LIBERTAD, TRASCENDENCIA E HISTORIA EN EL DIALOGO
MARZXISTA-CRISTIANO (*)
Por VIOLETA GUYOT

Ser radical, es tomar las cosas por la raiz, y la
ralz para el hombre es el hombre mismo.
Karl Marx

iCésar con el corazon de Cristo!
Nietzsche

La situacion del diglogo

El didlogo marxista-cristiano que se entabla desde hace apenas algunos
afios, constituye un fenémeno cultural profundamente significativo por sus
implicaciones histéricas y filoséficas.

Sin duda, surge de una situacion concreta: el hombre se encuentra frente
a problemas nuevos, exclusivos, que no se hablan planteado nunca con tal
radicalidad en la historia. Los cambios introducidos por los descubrimientos
cientificos, el dominio cada vez mayor sobre la naturaleza, el poderia de la
energia atomica (podria decirse de la amenaza atémica), la conquista del
espacio, las crisis politicas y los conflictos sociales, el despertar de los pueblos
colonizados, el hecho consumado de dos guerras trigicas y sobre todo el peli-
gro de una tercera, conmueven las entrafias del mundo contemporaneo. To-
mamos conciencia de la precariedad de las estructuras que nos sustentan y
de la vertiginosidad conque se operan las transformaciones. Sobre todov el hom-
bre de hoy experimenta la imposibilidad de abarcar en un sistema completo
y definitivo, la realidad, la historia y el pensamiento que él mismo ha creado.
Esta situacion se experimenta como una crisis o ruptura que hace necesario
reformular los fundamentos del pensamiento filoséfico y doctrinario. Pero
al margen de esta inquietud tedrica se presenta la urgencia de una colabora-
ci6én con miras a la paz, lo cual se hace dificil, pues marxistas y cristianos

{*) Debemos precisar que on la exposicién y andlisis de cads ono de los temas, trabsjaremos
fundsmentalmente con la bibliografia gque nos proporciona el diflogo en desarrollo, o con obras que
impliguen ups actitad dialégica en el tratamiento de los problemas. Quedamos libres del reproche
de no recurrir a las fuentes mismas del marxismo y del cristisnismo, ya que lo que pos interess
o3 comprender cémo el pensamiento de ecada uno, enriguecido en su evolueldén histérica, enfremta Jos
problemas que lez plantea el mundoe contemporinec a través del encaentro.
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representan formas totalmente distintas de poderes espirituales, de fuerzas
historicas y de grandes aspiraciones ideales.

Los marxistas, concientes del estancamiento dogmético de los afios de
Stalin, de los errores y de las deformaciones aun en tiempos de Khrushchev
(Discurso de octubre de 1961, informe de Ilitchov de 1963); de las experiencias
del socialismo en condiciones historicas y geograficas diversas de las tradi-
cionales (China, Cuba), se advierten a si mismos, contra el peligro del dog-
matismo ¥ de una ortodoxia anquilosada y mal interpretada. Sobre tode, los
marxistas occidentales aceptan, cada vez méas, una pluralidad de modelos
dentro del socialismo, respetando las genuinas realizaciones histéricas de
cada pueblo y se manifiestan deseosos de incorporar a su pensamiento, no
solo los resultados de las nuevas ciencias del hombre, sino también de com-
pletar el analisis de algunos aspectos que no han sido profundizados sufi-
cientemente. Por otro lado, la compacta unidad del mundo comunista hoy se
ha quebrado, al manifestarse en su seno una pluralidad de estructuras y de
tendencias., El reconocimiento de este pluralismo no significa “la negacion
de la verdad sino la refutacion de una concepcion dogmaitica de la verdad”.
“Nadie puede tener la pretension ni de ponerse en lugar de Dios, ni de ha-
blar en su nombre, ni de instalarse en las cosas y decir 1o que ellas son” (1),

Vemos a los miembros de los partidos comunistas italiano, francés y es-
paiiol, intentar una experiencia nueva, al tratar de penetrar en el centro mis-
mo del problema religioso para comprenderlo internamente y lograr una nue-
va interpretacién de la conciencia religiosa.

Los cristianos comprenden que las instituciones religiosas han vivido de
espaldas al mundo moderno, oponiéndose incluso en el transcurso historico
a sus realizaciones y progresos; que el mundo no constifuye la cristiandad,
sino que es la realidad de millones de seres que padecen las consecuencias de
un orden social, politico ¥y econdmico injusto, resignados unos y en plena rebe-
lion de protesta otros, cuando pueden organizarse para ello.

Esta situacidén, la linea progresista del papado de Juan XXIII, el propicio
clima post-conciliar, hacen posible, asi, los primeros encuentros entre marxis-
tas y cristianos, que no obedecen s6lo a las exigencias internas de cada doc-
trina, sino también a causas objetivas, serias y profundas. El Concilio pide
explicitamente a los cristianos que colaboren con todos los hombres, incluso
los no creyentes, en la construccion de un mundo donde la paz sea verdadera
y, agregamos, justa. Pero en el interior del cristianismo, las actitudes varian
desde la proclamaciéon de la guerra santa a la condenacion total de la vio-
lencia.

Desde que se inicia el didlogo se precisa con toda claridad que “la con-
cepcion cristiana del hombre y de la vida, no ofrece ningin punto de apoyo
para la conciliacion con la concepcion marxista globalmente considerada y

(1)} R. GAmAUDY, Printemps & Marianske Lozne, en Christienisme Socipl, Paris, T5e annde, 1967,
¥e 3.4, phg. 208.
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viceversa” (2). Entonces, ¢para qué el dialogo? La pregunta encuentra su res-
puesta cuando comprobamos la devocién con que ambas partes han asumidc
1a responsabilidad de revision y de confrontacién de sus problemas: fe y ateis-
mo, religion y alienacién, subjefivismo y socialismo, son cuestiones que retor-
nan fecundamente en la ideologia de marxistas y cristianos. Es que se ha tra-
tado de ver lo que hay de fundamental en la concepcién del mundo y del
hombre y de distinguirla de las formas culturales o institucionales que han
:omade en el curso de la historia.

