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PREFACIO
El “comunismo del amor”
de Néstor Paz Zamora

Aungque sea mucho menos conocida que la de Camilo Torres, la
dramdtica epopeya de Néstor Paz Zamora es un ejemplo apasio-
nante de la crisis cultural, religiosa y politica que llev6 a muchos
cristianos a comprometerse con los movimientos sociales popula-
res en América Latina, y en algunos casos a integrarse en las filas de
grupos guerrilleros.

En el origen de esta crisis se encuentran dos grandes transfor-
maciones histéricas, que se van a “cruzar” en América Latina a fi-
nes de los afios 50: la eleccién de Juan XXIII a la cabeza de la Iglesia
Catdlica y la revolucién cubana. La primera va conducir a una aper-
tura del catolicismo y un profundo aggiornamento de su doctrina;
la segunda va inaugurar un periodo de casi cuarenta afios de lu-
chas sociales y revolucionarias en Latinoamérica. Es a partir de la
articulacién de estos dos contextos histéricos que va surgir, prime-
ro en Brasil a principios de los afios 60, y después en todo el conti-
nente, un movimiento social basado en el compromiso activo de
varias generaciones de cristianos con las luchas de auto-emancipa-
cién de los pobres. Este movimiento social —que yo llamarfa cristia-
nismo de la liberaciéon- es uno de los principales componentes de
casi todos los grandes eventos de insurgencia popular en América
Latina en los tltimos treinta afios: la revolucién sandinista en Nica-
ragua, la lucha guerrillera en El Salvador y Guatemala, el surgi-
miento de un nuevo movimiento obrero y popular en Brasil —el
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16 RELIGION Y POLITICA EN BOLIVIA

Partido de los Trabajadores— la victoria electoral del Padre Aristide
en Haiti, y, mds recientemente, el Movimiento de los Campesinos
sin Tierra en Brasil y el levantamiento zapatista de Chiapas. La Teo-
logia de la Liberacién, que surge en los afios 70, es la expresion, o el
producto espiritual, de esta experiencia colectiva que empieza en
los afios 60.

En el curso de este proceso se va constituir una nueva cultura
cristiana en el continente. Por un lado, ésta tiene caracteristicas tipi-
cas de lo que Max Weber llamaba, en su “Paréntesis Teérico”, de
religién comunitaria (Gemeindereligiositét): profecias de salvaciéon
fundadas en el sufrimiento comudn de los creyentes, ética de reci-
procidad entre vecinos sublimada en un sistema de valores absolu-
tos, en fin, un “comunismo del amor”, basado en la fraternidad
(briiderliche Liebeskommunismus) . Por otro lado, se van incorpo-
rar en esta nueva cultura religiosa, por un proceso de “afinidad elec-
tiva”, elementos de la critica marxista al capitalismo y de la utopia
revolucionaria moderna.

Néstor Paz es parte de este amplio proceso histérico, que se en-
tiende, con formas diversas, a través toda América Latina, y en el
cual participardn millones de cristianos “de base”. En su caso se
trata, sin embargo, de una forma particularmente radical (y minori-
taria) del compromiso social/revolucionario - la lucha guerrillera -
y de un discurso complejo y articulado, fusionando lo personal y lo
politico, la fe cristiana y la utopia social, en busqueda del “hombre
nuevo”.

El interés del trabajo de Hugo José Sudrez es no sélo de salvar
del olvido una figura excepcional del compromiso cristiano en Bo-
livia, sino también de hacer del caso de Néstor Paz un “analizador”
del proceso socio-religioso mds amplio. Se trata de una investiga-
cién cientifica que utiliza los instrumentos de la sociologia contem-
poranea para tratar de entender los mecanismos sociales y cultura-

1 M. Weber, Zwischenbetrachtung, in “Die Wirtschatftsethik der Weltreligio-
nen. Konfuzianismus und Taoismus”, Tiibingen, Mohr, 1989, p. 486.
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les que producen, en un contexto histérico determinado, una rup-
tura con el modelo religioso tradicional y una participacion activa
de los cristianos en movimientos de corte revolucionario.

Al utilizar tres propuestas tedricas distintas para enfocar aspec-
tos distintos del mismo fenémeno, Hugo José Sudrez hace una de-
mostraciéon que tiene valor paradigmatico: los varios modelos de
interpretacion sociolégica de la realidad no son necesariamente con-
tradictorios y excluyentes, sino pueden ser, en ciertos casos, perfec-
tamente complementarios. Sobre todo si comparten ciertas premi-
sas comunes, —en este caso, una relacién critica con la sociologia
weberiana de las religiones.

Por su manera original y creativa de articular varios enfoques
metodolégicos en su explicacién sociolégica de las ideas politicas y
religiosas del seminarista-guerrillero boliviano, Hugo José Sudrez
hizo un aporte innovador y substancial para la comprensién de las
transformaciones de la cultura cristiana en América Latina.

Michael Lowy
C.N.R.S. - Paris, 1999






Introduccion

En este libro partimos de un problema muy concreto que nos
abre las puertas a una reflexiéon mayor: en 1964, Néstor Paz Zamora
entonces un joven seminarista catélico, elabora un discurso (a tra-
vés de un cuaderno de oracién) muy ligado a una posicién “tradi-
cional”! de la Iglesia Catdlica. Seis afios mds tarde (1970), la misma
persona se encuentra en la guerrilla boliviana con un discurso alta-
mente critico a la Iglesia y muy contestatario, incorporando elemen-
tos que abiertamente hacen alusién al campo politico.

Esta constatacién concreta nos abre las puertas a una serie de
preguntas que son objeto de la sociologfa:

* ;Qué paso en esos afios para que se presentara esa mutacion
tan importante?

¢ ;Coémo se transforma el sistema de sentido que organiza el
discurso de un sujeto en un momento dado con determina-
dos pardmetros y 6 afios mds tarde con pardmetros opues-
tos?

1 Entendemos por “modelo tradicional de cristianismo” a la conceptualizacién
realizada en: HIERNAUX Jean Pierre et GANTY Agnes, Sociologie des groupes
chrétiens contemporains, Systémes symboliques, insertion sociale et
mobilisation affective, Centre de Recherches Socio-Religieuses, Louvain-la-
Neuve, 1977.
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20 RELIGION Y POLITICA EN BOLIVIA

e ;Cudles son los factores internos (del propio sujeto) y exter-
nos (de la sociedad) que permiten este fenémeno?

e ,;Cémo se organiza una sociedad que gesta ese tipo discurso
y de cultura politico-religiosa?

Queda claro que el caso de Néstor Paz Zamora es un “pretexto”
para comprender el proceso por el cual atraviesa un grupo mucho
mayor en la sociedad. En este sentido, no nos interesa él en cuanto
individuo, sino como actor social. Tomamos su discurso como una
propuesta paradigmadtica, que nos muestra no s6lo el mecanismo
de la estructura de sentido de un sujeto, sino el espiritu de una épo-
ca que involucré a cientos de personas, es decir nos refleja el pensar
de un movimiento social en transformacién.

Como sugiere Daniel Levine, religién y politica en América La-
tina recorrieron un largo trecho de la mano desde el inicio de la
historia del continente, hasta nuestros dias?. Sin embargo, el proce-
so religioso latinoamericano de las dltimas décadas, tiene como una
de sus principales caracteristicas la participaciéon de los creyentes
comprometidos en procesos politicos.

Se trata de individuos, sean sacerdotes, religiosas, laicos, agen-
tes de pastoral, etc., que con inspiracién basicamente religiosa, iden-
tifican su actuar con un proyecto politico de cambio y transforma-
cién en favor de las clases mas desposeidas.

Este proceso, que se da desde la incorporacién explitica a gru-
pos armados hasta las Comunidades Eclesiales de Base, viene a crear
nuevos espacios fruto de la interaccién entre religién y politica. La
esfera de la politica y de la religién tienen un punto de encuentro
en la practica de los actores que buscan un mismo proyecto social.

La historia de esta opcién es muy amplia, y si bien empieza hace
unas décadas, a finales de siglo siguen existiendo interesantes casos®.

2 “Religién y politica dependieron y se influenciaron mutuamente desde los
origenes de lo que hoy conocemos como América Latina”. LEVINE Daniel,
“Religion and politics, politics and religion”, en Churches and Politics in Latin
America, Ed. Sage, London, 1980, p. 16.

3 Bastaria analizar en detalle la préictica de la Iglesia en Chiapas para dar cuen-
ta de ello. Véase por ejemplo MATAMORROS Fernando, Mémoire et Utopie au
Mexique, Mythes, traditions et imaginaire indigéne dans la genése du
néozapatisme, Ed. Syllepse, Paris, 1998.
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INTRODUCCION 21

En Bolivia, esta experiencia se presenté y desarroll6 sobre todo
a partir de los 60 y una de sus formas mds claras fue el movimiento
Iglesia y Sociedad en América Latina (ISAL), liderizado por una se-
rie de sacerdotes y pastores progresistas que tuvieron gran impacto
en la época. Por otro lado, en cuanto a los jévenes laicos y lideres
universitarios se refiere, uno de los momentos ctispide del discurso
cristiano para la participacién en politica se pudo ver con la guerri-
lla de Teoponte en 1970.

En efecto, luego de la muerte de Ernesto Ché Guevara el 8 de
octubre de 1967, en el pais continuaron de alguna manera los inten-
tos de nuevos grupos guerrilleros. La figura del Ché habia calado
hondo, especialmente en el ambiente universitario. Ademds, el nu-
cleo bésico del Ejército de Liberacién Nacional (ELN), fundado por
dicho guerrillero, buscaba su rearticulacion. ;Qué tenia el discurso
para que seduzca de tal manera a los jévenes bolivianos?

Asi, uno de los indiscutibles resultados de la llegada del Ché a
Bolivia, fue la fascinacién por parte de un grupo de jévenes cristia-
nos que van a la guerrilla. Llama la atencién entonces lo que deno-
minaremos como “el factor religioso” de la guerrilla de Teoponte.
Una caracteristica central de esta nueva experiencia guerrillera, serd
la importante presencia de creyentes catdlicos que se incorporan al
ELN, en busqueda del socialismo para Bolivia.

De este grupo humano, un ejemplo notable es Néstor Paz Za-
mora, quien habia sido seminarista y luego, movido por su cristia-
nismo, ingresa al ELN. Néstor serd considerado luego como “el gue-
rrillero mistico” por la influencia religiosa en sus decisiones y
encontrard la muerte rdpidamente en la selva.

En las pdginas que siguen presentamos tres ensayos sociolégi-
cos que pretenden explicar una parte del por qué se da una expe-
riencia como Néstor Paz que acude a la guerrilla socialista por sus
creencias. El objetivo es mostrar cudl es el dispositivo conceptual
de tres sociélogos contempordneos sobre la relacién entre religién
y politica, y cémo nos aporta cada uno para la explicacién del fené-
meno.

Para ello, tomaremos a Pierre Bourdieu, Daniele Hervieu-Léger
y Michael Léwy, para abordar el problema a partir de distintas ca-
tegorias y enfoques. No tenemos la pretension de hacer un andlisis
comparativo ni de construir un sélo dispositivo conceptual que nos
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22 RELIGION Y POLITICA EN BOLIVIA

lleve a un marco tedrico analitico del mismo acontecimiento. Ese
trabajo requerirfa otro procedimiento distinto al que seguimos en
el texto.

Al presentar a estos investigadores se pretende hacer un ejerci-
cio sociolégico, en el cual primero se describan los conceptos bdsi-
cos de cada autor, y luego, a la luz de éstos, se realice el andlisis del
mismo fenémeno. Por eso la estructura de cada ensayo: se expone
al autor en una primera etapa, y luego se lo utiliza para el caso de
Néstor Paz. Este ejercicio nos permite ver las limitaciones y los apor-
tes de cada socidlogo y su respectiva teorfa.

La realidad es siempre mds compleja de lo que podemos perci-
birla, por lo que creemos que con este enfoque se permitird com-
prender parcelas del problema, de manera que sélo en la comple-
mentariedad tedrica podriamos tener una visién mds completa. Es
claro que para dar cuenta del fenémeno se deben hacer jugar mu-
chos mds elementos con distintos autores que podrian aclarar mds
el tema, tarea que dejamos para otra ocasién.

En el texto no entramos en detalles histéricos ni andlisis muy
finos que cobrarfan mds tiempo y espacio, lo que pretendemos es
solamente presentar tres socidlogos, sus categorias, y utilizarlas para
la explicacién de una misma experiencia.

En un principio, los trabajos fueron parte de la tesis del Diplo-
ma de Estudios en Profundidad en Sociologia en la Universidad
Catdlica de Lovaina, pero se los adapté en forma de articulos inde-
pendientes que pueden ser leidos separadamente.

Breve contexto socio-histérico

Luego de la muerte de Ernesto Ché Guevara el 8 de octubre de
1967, en Bolivia continuaron los intentos de nuevos grupos guerri-
lleros.

El pafs en general atravesaba por un proceso de re-estructura-
cién, en el cual se conformaban nuevos grupos. Repentinamente el
Presidente René Barrientos muere en un accidente, y el vacio de
poder que se genera después de este hecho, es subsanado por el
General Ovando, que, derrocando al vicepresidente de Barrientos,
ingresa a la presidencia en septiembre de 1969.

_|_



INTRODUCCION 23

La originalidad de los primeros meses de su gestion, estard mar-
cada por la conformacién de su gabinete con importantes intelec-
tuales de izquierda. En octubre de 1969 es nacionalizada la Bolivian
Gulf Oil Co., accién cuyo protagonista central es el ministro y lider
socialista Marcelo Quiroga, y tiene un importante impacto a nivel
nacional.

Los primeros meses de 1970, la relacién de poder en el gobierno
de Ovando empieza a cobrar mayor claridad y los sectores de dere-
cha adquieren fuerte presencia.

Paralelamente, el ELN continuard su reconstitucién, retomando
operaciones en diciembre de 1969. Sera el inicio de acciones que se
concretizardn en los operativos militares en Teoponte en julio de
1970 (con la participacién de Néstor Paz entre otros), donde la alta
dirigencia universitaria nacional, junto a varios sectores, se trasla-
dan al monte con el pretexto de realizar un plan de alfabetizacién,
iniciando asf una nueva etapa del ELN con la guerrilla rural.

En cuanto a la cuestion religiosa, la Iglesia boliviana, normal-
mente mds conservadora que progresista, se encuentra en proceso
de cambio. Los varios eventos mundiales como Vaticano II, 1a Con-
ferencia del Episcopado Latinoamericano (CELAM) en Medellin 1968,
etc, hacen que en el pais se empiecen a gestar grupos de izquierda
cristiana como Iglesia y Sociedad en América Latina (ISAL) que tie-
ne importante participacién de sacerdotes y religiosas. Junto a esta
experiencia dentro de la Iglesia, esta es una época de gestacién de
varios grupos de laicos que empiezan a preguntarse por el rol de su
fe en la participacion politica.

Sobre el recorrido personal de Néstor Paz, se sabe que proviene
de una familia acomodada del sur del pafs. Nacido en 1945, de pa-
dre militar, tuvo 4 hermanos (uno de los cuales luego serd Presi-
dente de la Republica en 1989), se socializ6 en una familia de clase
media alta. Su padre pertenecié a la generacién que asistié a la Gue-
rra del Chaco con Paraguay, y por tanto a aquella que se constituyé
a través de la defensa de la Patria y que dio como fruto la Revolu-
cién Nacional de 1952 y la idea de construccién de la nacién boli-
viana.

La educacién escolar la recibié en el colegio jesuita Sagrados
Corazones (Sucre), donde tuvo sus primeras inclinaciones hacia la
religion. En 1959 entra al seminario menor para terminar la secun-
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24 RELIGION Y POLITICA EN BOLIVIA

daria, y tres afios mds tarde, en 1962 va al noviciado de los Padres
Redentoristas en Cérdova-Argentina. A sus 19 afios se traslada a
Santiago de Chile (1964) con el objetivo de ser sacerdote, y sigue
una formacién eclesial viviendo entre los pobres, trabajando con
obreros y compartiendo con la comunidad religiosa.

Luego de esa experiencia, Néstor vuelve a La Paz, abandona la
idea de sacerdocio, contrae matrimonio con Cecilia Avila y trabaja
de profesor de religién en un colegio particular. En ese periodo,
entra en contacto con el ELN y comienza su militancia activa. En
julio de 1970 ingresard a la guerrilla en la selva, trasladandose a
una zona tropical del pafs. Muere tres meses mads tarde.



