora es que el gran “sistema” se orga-
nizé a partir de la evangelizacién del mediterraneo, ese sistema
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.  dec 10n verdad iri
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teolégico, se produce el enfrentamiento de dos comprensiones det

existir o del ser. Estdn por una parte los indo-europeos, que es »
una gran familia de pueblos, desde los celtas y germanos hasta - -

los italicos, romanos y todos los tipos griegos: desde los aqueos,
Jonios a los dorios; antes aiin no olvidemos los hititas y los fri-
gios; estin también los arios y atin los del Tarir«fi, que llegan
hasta la China; es una gran familia de pueblos. Estos pueblos
tienen cierta “comprensién del ser”. Y la comprensién del ser
que tienen es, si pudiéramos resumidamente formula‘rla, “lo que
estd presente y permanente ante los 0jos”; el ser es presencia y
permanencia; para los griegos esto era la “ousfa’. ]L’c’) inadver-
tido en general es que lo mismo pensaban los iradnicos, mani-
queos, y también las religiones de la India. Estos pueblos.tienen

una visién dualistica del hombre. Y como el ser, al fin, es él uno,

tienen todos una como tensién hacia el panteismo. No podemos
detenernos a describir la visién de los helenistas. Lo cierto es
que contra ella se va a enfrentar el pensamiento judeo-¢gristiano.
Judeo porque los cristianos de la primera hora eran judios en
gran parte, y porque, metafisicamente, no aportaron lofs" cristia~
nos nuevas tesis. La creacién, la visién del hombre y de la histo-
ria del cristianismo es judia. Lo que aporta el cristianismo es.
una radicalizacién en Jesucristo de la vision antropo«légj*;a; es.
una nueva etapa antropolégica dentro de la tradicién judia; pero,
novedad metafisica el cristianismo no aporta a un nivel radical..
Lo que hay es un fantdstico choque, quizds el méis interesante
de la historia universal, que se produce por mediacién de un
grupo de personas que Hamamos comtinmente apologistas. Con
los apologistas se produce ese enorme choque ¢Qué significaeién
tiene? Un Justino, que era un helenista, cuando se convierte al
cristianismo comprende que hay griegos y cristianos. Justino
hablaba el griego y habia nacido en Samaria, era un helenista'»/y,
sin embargo, anteponia a los griegos €l “nosotros los cristianoé\;_’,
En ese momento era claro el choque cultural. Y asi los apologiéﬂ,—

tas podian decir: Ustedes “los griegos piensan que el alma es.

inmortal; pero nosotros los cristianos decimos que el alma mue-

re”. Se piensa que fueron indecisiones de aquellos .apologistas.
De ninguna manera. La doctrina escatologica judeo-cristiana fue.

£
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su.em.pre la resurreccién. E] problema de la inmortalidad a los
c-r}stlanos primitivos no jeg preocupaba, porque era la resurrec-
fnon lo que les interesaba como destino definitivo del hombre. I,
Inmortalidad acentuaba e] prooblema del dualismo y del esc i,
mo ante lg historia, cuestion que de todas maneras nuncaa'p(;:i
'todo se pu’ O Superar en una clara doctrina demostrativa de Ia
mmor.tah('i‘ del alma. La comunidad mediterrsnes vivié~ esta
exp(?x"uinmf fundamental desde dentro de la cultura helenistica
Debié rq,undarla”, es decir, le hizo trascender su horizonte ué
era el h?fizonte de la comprensién indo-europea ¥y griega del s(,ler,

a

T e 1es
;o ultimo®para el'.los, ¥ le trazé otro horizonte comprensivo. Y al
razar otro horizonte g transformé absoluta y radicalmente

. Vd - ”
porque para el griego el ser cosmico es eterno y divino, Para el

los astro, i
o :c s,del emperador. .. Esta profanizacién del cosmos es la
b?e /clllon el mundo moderno, el nuestro, Jamas el hombre hu-
3 V] 3

gﬂe egado a la Luna si no se hubiera producido antes esta

6 El sistema de cristiondad,

y 'Pasa el tiempo y el cristianismo se transforma en fuerza
fo itica. pe Iglesia perseguida se convierte en Iglesia triunfan-
€, agraciada por Constantino. Posiblemente bor razones politi
c.as'Constantino libera a 1a Iglesia. Y al liberarla se va apc-on -
tltu;r Io que Ia teologia técnicamente denomina: Ig cm’stianda;_

>
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La cristiandad, Christianitas, no es el cristianismo; casi todas las
lenguas modernas conservan la diferencia entre uno y otro tér-
mino (Christenheit, Christentum; Chretienté, Christianisme. ..).
El cristianismo es la religi6én cristiana. Christianitas, como la
romanitas, es una cultura. De tal manera que una es la religién
y otra la totalidad cultural que orientada por el cris‘t'iianismo, se
constituye como cristiandad. No me refiero a ningﬁn\movimiento
concreto, porque muchas veces estos términos se usan con otro
sentido. Ahora lo uso en su sentido técnico, teol'(’)gicd(. La cris-
tiandad primero fija y unifica la liturgia. Esta en’ lugar de
seguir creciendo como la vida se fija para siempre. En el Im-
perio no se pueden admitir fluctuaciones, diversidades; las vi-
vencias son mualtiples y aparecen como contradictorias, aunque
no lo son. De tal manera que las familias litirgicas comienzan
a reducirse. Este proceso toca a la Iglesia latina casi en su naci-
miento. En el occidente latino quedan en poco tiempo sélo algu-
nas liturgias y, por dltimo, de hecho, una sola: la roména. Al
mismo tiempo acontece la aparicién de conglomerados multitu-
dinarios. Los que habian sido mercados hasta ayer ahora son
los templos y se llaman basilicas. Esas multitudes, multitudes
.que muchas veces se preguntan qué significa ser cristianef, son
bautizadas, investidas de una enorme responsabilidad, pérque
tienen una funcién histérica irremplazable que cumplir y, mu-
chas veces, no estaban bien catecumenizados como en el origen:
los habian bautizado cuando nifios. Esas multitudes entran en
la Iglesia. Pero hay cristianos que ven que todo esto los aleja
del Evangelio y se van al desierto. Sélo en el siglo IV nace el
‘monacato. Se puede decir que el monacato comienza a surgir sen
el momento en que la Iglesia se hace mayoritaria. Algunos jove-
nes y muchachas entregados a Dios comprenden que esa sociedad
ya no es cristiana: una cultura nunca puede ser como tal eris-
tiana, porque el cristianismo nunca puede ser cultura; los “cony

vocados” forman una Iglesia pero no una cultura. Asi surge el

monacato como repudio, en cierta manera, a la christianitas en
germen. Esta cristiandad es la mezcla de lo cristiano y lo hele-
nista. Es una totalidad cultural. No podemos detenernos a expli-
car detalladamente lo que esto significa. Una cosa es una cultura
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pe. Esto es aceptable para un griego; pero para.t,el crlst,lano tlzlz

ahora que incluirse el momento de l.a resurrec.:mon. Orlgenezelve

fiende por ello que el cuerpo resucita. Paremfara que se ’v o

a re-construir la doctrina cristiana; pero 2’11 flI{, .para., Odrlge mo,

ese cuerpo se espiritualizara y sélo quedar?. esplr'ltuag}zal o c.omo

un alma pura. Se puede pensar que al fm. defle{ld(‘% aP ;;s no
tiempo una doctrina cristiana y una ~doctrma “grle a. oo
es asi. Nunca el cristianismo ha ensefiado la resur;;e;lcw L
cuerpo”, menos su desaparicién final. De lo gue se hﬂg} t.a f, -
la “resurreccion del muerto” o de la “cax.'r’le . El. Cmill?r:‘anti_
siglo III sin saber mucha teologia comprendié6 el peligro? ias o
origenismo” se¢ organizd muy pronto. De todas dmaplcea e

importa indicar la crisis. AleJandri:?. fue 1a. sede de fs o df;
porque era la ciudad més culta, mas helemsta.~ La escOSiS. .
Alejandria”, que comienza con Clemente, ensefia la gp' ,ris—
mismo Clemente lo documenta. Claro que es una gnos;; ic .
tiana; pero todo esto crece después en Origenes y '.seglzl-gra o
una tradicién ininterrumpida formulandose en el Ocmd;:g er'ld}ia
surge una teologia helenizante y ya con Clement? de fﬁtegma’tica

comienza a bosquejarse el sentido de una teologla ep.1s ’e :'a d,
demostrativa en el sentido aristotélico. El se.ntldo hlstorlqgtn ?
ia teologia ha sido totalmente olvidado, perdldf) }}a.st_a ,nue ro3
dias. La escuela de Tiibingen en el siglo XIx 31gn1f1.cara un .co—
menzar de nuevo gracias a la escuela d(_al %uthemn%sches .Stsz,
donde estudiaron Hegel, Schelling y Holderlin, al mismo 121’(3me
que con el seminario catélico, donde a pocas cuadras, t’ambleil en
Tiibingen, estudiaba Moehler. Ahi nace toda la teologl-a con (Zgln
poranea, a partir de una visién histérica. Se puede decir que ,T.l
la visién de la Heilsgeschichte la teologia vuelve a recuperar e

sentido histérico, por siglos olvidado. ‘\

. ., \
7. La cristiandad bizantine, lating e hispinica.

Volvamos a la cristiandad en el siglo 1v. La cri-stian'da.d tuvo.
distintos 4mbitos geo-culturales. La primera es la crl.stlanda:id
bizantina, que gira sobre un solo pivote: la prl'nflera mu'd’ad ‘e
la cristiandad como tal, Constantinopla, q1.IC nacié y m.ur.m zrlj—
tiana, ya que luché hasta el fin por la unidad de la cristiandad,
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bor la cultura cristiana, Cuando la funda Constantino en el 330
lo hace con el broyecto de que sea el fundamento de un nuevo
Imperio. Constanting Se acerca a los cristianos que son mayo-
ritarios en Anatolia, para apoyarse en ellos, Constantinopla muere
en el 1453, cuando los turcos después de rodearla durante dece-
nios, la corfjuistan. Fye la unica cristiandad que comc¢ cris-
tiandad completa o cumple todo su ciclo.