Mucho se dice y se comenta acerca de que el dialogo estda intrumentado;
que responde a necesidades estratégicas y circunstanciales; que es inutil enta-
blarlo si no es con un sentido politico; que constituye un nuevo capricho Jde
algunos herejes de ambas partes. Todo tipo de argumento ha sido utilizado pa-
ra condenarlo, incluso tedricos y dogmaticos. En contra de esto, puede decirse
gue si bien el didlogo surge recientemente, sus condiciones se estan gestando
ya en la primera veintena del siglo con los trabajos de algunos tedlogos comc
Karl Barth, cuando afirma que la Iglesia debe hacer suya la causa de los opri-
midos que “el comunismo trata de solucionar los problemas sociales a los que
el cristianismo descuidé” y que los cristianos deben tratar de reconocer que aguel
hace lo posible por tornar mas habitable el mundo. Por eso, en tanto que los de-
signios de Dios escapan a veces a la comprension de los mismos eristianos, cadsa
régimen social puede tender al cumplimiento inconsciente de los mismos; surge
asi Ia necesidad de una colaboracion.

Bonhoeffer, teélogo aleman, abre una posibilidad, cuando airededor de 1940
afirma desde la prisién nazi, que la religion no es mas que un vestido del cristia-
nismo que debe ser descartado porque carece de significacién para un munde
“mayor de edad”, irreligioso, pues el Dios “tapahuecos” ha desaparecido en un
mundo secularizado. Pero, sin embargo, sigue estando cerca del mundo. El cris-
tianismo debe vivir una “vida mundana como si Dios no existiese”, afrontando
su responsabilidad ¥ su lucha, cargando con todo el peso gue eso significa.

Hromadka, discipulo de Barth, llama a los cristianos a un reconocimientc
del comunismo porque refleja “la permanente aspiracion y anhelo bien cristia-
nos de una fraternidad basada en el amor total y responsable entre los indivi-
duos”. (3}

Podemos citar 2 numerosos tedlogos: Rahner, Tillich, Moltmann, entre otros,
que han sustentado con su pensamiento, la posibilidad de una nueva interpre-
tacidon del Texto biblico, de Dios, del hombre, de 1a historia, de la accion y de la
creacion; se han adelantado, asi, a la inauguracién de un diilogo fecundo que
surge como la necesidad de nuevas expresiones humanas. Por otra parte, reducir
el valor cel didlogo a un caracter instrumental y tactico, seria desconocer 1a lz-

(2) Magwp GozzsI, Introduccidn al didlogo, en El didloge de [n época, enldlicor y worristes,
Bs. Aires, Platina, 1965, p&g. 23.

(3) PErEz RIVAz, E! comunismo y lox tedlogos, en Testimonium, Bs. Aires, Vol. X, No 2, 1964,
phgina 40.

131



bor de hombres como Garaudy (el marxismo es un humanismo total), Lombardo
Radice (la sociedad comunista debe ser una sociedad de pluralidad de valores),
de Mury (el marxismo es la doctrina de la actividad ilimitada del hombre). To-
des ellos interpretan desde el punto de vista marxista, creadoramente, el dram=s
humano de la época y tratan de proporcionar soluciones abiertas. Garaudy, en
un magnifico ejemplo de conciencia critica y prospectiva, sefiala los errores que
se han cometido y la posibilidad de salvarlos. Asl es como dice: “Esta toma de
conciancia de los grandes cambios nos ayuda a evitar un cierto nimero de erro-
res en el dominio de la cultura: 1) El error que consiste en creer que realizando
las condiciones econdmicas y sociales del socialismo, las superestrueturas surgi-
rian necesariamente de ellas y que el hombre se va a transformar automética-
mente como si s6lo fuera el producto o la resultante de las condiciones en las que
vive. 2) El error que consiste en creer que la cultura es tinicamente un medio
para realizar los objetivos en el breve plazo de un plan econémico o de un pro-
yecto politico. 3) El error que consiste en creer que la ciencia y la téenica pue-
den resolver todos los problemas que plantean, y el descuidar el momento humasa-
nista de ia cultura, el de la busqueda de los fines”. 4

La capacidad de autocritica no es menor entre los cristianos cuando se tra-
ta de una exigencia auténtica de recrear la religién. Louis Simon, en “;Es la re-
ligion una alienacion?” (5), dice en un tono inconfundiblemente bonhoefferiano:
“Para los cristianos religiosos los dias de trabajo alejan de Dios y el domingo
vacio acerca a El Para ellos la historia cotidiana forjada por los politicos y por
los demas hombres de mundo es algo que marcha, pero el descanso, lejos de la
historia v lejos del mundo, reconforta. Aqui efectivamente hay que rechazar la
religién, puesto que ella es un factor de desencarnacién, hace despreciar lo co-
tidianc en provecho de lo dominical (...). Hay que decir claramente no a ese
desprecio por la historia” 6. Los cristianos deben esforzarse por alcanzar una ver-
dadera estatura humana. Para ello “Hay que desreligionizar al mundo y a la
Iglesia, para que ellos reencuentren su proplo ser reencontrando la dimension
mundana de su existencia”. 7

E! dislogo acrecienta sus posibilidades a medida que se gana en seguridad
y confianza, a medida que se afirma cada vez mas sobre la base de un huma-
nismo. El intento que realizaron los italianos en 1863 publicado bajo el titule
El dialogo de la época, catdlicos y marxistas, refleja la asombrosa experiéncia
de un grupo de hombres que sienten 1a necesidad de abrir una causa ignorada
y temida durante tanto tiempo. El éxito de esta empresa queda sefialado con
la realizacién de posteriores coloquios en Europa: Lyon, el 20 de febrero de 1964,

(4) R. Gamaupy, Marwisme du XXe siecls, Paris, La Palatine, 1966, plg 43.
(5) Louis Sruow, en Testimonium, Vol cit, pig. 48,

(8) Idem.

