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A Cathia y Canela, por todo.
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“Estudiamos la historia para discernir
las alternativas dentro de las cuales la

razón y la libertad pueden hacer
historia ahora”

Charles Wright Mills,
La Imaginación Sociológica

“Cuando los hombres recuerdan
la historia, la historia sucede

por segunda vez”

René Zavaleta

La caída del MNR y la
conjuración de noviembre
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La religión fue el lugar de la acción política durante
varios años en América Latina. El pedazo de historia que
aquí nos ocupa narra la experiencia de un grupo de
cristianos en Bolivia que, entre los años 1950 y 1970, vivió
una intensa y acelerada transformación de sus referentes
religiosos. Este grupo partió de una posición conservadora–
tradicional y llegó a elaborar un discurso profundamente
progresista, con argumentos que apelan a lo político como
una exigencia de la vida religiosa.

Los integrantes de este colectivo religioso vivieron
distintos recorridos, pero todos experimentaron una
mutación simbólica importante, que en algunos casos
implicaba negar lo que se había aprendido años antes, o al
menos resignificarlo.

En ese período hay personajes que marcan un hito.
Néstor Paz Zamora es uno de ellos. Un joven seminarista
de familia distinguida con un proyecto de vida dentro de
la Iglesia vive una transformación en menos de 10 años
que lo lleva a la guerrilla de Teoponte en 1970, apelando
siempre a sus convicciones religiosas. Mauricio Lefebvre,
sacerdote oblato que llega a Bolivia en 1953 para

PRIMERAS PALABRAS
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evangelizar a los obreros que podían ser presa fácil de la
ideología comunista y que desea cristianizar y repartir
sacramentos en las minas, termina su vida asesinado por
la dictadura banzerista en 1971, siendo director de la
carrera de Sociología de la Universidad Mayor de San
Andrés, luchando por el socialismo y defendiendo la utopía
cristiana-comunitaria. El grupo de sacerdotes de Iglesia y
Sociedad en América Latina (ISAL), compuesto por
religiosos extranjeros que llegan al país para colaborar con
la evangelización, termina siendo uno de los bastiones del
cristianismo revolucionario, un punto de encuentro entre
marxistas y cristianos, y una bandera de las luchas
populares.

Nos preguntamos ¿por qué y cómo se dio este proceso
de transición simbólica? ¿Por qué la gente radicaliza sus
dispositivos simbólicos hasta dar la vida por sus nuevos
ideales? ¿Cuáles son los mecanismos de transformación?
¿Por qué esa evolución es posible? ¿Cuáles son los elementos
que se mantienen y cuáles cambian en la construcción de
un nuevo sistema de sentido?

Sostenemos la hipótesis de que en ese período en Bolivia
se vivió un proceso de transición simbólica, es decir, de
mutación del simbólico social de un grupo de cristianos
que, en un momento dado, construyó un nuevo dispositivo
de sentido que apelaba a una justificación marxista y
cristiana a la vez para dar legitimar sus acciones. Pero estos
nuevos dispositivos simbólicos mantuvieron elementos del
punto de partida, transformando lo transformable y
conservando lo indispensable; buscando y construyendo
nuevas transacciones simbólicas que les permitieran
todavía sostener una postura legítima en un contexto que
se modificó.

Para comprender y explicar este proceso, analizamos
experiencias concretas con documentos particulares. En el
caso de Néstor Paz, se recopilaron tres textos: un cuaderno
de oraciones y poesías de su período de juventud, un diario
de oración cuando vivía en Santiago y su diario de campaña
de la guerrilla. Mauricio Lefebvre, por su parte, dejó una
serie de cartas dirigidas a sus compañeros en el Canadá,
desde su llegada a Bolivia hasta su muerte. Esta
documentación fue completada con varios textos
publicados en revistas y periódicos. Finalmente, en el caso
de los sacerdotes de ISAL, por un lado, se realizó una serie
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de entrevistas en profundidad a sus principales líderes para
analizar cómo veían el desafío de ir a Bolivia, y por otro
lado, se estudiaron las múltiples declaraciones y
publicaciones de ISAL.

En esta dirección, probablemente uno de los aportes de
este trabajo es la documentación, en muchos casos inédita,
a la que se tuvo acceso en el proceso de la investigación.
Los detalles de los textos se los ha incorporado en el anexo,
donde se podrá advertir la procedencia de los textos, las
fechas, la extensión, etc.

Como este trabajo se lo realizó en el marco de una tesis
doctoral en sociología, estos distintos corpus documentales
fueron analizados con el método de análisis estructural de
contenido del profesor de la Universidad Católica de
Lovaina Jean Pierre Hiernaux. Bajo el paraguas de la teoría
del simbólico social, intentamos buscar tesis explicativas
sobre el proceso de transición simbólica vivida en aquel
período. En todos los casos, analizamos el cambio de los
actores en un tiempo concreto y buscamos siempre un
punto de partida (marcado por los documentos y el
momento histórico) y un punto de llegada.

Hay que mencionar que este trabajo es la segunda parte
de nuestro libro La transformación del sentido. Sociología
de las estructuras simbólicas1 , donde se explica en detalle
la teoría del simbólico social y el método de análisis
estructural. La comprensión general de este texto será
mucho más fluida luego de la lectura de esa reflexión
teórico–metodológica.

Pedagógicamente, una vez aplicado el método y la teoría
a los materiales empíricos, se dio una forma más clara a la
redacción y una nueva narrativa que permita al lector
seguir el proceso de transformación paso a paso. Una
primera versión de este documento constaba de un sinfín
de gráficos y cuadros que organizan el trabajo del
investigador pero que resultaban incomprensibles para el
lector. En esta última versión, nos ahorramos las
explicaciones teóricas de la mutación y recomposición de

los órdenes simbólicos (expuestas en el anterior libro) y

1. SUAREZ, La transformación del sentido. Sociología de las estructuras simbólicas,
Ed. Muela del Diablo, La Paz, 2003.
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pretendemos mostrar la realidad de una manera más
dinámica y accesible. Sólo en el último capítulo volvemos
a un formato más académico siguiendo normas más
convencionales en la escritura y la argumentación.