De la ecristiandad bizanting surge la cristiandad o cultura
-rusa. Los rysos, que por primera vez aparecen en el norte del
mar Negrof en el siglo IX, proceden de los Varengos, guerreros
Yy comercidntes escandinavos. Wahr significa valor econémico,
mercancia. Los rusos toman contacto con Bizancio y construyen
mucho- después 1la tercera Roma: Moscq. Esta cultura rusa es
también una cristiandad bizantina marginal; gracias a ella Ia
cristiandad llega hasta Siberia,

La cristiandad latina, mucho menos numerosa al comienzo
del sigl% 1V, se expande también boco a poco. Es la.cristiandad
latina p@?e-germénica. Vienen después los germanos, y gracias
ala tarea civilizadora de los monjes (“ora et labora”), se va
evangelizando g aquellos bharbaros y constituyéndose lo que va
a ser Europa. Es una Europa de cristiandad. Se bautiza e] Rey
germg},ho ¥ con €l se bautiza todo el pueblo. Se bautiza Recaredo
¥ todos los visigodos son cristianos de un dia para otro. Un siglo
después, de todas maneras, Espafia tiene grandes teélogos y
santos: Isidoro de Sevilla va a ser la manifestacion fina] de la
tradicién de los Padres latinos, que seri violentamente sepultada
por la invasién de log arabes en agquel 710-711, en que un redu-
€idp cuerpo de aguerridos 4rabes entra en aquel reino visigodo,
cOn;:‘ capital en Toledo, y en un suspiro lo ocupan por entero. Esa
-Esﬂ_aﬁa, cristiana antes de los germanos, es cristiana también
con los visigodos, y es en nombre de la cristiandad que va a co-
menzar la lucha contra log arabes. Desde e] 718, esa lucha contra
los arabes va g conformar a Espaiia: el pueblo efectivamente
mas aguerrido de Europa en el siglo XVI, en e] que el ideal de la

cristiandad (la cristiandad hasta como “guerra santa”) va g

bermanecer vivo hasta ‘el siglo XVII; en Jlog otros pueblos

- europeos, francos o italicos, se habia ya apagado dicho ideal
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mucho antes. En el siglo XIV ya nadie piensa, en Europa, en
cruzadas; en cambio los espafioles, no sélo la piensan, sino que
la siguen practicando contra el arabe peninsular. En aquel mo-
mento es el pueblo méis apasionado efectiva y existencialmente
por el ideal de la cristiandad. ;Por qué? Porque si en el 711
entra el Islam en Espafia, en el 718 los primeros esffafioles logran
algunas victorias contra los 4rabes en el norte v co'%nienza paula-
tinamente, siglo tras siglo, la reconquista de los antiguos reinos
visigodos; hay que hacer avanzar la frontera. Y l@s fronteras
avanzan en el norte, llegan a Castilla la Vieja, pasan. por Toledo,
¥, luego, incluyen en el sur a Sevilla. En el 1492 s¢ conquista
Granada. Ese mismo afio Colén descubre América. De tal manera
que el hombre que desde el 718 venia luchando contra los arabes,
habia sido durante siete siglos “hombre de fronteras”; ese hom-
bre, el mismo afio 1492, sigue la campafia y basa al Caribe, des-
pués al Imperio Azteca, al Imperio Inca ¥y termina ahi, solo ahj,
su cruzada, la reconquista. Se puede decir que es en Am@rica, por
€l 1620, cuando y donde los hombres aguerridos de las:fronteras
de Espafia deponen las armas. Todo esto ha sido un solo movi-
miento. Se puede decir que han estado mil afios luchando. Si no
se comprende este proceso, no se entiende lo que va a acontecer
de 1492 en adelante, porque el ideal de cristiandad quex tenia
el caballero cristiano va a ser el que defenders el conquistador
Pizarro, Cortez y todos los demis. Es un solo proceso, es la
misma cristiandad latina, hispanica; la que viene a América.

8. La cristiandad scolonial hispanoamericana.

Por todo lo dicho puede ahora comprenderse que la Iglesia

que llega a América es, no ya la Iglesia bizantina, no ya la lagina
europea medieval, sino la cristiandad hispana que va a organi-
zar lo que llamo la “cristiandad colonial hispanoamericana”. Esta
cristiandad se instala aqui muy rapido. La cristiandad colonial
se organiza al mismo tiempo que la expansién hispano-cultuf*al.
No debemos engafiarnos. No hubo una Iglesia, que, por su parfg,
organiz6 las misiones, ni un Estado que, por la suya, progresé
en la conquista. No. La cristiandad es unitaria: de tal manera
que ganar un alma para Dios es conseguir un subdito para el
Rey. En la conquista de la tierra de indios es simultaneo: el
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sf':tcar el botin al vencido, como entre log arakes, y, al mismo
tlempo, (?l salvar un alma. Para hosotros puede parecernos con-
tradictorio, pero no era lo mismo en la cristiandad. ™

a) La época de lg conquista y la estabilizacién colonigl.

La época de 1a conquista concluye el 1620; en 1620 termina.
también g organizacién inicial de Ia Iglesia. Cuando estudiaba
documentalmente g historia de 1a Iglesia en América latina
8¢ me impuso esa fecha por diversos motivos: porque en 1620

Chaunu indica el 1620 como fecha clave del fin de la conquista,
por -of;ras razones. EI 1620 es la culminacin del proceso de la
organizacién de la Iglesia y de la conquista. Quedarin todavia
plfeblo.s’ indios aqui o all4, pero los focos de conquista van en dis-
minucion y, a su vez, seran muchas veces irreductibles, aunque
por otra parte, son secundarios. ,
. z,'Cuéles son los momentog internos de 1a fundacién y orga-
nizacién de la Iglesia? De 1492 a1 1517, cuando un lugartenien-

‘cuenta hacia Cozumel, llegar a Yucatin y aparecer inesperada-
mente. en el Imperio Azteca. Ese pbersonaje es Cortez. Pero antes,
los primeros veinte y cinco afios, son tristes afios.

- El espaiiol Hega a América, aunque pretendi6 descubrir el

Porgue los americanos eran asiaticos. Y eran los mas asiaticos
de los asijticos, Colén quiso descubrir asiaticos, se creydé que no
lo habia hecho, pero lo habia cumplido. ;Por qué? Porque todos
los hombreg americanos vienen de] Asia. Vienen del Asia por
r‘aza ¥ vienen de} Asig por lengua y cultura, Eran los méas asia-
th.OS de los asiéticos, que se enfrentaron contra los mas ague-
rridos de los occidentales. E] choque fue enorme. Fue quizas

hlir1~o; que habia sufrido Ya las invasiones indoeuropeas y se-
mitas. El espafiol, bor su raigambre cristiana, por la presencia

(¥4
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Jjudia en Espafa y por los 4rabes, era un pueblo que sintetizaba
realmente la experiencia semita de la existencia. El pueblo hispa-
no se enfrenté con las mas primitivas de las primeras antiguas
altas culturas, es decir, con respecto a la Mesopotamia y las
culturas del Nilo, el Indo y el rio Amarillo. Este choque, nos
cuesta entenderlo, se produjo en un instante: llegé Colén, vio
una isla, le puso el nombre de San Salvador... pero, se llamaba
Guahanani. El destino de América latina se jugd entero antes de
-que Coldén llegara a pisar tierra, porque no pregunté a los habi-
tantes como se llamaba la isla, sino que él le impuso un nombre.
Ahi estaba ya para siempre escrito todo el destino de América:
Jporque Amerindia desaparecerid y lo que creceri sera un algo
marginal a Europa en América, que de todas maneras tendra
su historia y, quizi, le toque a nuestra generacién “descubrirla”
en el sentido propio: como autoconciencia, como un darnos
cuenta por primera vez que somos latinoamericanos, que somos
distintos por fuerza, a golpes de heteronomias, imitaciones y
alienaciones. .. pero, aqui estamos, y somos lo que somos.

De 1492 a 1517: es la triste época del Caribe. Es la oscura
&época en la que un Bartolomé de las Casas llega de Sevilla, porque
era sevillano, y se instala como. encomendero en la isla de
Cuba. Si bien no sabemos cémo, porque no habia obispo, fue
ordenado sacerdote en 1510; parece que el primer obispo que
llegé debié consagrarlo. Dicha ordenacién no pudo efectuarse
en América hasta 1512. De todas maneras aquel hispano vivié
una experiencia Unica. Bartolomé de las Casas murié en 1566;
tuvo prolongada vida; cumplié muchas conversiones; efectud
mumerosos trabajos misioneros, sociales, y nos dejé6 un ‘impo-
nente “monumento” de obras escritas. Es, pensamos, el gran
hombre de la primera etapa de la historia de la Iglesia ameri-
cana. Dirfamos mas: es el profeta de la primera época y, como
los profetas, a veces, tienen sélo una idea, un ideal, porque las
cosas son simples y una vida no puede jugarse por muchas ideas
sino sélo por una, Bartolomé tuvo una sola idea. Ha sido muy
-desprestigiado por los “hispanistas” y, quizéds, mucho més endio-
sado para fines inconfesados por los anti-hispanistas. La Iglesia
lo debe recuperar a Bartolomé como profeta; debemos releerlo