(7) Idem.
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Paris, el 14 de abril de 1964; Salzburgo, del 29 de abril al 2 de mayo de 1963:
Marianske Lazné, del 28 al 30 de abril de 1967, descontando las publicaciones
de trabajos concebidos en esta atmoésfera.

Manuel Azcirate nos presenta en Espana un partido comunista que declara
publicamente que “los catdlicos representan la principal fuerza que junto con
los comunistas participan en la lucha por la democracia”.® Asi, cuando el dia-
logo es verdadero y se traduce en la vida, se torna creacién y de él surgen una
praxis y una moral nuevas.

Cabe preguntarse ahora por los resultados, las coincidencias y los posibles
cambios Ideolégicos que se hacen patentes en el desarrollo del dialogo. Desea-
mos que esto se valore directamente, a través de la discusion y del andlisis de
tres problemas claves: libertad, trascendencia e historia.

Ellos constituyen, tanto en el pensamiento marxista como en el cristiano,
la espina dorsal de 1a concepcién del hombre. De eada uno de estos tres con-
ceptos se pueden desprender motivos fundamentales que los completen y al
mismo tiempo los enlacen estrechamente,

Scheiler dice, con razon, que “cada teoria de la historia encuentra su base
en un tipo de anfropologia”. ¢ Libertad y trascendencia encontrarin su masx-
me significacién en la historia, mas ain, es posible afirmar que de ésta reciben
toda su significacién. Pero marxismo y cristianismo encuentran en ellas moti-
vo de profundos desencuentros. Veremos que también de grandes coincidencias.

Liberiad y creacion

La perspectiva cristiana de hombre, considerado como ser libre y en rela-
cién con una trascendencia absoluta, proporciona una imagen historica del mis-
mo, que c¢n nuestros dias inicia una ruptura con la tradicién inmediatamente
anterior, presentdndose como la exigencia de una renovaciéon teoldgica. Es im-
portante tener en cuenta esto, porque las criticas a la religion de Feuerbach y
Marx estan dirigidas contra la institucionalizacién alienante de la fe religiosa,
¥ con estas criticas estan de acuerdo incluso algunos cristianos. Pero el hecho
de que soplen vientos de renovacién, funda la posibilidad de interpretar la li-
bertad religiosa desde otra perspectiva més original y profunda. El descubri-
miento esencial de Marx es haber comprendido el significado histérico de la
alienacion y haber encontrado en los actos humanos lo que se hallaba aparen-
temente suspendido sobre las cosas y las situaciones histdricas, mostrando 2zl
hombre la posibilidad de retomar su propio destino.

Tanto en el pensamiento cristiano como en el pensamiento marxista, ei
problema de la libertad va intimamente ligado al de la creacion, ¢Coémo es en-
tendida esta libertad de la eriatura humana, fuente de toda creacién?

(B) M. AscArats, Dialogue ef liberté Humaine, en Christianieme Sociel, phg. 246,
(9) M. ScEELER, La idea del hombre y de la historia, Bs, As, Siglo XX, 1959, péz. 17.
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En la fradicion del pensamiento occidental, la idea de libertad tiene sus
fuentes en la cosmovision griega, que inserta al hombre dentro de un orden o
legalidad cosmica, que se presenta como necesidad. Sé6lo es libre el individuo
que comprende que para actuar libremente debe dejar obrar en si la suprema
legalidad del universo. La libertad esta condicionada a la comprension de la
necesidad y a una actuacién acorde con ella. El mundo, autosuficiente, com-
pacto y sin fisuras, no es histérico, su eternidad es la del fuego siempre ar-
diente, el hombre no puede introducir nada nuevo en él. S6lo le corresponde
conocerlo, hacer transparente su legalidad para alcanzar a través de la razon
la mas alta dignidad y la liberacién. El hombre griego no tiene futuro ni la
posibilidad: de recomenzar una vida nueva.

La concepcion judeo-cristiana introduce una ruptura con la idea de creacién.
Sar libre significa participar en el acto creador. El hombre, como ser creado por
Dios, se liberg del determinismo de la naturaleza y es comprendido no sélo
como una parte del todo, sino como una unidad peculiar, con una subjetividad,
dependiente de la llamada de Dios. Con la idea de creaciéon se inaugura un
nuevo porvenir para el hombre, y la posibilidad de trascender en varios sentidos.
Dios es trascendente respecto del hombre porque el mundo no se agota en si
mismo sino gque estd apuntando constantemente a otra cosa, a “un totalmente
otro” que es su creador, pero que lo trasciende absolutamente. Y porque el
mundo es opaco ¥y no tiene en si su fundamento, ¢l hombre es trascendente
respecto de la naturaleza, la sociedad y la historia: ya no puede acceder defini-
tiva y completamente a ese mundo a través de la razém, sino a través de la
participacién en la trascendencia mediante un acto creador de amor. Este acto
implica una desacralizacion de la naturaleza, una desfatalizacion de la historia
¥ una desalienacion de la religion en cuanto Dios no es un idolo, ni un ser, sino
un “totalmente otro”, un Dios escondido y personal al que no se puede llegar
por el conocimiento sino por un acto de fe en el que se resuelve mi existencig.

Con la creacién se instaura todo tiempo; la historia penetra en el mundo
con el hombre y lo arroja a la experiencia més rica y plena: la de ser la fuente
de donde emana continuamente lo nuevo. Pero esta perspectiva originaria se ha
ido perdiendo, enrareciéndose con el lenguaje y los conceptos de la filosofia
griega; el dualismo platonico y plotiniano en San Agustin rompe la unidad del
hombre con el mundo. Ocupado en liberarse de lo fugitivo y profano, la criafura
humana se olvida de completar el trabajo de la creacién sobre la tierra, refu-
gidndose en su interioridad para encontrar a Dios. Toméas de Aquino intenta
reconquistar al mundo de su dualidad concibiéndolo como un acto de emanacion
¥ retorno a Dios. Pero la libertad no recupera el caracter creador originario. El
motor inmévil aristotélico y el ser parmenideo se infiltran en el pensamiento
judeo-cristiano paralizando a Dios. Esta influencia sepulta la mas fecunda
novedad en cuanto el hombre era concebido como un centro de libre inicia-
tiva creadora dentro de la historia. La fe, que desde el comienzo del cristianismo
tuvo el cardcter positivo de ser un acto de adhesidn creadora, toma una moda~-
lidad mistica por la cual se constituye en una iniciacion en lo sagrado, en el
retiro del mundo, en el culto de la interioridad y de la inercis. Asi se convierte
en un factor de alienacion.