CAPITULO 1
Religion y politica
en Pierre Bourdieu*

“Las cosas no sirven porque se quedan
sino porque se van”
Omar Rocha

En 1970 muere Néstor Paz Zamora. En 1971 Pierre Bourdieu, uno
de los soci6logos mds importantes de nuestra época, presenta dos de
sus articulos que se convertirdn en cldsicos para la sociologfa de la
religién®. Dos hechos completamente separados en espacio —aunque
no en tiempo- que vale la pena analizar. Tarea que emprenderemos
hoy, a treinta afios de distancia, en las pdginas que siguen.

Es evidente que los textos de Bourdieu no llegaron a las manos
de Néstor Paz antes de su involucramiento en las acciones milita-
res; como a su vez es claro que Bourdieu no supo de la experiencia
de militantes guerrilleros cristianos en Bolivia para la redaccién de
su articulo sobre el campo religioso.

Lo que haremos en este capitulo es mostrar cémo los elementos
tedricos vertidos en el andlisis de Bourdieu nos permiten compren-
der por qué el surgimiento de un caso como Néstor Paz Zamora,
cudles sus implicaciones politicas y religiosas, cémo explicar su
importancia para la sociedad de la época.

4 Articulo publicado en Revista Eclesidstica Brasileira, N. 59, Junho, 1999, p. 395-
408.

5 Nos referimos a: BOURDIEU Pierre, “Une interprétation de la théorie de la
religion selon Max Weber”, in Archives Européennes de Sociologie, Vol. 12, N. 1,
1971, p. 3-21; BOURDIEU Pierre, “Geneése et structure du champ religieux”, in
Revue Frangaise de Sociologie, XII, 1971, p. 295-334. Estos dos trabajos son los
que utilizaremos en el transcurso del capitulo.
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26 RELIGION Y POLITICA EN BOLIVIA

Para ello, hemos dividido el trabajo en dos partes. Primero pre-
sentaremos la conceptualizacion de Bourdieu para luego explicar
cémo sucedié este proceso en Bolivia, particularmente en el caso de
Néstor Paz. Nuestra hipétesis de trabajo entonces serd que Néstor
Paz representa un “profeta” (en el sentido que Bourdieu explica),
es decir que estaba en la génesis de una nueva empresa religiosa
que no atraviese por la mediacién eclesial sino mds bien politica
para alcanzar la salvacién.

Las nociones de Religion y Politica en Pierre Bourdieu

Para comprender el fenémeno religioso desde la sociologfa, Bour-
dieu propone que no sélo hay que poner atencién al carisma perso-
nal de quien es portador de un discurso religioso, sino particular-
mente a las condiciones sociales que permiten el surgimiento del
fenémeno: “para terminar completamente con la representacion del
carisma como propiedad ligada a la naturaleza singular de un indi-
viduo, hay que determinar, en cada caso particular, las caracteristi-
cas sociolégicamente pertinentes de una biografia singular que ha-
cen que determinado individuo se encuentre socialmente
predispuesto a expresar con fuerza y coherencia particular, las dis-
posiciones éticas o politicas ya presentes, en un estado implicito, en
todos los miembros de la clase o del grupo de sus destinatarios”®.
Esto quiere decir que se debe realizar una lectura del contexto so-
cial que permitié el surgimiento de esas personas que, en un mo-
mento dado, tuvieron un discurso que los convirtié en lideres reli-
giosos. Asi, nos acercamos a la “teorfa del profeta”, que pretende
entender al profeta como un verbalizador de una serie de aspira-
ciones de una colectividad, un “vocero” que surge en un momento
dado, bajo determinadas circunstancias muy especificas, y que ex-
presa en su discurso la concretizacion de lo que se queria escuchar.

La ruptura con Weber

El acercamiento al tema religioso en Bourdieu se presenta a tra-
vés de una reinterpretacién de la lectura weberiana. Bourdieu criti-

6 Bourdieu, “Une interprétation...”, p. 16.
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ca la nocién de “tipo ideal” en Weber, que hace referencia a una
conceptualizacién universal y por lo tanto empobrecedora de la rea-
lidad, y la excesiva carga al carisma como la fuerza creadora de la
historia, olvidando la importancia de que los agentes religiosos res-
ponden y estdn ligados a grupos sociales especificos que configu-
ran su accion.

Asi, el autor propone dos rupturas metodoldgicas e epistemol6-
gicas que seran el hilo conductor de su propia construccién del cam-
po religioso: 1) La primera estd basada en el interaccionalismo simbo-
lico “relacion entre los agentes religiosos”; 2) la segunda ruptura
estd relacionada al andlisis de la ldgica de interacciones que se esta-
blecen entre los agentes (en particular entre profetas, sacerdotes,
magos y laicos) y “las estrategias que se oponen, la construccién de
la estructura de relaciones objetivas entre las posiciones que ocu-
pan en el campo religioso””.

A partir de estas dos rupturas, propone un nuevo esquema de
interpretacion de la interaccién de profetas, sacerdotes, brujos y lai-
cos®. En esta nueva conceptualizacién, Bourdieu dard un lugar im-
portante a las condiciones econémicas y sociales de la sociedad y
de sus actores, y su influencia en la religién.

La religion como objeto de la sociologia

Es en la critica a Weber que Bourdieu encuentra la especificidad
del tratamiento de lo religioso desde la sociologfa:

“Si existen funciones sociales de la religién, y si por conse-
cuencia, se justifica que la religién sea analizada
sociol6gicamente, es porque los laicos no esperan, o no sola-
mente, justificaciones de existir propias a arreglar su angustia
existencial de la contingencia (...), 0 la miseria bioldégica, la en-
fermedad, el dolor, o la muerte, sino también y sobre todo,
esperan las justificaciones sociales de existir en tanto que miem-
bro de una posiciéon determinada en la estructura social”?.

7 Ibid., p. 5.
8 Véase el gréfico de la pdgina 6 del mismo articulo.
9 Ibid., p. 9.
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Es asi que la concepcién del hecho religioso debe ir ligada a la

posicion en la estructura social donde se encuentran los actores.
Esta manera de percibir la religién permitird comprender luego el
acento y el rol que juega el lugar estructural en la sociedad para la
nocién de lo religioso. Bourdieu va todavia més alld, entendiendo
que al hablar de demanda religiosa, también se debe comprender
una demanda ideolégica:

“Podemos hablar de intereses propiamente religiosos (defi-
nidos todavia en términos genéricos), cuando, al lado de las
demandas madgicas que subsisten, por lo menos en algunas
clases, aparece una demanda propiamente ideoldgica, es de-
cir, la espera de un mensaje sistematico capaz de dar un sen-
tido unitario a la vida, proponiendo a sus destinatarios privi-
legiados una visién coherente de mundo y de la existencia
humana, y otorgando los medios para realizar la integracién
sistemdtica de su conducta cotidiana, entonces capaz de pro-
porcionar las justificaciones de existir como existen, es decir,
en una posicion social determinada”'®.

El poder religioso

El poder religioso para Bourdieu estard marcado por la necesi-

dad del monopolio de la salvacién:

10
11

“La competencia por el poder religioso debe su especifici-
dad (con relacién a la competencia que se establece en el cam-
po politico por ejemplo), al hecho de que se pone en juego el
monopolio del ejercicio legitimo de poder modificar durable y
profundamente la prdctica y la visién de mundo de los laicos,
imponiéndoles e inculcdndoles un habitus religioso particu-
lar, es decir, una disposicién durable, generalizadora y trans-
portable a la accién y al pensamiento conforme a los princi-
pios de una visién (quasi) sistemadtica del mundo y de la
existencia”™.

Ibidem.
Ibid., p. 11.
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Es asf que la autoridad religiosa se encuentra en constante bus-
queda de legitimidad, que, siempre siguiendo a Bourdieu, es el mo-
nopolio del ejercicio legitimo de la “violencia religiosa”. La religién,
en este sentido, juega un rol importante en la creacién y sustento de
esquemas de percepcién, es decir en la relacién entre estructuras de
poder y estructuras mentales establecidas a través de la intermedia-
cién de sistemas simbélicos, lengua, religion, arte, etc:

“...La religién contribuye a la imposicién (disimulada) de
principios de estructuracion de la percepcion y del pensa-
miento del mundo, y en particular del mundo social, en la
medida en que impone un sistema de précticas y de repre-
sentaciones donde la estructura, objetivamente fundada en
un principio de divisién politica, se presenta como la estruc-
tura natural-sobrenatural del cosmos”'?.

La religién entonces tiene la particularidad de poder asumir una
funcién ideolégica (que en términos del autor es “la practica y politica
de hacer absoluto lo relativo y de la legitimacién de lo arbitrario”),
en la medida en que es ella quien puede lograr un cambio de naturale-
za del sistema de esquemas implicitos de accién y apreciacion (ethos)
en un conjunto sistemdtico y racionalizado de normas explicitas (éti-
ca)”®®. Asi, serd la encargada de establecer los limites de accién (poli-
tica y econdmica), adecuando las esperanzas a las posibilidades obje-
tivas, e inculcando un “sistema de practicas y de representacion” que
permita la reproduccién de las estructuras sociales.

Es entonces el capital religioso el que se encarga de inculcar un
habitus religioso como “principio generador de todo pensamiento,
percepcidén y acciones conformes a normas de una representacién
religiosa del mundo natural y sobrenatural, es decir, objetivamente
ajustados a principios de una visién politica del mundo social...”™.

La estructura de poder y autoridad religiosa no reacciona de
manera independiente a la estructura y relaciones de clases, por lo
que las relaciones de produccién y reproduccién del campo religio-

12 Bourdieu, “Genese...”, p. 300.
13 Ibid., p. 310.
14 Ibid., p. 319.
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so estdn ligadas a las relaciones de fuerza en el campo politico. Es
decir que el campo religioso reproduce las relaciones de fuerza en
la sociedad entre las clases sociales. En esta direccién, el campo re-
ligioso juega el rol externo de “legitimacién del orden establecido
en la medida en que mantener el orden simbélico contribuye direc-
tamente a mantener el orden politico...”".

LaIglesia concretamente asume esta funcién con claridad al con-
tribuir a la conservacion del orden politico cuando contribuye a la
conservacién del poder religioso. Es decir que mantiene el orden
politico al mantener el orden simbdlico’®.

Tenemos asi que histéricamente se suele presentar una armonia
entre el mundo eclesidstico y el mundo politico, entre el poder te-
rrenal y el orden césmico; lo que no quiere decir que esta relacién
entre el orden politico y el orden religioso no presente tensiones y
conflictos.

Profetas y Sacerdotes

Tomaremos el andlisis de los profetas vs. los sacerdotes porque
son los dos polos que a nuestro entender mejor resumen el proble-
ma del poder en la religion. Mientras el primero se caracteriza por
la propuesta critica y de ruptura, el segundo serd la reproduccién
institucionalizada del discurso. Los dos forman parte de los agen-
tes religiosos que tienen una propuesta para los laicos, y su campo
de batalla serd la conquista y seduccién de éstos.

Como analizamos antes, el monopolio del poder religioso tiene
dos actores centrales, por un lado los productores de los principios y
la visién de mundo, que son los profetas; y las instancias de repro-
duccién que son las iglesias encargadas de inculcar esta visién y
mantenerla viva. El profeta estd asociado con lo discontinuo, ex-
traordinario, lo extracotidiano, mientras que el padre con lo ordi-
nario, lo continuo y cotidiano'.

La Iglesia es el aparato burocratico que tiene la funcién de contro-
lar la produccién, reproduccién, distribucién y administracién de los

15 Ibid., p. 328.
16 Ibidem.
17 Bourdieu, “Une interprétation...”, p. 12.
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bienes de salvacién, delegando para ello a los sacerdotes como los
funcionarios autorizados para hacer uso del capital religioso. Del otro
lado, estaran los profetas que al buscar la satisfacciéon de sus inquie-
tudes religiosas no a través de la Iglesia sino a través de ellos mismos
(sin otra intermediacién), ponen en cuestién el monopolio de la sal-
vacién por parte de la estructura eclesial y tienen a su vez que reali-
zar un proceso de acumulacién inicial de capital religioso™®.

Siendo su discurso de ruptura con el “orden ordinario”, el pro-
feta debe estar constantemente en conquista de un auditorio, es decir
que sus palabras deben causar un impacto constante en la gente
que lo sigue, mientras que el sacerdote tiene la autoridad y los fie-
les ya designados per se, por lo que no debe “confirmar continua-
mente su autoridad” sino a través de los canales institucionales.

Profeta / Sacezdote
A
productorlde sentido / reproductorlde sentido
Discontinuo, continuo
extra ordinario extra- / ordinario y
cotidliano cotidliano
Secta / Iglesia

Condiciones para el surgimiento del profeta

Para Bourdieu el profeta no es mas que un fruto de las condi-
ciones sociales y econémicas que permiten su surgimiento. Su peso
no estd en el profeta mismo como individuo con capacidad caris-
matica de proponer una ruptura, sino en el contexto social y el gru-
po o clase a la que pertenece que reciben sus “palabras extraordina-
rias” como un mensaje religioso. El profeta no hace mds que expresar
concretamente de manera extraordinaria el sentimiento de un gru-
po que tiene sed de las palabras que seran dichas, siendo éste a su
vez casi un co-productor del discurso profético:

18  Bourdieu, “Genese...”, p. 320. Es interesante constatar que la secta que se con-
vierte en Iglesia empieza a repetir las mismas acciones de la Iglesia, cuidado-
sa de su ortodoxia y condenando toda nueva reforma (Ibid., p. 321).
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“Como conjunto, la palabra y la persona profética simboli-
zan las representaciones colectivas porque son ellas las que
contribuyen a su constitucién. Es porque son portadoras en
el nivel del discurso o de la conducta ejemplar, de las repre-
sentaciones, los sentimientos y las aspiraciones que pre-exis-
ten pero en el estado implicito, semi-consciente o inconsciente;
en resumen, porque ellas se realizan en su discurso o en la
persona como palabras ejemplares...”" .

El discurso profético, por su naturaleza critico al monopolio de la
salvacién por parte del aparato eclesial, tiene mayores posibilidades de
aparecer en momentos de crisis y transformacién social y econdmica.

Por esta relacién entre profeta y grupo que lo produce, y en el
afdn de superar la visiéon del poder individual del profeta (idea li-
gada a Weber), es que Bourdieu propone que, sociolégicamente,
debe comprenderse que el sujeto se encuentra socialmente predis-
puesto a expresar en sus palabras o acciones, lo que el grupo o la
clase destinataria ya sentfa implicitamente.

Las reacciones frente al discurso del otro: Lo profano

El control de lo sagrado hace que toda posibilidad de un discur-
so ajeno o cuestionador al que posee el poder de la religion, sea
visto como profano:

“La oposicién entre los poseedores del monopolio de la ges-
tién sagrada y los laicos, objetivamente definidos como profa-
nos, en el doble sentido de ignorantes de la religién y extranje-
ros alo sagrado y al cuerpo de gestionarios de lo sagrado, es el
principio de la oposicién entre sagrado y profano...”

“Toda préctica o creencia dominada es vista como profanadora
en la medida en que, por su existencia misma y sin intencién
de profanacién, constituye una contestacion objetiva del mo-
nopolio de la gestién de lo sagrado, y por lo tanto de la legiti-
midad de los poseedores de este monopolio...”*.

19  Bourdieu, “Une interprétation...”, p. 15.
20  Bourdieu, “Genese...”, p. 308-9.
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En el caso concreto del surgimiento del profeta, que critica y
cuestiona a la Iglesia en cuanto al monopolio de formacién del habi-
tus religioso, la institucién eclesial tiene varios caminos para “supe-
rar” la problematica: la excomunién (violencia fisica o simbdlica), es
decir la deslegitimacién total de la nueva propuesta ubicandola a
nivel de lo profano; la anexién, o sea la incorporacién con algunos
margenes de flexibilidad; o la sumisién, la total renuncia a la ruptu-
ra. Se requiere en el limite la deslegitimacién del discurso opuesto de
manera tal que pueda ser identificado con lo profano y con el demo-
nio, o la incorporacién dentro del amplio manto doctrinal.

El trabajo de Bourdieu nos da elementos globales para la com-
prensién del funcionamiento del campo religioso y de sus tensio-
nes a través del cuestionamiento del monopolio de la salvacién por
parte del profeta. Creemos que Néstor Paz representa en un mo-
mento de su vida un “sacerdote”, luego pasa a ser “laico”, y final-
mente se convierte en “profeta”, criticando la estructura simbdlica
de la época. Atin mds, en este camino Néstor ingresa al campo poli-
tico, cuestionando por tanto la legitimidad del sistema, como lo
veremos en detalle en el siguiente apartado.