Este trabajo está organizado en cuatro capítulos. En el
primero, la apertura, se muestra de dónde parten los
actores y cómo empieza este proceso de transición. El
segundo está dedicado a las tensiones que deben
administrar tanto por sus lógicas anteriores de acción como
por los nuevos elementos que se introducen en el nuevo
tiempo, con otras exigencias. En el tercer capítulo se
exponen cuáles son las soluciones, las salidas, los
mecanismos a través de los cuales los actores logran
encontrar nuevamente un equilibro en sus creencias y
prácticas y resuelven sus tensiones pasadas. En el último
apartado, explicaciones, se vierte una serie de reflexiones
puntuales sobre cómo se analiza este proceso de transición
desde la sociología.

Cada capítulo, salvo el último, está dividido en “actores”,
donde se muestra el lado humano del personaje en sus
contradicciones y aspiraciones, y “escenario”, donde se
describe el contexto en el cual les toca actuar. El objetivo
de esta organización es que se pueda seguir la historia
apasionante de una persona en conflicto y se la pueda
ubicar en un determinado lugar social, un proceso histórico
y una coyuntura global. En este libro el lector es un activo
constructor de la historia y el responsable de armar el
rompecabezas compuesto por personas y contextos.

Es en este sentido que reproducimos varios recuadros,
fotos y recortes periodísticos. El objetivo es que se pueda
reconstruir el “ambiente” en el cual les tocó mover las fichas
a aquellos que hace más de tres décadas se hicieron
preguntas fundamentales sobre la religión y la política, y
debieron actuar en consecuencia.

Este documento es el resultado de un largo proceso de
investigación llevado a cabo hace algunos años. Sin duda,
en el camino fueron muchas las personas que colaboraron
para que el proyecto inicial llegara al producto final. Los
agradecimientos respectivos ya están inscritos en el libro
anterior, aquí sólo cabe volver a traer a la memoria a todos
quienes pusieron su hombro para terminar este trabajo. A
todos ellos muchas, muchas gracias.
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CAPÍTULO  I

APERTURA

Bien condensada, cada vida
puede concebirse como una

encarnación de experiencias
ejemplares y sucesos de
trascendencia histórica.

Susan Sontag
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No tenía más de 17 años y ya había tomado decisiones

fundamentales. Con sus sueños y proyectos de joven

estudiante, Néstor Paz decidió seguir una vida sacerdotal.

Apuesta de por sí vital, que implicaba dejar todo lo que en

ese momento significaba su vida cotidiana: la enamorada,

los amigos, la familia, el país, y marchar en busca de nuevos

horizontes. Debe dejarlo todo, esa es su exigencia: “ser

nadie por ser todo al fin” (1963)1.

En esta primera etapa de su vida, Néstor responde a un

llamado religioso que no escapa del contexto

chuquisaqueño. Recordemos que proviene de una familia

católica tradicional (el padre es militar y tiene cuatro

hermanos). Estudia en el colegio jesuita Sagrados Corazones

de Sucre, en 1959 entra al seminario menor y, en 1962, al

noviciado de los Padres Redentoristas en Córdova,

Argentina.

ACTORES

NÉSTOR PAZ ZAMORA DE JOVEN: “SOY BRASA DE
ESTRELLAS”

1. Todas las citas de esta sección han sido tomadas de: PAZ ZAMORA Néstor, Poemario,
fotocopias. Texto inédito reunido por Jorge Cortés Rodríguez, La Paz, 1992. Después
de cada poema aparece la fecha.
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de “todo o nada” y la intransigencia cuando se trata de

encarar el proyecto cristiano. La búsqueda vital de Néstor

es el seguimiento de Jesús, que se concreta en “llevar luz

al mundo”, aquella luz que Dios posee, la “ardiente

esperanza de cielo”. Él debe ser quien, en contacto con lo

sagrado, logre mostrar a Dios en la Tierra, dándole “sabor

a cielos”. Y, en el centro de todo, la figura de Cristo que lo

invita a ser un discípulo suyo:

«Ábreme la puerta
y déjame entrar,
Quiero volcarme en tus brazos (...)
Déjame, te lo pido,
hermano, hijo mío,
déjame volcar mi óleo en tu pelo
Déjame ser muralla
que te guarde del enemigo (...)
Quiero darte de lo mío (...)»
«Soy brasa de estrellas!»
«Vuelco en el ara de tus manos
el peso incesante de mi existencia»
«Yo sé que soy noche
Pequeña estrellita
que llora su luz» (septiembre, 1963).

«... yo sé que tú escribes
en el polvo de estrellas
ese único destino
que seguiré.
Soy agua que,
en sal se transforma
para darle a esta tierra
sabor de los cielos» (septiembre, 1963).
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En el futuro se le abre una nueva dimensión: la ocasión

para realizar sus sueños y aspiraciones y lograr sus

objetivos:

La opción sacerdotal le exige abandonar el proyecto de

pareja, de familia. Le escribe a Noemí, su enamorada de

entonces:

«Quiero volcarme en tus brazos (...)
Quiero darte de lo mío
para que sin miedo
mañana
sigas confiado
el camino» (1963).

«Tengo sed, ansias
fogón de esperanzas,
rescoldo que pide
el ansiado mañana
Yo sé que soy noche.
Pequeña estrellita (...)
Por ahora
no puedo largar la pedrada (...)
¡Mañana será!» (septiembre, 1963).

«... amar más que hoy,
amar más algún día» (marzo, 1964).

«Pero me voy de tu lado
Dios escribió en el tiempo
la dulce pena
de ser yo, su amado.
Me voy.
Me voy hacia el madero.
Me voy amándote en el Nazareno.
Me perderé en el mundo
para gritar el mensaje...» (marzo, 1964).
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La disyuntiva entre formar una familia y ser sacerdote

no es fácil de resolver, pero Néstor opta por la segunda

porque tiene la convicción de que Dios lo está llamando

hacia su camino.

La tarea de Néstor es una entrega total al proyecto

religioso, dejando todo lo que le represente un estorbo.

“Morir, morir, morir, entregarse sin sudario”. Sólo esa

disposición absoluta que no conoce impedimentos, le

permitirá encontrar la luz, y dar luz al mundo.