— 299

v descubrlzr" a aquel hispano encomendero en quien se despertd
tufla vocacion: sacerdotal; primero se entregé a Dios y cuando Io
hizo, leyendo el Eclesiastés, tomé conciencia de que no podia ofre;
cer 91' sgnto sacrificio a Dios borque sus manos estaban manchadas
»con‘ Injusticia; entonces libers sus indios encomendados. El
antiguo enf:omendero Se encaminé junto a Pedro de Cérdok;a y
a’ I'os do'rnmios de Santo Domingo y comenzé la cruzada :i-
.»01flca, d1riam<?s asi, que ocupé toda su vida. Desde 1514 fec?ha
fie Su conversién, hasta 15686, Cincuenta y dos afios de t,rabajo
incesante por una sola idea: la defensa del indjo. No defendié
fi Ic.>s nggros. ¢Coémo puede ser que Bartolomé, que luché por el
Indio, prqpuso que trajeran negros a América? No pidamos mi-
lagros, ni anacronismos. Bartolomé descubrié al indio, no vio
al negro. Pero lo va a ver otro santo, después, un je,suita el
maestro Pedro Claver en Cartagena. Seri el 1;1'ime£'o ue,v
a. descubrir la injusticia de 1a esclavitud negra a comien(zlos deall
glglo XVII: Volvamos a nuestra répida deseripcién. En 1517 avanza
la cor}qulsta: se produce poco después el descubrimiento de}
Imperlo .azteca. Descubrimiento ¥ conquista que es evangelizacién
'.-Evang-e!lzacién que es choque cultural. Choque culturél ue D
1m§)oswlén. dg la civilizacién hispanica, por las armas ; de:?
pués, Sle.s?l’zaje al nivel racial ; pero igualmente mestiza]'e, al, nivel
de la YISIOH del mundo”. Agf surge el “catolicismo poi)ul'ar lati
noame.rlcano”, la religiosidad de ]a cristiandad colonial. En el—
Impemo ll)iza‘ntino surgié el catolicismo popular del I;nperiO'
cuan'o'lo se fija la liturgia, el pueblo crea las pig exercitia sus.
pI'Oplz.iS para:liturgias y asj surgen todas las devociones, las ,ara-
4deY001ones, ete.. El catolicismo popular bizantino se su,ma aI; del
l:ittmo. Los europeos hoy se escandalizan y dicen: ;Cémo e
~“Sl-ble que los latinoamericanos hayan hecho un .s;ntuario Saplo ,
Virgen sobre un lugar vagano dedicado a 1a Pachamama? Loésl
€uropeos e'n Su momento hicieron lo mismo. Nos han Iegadlo ve
nerables fiestas litirgicas que son totalmente de origen pagan —
lo cual es normal, porque es asi ctomo se evangeliza. }:a I\Il)afida(;l‘
€8 nada m’enos que la gran fiesta pagana del nacimiento del So]
Como Jesiis es ¢] “Sol de la Justicia” entonces ta fen
que se festeje ese dia i “ 26" : e§ s e
. » ¥ asl se “bautizé aquella fiesta pagana.
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Lo que ya no estd muy bien es festejar n‘:leve n}eses' an’c'est ljt

Iincarnacién, porque eso es, perdén, una tor.lterla biologista”.

63 transformar todo en biolégico, material, el ir a k.)u.scar nueve

meses antes la Encarnacién, siendo que el 25 de diciembre era

la fiesta pagana del sol. { A dénde se puede Hegar! ?ero que no

se nos critique a los latinoamericanos de hacer' lo mismo porque

tenemos Nuestra Virgen de Itati o Nuestra Virgen del V:alle (-ie

Catamarca. De todas maneras todo esto existe porque %a hturgl’a:
tenia una fijeza contra-natura y porque un a?teca te{11a que 0,11'

una misa en latin. No lo entendian ya los latinos, ;cémo habria

rla un azteca? .

- CoEnrllpiesgczletermina esta época; en el 1552 se real%za el prm.u?,r
concilio provincial en Lima. Loayza convoca.al primer concilio

a todos los obispos de Sudamérica. Es el primer magno hecho
conciliar americano. Este primer concilio es.de valor muy es-
pecial. Loayza habia dictado dieciocho constituciones pa'mra la evar'l-
gelizacién de los indios que son prototipicas; se deja traslucir
en ellas toda una teologia; hermenéuticamente podem.os. descu-
brir esa teologia de la cristiandad. Para ello es necesarilo ir tam-
bién a los catecismos de la época. Por ejemplo: ;Qué pal.abras
no se traducen en el catecismo? Cuando una palabra es 1ntra-.
ducible para la conciencia teoldgica hispéni'c,a, se {:a colo.c’a]?’a en
castellano. Se traduce, por ejemplo, la nocién de cr}eact?n., de
“resurreccién”; pero la palabra “Dios” no se traducia. Vlrge.n
Maria” no se traducia, “alma” no se traduce. Se puede dec1.r
que a partir de las palabras traducidas o no, se puede determ}‘—
nar cuiles eran realmente las palabras importantes'Para el, tfeo-
logo del siglo XvI. Se pueden ver asi la 'deformac.lo‘n teologm.a
del siglo XVI. Porque el mismo Inca Garcilaso escribia, y recri-
minaba a los misioneros, el no haberse dado cgenta que Pacha-
camac era, exactamente, el “Dios” de los cristianos. Era, tsxac-
tamente, como el Yahveh de los hebreos, un Padre de los c1e¥o.s,
espiritual. Pachacamac, que era el Dios que Yenerab'a la familia
inca, era un dios del cielo, todavia no concr;etlzado ni com(-) astro
ni siquiera como sol. El dios sol era un dios popular Int:, pero
Pachacamac era un dios espiritual. Era justamente Fomo Yahveh,
un dios del cielo. Si los espafioles hubieran entendido esto en el
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Perd, en vez de destruirlo todo, hubieran dejado aquel Dios Pa-
chacamac con su nombre, y hubieran evangelizado a partir de
€l a los quechuas ¥ aymaras. Asi lo hicieron los apologistas del
Imperio romano: porque “Dios” es el Dyuspitar de los arios, es
el Zeus Patar de los griegos y es el Jupiter de los romanos, pero,
filolégicamente, ho es el Yahveh de los hebreos ni de los crigs-
tianos. Lo que hicieron los apologistas, no pudieron va hacerlo
los misioneros en América. No lo olvidemos: estamos en la se-
gunda etapa basados en la cristiandad mediterranea ¥y no en
otra, y nos encontramos todavia dentro de sus limites.

- Desde 1552 a 1630 se produce una época muy interesante
enr la historia de Ia Iglesia, en especial por la calidad y cantidad
de sus concilios: hay doce concilios provinciales y he podido
constatar setenta y nueve sinodos diocesanos en toda América.
Es un movimiento conciliar que es desconocido absolutamente
en la historia universa] de la Iglesia por todos los historiadores
de la Iglesia europeos. Estos sinodos se caracterizan por su con-
cretidad pastoral. Cada uno de estos sinodos habla de los indios
de su regién, de cémo hay que evangelizarlos, defenderlos, de 1la
£xcomunién dada a log encomenderos que hacen esto o aquello
contra ellos, ete. Es toda una historia que hay que redescubrir.

. De 1620 a 1700 eg 1a época de la estabilizacién colonial.

De 1700 a 1808 es 13 época de log Borbones, mas bien de
decadencia. La Iglesia queda totalmente subyugada por el Pa-
tronato. Al comienzo los obispos y aun Jos religiosos podian a
veces rebelarse, cambiar algo; pero, después, la maquinaria fue
cada vez mis pesada y entonces no hubo ya posibilidades. Las
misiones a partir de 1620 se detienen précticamente, En algunas
regiones siguen. Son lcs padres jesuitas log que muchas veceg
contintan y de ah{ viene la gran experiencia de las reducciones,
Las reducciones aparecieron en el siglo xvI y fueron inventadas
por el obispo de Michoacan, Vasco de Quiroga, una formidable
figura hispanica que organizé ciento sesents “pueblos” de indios,
haciendo que cada comunidad -descubriese sus posibilidades y con-
tribuyera con sus artesanias en el desarrollo de las restantes.
El descubre ese método. Era un Oidor, Oidor de 1la segunda
audiencia de Méjico. Viejito ya, pasados sus sesenta afios, fue
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nombrado obispo. A pie, recorria todas sus comunidades de Ta-
bascos. Cuando muere, el segundo obispo se escandaliza y dice:
“Este Obispo que ni siquiera construyé su catedral”. Y era cierto..
Vasco de Quiroga decia: “Yo soy obispo de indios y no de espa-
noles”. Estaba siempre entre su gente, visitindola, civilizindola,.
no tuvo tiempo de construir su catedral. Hay figuras ejemplares,
proféticas, en América. Por ejemplo, Valdivieso, €l gran obispo:
de Nicaragua, que en 1550 fue asesinado por el gobernador Con-
treras. ;Por qué? Por la defensa de los indios. Escribe en sus.
cartas, que he tenido en mis manos: “Mi vida corre peligro, pero
yo me quedo” y lo matan. Ha habido obispos que no han sufrido
esas luchas, sino otras, por ejemplo, el primero del Cuzco que se-

lo comié una tribu canibal.

b) Crisis de la independencia.