1M



El marxismo entra en pugna con esta tltima forma de la espiritualidad
cristiana que corta las manos al hombre y lo convierte en un ser pasivo y te-
moroso de la acciéon. El marxismo retoma de las fuentes helenas y judeo-
cristianas una idea de la libertad que constituye una toma de conciencia de
la necesidad y que considera al hombre como el sujeto que construye activa-
mente su propia historia, superando concretamente sus necesidades.

El trabajo es la actividad originaria de todo proceso historico. En el curso
de su accién el hombre se objetiva a si mismo en los productos y en las insti-
tuciones. “La divisién social del trabajo, la propiedad privada de los medios
de produccion, el nacimiento de las clases antagoénicas, conducen a una aliena-
cion: puesto que el producto del trabajo deviene mercancia y porque pertenece
al propietario de los medios de produccién, el trabajador es despojado” (192),
No solo se lo despoja del producto sino también de los fines y de los medios para
realizar ese trabajo.

La relacion del hombre con la naturaleza tiene un caracter dialéctico que
se expresa en ese acto creador por excelencia que es el trabajo. A través de é€l,
el hombre se fija los fines que se convierten en su propia ley. Si no es de este
modo, el trabajo, que originariamente es objetivacién de si, se convierte en
alienacién. El producto del trabajo se vuelve contra el productor y lo domina.
Las relaciones entre los hombres toman el cardcter de relaciones entre cosas.
La capacidad creadora del hombre queda aplastada por un mundo en el que
los medios de producciéon no pertenecen al gue produce.

La libertad es entendida como satisfaccién de la necesidad. La necesidad
se expresa en la historia en dos formas: como necesidad externa revela la
allienacién del hombre en la mercancia, por la cual las relaciones entre los
hombres toman la apariencia de una relacién entre cosas; como necesidad
interna, se expresa en la lucha contra la alienacién. Aqui juega un papel fun-
damental el momento subjetivo de la conciencia en la lucha de clases. La ne-
cesidad dialéctica de la negacion de la alienaciéon original, requiere la partici-
pacién activa del sujeto y lo impulsa a la accion historica. La libertad es supe-
racion de la alienacion en una transformacién real del orden establecido sobre
la base de la propiedad privada de los medios de produccion. La alienacién eco-
ndémica es original ¥ estd en la raiz de todas las otras, sea religiosa, politica o
filoséfica. Hay que salvar al hombre de la pérdida de simismo mediante una
praxis histérica y concreta. Las alienaclones se superan histéricamente por la
lucha revolucionaria del proletariado, lucha que se orienta en el sentido de lo-
grar una sociedad sin clases, es decir, una sociedad donde desaparezca la pro-
pledad privada de los medios de producecion.

La verdadera libertad no es formal, abstracta, una capacidada vacia de
eleccion, sino la posibilidad real que tiene cada uno y todos los hombres de
desarrollarse plenamente. Una sociedad es libre, si el hombre puede realizarse
en ella como “un centro de iniciativa, de responsabilidad, de creacion en todos
los niveles de la vida social: economia y cultura” (11).

(10) R. Garavpy, COreation et liberté, en Christianieme Social, vol. cit, pig. 219.
(11) Idem.



Unicamente el socialismo puede terminar con el privilegio y la explotacion
del mundo capitalista, liberando al hombre y entregindolo a su experiencia
histérica, haciendo que cada trabajador sea un ser concretamente libre, ¥ el
trabajo una creaciéon. Creacién que se traduce en la bisqueda cientifica, en la
literatura y en las artes y en “ese conocimiento infinito de los hombres que es
el amor” (12). En esta direccion Marx consideraba que la libertad es el fin
terreno méas alto al que puede aspirar el hombre ¥y por el cual debe luchar
hasta lograrlo.

Tanto la libertad cristiana como la libertad marxista nos llevan a consi-
derar dos problemas que se han replanteado en el curso de numerosos en-
cuentros: es el caso de la fe que conduce a una agudizacion del tema de la
subjetividad, del papel que juega el elemento subjetivo en la determinacién
de la accién, y de la relacién en que se encuentra con un contexto objetivo y
social. En el primer caso, la consideracién del significado de la fe entre los
cristianos ha invertido précticamentie la relacién del hombre con la trascen-
dencia y con los otros hombres. Esto venia exigido por una liecida conciencia
del mundo ateo y por la necesidad de que la Iglesia cumpla con el papel que
le corresponde desempefiar en esta tierra. Los marxistas no han podido dejar
de revisar ante estos hechos, la critica a la religién de Marx, para hacer de
ella una interpretacién més veraz y de acuerdo con el espiritu de nuestro
tiempo. Los mismos marxistas reconocen la exigencia de romper con el dog=-
matismo que ubica al marxismo en la linea de una filosofia pre-critica, que pre-
feria “pensar como si Kant y Fichte no hubieran existido” (13); la necesidad
de fundamentar mas profundamente la teoria marxista de la subjetividad,
“reconociendo que el existencialismo ha planteado un problema real en este
sentido”, pero que s6lo ha proporcionado una respuesta subjetivista e indivi-
dualista. La multiplicidad de las posibilidades humanas hace necesario “explorar
todas las dimensiones del hombre, comprendidas las de la interioridad, de los
valores, sin caer en concepciones teoldgicas alienadas gque hacen de la tras-
cendencia un atributo de Dios y no un atributo del hombre” (14).

Segiin Garaudy son tres los desarrollos que necesita realizar la filosofia
marxista a partir de una reflexién del hombre: ’

— Una filosofia critica que no sea idealista. )

—Una teoria de la subjetividad que no sea un subjetivismo.