Esta exigencia sobre sí mismo lo convierte en una

persona muy especial, capaz de sacrificar todo para cumplir

la misión divina que tiene enfrente. Ser alguien en la vida

es escuchar el llamado de Jesús. Dios lo escogió, y él no

está dispuesto a defraudarlo.

MAURICIO LEFEBVRE: EVANGELIZAR BOLIVIA

Febrero de 1953. Mauricio Lefebvre, sacerdote oblato

canadiense, responde al llamado de la Iglesia boliviana que

solicita religiosos extranjeros por la falta de vocaciones

locales. Lefebvre deja el Canadá, y su ciudad natal Montreal,

para adentrase en una experiencia desconocida: las minas

bolivianas. Ingresa al país en tren, por Antofagasta. La

primera impresión: los perros en las calles que marcan la

gran diferencia social y de pobreza con el aeropuerto de

«He robado al futuro
la imagen de un hogar
entregado enteramente.
Me he mirado
estoy solo, muy solo
Añejas canciones
murmuraba el viento a mi lado
envolviendo la trenza larga
del sol atardecido (...)
¡soledad
multitud!
esto sólo es verdad
cuando se mira todo a través de Jesús» (1963).
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esencial recorre el espíritu de este religioso: Bolivia es “un

país desprovisto de todo y tiene una inmensa necesidad

de mí” (noviembre, 1953)2.

La misión de Lefebvre es construir un mundo más

cristiano, que se rija por los valores de la Iglesia, es decir,

amar al prójimo y a Dios, “ganar corazones para Cristo y

cultivar la fe” , en suma salvar al mundo (noviembre, 1953).

Está empeñado en un trabajo de “cristianización de la

gente”  (enero, 1955). Esto implica que las personas estén

bautizadas, asistan a misa, se casen por la Iglesia, no tomen

bebidas alcohólicas, etc., es decir, que la gente “se acerque

a los sacramentos”  (marzo, 1953). “La misión de los oblatos

en Bolivia es educar al pueblo en el sentido de la verdadera

liturgia”  (abril, 1956). La idea es que, luego de participar

en los ritos católicos, se les pueda decir a los salvos: “vayan,

y no pequen más”  (junio, 1956).

“He venido a Bolivia –reflexiona Lefebvre– para que Dios

penetre en la masa compacta de obreros (muchos sin

trabajo), muy poco involucrados por la religión; para

terminar una bella y gran iglesia en construcción; para

adquirir un terreno o edificar lo antes posible un Centro

de ayuda social y religiosa, para servir a las masas

desamparadas; para construir una casa donde mis colegas

y yo podamos vivir y trabajar”  (abril,1959).

Su objetivo de vida es involucrar a los obreros con Dios,

es decir, llevar la divinidad a aquellos que no la tienen

que, en su caso, son los mineros, quienes, además, tienen

importante influencia comunista.

Quiere dar una solución cristiana a los grandes

problemas religiosos de su parroquia, como el alcoholismo,

la inestabilidad familiar y la ignorancia.

Lefebvre quiere ser un buen misionero, un “buen oblato,

buen sacerdote” que trabaje por Dios para “dar un poco

de luz a la gente”. Cuando escribe a sus amigos del Canadá

2. Para esta etapa de la vida de Mauricio Lefebvre se han utilizado sus Cartas Inéditas a
sus amigos del Canadá, fechadas de 1953 a 1961. Al final de cada cita figuran el mes y
año de la comunicación. El orden de las citas no es cronológico sino argumentativo. El
detalle se lo puede encontrar en el anexo 2.
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les dice que “ recen por su misionero para que todos los

días dé un verdadero ejemplo de amor sobrenatural, que

no haga diferencia entre la gente educada y los malos

alumnos, la gente sucia y la gente limpia, personas

bondadosas y personas egoístas; para que en mí, todos

descubran a Cristo y se sientan atraídos por él” . No hay

duda, en su perspectiva “todo cristiano tiene que ser

misionero” (noviembre, 1955).

Ese camino está lleno de sacrificios que implican cargar

la cruz que Cristo tuvo en sus espaldas: “la vida del

misionero está llena de duros sacrificios que no son fáciles

(a veces comer mal, o ser atacado por las pulgas), pero

hay otra cosa que se comprende después de 10 años de

sacerdocio: la cruz del padre, es la cruz de Cristo. Si en el

camino, el Dios evitaría la cruz para su hijo, Cristo la habría

levantado y hubiera continuado caminando cerca del padre

(...). La generosidad de portar la cruz viene por las oraciones

y por los sacrificios” (agosto, 1958).

La visión sacrificial y la dureza de su compromiso forman

parte de su opción: “cuando se es misionero, hay poco

tiempo para la nostalgia y para los sueños dorados”

(diciembre, 1958). Siempre hay que hacer “pequeños

sacrificios”.

Pero este impulso misionero no está privado de

problemas. Lefebvre está consciente de que este es un país

“diferente a nosotros”, pero ahí es donde le toca realizar

su trabajo.

Una de sus primeras preocupaciones es la mezcla de

religiosidades. No está de acuerdo que a las fiestas católicas

ingresen otros elementos de superstición: “La religión de

nuestros pobres está mezclada y tiene muchas

supersticiones, los santos pasan antes que los sacramentos,

y delante de Dios; lo accesorio delante de lo esencial” .

Ante esta situación, acude al fortalecimiento de las

divinidades católicas: “es la santa virgen la que preservará

la ortodoxia de mi gente”. En algún momento, se habla de

que la población de la región de Carangas había asesinado

a dos brujos. La reacción de uno de los oblatos es: “esos

pobres primitivos son capaces de todo”.
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El primer problema con el que se enfrenta Lefebvre es
la bebida. El consumo de alcohol es uno de los aspectos
que más le impacta desde el inicio de su estancia. Y lo que
más le molesta es que se lo utilice en momentos religiosos:
“desgraciada tradición, que se la llama religiosa”, no es
más que un pretexto para la bebida. Queda impresionado
porque “se la pasan bebiendo cinco días completos” , “grandes
etapas de la vida y del año se marcan al calor del trago”. “El
trago no es sólo para las fiestas de los santos. Con menos
insistencia, beberán en el bautismo, un primer o segundo
aniversario, un matrimonio, un nacimiento, una defunción,
una misa de aniversario, etc., etc...”, ¡y en esas fiestas se
solicita la participación de un sacerdote! La religión, así,
se reduce a “las fiestas de los santos complementadas con
el alcohol”  (septiembre, 1953).