Néstor Paz Zamora como “profeta”

Condiciones para el surgimiento
de Néstor Paz Zamora (NPZ) como profeta

Lo primero que se debe constatar es que existe una predisposi-
cién social que permite el surgimiento de NPZ. Esto quiere decir
que, si bien él puede tener determinadas caracteristicas persona-
les carismaéticas, el contexto le permite y lo “empuja” a su surgi-
miento.

En la sociedad de la época, hay una necesidad implicita de que
surja alguien como él, es resultado de un grupo humano que lo
reclama. Sus “palabras extraordinarias” vertidas en el Diario de
Campafia o sus cartas de despedida, son el reflejo de disposiciones
éticas y politicas ya presentes implicitamente en la sociedad. Por
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ello, en el andlisis se debe poner especial atencién a la conforma-
cién del campo politico y del campo religioso para comprender el
fenémeno.

Bourdieu propone que el discurso profético puede aparecer con
mayor facilidad en momentos de crisis y transformacién econémi-
ca y social. Este es el caso de NPZ, que surge en un momento de
profunda transformacién eclesial (tanto a nivel local como mun-
dial) y de reacomodo de las fuerzas politicas y sociales en el pafs.

El campo religioso

Siguiendo el cuadro de interaccién que propone Bourdieu, el
campo religioso de la época estaria compuesto por: el cuerpo ecle-
sial, que son los obispos, sacerdotes y administracién eclesidstica
en general (hay que sefialar que existen importantes diferencias ideo-
l6gicas al interior de este cuerpo, como lo veremos adelante); los
profetas, Néstor Paz serfa uno de los principales, pero a su vez esta-
rén algunos militantes de la guerrilla con vocacién religiosa; y los
laicos, es decir el conjunto de los creyentes.

Campo religioso
Iglesia Profetas
(obispos, padres) (guerrilleros con

\ vocacion religiosa)
Laicos «—

Asi, en un momento de crisis eclesial, y de reestructuracién del
campo religioso (fruto de varios elementos, entre ellos el Concilio
Vaticano II, la Teologia de la Liberacién, la Conferencia Episcopal
Latinoamericana de Medellin 1968, la muerte de Camilo Torres, etc.),
surgen los “profetas” que en su discurso apelan directamente que
el seguimiento de Jests implica una participaciéon revolucionaria
(“Ser cristiano es hacer la revolucién”). Eso quiere decir que el ca-
mino de la salvacién ya no estd mediado solamente por la Iglesia,
sino también por el campo politico, por la participacién en la gue-
rrilla. En ese momento tenemos el surgimiento de profetas que po-
nen en duda el “monopolio del ejercicio legitimo del poder de mo-
dificar durable y profundamente la préctica y la visién de mundo

_|_




L

RELIGION Y POLITICA EN PIERRE BOURDIEU 35

de los laicos” (a decir de Bourdieu). El monopolio de la salvacién es
cuestionado, aparece otro mecanismo que no necesita de la Iglesia.
Se da una deslegitimacién del aparato eclesial y la génesis de una
nueva empresa religiosa.

La Iglesia a su vez, cuestionada como la tinica detentora de po-
der religioso, reacciona frente al hecho y condena ese “camino de la
violencia” como ruta de acceso a lo sagrado.

Siendo que la Iglesia normalmente legitima y mantiene el orden
politico al mantener el orden simbélico, el grupo de profetas que desde
el campo religioso deslegitima a la Iglesia, a su vez entonces deslegi-
tima el orden politico, entrando asf abruptamente a este campo. Es
decir que, antes de analizar el campo politico, ya desde el campo
religioso vemos que la critica a la Iglesia, siguiendo el razonamiento
de Bourdieu, es a su vez una deslegitimacién del orden politico.

Es importante sefialar que, sin embargo, la Iglesia de la época
vive un proceso interno de renovacién, con varios grupos como Igle-
sia y Sociedad en América Latina (ISAL), que hacen que su rol en el
conflicto armado de Teoponte sea central. La cipula guerrillera vera
a algunos sacerdotes como los tnicos posibles negociadores entre
el Ejército de Liberacién Nacional (ELN) y el Gobierno, y todo el
proceso de mediacién para la paz contard como impulsores a va-
rios miembros de la Iglesia. De hecho, meses més tarde del conflic-
to de Teoponte, cuatro sacerdotes serdn expulsados del pais por parte
del Gobierno.

En este sentido, el campo religioso estard atravesando por un
momento de conformacién de nuevos actores que dentro del pro-
pio seno tienen propuestas ideolégicamente distintas. El conflicto
guerrillero de Teoponte servird para que se puedan ver con mayor
claridad estas corrientes.

Campo politico.

A su vez, si retomamos el andlisis por otro punto de entrada, en
el campo politico tendriamos la siguiente conformacién: Gobierno
y autoridades estatales y politicas (Partidos, militares, etc.); revolu-
cionarios (ELN); y ciudadanos bolivianos.

El gobierno busca la legitimidad nacional, los revolucionarios la
ponen en duda y apelan al apoyo de los ciudadanos para revertir el
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orden. “El tinico camino es la Revolucién”, dicen los guerrilleros,
cuestionando asi el orden politico y deslegitimando el proyecto
gubernamental como el dnico que puede solucionar los problemas
del pais: hay otro camino, “el socialismo”, mds efectivo para salvar
a los pobres de la miseria. La guerrilla cuestiona contundentemen-
te la legitimidad gubernamental, y convoca al pueblo a que se plie-
gue a su lucha para lograr el socialismo.

Dentro de la administracion estatal, el gobierno se encuentra en
un proceso de transformacién. El Presidente Ovando, ve que su
proyecto de reestructuracién, que comprendia la incorporacién de
intelectuales de izquierda a su mandato, se desmorona.

En el momento de las acciones militares, Ovando se siente com-
pletamente aislado, sufre una crisis de gabinete y su situacion llega
al extremo que tiene que renunciar en octubre de 1970, dando paso
aJuan José Torres que asume la presidencia con el apoyo de la Cen-
tral Obrera Boliviana (COB) y varios otros sectores populares.

NPZ como profeta.

Como lo hemos adelantado, Néstor se convierte en profeta (si-
guiendo el concepto de Bourdieu) en el momento en que propone
un nuevo camino de salvacién que no sea mediado por la estructu-
ra eclesial.

Su critica hacia la Iglesia es explicita, aludiendo directamente a
los cardenales, obispos y sacerdotes a quienes califica de “fariseos
de turno”. Ademads, critica al laicado y a los “falsos cristianos”: “Basta
de languida caras de beata” exclama frente a aquellos que siguen
un culto cotidiano en la Iglesia Cato6lica.

Asi, dentro del campo religioso, NPZ adquiere caracteristicas del
profeta que deslegitima el monopolio de la salvacién por parte de
la Iglesia y se convierte en un productor de sentido y de una visién
de mundo distinta al ofrecimiento por parte de las instituciones
eclesidsticas.

Las reacciones del campo religioso

Frente al discurso de Paz Zamora, que abiertamente apela a las
armas y al uso de la violencia, existen varios tipos de reacciones,
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desde algunas que se sienten mds cercanas a esa propuesta, hasta
las que estdn abiertamente en contra.

Los grupos “progresistas” en la Iglesia, como el ISAL, afirman
que respetan “la opcién generosa e idealista de los jévenes”, admi-
rando “su heroico gesto de sembrar con sangre la semilla de libera-
cién y creemos que lo han conseguido”. Son varios los sacerdotes y
religiosas que se implican en esa perspectiva: “No son dos o tres
curas los que viven en Bolivia con las angustias de un nuevo parto
que de un nuevo hombre; es todo un pueblo, en el que se pueden
contar obispos, monjas, la mayor parte de los sacerdotes nacionales
y extranjeros que trabajan en Bolivia (...) Nuestras voces serdn aca-
lladas cuando hayamos logrado los ideales que nos impele nuestra
fe en Jesucristo y su Iglesia...”*'.

Por otro lado, la voz institucional la asume Mons. Armando
Gutiérrez Granier, que en un articulo llamado “Violencia o no vio-
lencia” dice:

“..los cristianos, portadores de un mensaje de justicia basa-
do en el amor, no podemos luchar con los mismos medios
para establecer la justicia. Tenemos que hallar otro medio que
la violencia armada que no es evangélica ni cristiana”?.

Asi, el Mons. Gutiérrez criticaba la justificacion de la lucha ar-
mada con argumentos cristianos que habia realizado NPZ.

Lo que vemos en el fondo del debate es la legitimidad o no de
un camino de salvacién, en torno al cual la institucion religiosa ad-
quiere una posicién y el profeta otra.

Reacciones dentro del campo politico

Como es de esperar, las reacciones dentro del campo politico
frente al levantamiento armado, son de condena general. Sin em-
bargo, existen distintos matices que vale la pena destacar.

El Presidente tendrd la légica del aniquilamiento desde el pri-
mer dfa de la insurreccién. Dice Ovando: “si en realidad el grupo

21 Presencia, 31-agosto-70, p. 5.
22 Presencia, 28-agosto-70, p. 3.
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de hombres armados que someti6 a la poblacién de Teoponte por
algunas horas, tiene alguna finalidad guerrillera, el resultado serd
su aniquilamiento”?. Asi, la reaccién global del gobierno serd de
constante critica y accion militar hasta lograr el exterminio de los
guerrilleros.

Es interesante la reacciéon de los Partidos Demdcrata Cristianos,
de donde provenian varios de los militantes del ELN. Una fraccion,
denominada Partido Demdcrata Cristiano Revolucionario afirma que:

“Queremos anunciar, que en ningtin momento la direccién na-
cional del PDCR, impedird que sus miembros tomen una deci-
sién para ubicarse en su respectivo puesto de combate (...).
Respetamos profundamente la decisién personal de los cama-
radas demdcratas cristianos que se adhirieron al ELN...”%.

Otra postura es la que sostendran los demdcrata-cristianos “tra-
dicionales”, marcando la diferencia explicita frente a aquellos que
optaron por la lucha armada. Dice Benjamin Miguel, uno de los
lideres de esta agrupacion politica:

“Se han dado a conocer los nombres de los guerrilleros cai-
dos en Teoponte. Tres de ellos fueron activos miembros del
PDC, sin embargo se alejaron del Partido porque considera-
ron que la tdctica de lucha deberia ser violenta...”*.

En términos globales se puede decir que las reacciones del cam-
po politico fueron en la direccién de condena del levantamiento
armado, pues éste, en tltima instancia, cuestionaba la legitimidad
de toda la estructura politica del momento.

Como vemos, tanto el campo politico como el religioso pro-
ceden a la condena de lo que podria representar poner en duda

23 El Diario, 21-julio-1970, p. 1.
24  Presencia, 22-julio-70, p. 7.
25  Presencia, 23-agosto-70, p. 6.
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el control legitimo de su respectiva parcela. En el caso de lo poli-
tico, el enfrentamiento serd explicito en tanto que lo que se bus-
ca finalmente desde la guerrilla, es la destituciéon de una pro-
puesta politica para sustituirla por otra. En lo religioso, estamos
frente a la creaciéon de un nuevo espacio simbdlico radical que
pone entre dicho todo el orden del sistema simbélico. Decir que
“ser cristiano es ser revolucionario” y por tanto hacer la revolu-
cién, implica transgredir lo que es “posible”, para entrar en una
propuesta no pensada, no admitida, y por tanto simbdlicamente
imposible. Esta es la razén por la que Néstor Paz se convierte en
un ejemplo interesante, por ser un caso “paradigmadtico” que abre
en su discurso compuertas que hasta el momento no habian sido
contempladas.

Epilogo

En el transcurso del trabajo hemos expuesto el desarrollo con-
ceptual de Bourdieu sobre el campo religioso, y hemos analizado el
caso de Néstor Paz Zamora a la luz de las herramientas teéricas del
socidlogo francés.

Nos hemos movido con la hipétesis de que Néstor Paz seria un
caso profético, tanto dentro de lo politico como en lo religioso, por
proponer una “nueva via de salvaciéon” y, por tanto, poniendo en
duda el monopolio del sentido eclesial y estatal. Queda la pregunta
si el denominativo de “profeta” estd bien utilizado para este caso.
Es claro que tanto Weber como Bourdieu cuando desarrollan esta
nocién, hacen alusién a la propuesta religiosa que ha logrado ins-
taurarse como tal, es decir que ha tenido un grupo de seguidores a
quienes sedujo de manera tal que se convirtieron en sus feligreses,
y por lo tanto estd en miras de formar su propia secta, que luego se
convertird en Iglesia.

Este no es el caso de Néstor Paz. Si hemos sostenido que él po-
dria representar un “profeta” es porque su discurso y su practica
son la génesis de lo que se hubiera podido convertir en una nueva
empresa religiosa. En efecto, si la muerte no cruzaba el sendero de
Néstor, ;dénde hubiera ido a parar su discurso? ;Se hubiera anexa-
do a la doctrina oficial (como lo hizo afios més tarde su hermano
Jaime Paz y varios otros)? ;Se radicalizaria hasta la excomunién y

_|_



40 RELIGION Y POLITICA EN BOLIVIA

por tanto la imperiosa creacién de una propia “Iglesia Comprome-
tida”? ;Hubiera creado un espacio de convivencia dentro de la ins-
titucion eclesial donde se le permitiese un colchén de movimiento
radical?

Es claro que no podemos hacer sociologia sobre lo que hubiera
sucedido, por eso, en vez de especular, preferimos quedarnos con
lo escrito, que nos permite afirmar la hipétesis vertida en el inicio
del trabajo.

Finalmente, no hemos entrado en detalle de lo acontecido en la
época para no extendernos en explicaciones que van mds alld del
objetivo de este ensayo. Lo que hicimos es analizar a la luz del ins-
trumento conceptual de Bourdieu, una parcela de la “poesia gue-
rrillera” que, como diria Michel de Certeau, hizo girar la mistica
hacia el lado de la revolucién y creé un nuevo espacio simbdélico en
el cristianismo:

“El hecho mds importante, es que la espiritualidad instaurada
por esas muertes ha creado el espacio simbélico de un espiri-
tu; ha hecho creible la revolucién que se alejaba; tiene la fuer-
za mistica en el momento en que perdia el alcance directa-
mente politico”?.

26  CERTEAU Michel de, La Prise de parole et autres écrits politiques, Ed. Seuil-
poche, Paris, 1994, p. 137.
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CAPITULO 2

Lo religioso entre

la creencia y la memoria
en Daniéle Hervieu-Léger

“Nous sommes le passé au present”
José Saramago

En este apartado intentaremos desglosar los conceptos centra-
les para la construccién de “lo religioso” en Daniele Hervieu-Léger,
y pondremos especial atencién a sus proposiciones frente a la rela-
cién entre religién y politica® .

Hervieu-Léger aporta a la construccién de lo religioso a partir
de la creencia y la memoria. Para ella, modernidad no da como re-
sultado el exilio de la religién, sino que por el contrario presenta su
propio tipo de creencia. Creer en la modernidad tiene varias conse-
cuencias nuevas. La utilidad de esta autora serd comprender cémo
la creencia y la tradicién son fundantes para la construccién de lo
religioso y su vinculacién con lo politico en el caso de Néstor Paz,
quien claramente evoca en su discurso a un linaje religioso (desde
las primeras comunidades cristianas hasta la experiencia contem-
pordnea de Camilo Torres en Colombia) y linaje politico (desde Si-
mon Bolivar y las luchas por la independencia, hasta el Ché Gueva-
ra y la lucha por la revolucién socialista).

27  Los dos principales textos utilizados son: HERVIEU-LEGER Daniele, La Religion
pour Mémoire, Cerf, Paris, 1993; y el articulo HERVIEU-LEGER Daniele, “Croire
en modernité: Au-dela de la problématique des champs religieux et politique”,
in Michel Patrick (Ed.), Religion et Démocratie. Nouveaux enjeux, nouvelles approches,
Albin Michel, Paris, 1997, p. 361-381. Del primer libro expondremos mds dete-
nidamente la Segunda Parte “Comme nos peres ont cru...”, que es donde la
autora desarrolla su propia propuesta.
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La propuesta tedrica de Hervieu-Léger
El problema

Hervieu-Léger empieza su trabajo afirmando que el problema
de la sociologia de la religién desde hace un par de décadas estuvo
centrado en explicar el retroceso de la religion en la sociedad, y
consideré este fenémeno como una caracteristica central de la mo-
dernidad. El proceso de racionalizacién del mundo, con el ingreso
contundente de la razén en el centro de las sociedades, dejaba a la
religion dentro de la estricta esfera de lo privado, lo que se enten-
derfa finalmente como la “secularizaciéon”. La autora confronta esta
constatacién con la realidad actual donde la religién juega un rol
activo en las sociedades; desde la influencia y activismo politico
del Islam, hasta los “nuevos movimientos religiosos”, atravesando
por varias otras experiencias que hacen que los cientistas sociales
vean con un interés nuevo el tema religioso.