— Una teorla de la superacion o trascendencia dialéctica (15).

Rahner, tedlogo catolico, plantea por su parte, 12 necesidad de hacer una
distineién entre la experiencia originaria de la fe y las formas en que ésta
se ha institucionalizado en las religiones adquiriendo estructuras histérico~
culturales que no siempre reflejan el verdadero sentido de la religiosidad. Esto
implica dos cosas: la posibilidad de que la fe no sea alienante y nuevas inter-
pretaciones del fenémeno de la trascendencia humana. ;

(12) Idem.
(18) ¥ (14) K. Gawraupy, Marplsme du XXe wiccle, phg. 100,
{15) Idem, phg. 111,
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A través de la palabra de estos renovadores, la libertad humana adquiere
nuevos significados, donde lo originario contempla las exigencias de lo con-
temporaneo. Nos resultara imposible separar este rejuvenecimiento y madurez
del concepto del hombre como ser libre y responsable, de la idea del hombre
como ser trascendente y realizador de la historia.

Salvador di Marco, miembro del Partido Comunista Italiano, en su contri-
bucién publicada en El didlogo de la época afirma que el estudio del origen
politico de la religion “demuestra solamente que el sentimiento religioso es
anterior al uso oficial que de éste se hace en determinadas condiciones histérico-
sociales y que el juicio ((“la religion es el opio de los pueblos”) hay que aclararlo.
con el “valor de uso” y no con el valor espiritual que con respecto al creyente
es un contenido de fe” (16), Di Marco se apoya en lo afirmado por Lombardo
Radice, cuya colaboracién se titula significativamente “Un marxista ante hechos
nuevos del pensamiento y de la conciencia religiosa”. En ella se intenta una
reconsideracion de la critica a la religion que hace Marx en las Tesis sobre
Feuerbach, sobre todo la que se sustenta en la cuarta tesis.

Segiin Marx, que toma esta idea de Feuerbach, la autoenajenacion religiosa.
del hombre tiene como consecuencia el desdoblamiento del mundo en un mundo
‘religioso y otro terrenal. El terrenal se separa de si mismo para plasmarse en
un reino que flota en las nubes; esto se explica porque es un mundo desga-
rrado ¥y lleno de contradicciones, al que hay que comprender y transformar.
Esta critica alcanza a la trascendencia y exige la extineion de toda religion,
de toda fe en algo trascendente, entendido como un mas alli o cielo en donde
se alcanza toda perfeecién y justicia. Lombardo Radice, partiendo de la premisa
de que un buen marxista no puede sceptar acriticamente la afirmacion de Marx
ni de ningan otro, comparte la critica de la creencia en toda trascendencia, en
el sentido tradicional, y también 1a idea de la desaparicion de las formas reli-
giosas una vez que la humanidad supere la “prehistoria” en dque vive. Sin
embargo, intenta hacer un anilisis, a partir de los datos que la misma fun-
damentacion de Marx le proporciona, teniendo en cuenta que aquél criticé
especificamente Ia religion de una época histérica determinada. Considera que
se desprende de la argumentacién marxista que la forma religiosa puede tener
contenidos de clases distintos y hasta opuestos. El explotador y el explotado
pueden adorar la misma imagen, y de hecho lo hacen. Sin embargo, es necesario
‘hacer con Marx la distincién entre “naturaleza (o forma) de la religin y el
empleo (uso politico) de la religién” (17). Seglin expresé Marx, “el hombre hace
la religion, no la religién al hombre”, por eso la religién es como los creyentes
1a hacen y “a priori no es ni conservadora ni revolucionaria” (18). La interpre-
tacién unilateral de estas afirmaciones han llevado a considerarlas siempre y
en todos los tiempos como un frene para el progreso social y cientifico. Sin
embargo, el X Congreso del Partido Comunista Italiano declaro que “la aspi-

(18) 8. pr Maroo, Lo filovofin marziste y el prollema del hombre, en Bl didloge de lo época,

péagina S503.
(17) v (18) Op. cit, pigs. 79 ¥ B2 respectivamente.



racion a una sociedad socialista no s6lo puede ser abrigada por hombres que
tienen una fe religiosa sino que también dicha aspiracién puede hallar en una
auténtica conciencia religiosa un estimulo ante los dramaticos problemas del
mundo contemporineo” (19). Puede haber en la religion una gran fuerza revo-
lucionaria, y en efecto la hay. No solo entre los que se rebelan ante la explota-
cién y la injusticia, sino también en una linea bien definida de la teologia
contemporanea, que explicitamente sefiala el caricter no solo practico sino
revolucionario de la fe cristiana.

Los cristianos también se han preguntado si efectivamente la religion es
una alienacion. Consideraremos dos respuestas significativas: la de Bonhoeiffer,
muerto en un campo de concentracion nazi, dias antes de que finalizara la
guerra; ¥y la de Louis Simon, pastor protestante radicado actualmente en Francia.

Bonhoeffer sostiene que nuestro mundo ha llegado a su mayoria de
edad, por eso vivimos en una época de irreligiosidad radical. El hombre
no necesita de Dios para solucionar sus problemas, ni es necesario que recurra
a €l como “hipétesis de trabajo”. El descubrimiento que ha hecho el hombre
de la naturaleza a fravés de la ciencia y de su dominio téenico, ha desplazado
a Dios del mundo y de los aspectos piliblicos de la vida humana. “La Gnica ma-
nera de ser honestos es reconocer que tenemos que vivir en el mundo como si
Dios no existiera. (...). Dios nos esti ensefiando que debemos vivir como hom-
bres que se las puedan arreglar sin é1”.

“El Dios que estd con nosotros es el que nos abandona. El Dios que nos
hace vivir en este mundo (...) es el Dios ante el que permanentemente nos
encontramos” (20). En este proceso de secularizacién el hombre toma concien-
cla de su propla historicidad; comienza en un determinado periodo de la his-
toria, mucho antes de que se iniciara la Reforma y continlia vigorosamente
hoy. Histéricamente se comprueba “un desarrolle total, que lleva hacia la idea
de la autonomia del mundo” (21). Este desarrollo pareciera iniciarse en las
clencias naturales a partir del renacimiento y la modernidad.