Los efectos negativos del alcohol son evidentes. Lefebvre

narra una experiencia:

“ Hoy es sábado de paga. Desde las tres de la tarde, se

empieza a ver hombres ebrios. Esta noche será peor: estarán

en grupos por centenas, hombres y mujeres, en las

chicherías; pasarán en grupos por las calles serenateando

y titubeando; una vez en el hogar, se pelearán e insultarán

hasta que el comisario de policía los detenga y los pegue

por insultar o robar; algunos, al caer, caerán también sus

hijos que están en sus espaldas; otros niños morirán de

coqueluche o de fiebre porque... no hay nadie que se ocupe

de ellos”  (junio, 1954).

El alcohol es, para Lefebvre, “una gran ofensa a Dios y a

la naturaleza del hombre” . Se queja porque es un mal

ejemplo para la educación de los hijos. Para los niños, ver

a sus padres en las calles es un espectáculo nada edificante.

¿Por qué se da esta situación? se pregunta, y echa la culpa

a distintos elementos: la tradición, en cuyo nombre se

fabrica mucha chicha y se celebran ritos ancestrales; la

precariedad de la vida: los trabajadores viven en lugares

inhumanos, en espacios muy pequeños; la falta de cultura

y de recursos materiales; la poca esperanza de vida que no

les “deja ningún gusto por organizar su vida”.

Lefebvre inicia una abierta batalla contra el alcohol:

incentiva fiestas religiosas sin bebida (esta iniciativa no

progresa); en una ocasión, compra una chichería y la

convierten en un centro de recreación antialcohólico. Pero



22

A
pe

rt
ur

a la batalla más grande es la creación de un Centro Cultural
y Recreativo donde la gente pueda divertirse de otra

manera. Para su construcción, acude a sus amigos
canadienses pidiéndoles que se solidaricen enviando
dinero.

Como el objetivo de Lefebvre es llevar la palabra de
Dios y que todos vivan una vida cristiana, su plan pastoral

está compuesto por acciones como la visita a las familias,
la formación cristiana en pequeños grupos, etc. Para ello,
dicta unos “cursos de cristiandad”  para laicos (abril, 1959)

con la intención de crear una “elite cristiana”
espiritualmente mejor preparada para enfrentar las dudas
sembradas por otros grupos. En el curso, se priva a los

participantes de contacto externo durante tres días, para
ver, luego, si lo enseñado ha tenido algún impacto. Se usa
este mecanismo porque, para Lefebvre, hay que poner

levadura a la masa, y más cuando la “masa es
particularmente pesada”.

Casar, bautizar (“ser católico es ser bautizado” ),

celebrar misas, recibir confesiones, ofrecer comunión,
“rezar y sacrificarse” son actividades muy importantes. Se
incentiva a la gente a participar en las misas, de hecho los

sacerdotes cuentan constantemente el número de personas
que asiste a las eucaristías como un indicador importante
de su impacto religioso.

Para llevar a cabo los sacramentos, hay que construir
iglesias, centros, y colegios católicos donde se promueva
la fe. Lefebvre se empeña, particularmente, en construir la

parroquia. Describe con mucho cariño la iglesia (con
dimensiones muy precisas) como un espacio privilegiado
para incentivar la vida cristiana. Por eso pide recursos

económicos a sus amigos de Canadá para refaccionar la
iglesia: cambiar el techo, abrir más ventanas, colocar santos,
comprar bancos, pintar las paredes, etc. Lo importante es

acondicionar ese espacio sagrado.

La parroquia no sólo es una edificación material sino

un espacio espiritual. Al dirigirse a sus amigos canadienses
que colaboran económicamente, Lefebvre les dice “ustedes
no son solamente ‘constructores’ que pagan los ladrillos y

el techo de la iglesia; son sobre todo los constructores de

la Iglesia espiritual, la Parroquia Viva; son los que hacen



23

A
pertura



24

A
pe

rt
ur

a posible la administración de los sacramentos, el canto de
la misa, la religión enseñada a los pobres, los consuelos a
los más abandonados, el cielo abierto a grandes y pequeños.
Queridos amigos constructores, los felicito y les agradezco,
en nombre de buen Dios y de los pobres”  (junio, 1956).

La iglesia es un espacio sagrado donde se administra la
salvación, donde se logra contacto con lo divino. La
parroquia es “una parte del cuerpo de Cristo”. En algún
momento, se afirma que “las almas de los fieles son los
templos de Dios; pero para construirlas hay un trabajo
material que se impone; por ejemplo el templo de oraciones,
la parroquia”. Se equipara la parte espiritual a la material,
pero todavía tímidamente; en el futuro esta comparación
se convertirá en una exigencia mayor.

La antítesis de la parroquia, son las chicherías (hay más
de 300 en el pueblo, afirma Lefebvre asombrado). Esos
lugares venden alcohol y, por tanto, no siguen los principios
cristianos.

El proyecto cristiano tiene importantes contrincantes:
los comunistas y los protestantes.

En una ocasión, Lefebvre se queja de que los comunistas
se oponen a que los religiosos tengan una iglesia en Siglo
XX: “ Mis colegas de Siglo XX han luchado un año y medio
por tener una iglesia. La oposición aguerrida de los
comunistas les ha impedido el camino. La consecuencia es
que tienen que luchar por espacios como una sala donde
entran 50 personas para celebrar la misa de domingo, toda
manifestación religiosa es casi imposible”  (enero, 1955).
También se queja de los sindicatos, cuyos líderes boicotean
constantemente las actividades religiosas y la construcción
de la iglesia.

Los colegios y sindicatos están en manos de comunistas,
lo que para Lebevre no es admisible:

“Si pensamos que los colegios del Estado en Sucre como en

toda Bolivia están actualmente infectados de materialismo,

tomamos conciencia de la importancia de un colegio

católico”.

“La Confederación de trabajadores, dirigida por los

comunistas, ha organizado para hoy una manifestación que

no va a dar nada bueno, y seguramente ocasionará más

muertes”  (junio, 1956).
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Los protestantes también constituyen un problema.