Quiero indicar rapidamente otros momentos: el de 1808 a.
1825. La crisis de la independencia. Una crisis que a la Iglesia
le toca enfrentar de una manera muy frontal, y que nos puede.
hoy hacer pensar. La Iglesia se compromete en aquella lucha.
de la independencia. Es mas: si no se hubiese comprometido la.
Iglesia por su clero, no por sus obispos, no se hubiese producido
la independencia. No se olvide lo que pasé en la Argentina: los.
obispos eran nombrados por el patronato; por lo tanto eran rea-
listas en su gran mayoria. Orellana no podia apoyar la inde-
pendencia. ;Quién se levanté contra el obispo Orellana? Nada
menos que el dean Funes. El deidn es el principal de los capitu--
lares. Para nosotros hoy es un héroe nacional: el dein Funes..
Pero no debemos olvidar hechos. Fray Luis Beltrian era un fran-
ciscano que hizo cafones con las campanas de las iglesias. ;No
deberiamos criticarlo por violento? ;No se levanté contra el Rey
y contra Roma que condenaba la lucha por la libertad? Al mismo
tiempo ;cuintos sacerdotes hubo en la Primera Junta? ;Cuantos

sacerdotes hubo en la Asamblea que declaré la independencia.
de nuestra patria en e] 1816? Mas de la mitad de los diputados.
eran sacerdotes. De tal manera que si el “bajo clero”, como se lo-

llamaba en la época, no hubiese apoyado la revolucién, no se

,hubiera alcanzado la libertad de América. El cura Hidalgo murié

se habian

e ,Iamucl?a’ts Veces, quemado Jag bibliotecas. La gente que

oota ‘es - accion no volvié g convento; y si volvia volvia con
DIritu: no dedicado ya al estudio, a 1ag oracién o a lg

enorme, Ha i ) i
s regionjezspz ;;S"' como la Argentina, que se quedan sin obispos
ras, por ello mismo :
) en las que
ay Te ras, | 3 que no hay orde-
destruyz sacctardoltales durante cuatro o cinco décadas. Ademass se
0 naturalmente la conexig . ,
. €x10n con Espaii
b Y6 X men Spana. Pero tampoco
oi’ acién con anna hasta el afig 1826. No vienen mas l'bp ;
bor supuesto, no vienen misioneros s

M i
uchas de lag penurias que se sufren hoy, por ejemplo la

¢) La “noche de la historig”
W’ de la Iglesia Lat; ]
Y el derrumbre.de Iq eristiandad. Hosmertana.

la ruptur i
a. . .
eJ'empf)o en C(ojl0 mlf){]zan los primeros gobiernos liberales, por
: 0mbia, y poco a poco se van haciendo presentes
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en toda América latina. Se trata de élites inspiradas mas bien
por el pensamiento francés, todavia no positivista sino de otra
raigambre filos6fica o ideoldgica, que comienzan la lucha directa
contra la Iglesia. Es el anti-clericalismo; surge el laicismo. Ante
todo esto ;qué hace la Iglesia? La Iglesia se encuentra realmente
desguarnecida. No tiene c6mo responder ideolégicamente, filo-
sé6ficamente, teolégicamente, al ataque. Hay muy pocos hombres
preparados. Algunos laicos esclarecidos hacen algo. Pero es como
un desastre generalizado. El siglo XIX es una “noche oscura”
no en el sentido medieval, sino una auténtica noche oscura. k3
‘una noche oscura en que todo lo que “tenia” la Iglesia se fue
perdiendo: sus bienes los fue perdiendo, hasta el numero de
sacerdotes lo fue perdiendo, su influencia politica, cultural las
fue perdiendo. La Iglesia fue reducida a la pobreza y esa es la
situacién en que nos encontramos. Se puede decir que estamos
contemplando la desaparicion de la cristiandad, desintegracién
cumplida a marcha acelerada. Las cristiandades en su totalidad,
no la nuestra solamente, sino todas las cristiandades, estan siendo

.aniquiladas.

. La crisis universal de las cristiandades.

La cristiandad ruso-bizantina recibe el golpe fulminante en
1917. Europa habia comenzado, por su parte, mucho antes, un
‘proceso de secularizacion. Este proceso de secularizacién se trans-
forma en secularismo. A un Galileo, que ensefiaba la centralidad
del sol en nuestro sistema planetario, un Bellarmino era el en-
cargado de comunicarle que estaba condenado. A un Richard
Simon, que descubre la exégesis filolégica y cientifica en el siglo
XViiI y que se adelanta en eso a todas las iglesias y escuelas aun
alemanas: evangélicas o luteranas, es un Bossuet el que se en-
.carga, después de hacerlas quemar, de que sus obras se incluyan
.en el Index. Todas las obras exegéticas de Simon, la Critica del
Antiguo y Nuevo Testamento, permaneceran en el Index hasta
la tdltima edicién de éste. Se van a leer tres siglos después y se
va a enseflar lo que é] ensefid, ahora, en todos los seminarios.

Lo que comienza por ser un movimiento de secularizacién,
.que es un proceso de autonomia de lo temporal, normal, mas
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El secularismo e
s la secularizacig icristi
mucho X n on anticristiana, pr i
Boses tpOII‘g lailleac'cwn que tuvo la Iglesia. Pero z,porpqsggc;)da oo
o crist;ande; dal;xz;r;ony llnuchos hombres de Iglesia d;afeglc;?::
) 0 el cristianismo. Defendj -
cultur ~ . Defendian ;
Pontilf?(l:jge 1:}118'19513«; defendian algo muy concreto 1 a]o;nguf ndc s
s. concilio Vaticang I 5 ' stados
ambient 0 1 estd todo saturado
" cuestje() 1iied defensa ﬁe los Estados Pontificios. No creargc?;‘ e
XX ers tOdaV‘isaparecw hace ya muchos siglos. En el pleno s'(lllle
“Ubertimees 't]a] _el prob]en}a fundamental el hecho de que al 1glo
ol trasfondol da Ila%ost querian atacar los Estados Pontificiogu?ﬂos
el Vaticano I estin ] B
hemos rec an los Estadog Pontifici
son los qulzpirado una salufiable libertad. ;Iog cristianosl(;lsq.' oy
nismo lo de Ian l(l)gfdo dicha libertad? No Le pasa al CI}iS&r,ISOS
Srael. La comunidad ¢ . 1a-
por los 4 ! e la Alianza eg i
bilonia i‘;gb?s’ por lo.s barbaros, y llevada en cautivgf;: ef uIIBda
liberada de ’losn © destierro, la pobreza y la prisién se encuent .
reyes de Israel que dominaban la palabra ra
¥ aun
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secularizacién, el laicismo y el secularismo. Se“t'rata ent?;::
del fin de una época. De una época que, C.OII.IO chlmo;;l seOnCilio
de la universalizacién mediterranea del crls’tlanlsmo. c
Vaticano II es como un pasaje a la tercera época.

10. La nueve situacion.

Hubo hombres que se anticiparon a”esta épodca. F;s?z ?:)gmu:
bres que se anticiparon, “la pasaron rr.la.l . Recor erlr}co o TIE
ra de un Lagrange, gran exégeta dominico, que oculto e
profetas de Jerusalén escribia sus grandes’ obrai,C pfll;sc eg mux;
Por ejemplo, Teilhard de Chardil}’, o, todavia has ;.a‘ti(mos i
poco, Yves Congar. Congar escribié en 1937 Los cristia; et
unidos. Si leemos ahora ese libro no podemos menos quej:C pen "
tarnos: ; Qué tiene este libro de novc.adoso? En elwm(?g}?n 0 1~e.(i1m_
lo escribié Congar era un libro pehg.roso; se. prohi le s;t e
presiéon. La gran escuela Le Saulchoir fue dlsrifarsa ai] ethé?)lo-
d6 un gran movimiento que se lla,maba? nla .nc’m.ve eEsa g
gie”; no era mas que una ‘“bonne theologle' ) }-usto;u;s;.l o
logia de Le Saulchoir sufrié un g’olpe deflm‘mvo,l a d..Vidieron
mismo me decia, he hablado con él de esto, que, 08 dl e dé
realmente los “troncharon”. Y todo }'o que después cada ue g
sus componentes pudo seguir escribiendo fue'ron cosafC qﬁabian
bian perdido su élan. La gran obra que conJ’un;camslid z. apan
emprendido fue pulverizada; porque se separ? e fiqmzd(,) 0.0
aparté de la monumental biblioteca que hablaljl' ’r : c(.)ﬁcﬂio
esto es muy reciente. Hubo gente que se ant1c1p.o al concﬂi;
pero, sin embargo, no pudo expresarse. En <’:amb110, : e
ha producido una inversién; pero, cor’no el péndulo v un poco
adelante y después retrocede; por ahi avanza y por h% tl elve
atras, sin embargo las cosas al fin a:vanzan en la histor e
Dios. De todas maneras, hay conciencia de que estam-o; ezl na
nueva etapa. Esta nueva etapa va a ser la de la fna,n(li esla "
del cristianismo extensivamente a todos los hombres ehaan >
rra, a la humanidad. Extensién a todas la§ culturas qu.e fam 1do
quedando en la historia sin ser evan.g(?l%zad.a,s. La 'CIV“S o
universal es la europea, de hecho, 1a civilizacién técnica. Se nos

i6 i a uni-
presenta asi la grave cuestién de preguntarnos si no van
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ficarse todas las culturas en una sola, De tal manera que qui-
zas dentro de un siglo o dos el que lea e] Martin Fierro de Her-
nandez, quizis, diga: jInteresante documento histérico! ;Y el
que lea el Mio Cid, quizas, exclame: ;Qué importante recuerdo
histérico! En cambio, quizis, el que lea a Shakespeare dirs: i Ah,
esto no es lo mismo, porque esto 1o vivo como mio, es de mij cul-
tura! Todo esto no es cuestion de risas, es cuestign actual y tra-
gica, porque si realmente se unifica toda cultura en una cultu-
Ta universal, en torno a s6lo una experiencia cultural, y las de-
mas no son capaces de agregar algo nuevo g3 ella, todo lo que
han hecho los otros pueblos que no sea esa Unica cultura se va
a perder absolutamente. Esto es lo que hoy vivimos. Ricoeur, en
un articulo que tiene por titulo La Civilizacién universel y la
cultura nacional, indica que los siglos venideros observaran el
gran proceso de nuestra época, el enfrentamiento de culturas y
quizas la supervivencia de una sola, como el acontecimiento fun-

igualmente interpelada por este enfrentamiento. Eg posible, sin
embargo, que ante nuestros ojos se esté produciendo una pre-
evangelizacién, y que no lo hayamos descubierto. Ricei no logré
la evangelizacién de China, los ingleses tampoco la conquistaron
por méas “guerra del 0pio” que tramaron, Pero de pronto, un
chino europeizado, europeiza China. No debemos olvidar que el
joven doctor en filosofia alemén, que se llama Marx, es bien
aleman y bien éuropeo y a su vez fundado en la tradicién judeo-
cristiana, aunque secularizada. De ta] manera que hoy contem-
plamos un hecho notable: Confucio se hace dificil de leer en
China, en cambio, es facil leer g2 un filésofo europeo alemin.
Lo que ha permitido Marx es europeizar China: lo que nunca
antes habia logrado e} Occidente. También ha hecho 1o propio
con la segunda Bizancio, Io que tampoco habian logrado nunea
los latinos occidentales. De tg] manera que, secretamente, puede
Sér que se produzeca wuna pre-evangelizacién. Marx de todas
maneras nacié en Europa, aunque sea secularista ¥y aparente-
mente anticristiano, y crea las condiciones de un humanismo
de tal estructura que su culminacién, sy verdadero acabamiento,