Louis Simon profundiza en el caricter alienante que tiene la religion aun
en nuestros dias. El tiempo religioso es el tiempo sagrado, original, de plena
permanencia, en el que todo es presencia. A través del rito se hace tiempo litir-
gico, tiempo de comunién y encuentro. El tiempo sagrado se desliza en el mun-
do profano para enriguecerlo. De aqui surgen dos historias paralelas: la santa
(verdadera historia) y la profana (pseudo historia). La historia verdadera
coincide con el mito; en el tiempo profano no hay historia si no es en la
medida en que se produce la invasion del gran tiempo. Los cristianos se han
dejado seducir por la tentacion de cerrar los ojos y dejarse deslizar en la atem-
poralidad, olvidandose del mundo ¥y sus vaivenes. Aqui comienza la verdadera
alienacién de la cual los verdaderos cristianos se proponen liberar a sus her-
manos. La distineién entre lo Santo y lo Profano invade la dimension espacial

(18) Op, ecit., pdg. 82.
(20) Testimoniwm, pig. 12.
(21) Idem, phg. 13.



¥ se convierte en la oposicion de lo Alto y lo Bajo. Lo Alto es la promesa de la
eternidad y la plenitud; lo Bajo, de la caducidad y la pobreza. Como corolarioc
:se produce la huida hacia lo Alto a través del mito, que “suscita dos localiza-
clones privilegiadas, una individual y ofra colectiva” (22). Esto implica que
‘hay dos caminos para llegar al cielo: la sociedad cerrada de la Iglesia y la
intimidad cdlida del alma” Estas constituyen dos nuevas focrmas de vivir la
fe como alienacién, si se considera que sdlo en el interior de la Iglesia
estd la salvacion y fuera la perdicion. Asi, la Iglesia se erige en un mundo
dentro del mundo, en una torre que aisla de los pecados y de las tentaciones;
s6lo sale de su “recinto a evangelizar y lo hace continuando la antigua cru-
zada”. El mundo constituye nada més que “el campo de caza de la Iglesia”.
Esto constituye una deformacion, pues la Iglesia no tiene lugar propio y su
funcion no es otra que encontrarse con el mundo, vivir en él y para los hom-
bres. La Igiesia estd destinada a morir, si no comprende cuil es su razon de ser,

La interioridad individual como lugar santo, constituye la forma maéas cla-
ra de la alienacién: en la intimidad inmévil y segura se es capaz de perma-
necer ciego ante las mayores injusticias y catdstrofes.

La vida cristiana es tal s6lo si es mundana. Dios estd al lado del mundo
¥ reina en €l y la Iglesia alcanza s6lo su salvacion si busca la del mundo. Es
necesario desreligionizar el mundo, la Iglesia y la falsa concepcion de lo
social. La sociedad no es una suma donde cada uno pierde lo que tiene de
mas proplo, sino “una sintesis original”. El hombre ingresa en la historia a
través de la accién y el trabajo, sélo esto lleva a Dios y se logra asi, el redes-
cubrimiento de “la dimension épica de la libertad”. El cristianismo no deja
de ser religioso en el auténtico sentido de la palabra, sino gue sdlo lo es cuan-
do se encuentra y se comprende en y por la iniciativa de los otros, del “Otro”
enteramente revelado en Jesucristo. En este sentido la alienacién deja de ser
tal: es libertad y completitud. Por la fe en Cristo los hombres son libres “por-
que en ellos es Dios quien confirma su propia libertad. La libertad es encar-
nacién y no una capacidad abstracta”. Brota en el acto ¥y no en el proyecto.
S6lo es libre el que acepta *“correr el riesgo de entrar de lleno en un hacer.
No somos libres de, sino libres para. Libres para amar. Libres de encentrarnos
ofreciéndonos a los demas” (28).

La fe es aqui la fuente de donde emana foda libertad posible para el
‘hombre, pero esta libertad es la exigencia de la accidn, es una “libertad épica”.

Paralelo al intento cristiano de profundizar en el significado de la fe en-
contramos el esfuerzo del maxismo por comprenderla a partir de un analisis
de la subjetividad. Como hemos visto la fe cristiana retorna a una tradicion
eristocéntrica, insertando la fe en la historia, en la realidad, a través de una
subjetividad activa y conciente de su responsabilidad.

Mury, marxista francés, sostiene que la fe, en sus diversas manifestacio-
nes histéricas, ha mostrado su fecundidad en el sentido de que motiva y crea

(22) L. Simox, ;B la reliyidn una alienacidn?, on Testimonium, pag. 48,
(23) Op. cit, phg. 55.
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comportamientos especificos que a veces contribuyen a la desalienacion del
hombre. Esta fe cristocéntrica se rebela contra las ideologias religiosas exis-
tentes y contra las instituciones que las representan. Lutero hacia de la rebe-
lién el centro de la fe y de la protesta humana, pues s6lo a partir de la Ii-
bertad otorgada por la fe el hombre se descubre ecreador. La fe tiene un ca-
racter progresista respecto de las ideologias religiosas porque es lo que permite
que el hombre se introduzca activamente en la historia. Pero éste, “una vez
liberado del yugo de las fuerzas productivas que lo oprimen se libera de la
guimera de la religiéon” (24). La fe, en cuanto actitud general frente al mundo,
es generadora de comportamientos creadores al insertarse en la historia. Pero
para Mury deben considerarse sus posibilidades de accién en el desarrollo de
las fuerzas productivas, de transformacion de los medios de produccién, pues
ahi radica su capacidad desalienante. En el fondo la fe no puede resolver sus
contradicciones porque su vuelco hacia la realidad lo hace a través de Cristo
¥y esto no permite un enfoque cientifico del problema ni un andlisis critico de
su practica en el mundo. Si bien como protesta tiende a la universalidad, no
puede pretender una practica libertadora universal “debido a la confusién
con' que acusa sus contradicciones”. “Solamente constituye una cierta libera-
cién, pero sin proporcionar los medios para poner en obra esta libertad” (25),