Lefebvre cita una carta de un obispo de Oruro en la que le

solicita la creación de un colegio católico para contrarrestar

a los protestantes y los comunistas: “Los protestantes,

prevén más que nosotros, tienen ya dos colegios. ¡Los

comunistas tienen en sus manos casi toda la educación!

Por estas razones, recurro a su gran corazón apostólico, le

abro todas las puertas de mi diócesis, y más, me

comprometo a dar, para la fundación de un colegio, el local

del obispado que cuenta con 15 piezas, una sala de

conferencias y una iglesia”  (junio, 1956).

Los evangélicos son enemigos y competencia. Lefebvre

dice: “He constatado con vergüenza que los protestantes

celebran mejor que nosotros, los católicos, las fiestas

cristianas”  (junio, 1956).

En suma, comunistas y protestantes, esos son los frentes

de batalla del misionero oblato que, años más tarde,

levantará las banderas socialistas.

JÓVENES MISIONEROS EUROPEOS: LA AVENTURA DE
CONOCER EL TERCER MUNDO

El llamado para ayudar a la Iglesia Boliviana llega hasta

Europa. Se inicia la Gran Misión y varios sacerdotes jóvenes

deciden dejar sus países y emprender camino a América

Latina. Federico Aguiló, José Blanes, Gregorio Iriarte, Pedro

Negre, José Prats de España, Pierre Rivals de Francia y Jorge

Wavreille de Bélgica forman parte de la larga lista de

misioneros que parten a Bolivia en los años 50 para “llevar

la salvación y la palabra de Cristo” a esas lejanas tierras3.

La motivación central de estos religiosos era la difusión

del mensaje cristiano: “íbamos a convertir paganos, si había

un mundo pagano, entonces había que ir a convertirlo”4.

3. Para la elaboración de este apartado se realizó una serie de entrevistas a personas que
formaron parte de esa generación de religiosos en Bolivia. Los detalles se los puede
encontrar en el Anexo 1.

4. Entrevista a Pierre Rivals
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a “Había que recristianizar a los países alejados de Dios,

rehabilitar y proteger a la persona humana”5. “Yo quería ir

a misiones, quería hacer algo diferente en mi vida y darme

al Señor más que todo a través de la misión, de las misiones

difíciles, ir a los más pobres y salvar almas. Yo quería dar

la buena noticia a los negritos y a todos los países que no

la habían escuchado...”6.

Se pretende llevar espiritualmente al Señor, “hacer

conocer a Cristo, hacer conocer la buena nueva, dedicar la

vida a Dios y a Cristo...”7. En esta perspectiva, la principal

tarea del sacerdote es “salvar almas y salvar al hombre”8.

Se cree en el encuentro entre los objetivos vitales de los

misioneros y lo que la gente desea:

“Yo creo que los misioneros queríamos una cosa nueva,

salir de los moldes conocidos, la necesidad de ver gente

que no conocía a Cristo en otros países. Era lindo dar la

vida en territorios nuevos con gente nueva que necesitaba

de nosotros, era interesante ver otros campos necesitados”9.

La tarea de salvación giraba básicamente alrededor del

cumplimiento de los sacramentos y la difusión del

catequismo, los valores y las prácticas católicas. Así, los
sacerdotes debían centrar sus tareas en actividades como

atender las exigencias parroquiales, “la misa, la predicación,

el bautismo, los enfermos, moribundos, entierros, cursillos

para la confirmación, para el casamiento, etc.”10. “En mis

primeros años en Bolivia, yo me dedicaba estrictamente a

visitas de hospital, catequesis, visitas de familia, es decir,

más al aspecto espiritual”11.

Si bien estos religiosos construían un vínculo con el

mundo de los pobres, la acción apostólica estaba fundada

en las prédicas y los sermones. El compromiso evangélico

y la entrega a la misión era “dar ánimo espiritual a la

gente”12.

5. Entrevista a Pierre Rivals
6. Entrevista a Jorge Wavreille
7. Entrevista a Jorge Wavreille
8. Entrevista a Pierre Rivals
9. Entrevista a Jorge Wavreille
10. Entrevista a Gregorio Iriarte
11. Entrevista a Jorge Wavreille
12. Entrevista a Pierre Rivals



27

A
pertura

En la visión de los religiosos sobre sí mismos, el desafío

cristiano se llevaba a cabo plenamente en la misión. “Yo

llegué a la conclusión en cierto momento que solamente

podía salvarme si me dedicaba a ayudar a los demás a

salvarse”13.Para ello, había que vivir el sacrificio: “nuestro

ideal de jóvenes misioneros se vinculaba justamente con

el sacrificio y el heroísmo; queríamos ser misioneros en

cualquier parte del mundo, sin exigencias ni límites”14.No

era para menos, pues en su perspectiva, llegar a Bolivia

implicaba abandonar el país de origen, concientes de que

“había que olvidarse de todo, no había ninguna duda de

que se iba a dejar los huesos aquí, los padres se morían en

España y nosotros en Bolivia”15.

Así, el modelo de cristiano maduro estaba basado en

“asistir permanentemente a misa los domingos, llevar una

vida pública normal y recibir los sacramentos; los cristianos

eran aquellos que daban el ejemplo de vida y sabían ayudar

a los demás”16.

A este proyecto evangelizador, se oponían principalmente

el marxismo ateo y los “comunistas”: “Había muchos de ellos

y, claro, eran los enemigos pues hablaban todo el tiempo

contra la Iglesia”17.

Ahora bien, este espíritu evangélico no está exento de

problemas. Su condición de españoles daba una

característica peculiar a su visión misionera. En su discurso

hay una continua referencia a la “culpa” española por la

opresión y explotación de la época colonial. Exonerar el

pasado era una responsabilidad personal: deshacer lo que

sus antecesores habían hecho: condiciones de miseria,

complejo de inferioridad, conformismo y resignación ante

la realidad.