308 —

solamente lo puede cumplir el cristianismo. Y, efectivamente,

es0 es lo que estamos viendo: el hinduismo esti igualmente en

una crisis de agonia. ;En qué sentido? Tomemos como ejemplo,

un hecho muy concreto y banal. Si los hindiiles matan las vacas,

toda la doctrina de reencarnaciéon de las almas entra en crisis.

Si aceptan la técnica occidental, entran en una crisis teoldgica

irreversible. Pero esa técnica occidental surgié orientada por

el cristianismo. Surgié por influencia cristiana. El cristianis-

mo no tiene problema con las magquinas electrénicas ni con los

mataderos. ;Por qué? Porque esos instrumentos son parte de
su cultura orientada por el mismo cristianismo. El Islam atn
tiene igualmente grandes problemas, hoy. Considérese la situa-
cién de Turquia; témese como ejemplo al mismo Egipto. El Es-
tado islamico es teoldgico, es teocratico segin el Koran. Pero,
en cambio, los Estados contemporaneos son laicistas como en
Turquia. Grave dilema teolégico-politico que pone en crisis la
propia fe koranica. El Estado islimico se disuelve ante los Es-
tados seculares. En cambio, el cristianismo no tiene ese dilema,
porque €él mismo ha inventado a los Estados seculares. La fe
como comprension profética tiene que abrirse a todos estos gran-
des acontecimientos y saberlos situar, comprender. Nuestra te-
sis, muy simple, la resumimos asi: La cristiandad, ese gran mo-
vimiento socio-politico-religioso-cultural, esta en vias de desapa-
ricién. Esta es la causa de todos los problemas y las crisis que
se esta viviendo en nuestros dias, en 1970, en la Argentina, en
Brasil, en Europa; es justamente el hecho de que esa cristian-
dad desaparece. Hay algunos que la quieren sostener. Todo tiem-
po usado en la sustentacion de la cristiandad es tiempo perdido
para el eristianismo. Lo grave es que no sabemos dénde comien-
za en concreto la gestacion de la nueva experiencia cristiana, la
misién, el eémo saber vivir este mensaje lanzado a todos los
hombres. Es necesario que dejemos —como nos dice Jesis—
“que los muertos entierren a los muertos”. Jesis nos presentaba
la imagen como de un campo de batalla atroz, en medio de una
gran cantidad de muertos, entre los cuales algunos estian alli
sufriendo todavia, y Jestis avanzandose entre ellos nos dice: “de-
jadlos”, y entre ellos va caminando y nos dice: “Seguidme. De-
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nales, aunque tienen el “casco” duro, les era imposible ‘“entrar’
dentro del “casco” (craneo, mundo) de los indios y comprender
lo que significaba el horizonte cultural del indio. Creian ver que
“‘asesinaban” a un hombre sobre el altar del sol, y no se daban
cuenta que teolégicamente lo inmolaban a los dioses para que
por la sangre de las victimas el Sol siguiese subsistiendo. Si hu-
bieran comprendido eso, habria sido méas profunda la evangeli-
zacién. Lo cierto es que sufrimos hoy como latinoamericanos la
aparicion de la humanidad y, en ella, la ruptura de la cristian-
dad colonial, y nos abrimos asi a una realidad nueva. Esta es en-
tonces la situacién de donde parte esta segunda exposicién.
¢Cual va a ser la situacién en que nos encontramos como
cristianos que quieren mirar ahora hacia el futuro, vy que dejar

da cristiandad a sus espaldas?

1. La significacién del pensar.

En primer lugar, como pensador es necesario, simplemente,
saber pensar. Pero, el pensar es lo menos frecuente en nuestra
época. Porque, en el mejor de los casos, lo més frecuente es el
-estudio. Studium es un ponerse con voluntad a trabajar en algo.
‘Podemos estudiar, podemos memorizar, podemos enfrentarnos a
un libro y recordarlo, sintetizarlo, exponerlo. Esto es lo que se
‘hace en la Argentina, por desgracia, en el mejor de los casos.
Nuestro estudio es libresco e irreal, porque no estamos habitua-
«dos a entrar penetrantemente en lo que vivimos y nos rodea, sino
que desde muy pequeiios estudiamos acerca del rio Nilo y del
Mississipi, pero, en cambio, no sabemos ni siquiera el contorno del
-arroyuelo del barrio, del pueblo. En el “primero infantil” o se-
gundo tendriamos que haber estudiado antes el contorno del
arroyuelo para saber después lo que es un rio. Para saber la
" historia de nuestro pueblo primero hay que aprender lo que sig-
nifica tener padre, abuelo y bisabuelo en el tiempo, e interesarse
.‘por esto, antes, por el barrio y la ciudad, para después estudiar
historia universal. En cambio, empezamos directamente por la
€época de las cavernas. ;Qué se produce entonces en la conciencia

infantil? El chico, desde el comienzo, toma a la historia como
un mito y a la geografia comc un cuento de hadas, a la Patria
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ante todo emerger de una crisis y este momento de la crisis se
deja de lado casi siempre. Cuando alguien pretendidamente se
pone a pensar desde y como esti sin partir de la crisis, no puede
pensar; quizads muchos han pasado su vida sin haber jamis per-
manecido en la crisis. La crisis es la condicién sin la que nunca
Jamas hay pensar, y mientras esa crisis sea mas radical, abis-
mal, mas podra haber posibilidad de pensar. Crisis en griego
procede del verbo krinein, que significa juzgar; pero, mis que
juzgar indica un alejarse. De tal manera que es necesario “ale-
jarse” de la comprensién cotidiana para como ‘“‘desde fuera” po-
ner todo ante los ojos y podér asi pensarlo. Hegel, en uno de sus
primeros escritos que llama El destino del cristianismo, hace re-
ferencia a este hecho. Igualmente en La Fenomenologia del Es-
piritu muestra cémo el espiritu se va a manifestar progresiva-
mente; parte de la conciencia hacia la auto-conciencia; ese salto
se produce por crisis. Y esa crisis la describe, en el antes nom-
brado El destino del cristianismo, en la persona de Abraham.
Abraham estaba en Ur entre los caldeos y sin tener razén para
ello, sin haber sido odiado, rompié con los suyos y se separé.
Abraham parte al desierto y se convierte en un extranjerc. Lag
palabras Entfremdung, Entzweiung, Entiusserung, etc., surgen
ya en la juventud hegeliana. Todas las grandes nociones técni-
cas estan dadas ya en su época de Berna, Frankfurt y Jena.
Abraham es un extranjero, dice la Biblia. Es paradéjico pero,
justamente, el que accede al pensar, accede a un paraje in-hés-
pito, inhospitalario (unheimlich) . En-ese sentido ya no nos ate-
nemos a Hegel, 'porque Hegel pensaba que es zu Hause donde
se encuentra el espiritu cuando tiene el ‘“saber absoluto”, pero
ese saber numnca lo alcanza el hombre y, al contrario, cuando el
hombre se acerca al saber cada vez est4 més in-hospitalariamen-
te des-instalado. Si creemos que el pensar es una situacién c6-
moda, que nos va a permitir més instaladamente vivir lo coti-
diano, nos equivocamos. Al contrario, el pensar nos va a dejar
como extranjeros en la cotidianidad, y, a su vez, va a poner las
condiciones para que esa extranjeria nunca retroceda. Es nece-
sario, entonces, como Abraham, permanecer méas alls de la con-
ciencia perdida entre las cosas en su cosidad, pensando todo esc
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nos damos cuenta de que al fin el pensar jamas del todo abar-
cars lo que se pone a pensar. Nunca habrj una identidad entre
la teoria 'y la praxis. El suefio con el que termina la Légica de
Hegel es imposible para la finitud. Este pensar surge de la cri-
sis; de la crisis que significa que todo el ritmo de nuestra vida
cambia. Por eso dice Zubiri que Sécrates no sélo pensaba, sino
que hizo de su vida un pensar; por eso el pensar se transformé
en su dthos. Alguien que piense y haga del pensar su modo de
vida es, entonces, alguien que vive en la crisis. Se puede decir
que vive en el alejamiento constante de la cotidianidad. Es ése
que ya no puede ni comer, ni vestir, ni dormir, ni hacer nada
como lo hacia antes. El pensar es fruto de conversién. El pensar
es culminacién de una conversién existencial. Cambia la vida.
'Si no se cambia es que no se ests pensando. De todo esto nos he-
mos olvidado muchas veces tanto en la filosofia como en la teo-
logia. Hay que madurar ese salto. Y ese salto, paraddjicamente,
que se cumple en el que comienza a pensar, se lo perrpite el que
ya piensa, o se lo tendria que permitir, pero no de una manera
teérica, por medio de una argumentaciéon teolégica, filoséfica,
epistemolégica, porque el que se introduce estd todavia en lo
no-filoséfico. Esta es la cuestién de la introduccién a la filosofia
0 a la teologia. Hay que exhortar a la conversién y a la muerte.
;A la muerte? Si. A la muerte a la cotidianidad. Porque el estar
instalado y seguro en la cotidianidad es imposible de pensar. El
‘pensar es muerte a la cotidianidad, y esa muerte nos debe tocar
‘hasta las visceras. Si no nos duele no hay pensar. Por eso es tan
poco frecuente el pensar, porque lo que uno hace mas bien es
asegurarse a lo obvio. Mientras uno no viva esto cabalmente el
pensar sera sofistico, sera irreal.