Garaudy, en cambio, piensa que el contenido de la protesta cristiana, pue-
de ir en el mismo sentido que la del marxismo. La fe constituye el momento
“subjetivo” de una accién que canaliza, a través de la conciencia humana y
del tiempo, exigencias méAs o menos permanentes. Se debe exigir a las iglesiad
que sean fieles a ellas. La fe interesa como contenido subjetivo de una concep-
cion del mundo, del hombre, que es incompleta pero que lleva en si valores
y aportes humanos. %

Garaudy se pregunta cémo “puede operarse el pasaje de la libertad al
contenido de la accién, que es la condicion necesaria de la desalienacion del
mundo” (28). La respuesta debe orientarse en el hecho de que el nosotros
és primero en relacién a un yo (el hombre no toma conciencia de si mas que
en relacion con los otros) porque “la subjetividad nace de la comunicaciéon
¥ la conriencia de si constituye el primer grado de conmunicacién” (27), La
reflexion y el acto implican trascendencia, dualidad interna, dialéctica. Ser
conciente consiste en separarse de su ser no sélo para conocerse sino para
transformarlo. La presencia de los ofros en mi se manifiesta en el lenguaje
¥ en el trabajo, primera superacién del ser. Estos constifuyen las dos fun-
ciones del otro gue implican dos formas de trascendencia. Esta superacion es
la forma critica de la trascendencia, la dimensién propiamente humana que
nos permite pasar de la evolucion biolégica a la historia.

(24) G. MURY, El sentido de ln Reforma, ou El hombre eristiono y ol hombve marzista, Barce-
Jona, Estela, 1967, pg. 219,

(25) Idem, phg. 220.

(28) Marzigme dw XX° siéele, pig. 133.

(27) Idem.

140



Trascendencia e historig

Este andlisis de la subjetividad nos remite directamente a la concepcitén
de la trascendencia que constituye sin duda un punto dlgido e inconciliable.
‘Garaudy ubica la trascendencia en un plano horizontal inmanente. El hombre,
en efecto, trasciende las cosas y los animales porque €s capaz de dar el salto
cualitativo que representa el trabajo. Por este trascender el hombre surge por
encima de las otras especies e inicia una evolucién histérica. A través del hom-
bre, la naturaleza se trasciende a si misma., Los cristianos, dice Garaudy, se
sorprenden ante este hecho y proyectan “una sobre naturaleza, como un mas
alla cargado de promesas”. “El caracter creador del hombre es transferido
a Dios” (28).

Asf es como el original acto de trascendencia humana se convierte en alie-
‘nacién,

Metz replica a esta afirmacion pues, dice, Dios se manifiesta al hombre
como futuro, No esti sobre mnosotros y por lo tanto no constituye un reflejo
compensatorio de las miserias de este mundo, ni priva al hombre de iniciativa
histoérica, sino que lo libera prometiéndole un futuro e impulsandolo a €l. Segiun
Garaudy, el trascender hacia el futuro, “este ser llamado mas allda de nosotros
mismos, es el cardcter que define el destino del hombre” (29). Metz afirma que
Dios no se opone a ello sino que por el contrario le da a éste trascender su
fundamento. El futuro es lo nuevo gue ofrece Dios al hombre como promesa.
“TLa fe en la promesa crea en el hombre una actitud revolucionaria ante el
mundo: se toma conciencia de que lo absolutamente nuevo no es mera prolon-
gacién evolutiva de las posibilidades del hombre, sino aquel imposible que se
hace, por la fe en la promesa, objeto de esperanza y arrancédndonos del presente
cerrado nos abre a la lucha historica”. (80)

La fe en la promesa es al mismo tiempo exigencia de accién, porque el
futuro es siempre algo por venir y todavia no realizado. Para Moltmann “la fe
no s6lo e» la transformacién de si mismo sino también la transformacién por
medio del esfuerzo y de la expectacién creadora de este mundo en que hemos
de realizar nuestra fe, nuestra esperanza y nuestro amor”. (31) El cristianismo
tiene que ser un colaborador de los que pretenden instaurar un nuevo ordeu.
por eso “la orto-doxia de su fe debe probarse en la orto-praxis de su acciér
en el mundo”.

Mientras Garaudy abre las puertas del futuro de par en par y considera
que el hombre total s6lo alcanzara a serlo dentro de esta perspectiva, Metz y
Rahner nos hablan de un futuro absoluto en el cual esperan los cristianos. En
el primer caso vemos funcionar la trascendencia dentro del contexto del pensa-
miento marxista, como la posibilidad del hombre libre de proyectar numerosos

(28) R. Garavpy, Harzvistes y cristiancs, eu Selecciones do Teologie, Barcelona, N¢ 25, vol. VII,
1968, pig. 78.

(29) MeTz, en Marcistes w cristiancs, en Selecciones de Teologla, Vol Cit, péz. 79.

(30) Idem, phg. S6.

(31) Idem, phg. E6.
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actos posibles y de regir a partir de alli su propio desarrollo. Se acepta aqul i
trascendencia, en cuanto es pensada bajo la categoria de la exterioridad; de
otro modc no es mas que un nombre de la alienacién. Pero hay otra posibilidad
que consiste en explorar esta dimensién como una de las miltiples de la realidad
humana. La imagen mas préxima de aquélla se da en el amor humano. Ei
surgimierto de la trascendencia no es una experiencia privilegiada ni la inte-
rrupcion del orden natural por laz irrupcién de algo sobrenatural, sino “la expe-
riencia mas cotidiana, la experiencia especificamente humana: la de la crea-
cién”. (32) Esta trascendencia hace posible la eleccién conciente, voluntaria }
libre de vivir y morir por los otros. El futuro adquiere asi toda su signifi-
cacion humana.

Para Rahner el cristianismo, religion del devenir, de la historia y de la
trascendencia, es una religion del futuro absoluto que se brinda como la tares
suprema de la existencia humana. En relacion con la historia colectiva de la
humanidad, concreta ¥ terrena, no ofrece ningin dato acerca de su duracion, es
neutral en cuanto al contenido material de ese futuro porque es intrahistérico.