13. Entrevista a José Blanes
14. Entrevista a Gregorio Iriarte
15. Entrevista a Pedro Negre
16. Entrevista a Jorge Wavreille
17. Entrevista a Jorge Wavreille
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A su llegada, los sacerdotes sienten un grado de rechazo:

“Ser español significaba dominación y daño”18, “ generaba

una actitud de desconfianza, aversión y desprecio, mezclada

con sumisión”19. “La colonia había dejado un complejo de

inferioridad. Entonces yo me di cuenta que era un proceso

de psicología profunda, o sea que es la servidumbre de

muchos siglos”20.“Yo ya me había mentalizado rápidamente

sobre lo que había significado la colonia y el colonizador”21.

También el clero percibe esta situación. Los frecuentes
choques entre los misioneros y el clero nacional provenían, a
veces, del complejo de inferioridad o del sentimiento culpable
de ser extranjero por parte de los sacerdotes:

“Extranjero significaba ser alguien que no tenía

posibilidades de opinar nada, sino que tenías que someterte

a lo que los nacionales dijeran porque uno venía de afuera

(…). Y los nacionales (diocesanos) se defendían de nosotros,

porque veían que éramos gente que tenía mejor formación,

nos veían como una competencia grande, como un potencial

enemigo”22.

En las relaciones intra eclesiales había susceptibilidades
de uno y otro lado. Y de parte de los “extranjeros” había,
inicialmente, el sutil temor de avasallar la cultura local:

“Era necesario ser más humildes y no había que arrollar

con la cultura, la religiosidad local, etc., sino, soportar, pero

no colonizar de nuevo”23. “Por lo mismo existe de parte de

los sacerdotes y religiosos de la ‘Gran Misión’, un particular

interés por el estudio de la sociología, la antropología

cultural”24, “el aprendizaje de los idiomas nativos, el

quechua y el aymará (…), el deseo de encarnarse”25y de

“hacerse boliviano”26.

En esta perspectiva, se evidencia el deseo de sacar a los
bolivianos de su sumisión y concientizarlos, especialmente
a las jóvenes generaciones, a los universitarios, para que

18. Entrevista a Pedro Negre
19. Entrevista a Federico Aguiló
20. Entrevista a Federico Aguiló
21. Entrevista a José Blanes
22. Entrevista a José Blanes
23. Entrevista a José Blanes
24. Entrevista a Federico Aguiló
25. Entrevista a Pedro Negre
26. Entrevista a Federico Aguiló
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a “sintiesen aprecio por la historia y por el propio pasado y

puedan superar ese complejo de inferioridad que se tiene

de cuatro siglos de dominación española”27.

Pese al recelo del clero nacional, los misioneros buscan

desde el inicio dar paso a una Iglesia con rostro boliviano,

evitando ser ellos los protagonistas: “estar en las cosas

bolivianas, que las dirigieran los bolivianos, no hacer nada

como extranjeros, ni como curas; estar allí de puente; si

hay un cura boliviano, nosotros lo apoyamos y vamos

detrás de él para que surja una Iglesia boliviana”28.

El sentido de culpa de varios de misioneros españoles

por su origen y el complejo de inferioridad en la memoria

de los bolivianos se encuentran y se entrelazan en una

relación de ambigüedades, contradicciones y emotivas

susceptibilidades.

Así, entre las pasiones de la vida clerical, la emoción de

conocer otros lugares, el mandato de llevar la palabra de

Cristo y evangelizar, los celos locales y las batallas religiosas

transita la vida de aquellos sacerdotes que partieron del

otro continente a nuestras tierras. Fueron ellos, como se

verá más adelante, quienes cambiaron el contenido de sus

sermones y prácticas y, a la vuelta de los años, acabaron

fundando Iglesia y Sociedad para América Latina (ISAL) y

promoviendo el socialismo cristiano.

27. Entrevista a Federico Aguiló
28. Entrevista a Pedro Negre
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No se puede comprender la Revolución de 1952 sin
hacer una breve referencia a la guerra del Chaco. La
guerra del petróleo, protagonizada entre 1932 y 1935
por Bolivia y Paraguay, fue la génesis de uno de los
movimientos revolucionarios más importantes del
continente en el último siglo. A partir de la guerra del
Chaco se conforma lo que Jean Pierre Lavaud llama una
“contra elite civil y militar (intelectuales, profesores,
empleados, jóvenes oficiales) que se convierten en un
grupo capaz de combatir a la oligarquía de los patrones
mineros, sostenida por los hacendados, los importadores
y la mayoría de los oficiales”29.

Para Bolivia, la guerra del Chaco representa, según
Herbert Klein, el inicio de la destrucción del sistema
político y, en consecuencia, de los partidos tradicionales
de la época30.

ESCENARIOS

BOLIVIA REVOLUCIONARIA: 1952

29. LAVAUD Jean Pierre, L’Instabilité politique de l’Amérique Latine. Le cas de la Bolivie,
Ed. Harmattan-IHEAL, Paris, 1991, p. 29.

30. KLEIN Hebert, Bolivia. The Evolution of a Multi-Ethnic Society, Ed. Oxford, New
York, 1992, p. 189.
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Como era de esperarse en una sociedad altamente

racista como la boliviana, en el campo de batalla de Chaco

se reprodujo la organización social: “Los blancos fueron

oficiales, los cholos suboficiales, y los indios a la tropa”31,

lo que mostraba la continuación de la estructura de

explotación. Esto hizo, a su vez, que varios indios deserten

o, una vez terminada la guerra, vuelvan a sus comunidades

buscando la reintegración. Sin embargo, es claro que por

primera vez el Estado oligarca había necesitado

imperiosamente de indígenas carne de cañón; y éstos,

también por primera vez, habían sido convocados a

defender una identidad nacional: eran “bolivianos”. La

guerra fue el momento privilegiado para el encuentro de

los “bolivianos” de distintas regiones. Orientales y

occidentales se vieron en una misma trinchera, ocultando

la cabeza y disparando en cualquier dirección, en una

guerra que no los involucraba ni les pertenecía, pero que

los reunía.

Por otro lado, para los “cholos” o blancos que no eran

miembros del Ejército, su pasaje por el Chaco develó la

inexperiencia, corrupción e incapacidad de alto mando. A

consecuencia de ello se gestó la denominada “Generación

del Chaco”, disconforme con el sistema político del país32.

Cuando se firmó la paz, en 1935, el sistema político

estaba fracturado, y no pasarían muchos años para que se

desmorone totalmente. Varios grupos políticos, hijos de la

guerra, pretendían sobrepasar a los partidos tradicionales.