La modernidad no fue capaz de suplantar la religién, sus pro-
mesas racionales se disolvieron y mds bien fue gestora y creadora
de nuevas formas de creer. Esto obliga a una revisién tedrica y una
reconstruccién de la nocién de lo religioso, analizando la recompo-
sicién de la manera cdmo se presenta la creencia religiosa moderna.

Para la autora el circulo de lectura de lo religioso estuvo marca-
do por dos conceptos de religién, uno muy extensivo que entendia
por “representacién religiosa” una serie de construcciones dema-
siado englobantes; y otro que intentaba ingresar al interior de la
“produccién de sentido”*.

El objetivo de Hervieu-Léger es salir de este circulo y construir
la modernidad religiosa en un objeto de la sociologfa. Para ello, en
su libro La Religién... divide su trabajo en tres partes: primero reali-
za recorrido por la construccién de su objeto de estudio, luego in-
troduce la religion como una modalidad particular de la creencia
y la autoridad de una tradicién, y finalmente intenta aplicar su de-
finicién a las sociedades modernas. Seguiremos el desarrollo de sus
dos ideas centrales: la creencia y la memoria.

28  HERVIEU-LEGER, La religion..., p. 10.

_|_



L

LO RELIGIOSO ENTRE LA CREENCIA Y LA MEMORIA EN DANIELE HERVIEU-LEGER 43

La creencia en el centro del debate sobre la religion

“No existe actividad humana que no apele
y suscite la creencia”®.

La creencia estd en el seno de la construccién del concepto de
religién en Daniele Hervieu-Léger. Segtn ella, cuando Henri Des-
roche decia que no se debe considerar como “religién” todo lo que
se denomina a sf mismo como tal, sino mds bien que todas las mani-
festaciones sociales se las pueden tratar por analogia de la misma ma-
nera, abria las puertas a una lectura diferente del fenémeno religio-
so y de otros fenémenos sociales, permitiendo a través de la
“imaginacién sociolégica” ingresar al andlisis de nuevos campos
de accién. Al buscar un acercamiento fenomenolégico, la autora se
pregunta si ese tratamiento de “religion analégica” no abre las puer-
tas para una nueva comprension del problema de la “modernidad
religiosa”.

Para explicar el desarrollo de esta nocién, comienza analizando
el aporte de Jean Seguy cuando hablaba de “religién metaférica”,
quien al utilizar el término, proponia en realidad que el problema
para la sociologia moderna de la religion estd marcado no por la
delimitacion de la religion, sino por la dificultad de la construccién
de un “campo religioso”.

Séguy a través de la lectura critica de Weber logra relacionar la
metaforizacién con la produccion religiosa de la modernidad, que
aparece a la vez como una de sus caracteristicas, mereciendo aten-
cién en el estudio.

Es asf que Séguy propone, segtin Hervieu-Léger, que la moder-
nidad religiosa es una modalidad de la creencia, lo que a su entender
constituye la originalidad de su propuesta: “lo que hace precisa-
mente la originalidad de su perspectiva [de Séguy] es que propone
pensar la religién del mundo moderno en la perspectiva de su re-
composicién global”®. Asf, a través de la metaforizacién, se com-
prende como las religiones histéricas se incorporan a la cultura
moderna, lo que abre nuevos horizontes analiticos.

29 Tbid,, p. 147.
30 Ibid, p. 103.
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Esta posibilidad de ver la religién como articuladora de la creen-
cia serd una piedra angular para el trabajo de Hervieu-Léger. Ella,
sin embargo, precisard su conceptualizacién no sobre el cambio
del contenido de la creencia sino sobre la mutacién de las estructuras
de la creencia. Define la “creencia” como “el conjunto de conviccio-
nes, individuales y colectivas, que no son relevantes en la esfera
de la verificacién, de la experimentacién, y mds ampliamente de
los modos de reconocimiento y control que caracterizan al saber,
sino mds bien encuentran su razén de ser en el hecho que dan
sentido y coherencia a la experiencia subjetiva de aquellos que las
poseen”?!.

En el momento en que sittia la creencia en el seno del anali-
sis de lo religioso, la autora la entiende como una importante
dimensién de la modernidad. Lo que le interesa es sobre todo la
transformacion del dispositivo general de la creencia (mds que el
contenido de las mismas), pues es a través de ella que se expre-
san las demandas de sentido. Es en esta perspectiva que se debe
buscar la pregunta de la produccién religiosa de la moderni-
dad.

Asi, la religion es entonces una forma particular de la creen-
cia moderna -”croire religieux”- que no se condiciona estricta-
mente ni con los objetos especificos de una creencia, ni con las
précticas sociales, ni con las representaciones originales del mun-
do, sino que en el limite estd definida como un modo particular de
la organizacion y del funcionamiento de la creencia. Esta, necesita
cierto tipo de legitimacion que la encontrard en la tradicién:
“nuestra hip6tesis es que no existe religiéon que, apoyando el acto
de la creencia, no invoque (de una forma que puede ser expliti-
ca, semi-explicita, o enteramente implicita) a la autoridad de una
tradicién”*.

En este momento ingresa el concepto de “tradicién”, elemento
inseparable de la conceptualizacién de la creencia, como lo analiza-
mos a continuacion.

31  Ibid,, p. 105-6.
32 Ibid,, p. 110.
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La tradicion: central en la religion

“Como nuestros padres creyeron, y porque
ellos creyeron, nosotros también creemos”.

Daniele Hervieu-Léger sostiene que no hay religién que no in-
voque en su manera de creer a la autoridad de la tradicién. EI “tes-
timonio del pasado” es uno de los elementos fundadores en la creen-
cia: “Denominaremos “religioso”, en esta perspectiva, a toda forma
de creencia que se justifique enteramente por la adhesién que se
reivindique en un linaje creyente”**. Lo que legitima la creencia es
su referencia al pasado, a la tradicién que la sustenta, siendo enton-
ces lo religioso la “modalidad particular de la creencia que apela a
la autoridad legitimadora de una tradiciéon”. La religion es, en esta
perspectiva, “un dispositivo ideolégico, prdctico y simbdlico por el cual
se constituye, mantiene, desarrolla y controla la consciencia (individual y
colectivamente) de la pertenencia a un linaje creyente particular” . Esta
hipétesis de trabajo servird a la autora para intentar comprender
las mutaciones de la religién en la modernidad.

La propuesta no implica que se quiera analizar la religién pre-
moderna, sino mds bien se quiere rearticular esta relacion de la tradi-
cién y religién al interior de la modernidad; no se trata de separar tradi-
cién vs. modernidad, sino analizar la primera como constitutiva y
simultdnea de la segunda.

La tradicién entonces es aquella que otorga al pasado una auto-
ridad trascendente, es “el conjunto de representaciones, imdgenes, sabe-
res tedricos y prdcticos, comportamientos, actitudes, etc. que un grupo o
una sociedad aceptan en el nombre de la continuidad necesaria entre el
pasado y el presente. (...) Lo que importa sobre todo, es que la demos-
tracion de la continuidad sea capaz de incorporar hasta las innovaciones y
reinterpretaciones que exige el presente”.

Esto no quiere decir que la religién se convierta en una esfera
poco movilizadora, sino mds bien que puede funcionar de manera

33  Ibid, p. 118.
34  Ibidem.

35  Ibid., p. 119.
36 Ibid., p. 127.
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muy creativa cuando se articula con la memoria de grupos sociales
concretos. De esta manera la religién conserva en la modernidad su
potencialidad creadora.

Hervieu-Léger se plantea la pregunta de dénde surge la pro-
duccién religiosa de la modernidad, y responde: “Es en el lugar o
referencia imaginaria a la tradicion, que resurge la modernidad misma,
cruzando las expresiones modernas de la necesidad de creer, ligada a la
incertidumbre estructural de una sociedad en transformacion permanen-

te, que se constituye el espacio de producciones religiosas de la moderni-
dad”¥.

Otros rostros de la religion

“Lo religioso moderno se inscribe integramente en la fluidez
y la movilidad, en el seno de un universo cultural, politico, social
y econémico dominado por la realidad masiva del pluralismo™®.

Como lo hemos afirmado, la autora propone que no hay activi-
dad humana que no llame y suscite creencia, lo que quiere decir
que cada actividad genera un tipo propio de creencia segiin sus
caracteristicas propias.

Asi, nos encontramos ante la posibilidad de ver el desarrollo
de las creencias en distintas esferas en las cuales no se habia pues-
to atencién, como los conciertos de Rock, las camparias politicas,
la publicidad, las celebraciones civicas nacionales, etc. El caso con-
creto que analizard Hervieu-Léger serd el deporte. Para ese andli-
sis, es necesario separar (conceptualmente) dos dimensiones: lo
sagrado y la religién. Sélo en las sociedades tradicionales se pue-
de ver un cédigo exclusivo de sentido (o0 sea una sola dimensién).
En la sociedad moderna, por el contrario, la sacralidad es “una de
las modalidades posibles de la organizacién de significacién co-
lectiva” a partir de las cuales los individuos dan sentido a la exis-
tencia. La religion es otro “dispositivo de organizacién de signifi-
cacion”, ligado a la tradicién y a la creencia como aspectos
centrales®.

37  Tbid, p. 141.
38 Tbid, p.239.
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En la sociedad moderna pueden estar articuladas las dos dimen-
siones, pero esto no sucede de manera automdtica. En el ejemplo
del deporte, explica la autora que sucede que la experiencia indivi-
dual y la colectiva llamada “experiencia de lo sagrado”, se produce
fuera de la “religién”. Lo mismo puede suceder en el caso de la
politica, el arte, etc. Se presenta entonces desde la conformacién de
la modernidad una “disyuncién” entre lo sagrado y la religion, ya
no existe una tinica esfera generadora de sentido.

La autora se pregunta entonces si es ttil la nocién de campo
religioso, cuando la dimensién propiamente religiosa se la puede
buscar en cualquier fenémeno social. Esta idea de “campo religio-
so” fue utilizada sobre todo al analizar la llamada “secularizacién”,
que asignaba un lugar concreto y limitado a la religién; sin embar-
go, el hecho de “asignarle” un campo, no le impide tener presencia
en otros sectores sociales.

Asi, la religion deja de tener “su campo” de accién, y la sociolo-
gla empieza a acercarse a lo religioso a través de la nocién de creen-
cia, concepto con el cual podremos leer nuevas formas de estructu-
racién de lo religioso segtin los factores y las circunstancias histéricas
especificas que permitan su surgimiento.

Los limites de la religién en la modernidad son entonces poco
definidos, y en todo caso condicionados por el contexto particular
de cada sociedad. Pero sobre todo, se descubre que ya no existe la
posibilidad de que una institucién tenga el monopolio de la crea-
cién de sentido, sino que cada campo tendra sus propias construc-
ciones a través de sus experiencias.

Es asi que la autora dejard abiertas las puertas para hacer una
lectura de la cuestién politica:

“Si consideramos que la politica concierne al vivir en grupo
entre los hombres (...), puede ser tomada como una dimensién
fundamental de la institucién simbdlica de lo social, que le da,
en cada sociedad, su forma particular (a través del régimen
politico en el que se desenvuelve). Es en el seno de esta institu-
cién simbdlica que se articula al mismo tiempo la relacién de

39 Ibid, p. 155.
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lo politico y de lo religioso. Esta relacién se organiza de for-
mas diversas, en funcién a las respuestas que cada sociedad
otorga a la pregunta (...) sobre la fundacién de lo social”#.

Religion y politica, la nueva construccion

En las paginas anteriores, hemos intentado reconstruir el concep-
to de religién en la modernidad a partir de dos dimensiones bdsicas:
la creencia y la tradicién. Esta relectura de la religién en la moderni-
dad, nos abre las puertas a una libre interpretacién de los fenémenos
sociales, en su relacién con lo religioso, que nos permite adentrarnos
a esferas antes consideradas como seculares. Especificamente, la so-
ciologfa cldsica habia visto la esfera de la religién y la de la politica
como incompatibles, comprendiendo que la modernidad se caracte-
rizaba especificamente por la separacién de lo religioso y lo politico.

Esta posicién estuvo planteada en gran medida poniendo en
relieve el espacio ganado por lo politico a lo religioso como tinico
generador de sentido. En ese momento, estas dos realidades res-
pondian a dos 6rdenes distintas: “la religién concierne a la relacién
con lo sagrado y, de forma general, a todo lo que trata las relaciones
de los hombres con los poderes sobrenaturales; lo politico estd vin-
culado con la organizacién de la sociedad, la regulacién del poder
en el seno de ésta y, de forma general, todo lo que se refiere a las
relaciones entre los hombres...”*!. Esta divisién responde a la ma-
nera de concebir la modernidad, donde hay una diferenciacion ins-
titucional en la cual cada esfera (sea politica, religiosa, econémica,
social, etc.) genera sus propias “reglas del juego” auténomas y de
aplicacién para su parcela. Y en el caso particular de lo religioso
esto significé no sélo la reduccién de su espacio de influencia y
diferenciacién de los roles (como en todas las otras esferas), sino la
expulsion de la religién en la modernidad, asumiendo asi la raciona-
lidad como nueva triunfadora en las sociedades modernas. La cien-
cia no podia estar vigilada por lo divino. La teorfa de la seculariza-
cién en esta perspectiva fue la formalizacién de esta propuesta donde
la razén cientifica jugaba el rol activo.

40  Tbid, p. 167-8.
41  HERVIEU-LEGER, “Croire en modernité...”, p. 362.
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La autora resume estas ideas centrales para el andlisis de la reli-
gién y la politica en la modernidad:

1) Las sociedades modernas se caracterizan por la diferencia-
cién de las instituciones, y notablemente por la separacién
de lo politico y lo religioso.

2) La diferenciacién de las instituciones es el producto de un
proceso inevitable y masivo de racionalizacién.

3) Este proceso de racionalizacién apela, como condicién y con-
secuencia, al rechazo social de la religién y de su confina-
miento al dominio de las opciones privadas®.

Una vez que el espacio religioso deja de ser un necesario media-
dor para las reivindicaciones, el hombre moderno no requiere de la
religion para expresar algunas expectativas, lo puede hacer direc-
tamente desde la esfera politica. Eso significa que se tiene autono-
mia para determinar los valores sin que se necesite la mediacién
religiosa, una caracterfstica propia de la modernidad.

Lo politico, entonces, puede convertirse en un lugar de movili-
zacién afectiva y de construccién de sentido, y donde pueda vivir
algunas veces, incluso experiencias de éxtasis. Existen asi mecanis-
mos sociales y simbélicos comunes a la esfera politica y a la religiosa a
partir del momento en que se pone atencion a la creencia, concepto
que atraviesa transversalmente la sociedad: “este andlisis se aleja
considerablemente de las representaciones cldsicas de la separacion
entre las dos esferas, y pone el acento en la fluidez de la creencia en
las sociedades modernas, y sobre los multiples procesos de redis-
tribucién de la significaciéon que ligan intrinsicamente el uno al otro,
el orden religioso y el politico”.**

Este acercamiento lleva a proponer a la autora que las socieda-
des modernas no son “menos creyentes” que las pasadas, sino que
por el contrario, en el sentido expuesto, la creencia prolifera. No hay
un rechazo a la creencia ni en las sociedades mds “racionalizadas”
(sea la europea o norteamericana), lo que hoy se rechaza es la cons-
truccion de la creencia bajo un mando institucional. La fabricacién

42 Tbid,, p. 364.
43 Tbid,, p.371.
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de sentido de la gente se da de manera libre a partir de experiencias
personales y experiencias del mundo en el que viven. La particula-
ridad de la modernidad entonces “no es la reduccién racional de la
creencia, sino la “de-regulacién” de ésta en un universo marcado
por la diferenciacién, la complejidad y la no previsibilidad, a un
punto tal que ningtin gran dispositivo de sentido (tradicion religio-
sa, ideologia politica, visién filoséfica, teoria cientifica, etc.), puede
pretender a partir de ahora ordenarlo todo”*. Lo que tenemos en
la modernidad es una sociedad profundamente creyente, pero con
multiples generadores de sentido, y no uno solo.

Para comprender la relacién religién y politica se debe “de-subs-
tancializar” lo politico y lo religioso y reconocer que los dos ocupan
un lugar en la produccién de sentido colectivo.