Metz considera gue el acento que ponen los marxistas en el futuro no es
mas que la formulacién antiteolégica de un mas alld en un mas tarde, ¥ que
en definitiva, no constituye mas que un culto velado a lo absoluto bajo la forma
de una realidad qgue ha de desaparecer historicamente.

Los conceptos eristiano y marxista del futuro son diferentes y también lo
es la interpretacién de la historia, porque sus concepciones del hombre también
son diferentes.

Un intenfo distinto en este sentido es el de los miembros del Partido Comu-
nista Italiano que, empefiados en el didlogo, trabajan por el advenimiento de
Socialismo en Ifalia. Por esta razon, para ellos, la categoria histérica del futuro
tiene contenidos bien precisos; sustentan la idea de una sociedad, concebida
como una unidad dialéctica de instituclones auténomas. directivas de la vida.
estatal, social, politica y cultural. Lombardo Radice sostiene que clertos ideales
son comunes g marxistas y catélicos: el valor de la paz entre los pueblos, 1a
solidaridad y fraternidad entre los hombres, €l fin de la explotaciéon y de la iu-
justicia, 1a emancipacién del trabajo, la libertad del hombre. Por esta comunidaé
de ideales estan llamados a colaborar profundamente. Pero hay otros que resui-
tan antitéticos e irreductibles. Lombardo Radice cree firmemente que “el mar-
xismo tiene que desarrollar desde su seno, que deducir de su logica, la exigenci
de pluralidad. de la confrontacion y del debate ideal como la condicién misma
para la transformaeion revolucionaria de Ila sociedad, para la construccion de-
un sociedad distinta y mas elevada”. (33) Este es el mayor aporte de Lombardo
Radice, que no solo deriva de una conviccién personal, sino de una linea que-
viene desarrollando el P.C.I. desde su fundacion.

(82) R. Gamavpy, Marvisme du XX sieele, pag. 146,
(33) Lomsanng Raptewn, Op. cif., pag. 938,
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Los marxistas se encuentran frente a una historia que debe ser realizada
y de la cual no puede excluirse a los cristianos. Pero sin duda la realizacion
slgnifica para cada uno, en més de un aspecto, algo distinto. En definitiva
constituyen dos formas diferentes de asumir la respuesta a dos preguntas fuu-
damentales: “¢Cudl es el horizonte frente al que se desarrolla la existencia de
los hombres?”; “¢Es simplemente humana o mas que humana?”. (24)

Marxistas y cristianos reconocen al hombre como ser trascendente, pero
para los primeros la trascendencia es aceptada como dimensién social e histo~
rica; para ellos afirmar la trascendencia “es afirmar que la historia humans
tiene un sentido que supera toda realidad empirica y provisional del hombre”
pues hombre y mundo estin en un continuo hacerse. Y ese hacerse fiene por
escenario la historia, que es donde cobran sentido la vida y los fines humanos.
La realizacién en la historia comienza con la liberacién del proletariade; todos
los procesos anteriores culminan en este hecho y de él toman todo su sentido
Es el fin de la prehistoria de la humanidad y el comienzo de un auténtico des-
arrollo histérico. Esto no significa la abolicion de las contradicciones y de ‘a
dialéctica sino la desaparicién de las alienaciones y de la lucha de clases.

La historia cristiana toma su sentido de cada uno de estos momentos signi-
ficativos: creacién, pecado, redencién, juicio final. La respuesta cristiana es una
respuesta absoluta ain para un itinerario terreno relativo y a pesar de los
intentos de desacralizar esa respuesta.

Los marxistas toman la palabra trascendencla como una exigencia, “una
exigencia nunca satisfecha de totalidad y de absoluto, de perfecta reciprocid.id
amorosa entre las conciencias, de transparencia racional del mundo natural y
social en el que vivimos”. (35) El nombre de esta exigencia no seri Dios sino
hombre y esti orientada en tres direcciones: como exigencia de saber total, de
plenitud total y de una accién sin limites que el hombre espera ir realizando en
un mundc¢ histérico propiamente humano. El comunismo es el comienzo de esta
historia. La sociedad instaurada en medio de ella no tendra siquiera como motor
Ia necesidad. El trabajo no serd impuesto desde el exterior, sino que surgira
como una exigencia interna del hombre. En este sentido la actividad constituira
siempre una necesidad. La dialéctica, motor de la historia, no seguird funcionan-
do al nivel de las contradicciones antagénicas, sino de las que puedan surgi:
en un mundo donde los hombres son verdaderamente libres. Se crearan “las
condiciones reales de una dialéetica del espiritu y de una dialéctica del didlogo,
de la critica y de la autocritica, de las cuales Socrates y Platén concibieron los
primeros suefios; la cooperacién especificamente humana en el descubrimient:
de la verdad entre espiritus duefios de toda la cultura anterior de la huma-
nidad"”. (36)

(34) Joriw, Materigliznc p frascendencia, en El hoisbre aaieiste gy el hombre cristiano, pag. 9.
(85) R. Garaupy, El hombre cristiano y el homibre marrista, plp. 3.
(38) R. GARAUDY, El gentido de la historiz segiin Marye, en Janws, N¢ 3, ovtubre-diciembre 1965.
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Marxismo y cristianismo nos brindan dos concepciones optimistas de la
‘historia. En el primer caso, el hombre debe luchar en el presente sofiando con
un futuro venturoso; en el segundo, el hombre se realiza como tal dentro de
la historia, si bien no puede actualizar en ella todo su ser. Para el marxismo,
ia libertad del hombre es el comienzo de la historia; para el cristianismo, ia
posibilidad de su totalizacién se da con el fin de la historia. En ambos casos,
€l hombre no es todavia el que debe ser. Por eso se plantean problemas no sélo
tedricos sino también practicos para resolver, y se ve la necesidad de no des-
perdiciar los numerosos puntos de contacto que ha descubierfo el didlogo.
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