Se dio un proceso de evaluación de la organización política

y social del país, y la tentación de un cambio radical de la

sociedad amenazaba con generalizarse. Esa realidad llegó

el 9 de abril de 1952 con la Revolución Nacional.

En cuanto a los indicadores socioeconómicos, en los años

50 nos encontramos con una nación altamente rural, el

72% de la población estaba inmersa en ese sector

económico, aunque su participación económica sólo era

del 33% del PIB, lo que muestra la ineficacia del uso de las

31. Ibid., p. 194.
32. Ibidem.
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a tierras. En la cuestión educativa, el porcentaje de alfabetos

en 1900 era de 17%, porcentaje que se dobló a 31% en

1952, pero sólo el 8% de la población completaba la

educación secundaria. El débil sector industrial

representaba el 4% de la población económicamente activa

y el 9% del PIB. La minería ocupaba el 3.2% de la población

activa y producía el 25% del PIB. Tres niños de cada diez

morían antes del primer año de vida y la expectativa de

vida era menor a los 50 años33.

La economía del estaño era muy importante, tres

familias controlaban el 80% de la industria que tenía a su

cargo el 80% de las exportaciones nacionales. Aunque este

sector no manejaba tecnología de punta y su productividad

era deficiente con respecto al mercado mundial, el poder

minero era fundamental y se centraba en tres grandes

nombres: Patiño, Hochschild y Aramayo (uno de ellos figuró

entre los hombres más ricos del mundo), empresarios de

gran capital y poder político, la “rosca”  gobernante contra

la cual se estrelló la Revolución.

La situación del campesinado era de sobreexplotación,

en un clásico sistema latifundista donde se obligaba a los

indios a un vínculo de dependencia con el hacendado y

subsistía el “pongueaje”  como obligación personal con el

patrón. Bolivia, así, se ubicaba entre los países más pobres

de América Latina, sólo superado por Haití.

Ante esta situación y con los antecedentes de la guerra

del Chaco, no es de extrañarse que llegara la Revolución

de abril, que implicó el colapso de la estructura política,

militar, económica y social y la reorganización total de

la nación.

El Movimiento Nacionalista Revolucionario (MNR)

asumió la dirección de la Revolución Nacional que, en

principio, fue protagonizada por trabajadores que salieron

a las calles y se enfrentaron al Ejército. Una vez derrotada

la estructura militar, ingresó al poder el MNR con Víctor

Paz como presidente.

33. DUNKERLEY James, Rebelión en las venas. La lucha política en Bolivia 1952-1982,
Ed. Quipus, La Paz, 1987, p. 18.
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La victoria revolucionaria implicó una serie de reformas

que caracterizan al período. Primero, hay que destacar la

creación de la Central Obrera Boliviana (COB), el 17 de

abril de 1952, cuyo líder histórico fue Juan Lechín

Oquendo. La COB fue una de las organizaciones sindicales

con un apoyo contundente de los trabajadores del país y

una de las instituciones más poderosas y activas. Su

participación en la nueva administración fue directa,

condujo tres ministerios, entre ellos, el de Minas y

Petróleo, cuya cabeza fue, precisamente, el líder sindical

Juan Lechín Oquendo. Se creó la Corporación Minera de

Bolivia (Comibol) que se hizo cargo del control y

administración minera.

La nacionalización de las minas fue un elemento central

del proceso revolucionario y una consecuencia de la

participación obrera en el poder. Si bien no toda la nueva

gestión estaba de acuerdo con esa reforma, la presión de

los mineros y, en particular, de su central obrera fue la

que determinó el cambio. El resultado no fue,

necesariamente, efectivo en términos reales, pues el salario

de los trabajadores se redujo en un 42% entre 1950 y 1955,

pero la nacionalización fortaleció a la COB e introdujo a

los mineros en el control del proceso productivo.

Una de las reformas más importantes fue el voto

universal, a través del cual la población analfabeta (cerca

del 70% del total) y a las mujeres podían participar en la

vida electoral del país. La población votante creció de

200.000 a un millón de personas.34

La Reforma Agraria no estaba comprendida en el

programa político del MNR. Sin embargo, después de una

fuerte presión de los campesinos, la medida se impuso en

agosto de 1953. La reforma implicaba la “incorporación”

de los campesinos a la vida nacional y la destrucción del

sistema de haciendas y del pongueaje.

El Colegio Militar fue clausurado en 1952 y se

organizaron milicias armadas en las fábricas y minas con

fuerte presencia movimientista y obrera. En el seno del

34. KLEIN, Op. Cit., p. 232.
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a gobierno se sucedieron conflictivas discusiones: Lechín y

los obreros estaban de acuerdo en la disolución completa

del Ejército y su substitución por milicias populares, pero

Paz Estensoro no marchaba en la misma dirección. Así,

siete semanas después de la Revolución se abrió una Escuela

Militar de Aviación, que marcaría el inicio de la

reorganización militar. La perspectiva de Paz era la

formación nuevos militares fieles a la Revolución –y por

tanto al MNR–, y tener el apoyo de los militares

nacionalistas. Así, poco tiempo después, se abrió

nuevamente el Colegio Militar. Este hecho, en principio,

tuvo un rechazo popular que, sin embargo, se diluyó poco

a poco y se fue aceptando su presencia. Como afirma

Dunkerley, si bien “ la situación de las Fuerzas Armadas a

nivel oficial era extremadamente grave y tampoco estaban

en condiciones de equiparar a las milicias; (...) a pesar del

golpe mortal que fue su derrota, habían sobrevivido”35.Y

eso fue lo importante.

La semilla del Ejército creció como el trigo sembrado

en campos regados. En sólo 14 años, un presidente salió

nuevamente de su seno. A pesar de la Revolución, Víctor

Paz necesitaba un aparato represivo bien montado que le

permitiera controlar a la COB y equilibrar las fuerzas. Se

las ingenió para que todos los oficiales del Ejército juraran

al MNR, con la idea de tener un poderoso aliado bajo su

control. La imposibilidad del MNR de controlar y cooptar

a los obreros, lo obligó a crear otro poder; pero esto, a su

vez, lo puso en una situación contradictoria porque debía

apoyarse en los trabajadores para que el pequeño recién

nacido no se volcara en su contra, lo que en efecto sucedió

en el golpe militar de 1964.