La nueva pregunta finalmente es si esta situacién no lleva al
punto de partida donde la sociologia se vio en la necesidad de
separar la religion y la politica. La salida propuesta por la autora
no es la identificaciéon de lo politico con lo religioso, sino a la iden-
tificacion de las dindmicas politicas de lo religioso y las dindmicas
religiosas de lo politico. Las primeras se las ve con mayor claridad
en fendmenos proféticos, mesidnicos y milenaristas. Las dindmi-
cas religiosas de la politica, por el contrario se presentan con mds
claridad en periodos de crisis y turbulencias; y, a su vez, en ejem-
plos como las celebraciones nacionales en los dias festivos, y
otros®.

Creencia y tradicién en la constr  uccion
religiosa de Néstor Paz Zamora.

Como lo explicamos, las dos nociones centrales de Hervieu-Lé-
ger para la construccién de lo religioso son la creencia y la tradicién.
En el caso de Néstor Paz, nos sera ttil analizar cémo es que constru-
ye su creencia (aquel “conjunto de convicciones individuales y colec-
tivas que no necesitan verificacién y que encuentran su razén de ser

44 Tbid., p. 372-3.

45  Laautora cita el caso de la celebracién del centenario de la Estatua de la Liber-
tad en Nueva York, o el Segundo Centenario de la Revolucién Francesa y en
general los rituales civiles. Ibid., p. 379.
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en el dar sentido y coherencia a la experiencia subjetiva de los indivi-
duos”) y cuédl el rol de la herencia de la tradicién religiosa-revolucio-
naria que influyen en él para su comprensién de cémo vivir la fe.
Nos parece que estas dos nociones juegan un rol central en su posibi-
lidad de articulacion de la religién con la politica.

La creencia en NPZ

Analizaremos como Néstor concibe la creencia tanto en la esfera
politica como en la religiosa.

La creencia politica.

Néstor ve la lucha armada (es decir la opcién politico-guerrille-
ra) como un camino que no se puede cuestionar, es necesaria, cree
en ella: “Creo que levantarse en armas es el tinico modo eficaz de
proteger al pobre de la explotacién actual y generar un hombre li-
bre”#¢. En un momento dado, participando ya en la guerrilla, reali-
za un juramento a la Revolucién ante la figura del Ché, lo que es
una clara muestra de su creencia politica, del “amor a la revolu-
cién”, como él mismo lo expresa.

Enlos dias que Néstor se encuentra en la selva boliviana, se pro-
duce la victoria de Salvador Allende en Chile (1970) y la reaccién es
la siguiente:

“En Chile Allende gané, eso nos abre enormes perspectivas.
Yo pienso que si en nuestra América un pueblo es capaz de
elegir el Socialismo masivamente, quiere decir que las
condiciones estan dadas, no cabe duda™’.

Tiene la creencia aferrada de que la Revolucién dara el Socialis-
mo. Asf €l caiga en el camino, otras personas gozaran de la “victo-
ria del pueblo”. Dice poco antes de morir que “estoy aqui hasta el
final y esto sélo es jVictoria o Muerte!”*®. La victoria final nunca

46  PAZ Néstor, “Carta de Néstor Paz”, en ASSMANN Hugo (Ed.), Teoponte, una
experiencia guerrillera, Ed. CEDI, Oruro, 1971, p. 165.

47  PAZ Néstor, Cartas a Cecilia, Diario de Camparia, Ed. El Pafs, Santa Cruz, 1995,
p- 93.
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estard en duda, ni siquiera en sus tltimos momentos de su vida
cuando reconoce el “relativo fracaso de lalucha”; estd presente siem-
pre la conviccién de que en el futuro se llegard al socialismo.

La creencia religiosa.

El motor central de la accién de Néstor es su motivacion religio-
sa, su creencia profunda en que cada accién que estd realizando la
77

hace porque Dios se lo estd pidiendo (“por eso estoy aqui”). En ese
sentido su convicciéon maxima es ser cristiano y seguir a Jests.

Mi querido Sefior: (...) Tt sabes que he buscado siempre y
por todos los medio serte fiel (...). Por eso estoy aqui. El amor
lo entiendo como una urgencia de solucionar el problema
del otro, donde estds td (...). Te amo y te entrego lo que soy y
lo que somos, sin medida porque eres mi Padre (...). Es dificil
a estas alturas no desesperarse, y es la confianza en el Sefior
Jesus la que me alienta a seguir hasta el final”#.

“Jests”, “Dios”, “El Sefior” es el elemento central de ese conjun-
to de convicciones que dan sentido y coherencia a la accién de NPZ.

La articulacién de las creencias.

Las dos creencias (cristiana y revolucionaria) se articulan forman-
do una sola conviccién, hay un punto de encuentro entre las dos:

“Quisiera que mi capacidad de amar crezca cada vez mds, a
la par que mi capacidad guerrillera”>'.

“La dimensién ideolégica cobra aqui su total dimensién, lo
mismo la dimensién evangélica”.

“El deber de todo cristiano es ser revolucionario”?.

48  Ibid., p.97.

49  Ibid., p. 97-99.

50  Nonos extendemos en la condicién religiosa de Néstor Paz Zamora por sey un
tema ya tratado en otros tratos. Véase nuestro ensayo en Laberinto Religioso.

51 Ibid.,p 43.
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Lo interesante es destacar que las dos creencias se transforman
y conforman una sola que estard compuesta necesariamente de ele-
mentos de cada una. Asi, para NPZ en un momento de su vida, es
dificil separar ser cristiano de ser revolucionario, creer en la revolu-
cién y en el Socialismo va de la mano de creer en la “Tierra Nueva”
que Dios promete al mundo.

La pertenencia a una tradicion en Néstor Paz.

Para Hervieu-Léger lo que da legitimidad a la creencia es que se
encuentra inmersa en la memoria; toda creencia estd ligada al lina-
je, la pertenencia a una descendencia, una vinculacién con la histo-
ria pasada. Creencia es todo aquello que se justifique a partir del
“alineamiento” con una tradicién. Para Néstor Paz es claro este as-
pecto en la construccién de sus creencias, tanto politica como reli-
giosa.

El linaje politico.

La carta de despedida de Néstor Paz, antes de entrar a la guerri-
1la, comienza diciendo:

“Siguiendo el camino luminoso de nuestros héroes los gue-
rrilleros altoperuanos y de los héroes continentales, Bolivar
y Sucre; la actitud heroica de los guerrilleros: Ernesto
Guevara, los hermanos Peredo, Dario, y tantos otros que
encabezan la marcha de liberacién del pueblo, nos ubica-
mos en la larga fila guerrillera, fusil en mano, para comba-
tir contra el signo y vehiculo de la opresion, el Ejército gori-
la”>,

Es importante destacar algunos aspectos. “Siguiendo el cami-
no...” ubica a Néstor en su opcidn, abiertamente inscribiéndose en
un “camino” recorrido por otras personas: lo pone en una “historia
de”, como parte de un proceso que comenzé antes y del cudl él s6lo

52 Ibid, p. 83.
53 Paz Néstor, “Carta de...”, p. 167.
54  Ibid, p. 163.

_|_



54 RELIGION Y POLITICA EN BOLIVIA

es un eslabén mds. Luego contintdia una lista de personas que estu-
vieron en ese camino y legitiman su creencia, a través de una tradi-
cién revolucionaria que le confirma su posicién como la correcta: la
“liberacién del pueblo”.

La dimensién histérica de su tradicién se remonta a las luchas
de la Independencia (principios del siglo pasado) en América Lati-
na, y abarca hasta los dltimos revolucionarios. Todos ellos en el dis-
curso se encuentran unidos por los mismos lazos, estan en una mis-
ma batalla.

Es interesante destacar que Néstor empieza su carta no con una
inscripcién a la tradicién cristiana (aunque su epigrafe es de Cami-
lo Torres), que es de donde él viene y a la cudl se apega con mds
fuerza, sino a la tradicién politica revolucionaria. Serd después que
hace el puente entre las dos esferas. De hecho, toda la argumenta-
cién que sigue serd a través del Evangelio, pero su primera intui-
cién paradojicamente es politica.

En el momento en que Néstor Paz estd ya un mes en la selva
guerrillera, y en una de las crisis de direccién politico-militar, tiene
ese tipo de afirmaciones:

“Es indudable que nos falta todavia un catalizador fuerte
como habria sido Inti, Ricardo o Pombo, incluso el gordo
Carlos...”%. “Manana es el aniversario de la muerte de nues-
tro insustituible INTI”% .

Los nombres que cita son guerrilleros que participaron en la
batalla junto al Ché tres afios antes. Resalta la necesidad de la pre-
sencia y autoridad simbdlica de aquellos que lo precedieron, “ha-
bria sido” significa que en ese momento necesitan a esas personas.

La figura del Ché también es muy importante. En uno de los
momentos mds duros, cuando se manda a fusilar dos guerrilleros
por haber robado un poco de comida, y ante un vacio de autoridad
o de justificacién que argumente positivamente a favor del hecho,
el Ché aparece como el que da la autoridad moral para hacerlo: “El
Ché mand9 a fusilar en la Sierra a un combatiente por robar comi-

55 Cartas a Cecilia, p. 63.
56  Ibid., p. 95.
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da”?. Es él quien da la vinculacién y articulacién central con la lu-
cha guerrillera.

Como vemos, la tradicién politica de Néstor va a estar marcada
por los revolucionarios latinoamericanos; definitivamente se ins-
cribe en la misma direccién.

En términos de Hervieu-Léger, esos sujetos son los que consti-
tuyen la tradiciéon dentro de la creencia politica de NPZ, son la
autoridad moral que legitima cada una de sus acciones y a quie-
nes acude simbdlicamente para legitimarse, son aquel “dispositi-
vo ideoldgico, préctico y simbdlico por el cual se constituye, desa-
rrolla y controla la consciencia de la pertenencia a un linaje creyente
particular”. Es, finalmente, otorgarle autoridad al pasado y a la
tradicién para que actden con fuerza y como gufa del presente.
Claro ejemplo es el caso de la apelacion a la accién del Ché frente
a quien roba comida: el Ché lo hizo, legitima que se lo vuelva a
hacer.

El linaje religioso.

La carta de despedida de NPZ inicia con un epigrafe de Camilo
Torres, y més tarde cita varios cristianos revolucionarios de la épo-
ca:

“Por suerte, estdn algunos, cada vez mds numerosos que re-
conocen la autenticidad de nuestra postura y nos ayudan o
estdn en nuestras filas. Basta ver qué hace el Gobierno gorila
del Brasil con la Iglesia comprometida. El Padre Pereira Neto
fue asesinado de la manera mds cruel e inhumana. Basta re-
cordar el cura Idelfonso, Tupamaru, asesinado en el Uruguay.
Basta recordar al cura Camilo Torres; silenciado por el go-
bierno y la Iglesia servil” *.

Su primera justificacién religiosa viene por parte de los sacerdo-
tes que pertenecen a la tradicién cristiano-revolucionaria reciente-
mente desarrollada. La utilizacién de los términos “reconocen la
autenticidad” los ubica como los que legitiman su accién.

57 Ibid, p. 59.
58 “Carta de Néstor Paz”, p. 165.
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Por otro lado, en la carta de despedida a sus padres dice: “sé que
es el camino del Sefior”¥, apelando directamente a que se inscribe
en la tradicién iniciada por Jestis. En el Diario de Campaiia es mas
explicito en esa direccién:

“Ayer lei un poco de los Hechos de los Apdstoles, sus prime-
ros pasos, sus vacilaciones, sus descubrimientos, sus cobar-
dias, su confianza en el “triunfo”. Me reanimé mucho, me
consolidé el deseo de ser vanguardia, profeta de un pueblo
en marcha. Especialmente me gusté el resumen que hace Es-
teban el primer madrtir cristiano de la historia de Salvacion.
Sus hechos liberadores, la presencia de Dios en la Historia,
su fe inquebrantable, su deseo de descubrir mds alld de las
sombras”®.

NPZ se identifica con los primeros cristianos, con los primeros
pasajes de los Hechos, se ubica dentro de esa historia de salvacién
cristiana.

Asi, nuevamente con Hervieu-Léger, NPZ legitima su accién en
lo que a la cuestidn religiosa se refiere, al vincularse con una tradi-
cién cristiana, que se inicia con Cristo y las primeras comunidades
y termina con los cristianos-revolucionarios latinoamericanos. Lo
que le asegura que estd en el buen camino, es sentir que sigue la
“historia de salvacién cristiana”, es fiel a la tradicién que ofrece
esta creencia.

El punto de encuentro.

En NPZ se da un punto de encuentro entre las tradiciones cristia-
na y revolucionaria. Su argumentacién estd basada en que Dios se
encuentra en la historia:

“Creo que la lucha de liberacion se arraiga en la linea profética
de la historia de la Salvacién”®'.

59 Ibid., p. 170.
60 Cartas a Cecilia, Diario de Camparia, p. 69.
61 “Carta de Néstor Paz”, p. 165
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Es interesante el hecho que es la “lucha de liberacién” (o sea la
tradicién revolucionaria) la que se arraiga en la “historia de Salva-
cién” (cristianismo), y no a la inversa. Para NPZ en el limite lo que
prima (en esta cita) es la esfera religiosa a la cual se le incorpora (se
“arraiga”) la politica.

La tradicién politica en Néstor tiene dos momentos centrales:
los luchadores por la independencia, o sea los luchadores latinoa-
mericanos de principios del siglo pasado (Bolivar, Sucre, etc.), y los
guerrilleros contemporéneos (El Ché, Inti, etc.). Mientras que la tra-
dicién cristiana se divide en otros dos momentos: Jestis y las prime-
ras comunidades cristianas (Siglo primero), y los cristianos revolu-
cionarios de los 60. En su tradicién religiosa no se encuentra otro
personaje que podria condensar lo politico y lo religioso en otro
momento histérico (por ejemplo podriamos pensar en el Cura Hi-
dalgo en la Independencia Mexicana; o en Boukman, sacerdote vudu
que comandé la Revolucién Haitiana 1791). Y en su tradicién poli-
tica, no habla de revolucionarios de la antigiiedad (personajes como
Espartaco por ejemplo). Para NPZ temporal y espacialmente sus tra-
diciones no se juntan sino en los 60 en América Latina, s6lo puede
concebir a las dos esferas unidas en ese momento, antes marca una
profunda separacién (no cita ni un ejemplo).

Asi, finalmente la historia de la salvacién y la lucha de libera-
cién es la misma. Las dos se encuentran en una misma concepcién
de la historia, un Dios actuante en la historia: “El evangelio es Jests
entre nosotros”®*, “Dios estd por aqui, lo siento”®®, afirma en esta
perspectiva.

Epilogo

En las paginas precedentes, intentamos hacer un recorrido por
la manera cémo Daniele Hervieu-Léger conceptualiza el tema de lo
religioso, y en una segunda parte propusimos utilizar esas herra-
mientas para analizar el caso concreto de Néstor Paz Zamora.

Hemos visto que la clave de construccién de lo religioso a partir
de la creencia y la tradicién es 1til para nuestro sujeto, quién acude

62 Ibidem.
63 Paz Néstor, Cartas a Cecilia, Diario de Campaiia, p. 37.
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constantemente a esos dos elementos tanto en la esfera religiosa
como en la politica. Hervieu-Léger nos ayuda asi a comprender las
estructuras de funcionamiento similar en los dos campos.

Queda claro que este enfoque tedrico presenta también sus limi-
taciones, en la medida que no intervienen otros elementos que no
son tomados en cuenta por la autora.

En otro orden, nos parece importante sefialar que el objetivo no
es comprender a NPZ en tanto que sujeto individual. A partir de los
60 en Bolivia se produce una transformacién que dard como fruto
una “cultura politico-religiosa” nueva, de la cual NPZ es uno de los
representantes mds importantes.

Finalmente, creemos que analizar la conformacién de los dis-
cursos politico-religiosos de la sociedad boliviana de los 70, abre la
perspectiva a comprender qué sucede en la actualidad en el pafs,
pues ese es un momento de génesis de fuerzas politicas que hoy
actian con mucha presencia, tal es el caso de Jaime Paz Zamora y el
Movimiento de Izquierda Revolucionaria, el presidente Hugo Ban-
zer, etc. Es decir que en los 60-70 se vive el agotamiento del discur-
so de la Revolucién Nacional de 1952 (y por tanto del Movimiento
Nacionalista Revolucionario) y se presenta la necesidad de una re-
novacién y nacimiento de nuevos actores politicos que jugardn un
rol central décadas mas tarde. Volcar los ojos sobre la experiencia
de Teoponte y de Néstor Paz, serd entonces ir a los inicios de un
grupo social que vio en las armas una via religiosa de transforma-
cién social que no pudo llevar a cabo, pero que marcé a toda una
generacion.