El honesto hombre de la calle no piensa. El hombre honesto
de la calle calcula, delibera obviamente, pero no piensa, porque
nunca va a la rafz de las cosas, a su tltimo horizonte dialéctico.
Pregunto siempre a mis alumnos de filosofia, interrogativamen-
te, por ejemplo: ;Qué es un reloj? Y, casi ni llegan, después de
muchas deliberaciones, a decir que es un instrumento para dar
1a hora..De alli en adelante dedico dos o tres clases para mostrar
lo que estaba “debajo” del reloj. Si hay reloj .es porque hay un
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cultural, es como si a un cuerpo le sacisemos e] esqueleto: se
reduciria a un montén de carne informe. Es por eso que muchos.
hombres de Iglesia, ya adultos, por no decir viejos, no pue-
den entrar en una compresion distinta: porque supondria un
cambio tal que se aniquilarian. Es como un Cardenal que en el
Concilio decia: “Se nos estd acabando la fe”. Lo que se “estaba
acabando” eran los soportes culturales de su fe: la cristiandad.
Al pensador que quiera ser cristiano en la Argentina, en 1970, le
serd necesario abandonar la ilusoria seguridad de la eristiandad
v recuperar con decisién la pobreza. Una pobreza total, la po-
breza de los anabim, de los “pobres de Yahveh”. Cuando Jests
se refiere a “los pobres” no es tanto a un pobre-econémico sino
a los “pobres de Yahveh”. Esos “pobres de Yahveh” son hombres
que comprenden radicalmente su finitud ante el Absoluto. Saben
que ellos son definitivamente inclausos, jamas seran una totali-
dad totalizada. No les cuesta cumplir el acto de adoracién, por-
que reconocen auténticamente su finitud. Esta pobreza tiene que.
Hlegar al fondo. ;Para qué? Para poder, como Moisés en el de-
sierto, silenciarnos totalmente y volver después con los oidos
silenciados y los ojos bien abiertos, a fin de descubrir los signos.
reales, histéricos del paso del Sefior.

No sé si alguno ha vivido la experiencia de lo que puede
llegar a ser esto. Por ejemplo, si saliésemos de América, si sa-
liésemos de la cultura europea y fuésemos a una cultura donde
tuviéramos que hablar una lengua extrafia. Si saliéramos de la
liturgia latina para pasar a la bizantina. Si dejdramos nuestras.
tradiciones para pasar a otras tradiciones. Si dejaramos de ha-
cer nuestro oficio para hacer otro oficio. Sélo asi tendriamos la
experiencia existencial de lo que significa estar “sin ningin
soporte”. Porque la lengua que hablaramos, la hablariamos mal;
el oficio que hiciéramos, lo hariamos mal; el prestigio social que.
teniamos, habria desaparecido. Como en carne viva comprende-
riamos lo que la pobreza significa. Sélo después la lengua, las
tradiciones, la teologia podria ser asumida recuperando su valor
segln sus exigencias. Entonces se llega a la sustancia, desde el
origen primero, anterior a la cristiandad. Un ejemplo conereto;
el tedlogo se pregunta: ;Qué es la parrognia? La palabra “pa-
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cuestion en un Seminario y pronto no pudo menos que admitir
(que porque se quiere reformar algo hay que tener bien en
claro qué y por qué lo vamos a reformar. Mucho méas necesario
que nunca es hoy el pensar. Para el revolucionario es obvia la.
revolucién misma y esa obviedad hay que ponerla en crisis para

que se alcance la autenticidad.

13. La escoldstica y la modernidad.

Una de las cualidades de nuestro pensar catélico es el an-
damiaje unitario de nuestra filosoffa y teologia. Y como éstas.
son facultades de filosofia y teologia me voy a referir al siguiente
problema. Todo pensar necesita una mediacién. El pensar es re-
flexién, necesita un método, un modo de penetrar lo que las cosas.
son. En la Iglesia, de hecho, el instrumental del pensar ha sido
casi hasta el presente la filosofia aristotélico-tomista. Se trata
de un modo de filosofar que ha llegado a constituirse en sistema.
Aristételes no construyé un sistema; sin embargo, se lo sistema-
tiz6 después. Lo mismo pasé con Tomdas. Piénsese en las tesis.
tomistas, en el tratado de Gredt, etc.

En América Latina, y en la Argentina en particular, la esco-
lastica es la filosofia de la Iglesia partiendo de dos polos cons-
titutivos: en primer lugar, la escoldstica tomista, suareciana,
agustiniana, escotista conformé la inteligencia de esta regién
del Plata, porque era la que se ensefiaba oficialmente en Chu-
quisaca y Cdrdoba. Pero, y en segundo momento o polo consti-
tutivo, la escolastica —ahora “tercera escolastica” o neotomis--

mo— penetré en la Argentina a fines del siglo XIX y en el XX..
Los obispos la estudiaron como seminaristas, especialmente estu-
diaban en Roma el derecho canénico, o en Espafia. Los profeso-
res de los seminarios en la Argentina, hasta hace poco, ensefiaban

s6lo escolastica. Los laicos mas representativos del pensamiento-
catélico fueron, también, desde el comienzo del siglo, tomistas..

Se trataba, quiérase o no, de una escoldstica que arrastraba sin
saberlo, como lo ha demostrado Fabro, muchas de las tesis fun-
damentales del pensamiento moderno. La categorizacién entita-

tiva cosificaba el mundo, el hombre; el ser se transformaba en.
una mera existencia opuesta a la esencia; el hombre era un su-—
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editada por la B.A.C. No voy a abrir juicio sobre si es una
buena o incorrecta traduccién. A veces hay una frase que dice:
“Se comprende la cosa”, pero se traduce por: “Se comprende el
objeto”; en lugar de res se escribe objeto. El traductor no sabe
que de hecho ests dentro de una comprensién moderna del ser
que no podia ser la de Tomés, y que tampoco deberia ser la de
un hombre que ha superado la modernidad. La tercera escolas-
‘tica, en gran parte, estad dentro de un realismo moderno. Lo 1la-
maria asi, para diferenciarlo del realismo medieval. Si leemos
un libro tan importante como Los grados del Seber, de Mari-
‘tain, podemos descubrir que se esti hablando continuamente de
objeto y transobjeto, de sujeto, ete. Sin saberlo, el propio pen-
samiento escoldstico no pudo estar ausente de su época y, por lo
‘tanto, comprometido con ella. La primera escolastica, mas toda-
via la segunda (que comienza ya a ser moderna) y la tercera no
son idénticas. El ego cogito (un pensar que no tiene nada que
ver con lo que hemos descrito como ‘“pensar”), el “yo pienso”
de Descartes es un cogito que se constituye como fundamento
del ser. Sin embargo, antes del “yo pienso”, esta el hombre en
el mundo, y el pensar es uno de los modos de estar en el mundo,
un modo fundado de ser en el mundo. Primero estid la compren-
.gién cotidiana y, después, emerge el pensar como crisis; el pen-
sar es lo segundo. Bien, ese Ego cogito, que significa la subjeti-
vidad del sujeto que pone la objetividad del objeto, se encuentra
claramente expresada en el Ich denke de Kant, pero también se
-encuentra expresada en Mercier, el renovador de la tercera es-
colastica. Se encuentra claramente expresada en Brentano, que
era escolistico a su manera. Hay como una ingenua defensa del
realismo en la tercera escoldstica y, al mismo tiempo —sin tener
conciencia—, ciertas hipdtesis que interpretan a la primera es-
.coléstica de una manera que le cierra su sentido originario. Un
ejemplo, ya no de la escolastica sino de nuestro pensar contem-
‘poraneo argentino, es el caso de Francisco Romero. Se conoce
la importancia que ha tenido Romero. Sobre Romero no se ha
-escrito ninguna interpretacién ontolégica. ;Cual es el sentido
del ser que esti por “debajo” del pensar de Romero?
Desde su primer libro importante, la Légica, desde sus pri-
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d¢ Nictzsche, de la modernidad. Es el hombre que obra lo que
quicre; lo decisivo de toda esta gran tradicién del sujeto es el
arte como creacién. El hombre es el que pone el ser, y no es,
en cambio, al que el ser se le im-pone. Este hombre es el que
camina por nuestras calles; este hombre es el que habita en Bue-
nos Aires, Cérdoba o Mendoza; en cualquier lado. Es el “eje-
cutivo” que tiene tanto prestigio; es el hombre que produce, y
no solamente produce lo que debe producir, sino que, cuando el
mercado no recibe lo que produce, crea todavia la propaganda.
que hace que se le compre lo que ha fabricado. Es un hombre
fabricador: homo faber. Puede construir o destruir al hombre.
Este es el hombre moderno que somos y que nos tiene entre sus
manos. Este hombre es también al que hay que superar. Nues-
tra tarea no es solamente de post-cristiandad sino también post-
.moderna. Méis alls4 de la dialéctica de la dominaecién.