CAPITULO 3
Religion y politica
en la lectura de Michel Lowy

“...Porque morir no duele,
lo que duele es el olvido”
Subcomandante Marcos

EZLN, Chiapas-México

En este apartado analizaremos la experiencia de Néstor Paz Za-
mora a partir de los intrumentos teéricos de Michael Léwy. Para
ello primero expondremos el pensamiento del autor, y luego el caso
concreto de Néstor. Seguiremos la explicacion conceptual realizada
en el libro “The War of Gods”.

Lo religioso como el lugar
de la politica en América Latina

Lowy constata que el interés de varios intelectuales por el pro-
blema religioso en América Latina responde a que en el continente
el Cristianismo de la Liberacién se ha convertido en un nuevo fené-
meno sociolégico, y lo compara en importancia con el rol tradicio-
nal conservador de la religién, o con organizaciones como la De-
mocracia Cristiana. La Teologia de la Liberacién ha logrado ir mds
alld y se ha convertido en un movimiento social, con las respectivas
implicaciones politicas.

Para comprender el fendmeno, en el desarrollo de su texto el
autor utilizara la metodologia de la sociologia de la cultura y pon-
dré especial atencién en la “evolucién de los vinculos entre las cul-

64  El titulo del apartado lo tomamos del seminario que da dicho autor bajo el
mismo nombre en L'Ecole de Hautes Etudes en Sciences Sociales en Paris.
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turas politicas y religiosas, en un contexto de modernizacién e in-
tenso conflicto politico y social”®. Asf, revisard los documentos re-
ligiosos buscando las implicaciones politicas y los vinculos con los
movimientos sociales.

En lo que respecta al elemento teérico, propone primero una
relectura de Marx que replantee el problema de lo religioso; luego
desarrollara algunos elementos de Weber, poniendo de relieve la
posibilidad de que el catolicismo tenga una cierta “antipatia” hacia
el capitalismo; y finalmente analizard la manera cémo se constituye
el Cristianismo de la Liberacion.

Para la exposicion, seguiremos el mismo esquema explicativo®.

La religion en Marx

El autor empieza preguntandose si la religién -como lo insinua-
ron Marx y Engels- es en realidad reaccionaria y conservadora, y
responde afirmativamente si se pone atencién a la practica de algu-
nas expresiones como el Opus Dei, la Secta Moon, algunos grupos
evanggélicos, etc. Sin embargo, las experiencias de Camilo Torres
(Colombia), el Frente Sandinista para la Liberacién Nacional (FSLN)
de Nicaragua, etc., hacen necesario un nuevo acercamiento al tema.
En la experiencia latinoamericana, un grupo significativo de la Igle-
sia Catélica volcd, en un momento dado, sus acciones hacia una
posicion politica en bisqueda de una nueva sociedad. ;Cémo pue-
de ayudarnos el marxismo a comprender este fenémeno? Es uno
de los cuestionamientos centrales de Lowy, y es en esta direccién
que buscara elementos para una nueva lectura del aporte de Marx
y Engels a la comprensién del problema religioso.

Lo primero que viene a la mente es la frase facil de “la religién
es el opio del pueblo”. Siguiendo a nuestro autor, esa frase se la
puede encontrar en Kant, Herder, Feuerbach, Bruno Bauer, Heinri-
ch Heine, etc.; pero si se toma el parrafo completo, se verd sobre

65 LOWY Michael, The War of Gods, Religion and Politics in Latin America, Ed. Ver-
so, London, 1996, p. 2.

66  Ponemos especial atencién a los capitulos primero “Religion and Politics:
Revisiting Marx and Weber” y segundo “Liberationist Christianisty in Latin
America”.
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todo que Marx rescatard un “neohegelianismo de izquierda, que ve
en la religion la alienacién de la esencia humana (...) [y no] la de-
nuncia simplemente como conspiracién clerical”®. En esta etapa,
Marx estd todavia en una fase neohegeliana sin referentes de clase
o histdricos. Para Lowy es recién en La Ideologia Alemana® cuando
Marx estudia la religiéon como una realidad sociohistérica, o sea
como una de las formas de produccién de ideologfa, de produccion
espiritual de un pueblo, de las varias formas de conciencia, sea ética,
religiosa, filoséfica, etc.®.

Luego Marx no pone mucha atencién a la religioén en si, aunque
deja sentado en algunos pasajes de “El Capital””® que en ciertas cir-
cunstancias histéricas, la religion puede jugar un rol decisivo en la socie-
dad™ . En este sentido, Marx ya habria sefialado en Los Grundisse’,
varios afios antes que Weber, la relacion cercana entre el protestantis-
mo inglés y holandés y la acumulacién de capital.

En otro orden, hay que sefialar que en varias ocasiones Marx se
refiere al Capital como “religién de la vida diaria”, le da denomina-
tivos religiosos referentes a acciones idoldtricas como Moloch, Ma-
mmon, Baal, aunque segin Léwy este lenguaje metaférico no tiene
una consecuencia importante para la sociologia de la religion.

Es Engels quien, por su parte, desarrolla el andlisis de la rela-
cién entre religion y lucha de clases. Este acercamiento le permite
ver la religién como sistema cultural que se transforma segun los
distintos momentos histéricos. Asi, podrd vislumbrar el cardcter dual
del fenémeno religioso, tanto su rol legitimador del orden, como su
potencialidad critica, de protesta y revolucionaria segtin las circuns-
tancias sociales.

En esa perspectiva, Engels hace un paralelismo entre el cristia-
nismo primitivo y el socialismo moderno afirmando que: a) los dos

67 LOWY Michael, Marxismo e Teologie da Libertagao, Ed. Cortez, Sao Paulo, 1991,
p-12.

68  MARX Karl and ENGELS Friedrich, The German Ideology, Ed. Fontana, London,
1969.

69  LOWY, Op. Cit,, p. 12.

70 MARX Karl, El Capital, Siglo XXI, México D.F., 1988.

71 LOWY , The War of Gods..., p. 7.

72 MARXKarl, Grundisse, introduction to the critique of political economy, Ed. Penguin
Books, London, 1973.
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movimientos no son creacién de lideres y profetas sino de movi-
mientos de masas, b) son movimientos que han sufrido opresién y
cuyos miembros han sido perseguidos por las autoridades, c) pro-
ponian la liberacién de la esclavitud y la miseria”™. Sin embargo,
Engels no deja de subrayar que existe una diferencia entre los mo-
vimientos, que estd centrada en que el cristianismo primitivo tiene
puestas las esperanzas en el mds alld, mientras que el socialismo
estd enraizado en el mundo.

Es claro que el sistema de Engels no le permitirfa explicar un
evento como el Cristianismo de Liberaciéon en América Latina, pero
en todo caso, segtin Lowy lo que importa es que gracias a su enfo-
que de clase al analizar la religién, permite ver en ella su potencia-
lidad para la protesta, lo que abre las puertas para un nuevo acerca-
miento.

Para Lowy son otros autores de la tradicién marxista que per-
mitirdn comprender mejor el fenémeno. Para ello, luego de hacer
un recorrido por la tradicién marxista que el autor desarrolla am-
pliamente, se detiene en Bloch y Goldmann, que son quienes a su
entender aportaran el lado potencial de la tradicién utépica judeo
cristiana, indispensable para comprender el caso latinoamerica-
no.

Ernst Bloch es, siguiendo a Lowy, el primer marxista que cam-
biard radicalmente el enfoque sobre lo religioso, atribuyéndole la
posibilidad de que en su forma de rebelién aparezca como una
manera de utopia, una rica expresién del “principio de esperanza”.
La interpretacién de los evangelios en Bloch se hard a través de la
l6gica “ni César ni Cristo”, que abre dos nuevas dimensiones: un
atefsmo religioso y una teologia de la revolucién. En el primer caso
s6lo un ateo puede ser buen cristiano y viceversa, y en el segundo,
Bloch propone una interpretacién milenarista del marxismo, en la cual
la bisqueda del “Reino de la Libertad” tiene una carga escatolégi-
ca™.

Por su parte, Goldmann se interesa también en el valor moral y
humano de la tradicién religiosa, y tiene un acercamiento muy rico

73 ENGELS Friedrich, Anti-Diiuhring, Ed. Lawrence & Wishart, London, 1969, p.
121-2, 407. Citado por Léwy, Op. Cit., p. 8-9.
74  BLOCH Ernst, Le principe Espérance, Ed. Gallimard, Paris, 1976.
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al tema, ligando la religién no sélo a los intereses de clase (como lo
explica Lowy), sino también a la condicién existencial. En su traba-
jo, es interesante la comparacién entre fe religiosa y fe marxista: las
dos rechazan el individualismo puro y proponen una creencia en
valores transindividuales. La diferencia es que para la primera existe
un factor supra-histérico en la trascendencia religiosa, mientras que
para la segunda mds bien existe un factor supra-individual de la
f675‘

Asi, en Goldmann es el concepto de “fe” que ofrece un nuevo
acercamiento al tema de la relacion entre el marxismo ateo y la creen-
cia religiosa.

Segtn el autor, con los elementos que dieron Marx y Engels se
pueden comprender bien algunos fenémenos de religién y politica
como los cristianos socialistas en Francia (1930) y los padres-obre-
ros (1940), entre otros, pero para analizar el caso de la Teologia de la
Liberacion Latinoamericana los elementos de Bloch y Goldmann
resultan titiles por adentrarse en el elemento del “potencial utépico
de la tradicién judeo-cristiana”.

Weber y la ética catdlica.

En La Etica Protestante y el Espiritu del Capitalismo™ Weber mane-
jalaidea de una relacién (afinidad electiva) entre algunas expresio-
nes religiosas (en particular de cierto tipo de protestantismo) y el
capitalismo. Lowy, por su parte, se pregunta qué relacién existe entre
el capitalismo y la ética catdlica. Plantea que Weber no abordé siste-
mdticamente esta hipétesis, pero que el no hacerlo implica que la
Iglesia catdlica es menos favorable para el desarrollo del capitalis-
mo que algunas sectas protestantes. Léwy desarrollard esta hipote-
sis en su trabajo.

En esta perspectiva, Weber lo que si hace es sugerir una incom-
patibilidad entre un “serio creyente cat6lico” y la “lucha comercial
por la adquisicién” en el capitalismo. Lowy busca algunos textos
donde Weber, si bien no habla especificamente del catolicismo, si

75 GOLDMANN Lucien, Le Dieu caché, Ed. Gallimard, Paris, 1955.
76 ~ WEBER Max, L'ethique protestante et I'esprit du capitalisme, Ed. Pocket, Paris,
1994.
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menciona una tensién entre una “soteriological ethics of fraternity”
y los valores del mundo, una ruptura irreconciliable entre esta visién
religiosa y el racionalismo econémico”.

En Economia y Sociedad’®, Weber habla un poco mds claramente
de lalucha y desconfianza de la Iglesia Catélica frente al racionalis-
mo de la economia moderna. En este sentido, Léwy llega a la con-
clusién que existe un sentimiento opuesto a la “afinidad electiva”
entre los dos, es decir una antipatia entre el ethos catélico y el capi-
talismo: “Weber sugiere la existencia de una aversién esencial e irre-
conciliable entre el espiritu del capitalismo y la Iglesia Catdlica (y
probablemente algunas denominaciones protestantes). Se podria
decir que hay una suerte de antipatia cultural (...). En otras palabras,
tenemos una inversion exacta de la afinidad electiva (Wahlwerwan-
dtschaft) entre algunas formas de la ética protestante y el espiritu
del capitalismo: entre la ética Catolica y el capitalismo existe una
suerte de afinidad negativa...””.

En esta direccion el aporte weberiano ayudard a comprender
mds tarde que en el seno de la Iglesia Catdlica Latinoamericana, en
circunstancias especificas y concretas, se logre gestar una corriente
critica al capitalismo como la Teologfa de la Liberacién.

El Cristianismo de la Liberacion.

La bibliografia sobre la Teologia de la Liberacién (TL) es amplia,
y por lo pronto no vamos a desarrollar las principales caracteristi-
cas de esta corriente. Lo importante para este estudio es remarcar la
nueva lectura de la TL como una reflexién intelectual de la praxis
de ciertos grupos cristianos. Mds clarificador entonces es el concep-
to de “Cristianismo de la Liberacién” porque se refiere no sélo a la
reflexién tedrica sino ademds al movimiento social que tiene por de-
trds este pensamiento: “mds que una teologfa y una nueva espiri-
tualidad cristiana, el “cristianismo de la liberacién” se ha converti-
do, por una parte, en un lugar de conformacién del proyecto del

77 LOWY, Op. Cit., p. 20.

78 WEBER Max, Economia y Sociedad, Fondo de Cultura Econémica, México D.E,,
1987.

79  LOWY, Op. Cit., p. 22.
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movimiento social popular, y por otra, en un impulsor de ciertos
aspectos de la ciencia social en América Latina”*.

Lowy se pregunta cudl es la relacién entre religion y politica en el
Cristianismo de la Liberacién, y para responder, primero explica que
si se aceptara la propuesta weberiana de modernidad como la dife-
renciacién creciente de los dominios de la vida social (que en el as-
pecto religioso implicaria una religién “privada”), el rechazo del Cris-
tianismo de la Liberacién a la separacion entre la esfera de lo espiritual
y lo temporal, devendria una propuesta “pre-moderna”. Sin embar-
go, para salir de esta lectura, de lo que se trata es de comprender
desde otro punto el fenémeno de la implicacién entre religién y poli-
tica en el continente:

“la novedad de la Teologfa de la Liberacién es la inversiéon
reciproca entre religién y utopia, por la afirmacién de una
inmanencia de Dios en la historia segtn el paradigma bibli-
co del Exodo. Para la Teologia de la Liberacién, Dios esta pre-
sente en la marcha del pueblo hacia la liberacién, y la comu-
nidad humana -en las solidaridades del presente y en las
promesas de un futuro diferente- es un valor a la vez religio-
s0, ético, social y politico; (...) en esta cultura politico-religio-
sa latinoamericana hay un proceso de fusién por afinidad
electiva (...) entre el cristianismo y la utopia social. La
homologia estructural (“afinidad”) se convierte, en ciertas
condiciones histdricas y sociales, en un proceso activo de
interaccién y de eleccién reciproca, que pueden conducir a
una convergencia mds o menos orgdnica”® .

Asi, el recorrido de Lowy, por un lado por el pensamiento mar-
xista, poniendo en evidencia la posible concepcion desde el marxis-
mo de una religién emancipadora; y por otro lado de la conforma-

80 FOLLMANN Yvo, Religién, politique et identité. Christianisme de la libération au
sein du Parti des travailleurs au Brésil (1979-1989). Recherche sociologique sur
Uidentité des catholiques engajés dans ce parti et sa signification au niveau du parti,
disertation doctorale de sociologie, Université Catholique de Louvain, 1993,
p- 187.

81 LOWY Michael, “Religion, politique et violence: le cas de la Théologie de la
Libération”, en Lignes, mai-1995, N. 25, p. 197.

_|_



66 RELIGION Y POLITICA EN BOLIVIA

cién del catolicismo como un espacio de critica al capitalismo, tie-
nen finalmente la intencién de confirmar la hipétesis central del
autor: existe en América Latina una “afinidad electiva” entre el mar-
xismo (una forma del mismo) y un grupo dentro de la Iglesia caté-
lica.

Siendo el concepto de “afinidad electiva” muy importante en la
explicacién, nos parece pertinente profundizar en él. En un trabajo
donde Lowy pretende desarrollar la hipétesis de la existencia de
“afinidad electiva” entre la Utopia romantica y el mesianismo resti-
tucionista (en concreto el mesianismo judio y la utopia social), defi-
ne el concepto como:

“un tipo muy particular de relacién dialéctica que no es
reductible a la determinacién causal directa o a la “influen-
cia” en el sentido tradicional. Se trata, a partir de una cierta
analogfa estructural, de un movimiento de convergencia, de
atraccion reciproca, de confluencia activa, de combinacién
que va hasta la fusién”*.

El concepto tiene un recorrido interesante. La primera intuicién
estard dada por Hipdcrates en la Grecia Antigua con su frase “omo-
in echetai pros to omion (simile venit ad simile)”. Luego en la Edad
Media, la idea de afinidad serd utilizada por la alquimia para expli-
car la relacién entre algunos elementos cuya atraccién en la combi-
nacién provocaba una especie de “matrimonio” entre ellos. El tér-
mino atraccién electiva serd utilizado por la quimica en 1775. Es
Goethe quien emplea la idea de “afinidad electiva” en ciencias so-
ciales, entendiendo ésta cuando dos seres (o cosas) se buscan, se
atraen y dan como resultado una nueva forma.®

Recién a inicios de nuestro siglo, Weber utilizara con cautela el
concepto de “afinidad electiva” para la sociologia. Entre los varios
usos de Weber, uno de los més claros serd, en La Etica Protestante y el
Espiritu del Capitalismo, el andlisis de la “afinidad electiva” entre
cierto tipo de creencias religiosas y el espiritu capitalista.

82  LOWY Michael, Rédemption et Utopie. Le judaisme libertaire en Europe centrale,
Ed. PUF, Paris, 1988, p. 13.
83  Ibid, p. 13-15.
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Lowy redefinird asf este concepto otorgandole cuatro caracterfs-
ticas clarificadoras:

1) Laafinidad, parentesco espiritual, homologia estructural (con-
cepto utilizado por Goldmann), correspondencia (en el senti-
do de Baudelaire). Lowy sefiala que este estado de “corres-
pondencia (o afinidad) es una analogia todavia estdtica, que crea
la posibilidad pero no la necesidad de una convergencia activa,
de una atraccién electiva (...) La transformacién de estas po-
tencialidades en acto, la dinamizacion de la analogia, su evolu-
ci6én hacia una interaccién activa depende de las condiciones
histéricas concretas: mutaciones econémicas, reacciones de
clases y categorias sociales, movimientos culturales, aconte-
cimientos politicos, etc.”

2) La eleccién, atraccién reciproca de dos configuraciones
socioculturales conducen a ciertas formas de interaccidn,
estimulacién reciproca y convergencia. En ese momento las
correspondencias se convierten en dindmicas, pero las dos
estructuras siguen separadas.

3) La articulacién, combinacién entre las partes de donde pue-
de resultar diferentes modalidades de unién: a) la “simbiosis
cultural” o de dos figuras que se mantienen distintas pero
que estdn orgdnicamente asociadas; b) la fusién parcial, c) la
fusién total.

4) La creacién de una figura nueva a partir de la fusién de los
elementos constitutivos.®

Esta manera de concebir el concepto es sumamente 1til para la
sociologfa de la cultura y en particular para comprender el fenéme-
no de la religién y la politica en América Latina. En el continente
existe una “afinidad electiva” entre cierto marxismo y un sector
eclesial que dio como fruto el cristianismo de la liberacién, que se-

84 Ibid., p. 19-20.
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gun el autor estd “basada en una matriz comtn de creencias politi-
cas y religiosas”®.

En efecto, los multiples acontecimientos histérico-politicos de
los 50-60 y 70 contribuyeron a que estas dos conformaciones con-
fluyan en un momento dado para convertirse en un movimiento
social con caracteristicas muy particulares y que revolucionarfan la
cultura politico-religiosa en el continente. Segtin Léwy, el punto de
encuentro entre las dos propuestas sera:

1) Como lo habia sefialado Goldmann, las dos rechazan el indi-
vidualismo como fundante de la ética y critican la visién de
mundo individualista. Religién (Pascal) y socialismo (Marx)
comparten la fe en los valores trans- individuales.

2) Las dos consideran (aunque con sus claras diferencias) al po-
bre como victima de injusticia.

3) Las dos son universalistas. Internacionalismo o catolicismo van
en ese sentido, son doctrinas o instituciones donde lo que
importa es un reino humano basado en elementos mds alld
de las razas, grupos étnicos o naciones.

4) Las dos le dan un importante valor a la comunidad, y critican
la atomizacién, alienacién y competencia individual de la vida
social moderna.

5) Las dos son criticas al capitalismo y alas doctrinas econémicas
del liberalismo.

6) Las dos tienen la esperanza en un futuro reino de justicia y
libertad, paz y fraternidad entre la humanidad.®

Asi, de estas afinidades surgird una nueva figura que viene a ser
el Cristianismo de Liberacién. La reflexién sistemdtica de esta am-

85  LOWY, The War..., p. 36. El autor en ese momento entiende la creencia en el
mismo sentido que Daniéle Hervieu-Léger, o sea que las dos “creencias” (po-
litica y religiosa) son “conjunto de convicciones, individuales y colectivas que
no requieren una verificacion, experimentacion ni modos de reconocimiento
y de control que caracterizan al saber sino que encuentran su razén de ser en
el dar sentido y coherencia a la experiencia subjetiva de aquellos que la po-
seen”, HERVIEU-LEGER Daniele, La Religion pour Mémoire, Ed. Cerf, Paris,
1993, p. 105.

86 LOWY, Op. Cit., p. 69.
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plia experiencia en A.L. va a formar parte de la “Teologia de la Libe-
racién”. Este nuevo movimiento social, que abarca desde Comuni-
dades Eclesiales de Base, Agentes de pastoral, laicos comprometi-
dos, sacerdotes y religiosas involucrados, centros de estudio y
reflexién, intelectuales cristianos progresistas, etc., representan la
conformacién de una nueva cultura politico-religiosa que ha influi-
do de manera significativa en el continente, tanto dentro de los cle-
ros (las reuniones continentales de la Conferencia Episcopal Lati-
noamericana (CELAM) de Medellin 1968, Puebla 1979 y Santo
Domingo 1992) como en las sociedades.

Para Lowy, las caracteristicas centrales del Cristianismo de la
Liberacién son:

1) Lalucha contra la idolatria como el enemigo de la religién.

2) La historia de la liberacién del hombre es una anticipacién
de la salvacién de Cristo y del Reino de Dios.

3) Critica a la tradiciéon dualista de la teologia (fruto de la filo-
soffa platénica) donde la historia sagrada y el hombre esta-
ban separadas.

4) Unanueva lectura de la Biblia, poniendo especial atencién a
pasajes como el Exodo, donde el paradigma estd centrado en
la lucha de liberacién del pueblo.

5) Una critica moral y social al capitalismo como un sistema
injusto, un pecado estructural.

6) Eluso del marxismo como un instrumento socioanalitico para
comprender las causas de la pobreza, las contradicciones del
capitalismo y la lucha de clases.

7) La opcién preferencial por los pobres y la solidaridad con su
lucha de liberacién.

8) El desarrollo de Comunidades Eclesiales de Base entre los
pobres como una nueva forma de ser Iglesia alternativa al
individualismo que impone el sistema capitalista®.

Siendo el Cristianismo de Liberacién una experiencia fruto de
una serie de circunstancias histérico-sociales que permiten su sur-

87  Ibid., p.35.
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gimiento, el autor se pregunta si, en los 90, esta experiencia termi-
né. Responde que a pesar de la ofensiva del Vaticano que ejerce una
“auténtica caceria de brujas” con los tedlogos de la liberacién, los
centros de reflexiéon y las Comunidades Eclesiales de Base, en Amé-
rica Latina el Cristianismo de la Liberacién tiene todavia presencia
en la vida politico-religiosa y “nos dard muchas sorpresas”®. Ana-
lizaremos a continuacién el inicio de la construccién de esta cultura
politico-religiosa en la experiencia de Bolivia en los afios 70.

El “Hombre Nuevo” en Néstor Paz Zamora ( NPZ) como un
proceso de “afinidad electiva” entre el guevarismo y un tipo
de catolicismo.

Como lo dijimos, Lowy en su desarrollo conceptual intenta res-
ponder a las mismas preguntas planteadas en el principio de este
trabajo pero a nivel latinoamericano. Por ello, sus aportes son muy
utiles para dicha tarea; en especial, es interesante la hipétesis de
“afinidad electiva” sucedida en el continente.

Para explicar el caso de NPZ, explicaremos una nocién impor-
tante en él: el “Hombre Nuevo” (HN), que a nuestro entender en-
carna bien el proceso de afinidad electiva entre una concepcién del
marxismo latinoamericano y un catolicismo que se funden y crean
un nuevo elemento. Esto quiere decir que existen determindadas
caracteristicas de la concepcién de hombre en el pensamiento mar-
xista en el continente, que en un tiempo y espacio especifico se jun-
tan con otras propiedades del concepto de hombre en un cristianis-
mo, y se genera un proceso de afinidad que crea dimensiones para
un nuevo concepto.

El Hombre Nuevo en el marxismo latinoamericano.
Seguin Lowy, la idea de HN estd presente en todos los “suefios
revolucionarios”, pues el objetivo es no s6lo mudar las estructuras

sociales, sino a su vez los valores, las costumbres, los hé4bitos de la
gente: “una revolucién sélo es auténtica cuando es capaz de crear

88  Tbid., p. 140.
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ese Hombre Nuevo”® . Esta realidad en América Latina se ve muy
claramente en el discurso del Ché Guevara. El, como uno de los
principales pensadores del marxismo latinoamericano, desarrolla
la idea de que la revolucién no es sélo el cambio de estructuras,
sino la transformacién de las personas.

Para el Ché, “la tarea suprema y tltima de la revolucion era
crear un hombre nuevo, un hombre comunista, negacién dialé-
ctica del individuo de la sociedad capitalista, transformado en
hombre-mercancia enajenado o capaz de convertirse, gracias a
la maquinaria imperialista en un animal carnicero, en un “hom-
bre lobo” en una “sociedad de lobos”?. La revolucién entonces
s6lo se logra realizar plenamente si logra generar un hombre
nuevo.

La lucha por una economia socialista tiene que ir de la mano con
una lucha por un hombre que no esté enajenado por la mercancia, y
que por el contrario sea creativo y solidario con todos los hombres
de la humanidad. Dice el Ché: “No puede existir socialismo si en
las conciencias no se opera un cambio que provoque una nueva
actitud fraternal frente a la humanidad...””".

Algunos elementos constitutivos del discurso del Ché.

No pretendemos hacer una exposicién del pensamiento del Ché,
tarea para la cual se necesitarfa multiples paginas y especialistas en
el tema, sino mds bien se pretende volcar la atencién sobre algunos
pasajes especialmente seleccionados, donde él expone ideas y ele-
mentos claros para nuestro tema. Por ejemplo, nos llama la aten-
cién que cuando el Ché estd hablando del rol negativo que habian
jugado algunos intelectuales y artistas frente a la Revolucién victo-
riosa, atribuye metaféricamente su “culpabilidad” a su “pecado

89 LOWY Michael, El pensamiento del Ché Guevara, S.XXI, Méx. D.F., 1971, p.
24.

90  Ibid, p.25

91 Citado por LOWY, Ibid., p. 122. Para un andlisis detallado del discurso religio-
so del Ché y sus implicaciones para los cristianos de América Latina véase:
SUAREZ Hugo José, “O discurso religioso de Ché”, en Ultimo Andar, out-
1998, N. 1, ps.61-77.
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original”, al haber nacido y crecido en una sociedad capitalista: “Las
nuevas generaciones vendrdn libres del pecado original”®. El Ché
de alguna manera estarfa concibiendo al capitalismo como el “pe-
cado original”.

Asi, en sus escritos, vemos que en varios momentos usa metafo-
ricamente términos que vienen de la religién para la explicacién de
su propuesta. Lo que haremos en este apartado es presentar algu-
nas ideas que con facilidad podrian encontrarse en discursos reli-
gi0s0s.

Nuevo vs. Viejo

Es central la relacién dicotémica existente en el discurso del Ché
entre lo nuevo y lo viejo, estd presente casi en todas sus ideas. Su
clave de lectura de la realidad tendrd como lentes la diferencia exis-
tente entre “antes de la Revolucién” y “después de la Revolucién”,
y todo lo que ello implica. Asi, se comprenderd muy bien por qué
habla en determinado momento del Hombre Nuevo vs. el Hombre
Viejo; o del Trabajo en la sociedad socialista y el Trabajo en la socie-
dad socialista; lo justo vs. lo injusto, etc.

Hay en el Ché un “antes” y un “después”. Cuando describe al
combatiente guerrillero dice que “al comenzar la lucha, lo hace ya
con la intencién de destruir un orden injusto y, por lo tanto, mds o
menos veladamente con la intencién de colocar algo nuevo en lugar
de lo viejo”*.

Cuando habla a los Jévenes Comunistas, les dice que son “crea-
dores de la sociedad perfecta, seres humanos destinados a vivir en
un mundo nuevo, donde todo lo caduco, todo lo viejo, todo lo que
represente la sociedad cuyas bases acaban de destruirse habrd des-
aparecido definitivamente”.**

El Ché tiene entonces la idea de estar en el nacimiento de una
nueva era : “debemos convenir de que todavia estamos en pafia-

v, ou

les”; “Cuando la Revolucién tomo el poder se produjo el éxodo de

92 GUEVARRA Ernesto Che, Escritos y discursos, Ed. Politicas, La Habana, 1977,
Vol. 8, p. 268.

93  Ibid. Vol. 8, p. 264-5. Todos los subrayados son nuestros.

94 Ibid., Vol. 6, p. 260-261.
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los domesticados totales ; los demds, revolucionarios o no, vieron
un camino nuevo”*.

Esta dicotomia de lo nuevo vs. lo viejo viene de muy lejos y estd
presente en multiples discursos. Quizds uno de los mds antiguos
sea el cristianismo y lal6gica del bautismo como una nueva dimen-
sidn, el ingreso a una nueva vida. Por ello, una vez producida la
“fusiéon” del discurso del Ché con el de Néstor Paz, éste utilizard la
metdfora evangélica de “vino nuevo en odres viejos”, para explicar
en el fondo la misma idea del Ché, pero con elementos del cristia-
nismo. La l6gica de lo nuevo contra lo viejo servird muy bien para
argumentar el cambio radical de la vida, las convicciones, las accio-
nes, etc., y para comprender un perfodo distinto por el que atravie-
sa un sujeto.

La mistica revolucionaria: Un ideal por el cual dar la vida.

El Ché constantemente llama a tener un ideal, una conviccién o
una creencia, por la cual valga la pena dar la vida:

“El combatiente guerrillero debe arriesgar su vida cuantas ve-
ces sea necesario, estar dispuesto a rendirla sin el menor aso-
mo de duda en el momento preciso...”*.

Cuando describe los rasgos de los guerrilleros, propone que de-
ben ser “gentes con caracteristicas tan nobles de devocién y firme-
za que les permitan actuar en las condiciones adversas ya descritas;
tienen que tener un ideal. Este ideal es simple; sencillo; sin mayores
pretensiones, y, en general, no va muy lejos, pero es tan firme, tan
claro, que por él se da la vida sin la menor vacilacién”?”.

Estamos entonces frente a un discurso que exige a sus mili-
tantes una conviccién tan fuerte como para dar la vida por ella.
Cuando habla de un guerrillero muerto (Frank Pais) se refiere a
él como un hombre de fe : “Yo sélo podria precisar en ese mo-
mento que sus ojos mostraban enseguida al hombre poseido por

95 Ibid., Vol. 8, p. 264-5
96  Ibid., Vol. 1, p. 76.
97 Ibid., Vol. 1, p. 80.
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una causa, con fe en la misma y ademds, que ese hombre era un
ser superior”®.

El Ché admira y propone que sus militantes tengan cierto tipo
de fe en la causa del socialismo. Cuando se refiere a Camilo Cien-
fuegos, dice que él “practicaba la lealtad como una religién; era devoto
de ella; tanto de la lealtad personal hacia Fidel, que encarna como
nadie la voluntad del pueblo, como la de ese mismo pueblo; pueblo
y Fidel marchan unidos y asi marchaban las devociones del guerrille-
ro invicto”®.

Ese conglomerado de convicciones que deben tener los guerri-
lleros, los lleva a cambiar la visién de la muerte; deben liberarse del
miedo a la muerte para poder dar la vida por el ideal. De hecho,
quien entre a la Revolucién debe estar consciente de que la légica
es “patria o muerte”, o sea que debe dar toda su vida sin dudar: “el
revolucionario, motor ideoldgico de la revolucién dentro de su par-
tido, se consume en esa actividad ininterrumpida que no tiene mds
fin que la muerte, a menos que la construccién se logre en escala
mundial”'®.

Esta manera de concebir la vida como una entrega por la causa,
y la muerte como un pasaje necesario en ese camino, tendrd un im-
portante impacto en personas como Néstor Paz, que ante la muerte
cercana, justifica su lucha social a través de su vocacién religiosa.