14. Superacion de la escolistica y la modernidad. La cuestién:
hermenéutica.

El pensador cristiano deberia tener los ojos atentos a esos.
dos hechos. Superar entonces la cristiandad hacia sus fundamen-
tos: el cristianismo. Por eso hay que volver a la “experiencia.
factica de la vida” de los cristianos cuando todavia no estaban en.
la cristiandad. Por eso que tenemos que repensar cuil es la ex-
periencia originaria del ser cristiano. ;Cuil es el horizonte de
comprension en el que las cosas se manifiestan con sentido cris-
tiano? Tenemos que hacer una descripcién hermenéutica de lo

que sea el “mundo cristiano”,

En concreto, en mi obra El humanismo semita, he querido
como introducirme en este tema, mas arduo de lo que parece a.
primera vista. ;Cuédl es el horizonte de comprensién del cris-
tiano fuera de la cristiandad, antes de ella? Esa “comprensién
del ser” es distinta a la de los griegos. Es distinta también a la.
de los modernos, aunque los modernos surgen desde una “com-
‘prensién del ser” de los cristianos y no ya de los helenos. El “su-
jeto”, que ha de transformar la substancialidad en subjetividad,.
debié pasar por la experiencia del ser como persona, que no te-
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el punto de vista meramente humano, la experiencia factica de
la vida de los cristianos primitivos.

En el 1920 Heidegger trata en otro seminario la cuestion
de Agustin vy el neo-platonismo, como prototipo de una inadecua-
da conceptualizacién de la experiencia factica. La experiencia
factica cristiana comenzé a ser formulada de una manera inade-
cuada. Heidegger de ninguna manera se vuelve contra el cristia-
nismo, pero si se vuelve contra la teologia cristiana helenizante,
porque formula y conceptualiza de una manera inadecuada. Esta
teologia y esta. filosofia son parte constitutiva de la cristiandad.

‘ Se puede decir que la cristiandad viene como a en-cubrir el
Jhecho originario de la experiencia fictica de la vida cristiana y
i 'a conceptualizarla de una manera inadecuada. Porque si bien
niega ciertos aspectos inaceptables del pensamiento helénico,
deja en la penumbra otros hechos judeo-cristianos, porque la
conceptualizaciéon no logra expresarlos, y de ahi surge nuestra
inquietud por el re-pensar y re-conceptualizar la experiencia
factica cristiana hoy en América latina. El libro que se llama
Ser y tiempo, expresa esa actitud critica en otro horizonte. La
cuestion reside hoy en buscar nuevas nociones, conceptos y mé-
dodos para explicar mas acabadamente lo que factica, existencial
y cotidianamente acaece. Esta tarea sélo la hemos comenzado.
Se puede decir que la conceptualizacién filoséfica, y por lo tanto
teolbgica, categorial, cdsica, deberid ser superada por otras nue-
vas. Y en.esto estamos como en “pafiales”, hemos dicho.
. Hemos indicado algo sobre la fe diciendo: es un habitus
{accidente) del intellectus (inteligencia). Ademaés, se dice, que
-es una “creencia”, una “adhesién”. De .todas maneras la inteli-
gencia como la .estudia la antropologia, tiene una funcién bien
«clara: se trata de una teoria. Si en cambio consideramos la fe
como un “existenciario sobrenatural”, deberemos reformular el
']inte'lecto como capacidad comprensiva; ya no es el intelecto clé-
.sico, sino algo muy distinto porque es un momento del ser del
Jhombre como comprensor existencial. Naceria asi un tratado to-
talmente nuevo. Se puede decir que dicho tratado esti todavia
inédito, y, a su vez, solucionaria cantidad de falsas cuestiones.
Primero: ; Cémo se adquiere la fe? Luego: ;Cémo se la ensefia?
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lo tunto, in-salvado, por naturaleza. ;Insalvado? Es decir, a par-
lir de su propia estructura ontoldgica, y porque siempre es pro-
yecto, jamés el hombre alcanza la totalidad totalizada (utilizan-
do terminologia sartreana). Esto significa, primero, estar en un
cstado de pecabilidad, el hombre puede-no-ser, y, segundo, en
cstado de insalvacién, porque lo salvado no-puede-no-ser. Esta
tesis es metafisica y no teologica. Es lo que piensan los fil6sofos
contemporineos de la finitud. Ante una formulacién clara y
explicativa del pecado original se supera el ”biologismo” agusti-
miano, y su propio maniqueismo larvado, y ademads, surge el re-
planteo del bautismo de una manera mucho méas clara: Dios al
crear también debidé proyectar la redencién, y la tesis de Duns
Scoto seria méas firme que las opuestas. La salvacién, como tota-
lidad totalizada, se otorga en el don gratuito de la gracia que se
atribuye por el bautismo. Pero el bautismo factico no tiene como
Anica finalidad la salvacién individual, porque a todo hombre se
le da la gracia cristica de manera misteriosa. El bautismo, féc-
ticamente, es la ‘‘entrada” en la Iglesia. No se recibe el bautis-
mo, sino que por él el bautizado es recibido en la Iglesia. “Entrar”
en la Iglesia no es solamente salvacién individual, sino, princi-
palmente, responsabilidad profética e histérica para con los no-
cristianos. Hay que reformular el bautismo como consagracion
histérica.

. Todo esto supone como un marasmo. Todo esto significa
que, después de la cristiandad, estamos en una época arcaica,
desnudos. Hay que comenzar como de nuevo a formularlo todo.
No quiero decir que dejemos la tradicién, no quiero decir que la
neguemos, al contrario. El que destruye la historia para una
reformulacién conceptual adecuada, es el real tradicional. Mien-
tras que el tradicionalista lo que hace mostrando lo obvio es
imponer lo falso. Si se repite una férmula de hace un siglo, hoy,
es falsa: lo que significaba hace un siglo no significa, hoy lo
mismo, porque el “mundo” ha cambiado, madurado. La verdad
humana no puede ser eterna, inmévil. La verdad de la finitud
es intrinsecamente histérica, y, por-eso, se abre progresivamente
al Absoluto. Se puede decir que cuando nos colocamos en situa-
cién adecuada para comprender el ser que se manifiesta, enton-
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formule ¢n un valor al servicio del hombre. Qué es Dios en el
Hinlomn de Kant?, o sen el de Descartes? Es una especie de idolo
que ¢l hombre se hizo a su imagen y semejanza, para cumplir
lus cxigencias de un sistema. Si ese dios muere, jbendito sea
Dios!, porque el Dios de Israel puede que entonces aparezca en
¢l horizonte después de la muerte del fetiche. Se puede decir que -
la “muerte de dios” es la propedéutica para su manifestacién
auténtica. Nos es necesario descubrir, no sélo una nueva mani-
festacién histérica del ser, sino, y para ello, una nueva herme-
néutica. Y ésa es la’ cuestién actual, real, del pensar en 1970.
Ricoeur en su libro nombrado sobre Los conflictos de las her-
menéuticas, y también en su anterior Sobre la interpretacion,
ensayo sobre Freud, muestra que la crisis de la hermenéutica es
el mayor problema contemporaneo. El psicoandlisis es una herme-
néutica, no del tipo de la ciencia de la naturaleza, de la fisica o
la quimica, sino mas bien del tipo de la historia; es una inter-
pretacién de la “logica de los deseos” manifestada en el suefio.
La historia es hermenéutica; la exégesis biblica es hermenéutica
de la fe; las ciencias humanas en general lo son igualmente
(psicologia, sociologia...). El problema esti planteado; tenemos
que pensar de nuevo sobre la cuestién metédica. Es necesario ir
més alld de la fenomenologia de Husserl. Heidegger nos dice en
Mi camino por la fenomenologia que la fenoinenologia ha quedado
como un dato histérico que estudiars la historia de la filosofia
-como una- de sus corrientes; maés alli de la fenomenologia esti
la cuestién de hermenéutica fundamental. Esa hermenéutica te-
nemos que descubrirla. Hay que volecarla sobre la cotidianidad,
y sobre la cotidianidad latinoamericana y argentina. Con un mé-
todo hermenéutico adecuado tenemos que llegar a la descripcion
de aquello que signifique nuestra cotidianidad, la comprensién
del ser y de las cosas de nuestro “mundo”, en América latina, en
Argentina. Esta tarea es inmensa. Ernesto Mayz Vallenilla en
su librito E7 problema de América, siendo profesor en Caracas,
nos dice que deberiamos “dejar que el sentido del ser original de
América venga a la luz mediante la analitica existenciaria de
nuestra pre-ontolégica comprensién de los seres en un nuevo
mundo, he aqui el camino a recorrer a lo largo del tiempo y de
la historia, la historia original de América”.
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plica cuando el pensar tiene al ser como tema; se hace mucho mas
diffcil describir ese horizonte de la manifestaciéon del ser que
comprenderlo cotidianamente. Esa tarea que es imposible, si se
protendiera efectuar de una manera adecuada, podri intentarse
aproximativamente. De. todas maneras esta tarea tenemos que
realizarla aunque imperfectamente para fundar ontolégicamente
todas las ciencias del espiritu en América latina. Esto es esencial
para la teologia, porque también la teologia tiene esta tarea, la
de efectuar una descripciéon de lo que sea ser cristiano en Amé-
rica latina. La teologia conceptualmente adecuada a la experien-
cia factica de Europa sdélo ha comenzado alli; alli, realmente, ha
-caminado mucho menos de lo que se dice. Hay grandes tedlogos
que con su formacién ‘“tradicionalista” logran formular lo actual
.gracias a intuiciones pre-cientificas. Voy a dar un caso: Congar.
El sigue con una conceptualizacion de cristiandad, sin embargo,
por su intuicién adecuada logra formular realidades nuevas, pero
su conceptualizacién no es realmente la que se necesita. Si en
Europa eso ha solo comenzado, ;qué decir de América latina
-donde quizads ni se ha comenzado siquiera esta tarea? Una re-
formulacién conceptual del dogma aplicado a nuestra realidad
existencial americana con un férreo y disciplinado método her-
menéutico, es hoy muy dificil. Hablando con un tedlogo en Bue-
nos Aires, me decia que muchas veces se hacen formulaciones
“por olfato”; a ese olfato hay que hacerlo “trascendental”’, en el
sentido de que hay que hacerlo que ‘“huela” metdédicamente, no
como “me parece” sino epistematicamente. Es una cuestion de
método. Hay que disciplinar un “olfato metédico”. Porque de lo
contrario nunestra teologia va a los “ponchazos”. Asi se cumplen
nuestras interpretaciones teolégicas latinoamericanas. Sin em-
‘bargo, la reciente “teologia de la liberacién” abre nuevos caminos.

8. Debe ser un pensar creativo, historico, concreto, asistemdtico,

profético.

Debe ser un pensar creativo y no imitativo. Muchos se dejan
llevar por una solucién de facilidad; muchos, por ejemplo, se
-dicen “marxistas”, en la Argentina, en América latina. Es una so-
lucién de facilidad, no creativa, sino imitativa. Se puede decir

— 331

“que, sin conocer . .
terpretativa d:”a en verdad, estin adoptando una doctrina in
-auto-conciencig dIlJ1 1; }1:1 Oﬁlento ¢v 1a modernidad europea. No hay
el necho simple ’
que ese hombre
que se llamaba

-debe de i ; 1

. asumiictll:sm;s; fon las mtenczo,?.zes histéricas de aquel hombre

uat b e Ze; %uedan repetir. Pero Ia formulacién concep—’

contolorty o .pt ’a’t 2, porque ha sidg Superada su época, Ig
Sujeto” que funda sy filosofia. En ]a Argentina, en

que part .
pl‘ensI;én aDzs nuestro horizonte concreto ontolégico de com
. € Ser un pensar ue da i — -

al Martin By que pueda interpretar, por ej
dicho, S g;ejf"ro., ¥ hacerle decir cosas que nuncaptodaifi?p}i(’,
o que 1n OI;P ia 3n.terpretar critica, analitica y conceptualmenta
plice” en g 3’ poética (por ello es “cémplice”) comunica, “Cg e
e i . . . -
ecir de Sartre, Ej Viejo Vizcacha, por ejemploofs



332 —

Marx; pero, en nuestra época, son tantos los revolucionarios que
es necesario esclarecerlos, y es por eso que él, en concreto Sartre,
se dedica al pensar. Sin embargo, el pensar puede ser una solu-
cién de comodidad. Hay que estar comprometido a la manera
como puede estarlo el que piensa. No puede ser el pensar en
una teoria pura, sino que tiene que ser una teoria que emerja
de la praxis. Cuando el pensador se desarraiga de la praxis que
' compromete su pensar, sin darse cuenta, también se desarraiga
de su existencia en totalidad: comienza entonces a ser sofista,
comienza a ser sb6lo un académico; adopta actitudes menos ries-
gosas, pero también mucho menos incitantes; deja de cumplir su
funcién histérica; sabe tedricamente que Sdcrates se encami-
naba al Agora, en la ciudad de Atenas y que de manera riesgosa
le preguntaba a los politicos: ¢ Usted es politico? 81 —Ile respon-
dia— ;Qué significa la politica? —le preguntaba aquel gran dia-
Iéctico. Y asi, en publico, lo dejaba al desnudo al politico, porque
no sabia éste qué era la politica, aunque decia practicarla. Enton-
ces lo odiaban y, por altimo, lo eliminaron. Porque eliminando a
Séerates la cotidianidad retornaba a sus seguridades; la cotidia-
nidad eliminé fisicamente a Sécrates, y demostrd con su muerte
fisica que era un filésofo en verdad. También Jesis, aunque no
fue tedlogo, €] también arriesgé su posicién, y es en esto ejemplo
para el teblogo. La muerte de Sécrates es el paradigma mismo
de la muerte de un filésofo; la muerte de Jesls es el paradigma
de la muerte del cristiano, del hombre como tal y del teélogo
. en particular. Estas muertes tendrian que servirnos como ejem-
plo de lo que es un pensar comprometido, pensar que surge de
la crisis, que tiene como proyecto estar-en-la-verdad, en la ver-
dad histérica, y, por lo tanto, real y comprometida en el proceso
de liberacion.

Debe ser un pensar asistemdtico y abierto. No debe tener in-
tencién de sistema, sino al contrario. Debe saber que el “saber’
nunca se adecta del todo a la comprension cotidiana y que su
decadencia consiste en sistematizar. Sistematizar es formar un
andamiaje que impide el crecimiento de la vida. Este dejar abier-

ta la cuestién es dificil.
Debe ser un pensar en y desde el sub-desarrollo, en la po-
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Nuecstro pensar debe esclarecerlo. El pueblo busca quien le diga.
sus proyectos, pero soélo tiene sofistas, falsos profetas e idolos;
no sabe dénde esta. Ante la mejor propaganda, o simplemente la
primera, sigue esto o aquello; no tiene una conciencia formada,.

una conciencia culta.

7. Situacion riesgosa del pensar.

Este broyecto de un pensar fundamental y situado, cierta-
mente, serd criticado por el escolasticismo de la cristiandad. El
hombre de “derecha”, al ponérsele “en marcha el suelo”, como
historia, pierde el equilibrio y se siente como cayendo. L.a manera
de concebir al hombre en la cristiandad es estitica, como el mo-
numento sobre el zécalo, sobre el basamento; para la nueva vi-
sién del hombre lanzado en la historia, imagino mejor el simbolo
de un avién a reaccién. La misma velocidad permite al avién no
caer; cuando pierde velocidad, cae. Es un poco asi la historia:
cuando se vive y se comprenden las manifestaciones histéricas
del ser, se estd en movimiento; su situacién es “segura”, pero la
seguridad le viene de la velocidad misma de la lanzada. Mientras.
que cuando se detiene, es cuando desaparece la seguridad dina-
mica. Cuando se nos “mueve el suelo” por la historia sabida, el
que esti en la cristiandad se siente caer, y critica al que le exige
el ponerse en movimiento, 1o critica como un subversivo; como si
ese alguien estuviera destruyendo el fundamento.

El marxismo latinoamericano también va a criticar dicho:
pensar porque cree tener ya, toda hecha, la interpretaciéon de la
revolucién. Pero no sabe que toda receta importada es impracti-
cable, de hecho, en Latinoamérica. Creo que un pensar profético
debersi saber abrirse camino entre la izquierda y la derecha, pero
no adoptars una posicién de centro, “moderada”, sino de “punta.
de lanza”. Seri la punta de lanza histérica. Esto es justamente.
lo que constituye el llamado profeta. Es decir: entre una dere-
cha, una izquierda y un tradicionalismo, para el que “todo tiem-
po pasado fue mejor”, debemos situarnos en la “punta de lan-
za”. La punta de lanza es riesgosa, porque va a recibir los ata-
ques de un-lado y de otro. Para unos se serd un ‘reaccionario’”
¥, para otros, se seri un “comunista”, un “progresista” o vaya
a saberse qué. Pero lo cierto es que tanto uno como otro —sea la
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adelnte, Iosu serfa la funcién profética, funcién universalizante,

desiitilicante, “critica liberadora”, que nos toca jugar siempre.

It nna posicién incémoda. Es la posicién de los apologistas en

¢l aegundo siglo. El1 profeta pertenece firmemente a la cultura

jjue He gesta, hoy post-cristiandad y post-moderna, y pertenece

igualmente, como miembro, a la Iglesia. Debe pertenecer a dos

mundos. Esta doble pertenencia le hace un “hombre de fronte-
pus”. Ser hombre de fronteras es siempre una posicién riesgosa;
pues lo critican de un lado y de otro. Se puede decir que el hom-
bre de Iglesia, puramente de Iglesia, el clerical, estd en una orga-
nizacién que le permite estar ausente del mundo. Aquel, en cam-
bio, que esti totalmente en el mundo cultural, el que ha absoluti-
zado sus valores, no tiene contradicciones, pero tampoco lo tras-
ciende. El “hombre de fronteras” aparece como extrafio a los dos.
Para el hombre exclusivamente de Iglesia, para el clerical, “el
hombre de fronteras” se le apareceri como saliendo de la Igle-
sia; para el hombre del mundo, se le aparecerd como no compro-
metido suficientemente con el mundo. Esa es la posicién del eris-
tiano: un hombre de doble pertenencia que esta en el mundo y,
sin embargo, esta en la Iglesia. Creo que viviran y moriran com-
partidos, no comprendidos y tampoco triunfantes, jamas. Porque
como inician una obra, una época, jamas veran el triunfo, y los
que vean el triunfo veran un triunfo obvio, que tampoco lo sera
en verdad.

Como terminamos la primera conferencia, terminaremos la
segunda, con la consigna de Jesis: “Seguidme, dejad que los
-muertos entierren a los muertos”. Ese “seguidme” es programa
no muy alentador para el que tenga un éthos del triunfo; porque
ese “seguidme” va a concluir nada menos que en Jerusalén, en
una cruz. El que se arriesgue, pues, que lo siga, y el que no, que
se encargue de enterrar a los muertos.

Si todo lo dicho fuera replanteado dentro de la dialéctica
de la dominacién (culminacién “prdctica” de la metafisica mo-
derna de la subjetividad), comprenderiamos la situacién de opre-
sién que pesa sobre América latina y la necesidad de una libe-
racién. Entonces acude a nuestra mente otro texto evangélico:
“Poneos .de pie y levantad la cabeza, pues vuestra liberacion

©sta préxima’”.
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