La certeza del futuro: La fe en el triunfo

El discurso del Ché tiene una fuerte confianza en el triunfo y
que en un futuro se llegard al socialismo, como lo vemos en los
siguientes pasajes:

“La moral en un sentido heroico es la fuerza combativa, esa
fe en el triunfo final y en la justicia de la causa que lleva a los
soldados a efectuar los més extraordinarios hechos de va-
lor”101,

98 Ibid., Vol. 2, p. 50.
99 Ibid., Vol. 1, p. 28.
100  Ibid., Vol. 8, p. 270.
101  Ibid., Vol. 1, p. 236.
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“...La Unién de Jévenes Comunistas estd directamente orien-
tada hacia el futuro, estd vertebrada pensando en el futuro
luminoso de la sociedad socialista, después de atravesar el
camino dificil en el que estamos ahora de la construccién
de una sociedad nueva, en el camino siguiente el afianza-
miento total de la dictadura de clase expresada a través de
la sociedad socialista para llegar finalmente a la sociedad
sin clases, la sociedad perfecta, la sociedad que ustedes se-
ran encargados de construir, orientar y de dirigir en el futu-
ro”‘lOZ .

“El presente es de lucha; el futuro es nuestro”'®.

En una primera instancia (la etapa guerrillera), existe la certeza
del triunfo revolucionario, y una vez instaurada la Revolucién, esta
certeza se traslada a una concepcion escatoldgica de la historia, en
la cual estdn camino al comunismo como el fin dltimo'™.

La “misién” guerrillera.

Para el Ché el guerrillero debe asumir su rol como una misién
casireligiosa: “...el guerrillero; como elemento consciente de la van-
guardia popular, debe tener una conducta moral que lo acredite
como verdadero sacerdote de la reforma que pretende. A la austeridad
obligada por dificiles condiciones de la guerra debe sumar la auste-
ridad nacida de un rigido autocontrol que impida un solo exceso,
un solo desliz, en ocasién en que las circunstancias pudieran per-
mitirlo. El soldado guerrillero debe ser un asceta”'®.

102 Ibid., Vol. 6, p. 248.

103 Ibid., Vol. 8, p. 267.

104  Similar idea encontraremos en ciertos sectores del cristianismo cuando se plan-
tea el Reino de Dios como un futuro al cual se debe llegar. Por ejemplo, la
cancién de la misa dominical “Juntos como hermanos” afirma lo siguiente:
“La Iglesia en marcha estd,

a un mundo nuevo vamos ya,
donde reinard el amor,
donde reinard la paz”

105 Ibid., Vol. 8, p. 270.
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No exagera el Ché al utilizar el término “sacerdote” y “asceta”.
Las condiciones que pone para quienes desean ser guerrilleros, real-
mente requieren de una conviccién por lo que se hace, que lo lleve
a los sacrificios mds grandes.

Dentro de las “caracteristicas” del guerrillero, encontramos la
exigencia de no construir una familia que coarte la misién guerri-
llera. Se debe ser un “caracol” que cargue consigo su casa y que no
necesite de nadie ni nada mds:

“Los dirigentes de la Revolucién tienen hijos que en sus pri-
meros balbuceos, no aprenden a nombrar al padre ; mujeres
que pueden ser parte del sacrificio general de su vida para
llevar la Revolucién a su destino; el marco de los amigos res-
ponde estrictamente al marco de los compafieros de Revolu-
cién. No hay vida fuera de ella (...). Si un hombre piensa (...)
dedicar su vida entera a la revolucién, no puede distraer su
mente por la preocupacién de que a su hijo le falte determi-
nado producto, que los zapatos de los nifios estén rotos, que
su familia carezca de determinado bien necesario, bajo este
razonamiento deja infiltrarse los gérmenes de la futura co-
rrupcién” .

El guerrillero y el Ejército Revolucionario tiene una “misién his-
térica” a cumplir, que no puede ser evadida: “La vida y caracteris-
tica del guerrillero, fundamentalmente esbozadas, exigen una serie
de condiciones fisicas, mentales y morales para adaptarse a ella y
poder cumplir a cabalidad la mision encomendada”'”.

En general, estas condiciones que pone el Ché para sus seguido-
res son muy exigentes y comprenden aspectos fisicos y morales (ser
solidario, compafiero, discreto, sano, no mas de 40 afios ni menos
de 16, soportar enfermedades, etc.). Esta logica hace que se vea el
llegar a ser guerrillero como un atributo final, logrado después de
haber vencido una serie de obstdculos y condiciones previamente
exigidas, es un titulo que no lo adquiere cualquiera, sino sélo aque-
llos que realizaron un esfuerzo tal que les permita tenerlo.

106 Ibidem.
107 Ibid., Vol. 8, p. 75.
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La légica de la estricta disciplina y el sacrificio estd comprendi-
da en ese discurso. La misién requiere que misionero guerrillero
sacrifique su familia, su cuerpo, su vida: “El individuo de nuestro
pais sabe que la época gloriosa que le toca vivir es de sacrificio ;
conoce el sacrificio”'®.

Como se ve, quien desea entrar a la lucha guerrillera debe estar
consciente de la exigencia que ésta implica, y debe asumir la lucha
como una misioén casi religiosa. Esta idea fue interiorizada muy cla-
ramente en Néstor Paz, quien concibi6 su incorporacién a la guerri-
lla como una misién que Dios le ponia en frente. La selva para él
fue “un perfecto noviciado”.

También se ve que la propuesta de la guerrilla de “dejar a padre
y madre”, es muy similar a la visién del sacerdote catélico que debe
abandonar la familia para el seguimiento de Jests.

El amor como sentimiento motor de la Revolucion.

La exigencia descrita pérrafos arriba, implica para el Ché que
sea un sentimiento el que logre mover los corazones de los militan-
tes: El amor.

“Déjeme decirle, a riesgo de parecer ridiculo, que el revolucio-
nario verdadero estd guiado por grandes sentimientos de amor.
Es imposible pensar en un revolucionario auténtico sin esta cua-
lidad. Quizés sea uno de los grandes dramas del dirigente; éste
debe unir a un espiritu apasionado una mente fria y tomar deci-
siones dolorosas sin que se contraiga un mdsculo. Nuestros re-
volucionarios de vanguardia tienen que idealizar ese amor a los
pueblos, a las causas méds sagradas y hacerlo tinico, indivisible”'®.

Resulta interesante que el Ché haga referencia al valor méds im-
portante del cristianismo, cuando quiere caracterizar al guerrillero.
Esa idea tendrd una obvia y generosa cabida en los cristianos como
Néstor Paz, que se movian desde afios antes con la intencién de que
ése fuese el sentimiento que guiase sus acciones.

108 Ibid., Vol. 8, p. 269.
109 Ibidem.
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La l6gica de la purificacion.

En el Ché hay una busqueda de purificacién en la vida y un
deseo de ascenso en la escala humana. De hecho, entiende el ser
guerrillero como un alto grado de desarrollo del hombre.

En dicha perspectiva se tiene la intencién de perfeccionar a la
persona a través de las acciones guerrilleras: “En esta tarea diferen-
te del Ejército Rebelde es donde se prueban las virtudes de la disci-
plina interior que tiene como meta el perfeccionamiento total del indi-
viduo”?,

En el momento de plena Revolucién, la purificacién se da a
través de la practica guerrillera misma, el ser un guerrillero inte-
gro, con todas las caracteristicas citadas anteriormente. Una vez
vencida la Revolucién, para el Ché continda la 16gica de purifica-
cién pero ahora en la versién de esforzarse mds en el trabajo, el
estudio, etc.: “...]a exigencia a todo Joven Comunista es de ser esen-
cialmente humano y ser tan humano que se acerque a lo mejor de
lo humano, que se purifique 1o mejor del hombre a través del tra-
bajo, del estudio, del ejercicio de la solidaridad continuada con el
pueblo y con los pueblos del mundo, que se desarrolle al mdximo la
sensibilidad para sentirse angustiado cuando se asesine un hom-
bre en otro rincén del mundo y para sentirse entusiasmado cuan-
do en algtn rincén del mundo se alza una nueva bandera de li-
bertad”'®.

También cuando se dirige a los J6venes Comunistas, al impul-
sarlos en la bisqueda de la “sociedad perfecta” les recomienda que
“para alcanzar eso, hay que trabajar todos los dias, trabajar en el
sentido interno de perfeccionarse, de aumentar los conocimientos,
de aumentar la comprensiéon del mundo que nos rodea...”">.

Esta idea del Ché de “ir perfecciondndose” a través del trabajo,
del estudio, la lucha, etc., es muy similar a la de Néstor Paz cuando
le pedia a Dios que lo ayude a “superar mis egoismos”, o en la vi-
sién de querer llegar a ser un Hombre nuevo que supere al Hombre
viejo que lleva en sf mismo.

110 Ibid., Vol. 1, p. 238.
111 Ibid., Vol. 6, p. 259-60.
112 Ibid., Vol. 6, p. 261.
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Ser los conductores de un pueblo.

En el pensamiento del Ché recorre con mucha fuerza la idea de
“vanguardia”, como el grupo de gente elegida para la direccién,
aliento, defensa y mandato del pueblo. Se trata de un grupo selecto
de elite compuesto por personas con caracteristicas especificas muy
concretas (fisicas y morales como lo dijimos) que puedan asumir
ese rol; “Debemos ser, pues, guia de la poblacién civil”"?, propone
en ese sentido.

Asi, plantea el Ché dos grupos centrales: la masa y la dirigencia.
La primera estd “dormida a quien habia que movilizar”: y la se-
gunda es la “vanguardia la guerrilla, motor impulsor de la movili-
zacién, generador de conciencia revolucionaria y de entusiasmo
combatiente” ™.

Esa vanguardia selecta, se agrupa institucionalmente en el Par-
tido que les permite cumplir las funciones de conduccién de una
manera apropiada: “El partido es una organizacién de vanguardia.
Los mejores trabajadores son propuestos por sus comparieros para
integrarlo. Este es minoritario pero de gran autoridad por la calidad
de sus cuadros (...). E1 Partido es el ejemplo vivo; sus cuadros deben
dictar cdtedras de laboriosidad y sacrificio, deben llevar, con su ac-
cidn, a las masas, al fin de la tarea revolucionaria...” 5.

Vemos que la idea de “vanguardia” como grupo que debe ser el
que conduzca al pueblo hacia la liberacién y el socialismo, tiene una
similar l6gica a la de algunos carismas religiosos que consideran a
sus adeptos como los elegidos para guiar al pueblo por el camino de
Dios. En el limite, el rol del militante partidista en el Ché serd similar
alaidea del rol del sacerdote frente al pueblo dentro de la Iglesia. Esa
necesidad de sentirse “el que guia” estd presente en los dos casos.

El cristianismo de NPZ.

Por su parte, NPZ afios antes habia bebido el concepto de hom-
bre de cierto cristianismo comprometido. En 1964, antes que entre

113 Ibid., Vol. 1, p. 239.
114  Ibid., Vol. 8, p. 254.
115 Ibid., Vol. 8, p. 268.
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en contacto con la propuesta marxista, NPZ escribfa en su diario de
oracion:

“Si no hay oracién por detrds de uno, me convierto en un
mecdanico mas (...). La caridad hacia nuestros hermanos los
hombres deberia ser llevada hasta el heroismo pero conser-
vando las condiciones esenciales de una “vida religiosa””";
“La vida es entregarse estar en continua vigilia de la necesi-
dad del préjimo (...). Aycidame a superar mis egoismos (...) y
a entregarme con mds fuerza en tus manos de frentén. Cudn-
tas veces por estipido paso al lado de mis hermanos ciego y
sordo no reconociéndote en ellos...”"”.

Para NPZ es en ese momento un valor muy importante la crea-
cién de un hombre de oracién con posibilidades de una entrega
total alos demads, y es asf como entenderd el seguimiento de Jests.

El Hombre Nuevo en Néstor Paz

Afios més tarde, cuando NPZ entra en contacto con el ELN y des-
cubre lecturas marxistas, por un proceso de “afinidad electiva” (en
un momento dado y con circunstancias histérico-sociales muy es-
pecificas) esas dos vertientes se encuentran en él y procede a la crea-
cién de una nueva manera de comprender el HN.

En los textos de Néstor (Carta de despedida y Diario de campa-
fia), encontramos 4 alusiones explicitas a “Hombre nuevo”, pero
teniendo Néstor una profunda experiencia religiosa, introduce un
elemento cristiano al concepto: “Creemos en un “hombre nuevo”,
liberado por la sangre y resurreccién de Jestis”'8.

En el diario de campafia, reflexiona sobre el hombre nuevo lue-
go de un choque con el ejército. En esa ocasion, se cuestionada su

116 PAZ ZAMORA, Néstor, Diario Personal, 22 de junio de 1964 a 8 de marzo de 1965,
Santiago de Chile, policopiados. Texto inédito recopilado por Jorge Cortés
Rodriguez en La Paz, 1991, p. 1.

117  Ibid., p. 11-12.

118 PAZ ZAMORA Néstor, “Carta de Néstor Paz”, en Hugo Assmann (Coord.),
Teoponte, una experiencia guerrillera, Oruro, 1971, p. 166.
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lucha y su experiencia, necesita “replantear su cosmovisién”. En
ese momento ingresa la idea de hombre nuevo como la superacién
del “hombre viejo” todavia presente en él; entiende al hombre nue-
Vo como un crecimiento personal y religioso:

“...Lo pensé, me amargué, pero creci. Fue bien duro dejar un
molde del “hombre viejo” para cambiarlo por otro de un
“hombre nuevo”. Todo crecimiento implica dolor, y eso sen-
th...719,

Varios dias después, Néstor nuevamente habla del tema. Pre-
tende demostrar con su vida ese camino hacia el hombre nuevo, ser
un ejemplo y estar al servicio de los demads: “...demostrar con la
“vida”, ejemplo, lo que uno piensa y quiera y tener un dnimo pare-
jo igual, alegre y constructivo en la buena como en la mala; eso
significa un gran dominio personal, un paso fundamental hacia el
Hombre Nuevo”'®.

La tercera vez que Néstor habla en su diario del hombre nuevo,
lo hace nuevamente en relacién de superacién del “hombre viejo”:
“Mi vida con el Sefior ha crecido y creo que vamos derrotando ese
“hombre viejo” que es como un bejuco que no nos deja avanzar, y
se enreda a nuestros pasos cada vez que nos descuidamos”'*.

Lo interesante de la percepcion del HN en Néstor es que €l utili-
za elementos del marxismo y del cristianismo a la vez para su com-
prension. Por ejemplo al decir que el HN (nocién tomada del Ché)
debe ser liberado por la sangre de Jesiis, o que “creer en el Sefior” es un
camino para alejarse del “Hombre Viejo” y acercarse al Hombre
Nuevo, NPZ estd re-dimensionando el concepto con caracteristicas
cristianas.

Siguiendo la explicaciéon de Lowy, lo que sucedi6 fue un proce-
so de “afinidad electiva” que dio como resultado un nuevo elemen-
to que incorpora aportes de cada corriente y que se fusionan for-
mando una idea diferente y propia.

119 PAZ ZAMORA Néstor, 1995, Cartas a Cecilia, Diario de camparia, Ed. El Pafs, San-
ta Cruz, 1995, p. 31.

120 Ibid., p. 53-55.

121 Ibid, p. 71.
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Epilogo.

En el transcurso del ensayo mostramos cuél es el desarrollo con-
ceptual de Michael Léwy para explicar el fenémeno del “cristianis-
mo de la liberacién” y hemos puesto particular atencién en la idea
de “afinidad electiva” por su potencial para la explicacién.

Nos detuvimos en Néstor Paz porque representa un caso intere-
sante que en su discurso encarna tanto la corriente guevarista como
la fe cristiana para la argumentacién de sus acciones. Como lo ana-
lizamos, en él podemos ver en detalle como se conforma una nueva
idea nutrida de las dos vertientes, que se articulan en la argumen-
tacion sobre el “hombre nuevo”.

Si bien Néstor es un caso particular boliviano, es claro que su
proceso se vivié de manera similar en varios lugares del continen-
te, conformdndose la “nueva cultura politico-religiosa” que hacia
alusién Lowy. Esta cultura politica no queda agotada en los 70, sino
que trasciende tiempo y espacio, y hoy nos encontramos con dis-
cursos que contintian esta larga tradicién del cristianismo ligado al
discurso progresista latinoamericano.

Por lo tanto, parece importante seguir afinando instrumentos
de andlisis que nos permitan comprender los fenémenos donde se
vea la interaccién de lo religioso con lo politico, pues si bien los
momentos de encuentro mds significativos ocurrieron en condicio-
nes especificas distintas a las actuales, se pueden realizar ricos ana-
lisis comparativos con procesos similares que tienen lugar hoy. Por
ello, el estudio del Cristianismo de la Liberacién seguird siendo una
tarea pertinente.
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