Las Fuerzas Armadas comenzaron una paulatina

reorganización. Estados Unidos apoyó con entusiasmo la “

profesionalización”  de los militares, lo que significaba,

entre otras cosas, intercambios de alumnos y materiales.

El presupuesto de las Fuerzas Armadas aumentó del 6.8%

en 1958 al 16.8% en 1964. Sus efectivos se incrementaron

35. DUNKERLEY, Op. Cit., p. 55.
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de 5.000 a 15.000 en el mismo período y alrededor de

1.200 oficiales fueron enviados a la Escuela de las Américas

del Canal de Panamá36.

Al poco tiempo de empezar la gestión del MNR, el país

ingresó en una dura crisis económica. La inflación anual

llegó al 900% y el índice de los precios de los alimentos en

La Paz subió de la siguiente manera:

El índice del costo de vida en su conjunto aumentó de

100 en 1952 a 2.270 en 195637.

La crítica situación económica del país obligó,

tempranamente, a Víctor Paz a acudir a otros recursos,

como la ayuda internacional, particularmente la de Estados

Unidos. Este país, sin embargo, cobró muy cara su ayuda,

ya que implicó su participación e influencia en la

conducción económico-política del país (en 1957 los

desembolsos de Estados Unidos representaban el 32% del

ingreso estatal boliviano)38.

A pesar de los resultados económicos negativos, en las

elecciones de 1956 el MNR ganó con una mayoría de

790.000 votos. Sin embargo, apareció un sector de la clase

media que no se identificaba con el gran partido de la

Revolución y que le dio su confianza a Falange Socialista

Boliviana (FSB), partido que obtuvo en esas elecciones

130.000 votos39.

36. Ibid., p. 105.
37. Ibid., p. 83.
38. Ibidem.
39. KLEIN, Op. Cit., p. 242.

1931 100

1952 7.036

1955 52.627

1956 (marzo) 86.010

9 meses siguientes 390.492
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a Con la intención de recuperar el voto de la clase media

y estabilizar la situación económica, el nuevo presidente,

Hernán Siles Zuazo, aplicó las normas del Fondo Monetario

Internacional (FMI), lo que le permitió equilibrar la

economía nacional con el apoyo de Estados Unidos. Este

proceso se llevó a cabo a través del Plan de Estabilización

que tuvo cierto éxito en cuanto al control de la inflación.

Siles enfrentó, sin embargo, una lucha interna. Los

sectores de izquierda del MNR no estaban de acuerdo con

su política económica. Como respuesta, Estados Unidos

montó una confabulación contra el líder minero Juan

Lechín para anularlo políticamente. En ese afán, inventó

un supuesto vínculo entre el dirigente y el narcotráfico.

En las elecciones de 1960, el acompañante de fórmula

de Víctor Paz fue el General René Barrientos, un militar

cuya presencia implicó la reorganización y participación

del Ejército en la vida política nacional.

Así, se fueron perfilando los militares como co-

conductores. Entre ellos, se destacaron Alfredo Ovando y

René Barrientos. El primero, un militar institucionalista de

importante trayectoria militar, era cercano tanto a Paz

como al MNR. Barrientos, por el contrario, de origen

humilde (nació en Tarata, Cochabamba) y poco aplicado

en los estudios, concentró cierto populismo que hizo de él

una personalidad fuertemente carismática y con

importante apoyo de Estados Unidos. Ellos fueron los

principales protagonistas del golpe de noviembre de 1964.
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CAPÍTULO II

TENSIONES

“Los tiempos han madurado en tal
forma que, quien escribe o habla de
Cristo tiene que definir si lucha por

la iglesia o por el cristianismo”

Porfirio Miranda,
El ser el Mesías
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Nuevas ideas recorren el Seminario Pontificio de

Santiago. Esta casa de estudios teológicos es la encargada

de formar al clero secular y a las órdenes religiosas. Con

gran calidad académica y vínculos con profesores de todo

el mundo, la reflexión teológica gira en torno a la

problemática social. Son tiempos de mutaciones

estructurales por los resultados del Concilio Vaticano II y

las reflexiones que se realizan en América Latina. La

inserción popular, el trabajo manual, la experiencia

europea de los “sacerdotes obreros”, etc., son temas que

transitan por los pasillos. Ir al encuentro de la sociedad,

“no aislarse del mundo”, no vivir con los ingresos de la

Iglesia sino sostenerse con el propio trabajo, mancharse

las manos con algún oficio, son exigencias y temas de la

discusión religiosa en esa época. La espiritualidad hay que

vivirla desde los obreros.

A este ambiente de transformación llega Néstor, con sus

19 años encima, dispuesto a continuar su formación

religiosa. Comparte con una comunidad que vive la fe de la

mano del compromiso social. Se habla del desgaste físico,

ACTORES

NÉSTOR PAZ ZAMORA EN SANTIAGO: EL
SEMINARISTA EN CONFLICTO
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del trabajo manual, de la oración, de la entrega a los pobres

y a los trabajadores, de la fidelidad a Dios en la acción

concreta. Es el periodo de mayor tensión en la vida de

Néstor. Las contradicciones están a la orden del día. Aquí

Néstor es un hombre en conflicto.

Uno de los principales objetivos de Néstor es el trabajo

con el mundo obrero desde una espiritualidad profunda.

Asocia el trabajo físico entre la gente humilde con darse a

Dios, vivir en la pobreza, aprender, dar testimonio; pero

tiene presente que así no va a “cambiar la sociedad”,

simplemente pretende ser un ejemplo. Escribe en su

cuaderno de oración:

“Estoy trabajando: ¿Qué te parece? Gracias Domine. No

esperaba tanto: el trabajo va bien no me puedo quejar. Yo

no hago nada, tú lo haces todo. Se aprende mucho; se toma

conciencia de muchas cosas. 1) Uno no por ir a trabajar va

a convertir a toda la gallada, no. 2) Ahí no se trata de hacer

apostolado, sino de dar testimonio (...) 5) Por el hecho de

trabajar me creo un héroe, cuando eso es lo que debía haber

hecho toda la vida. 6) El trabajar entre gente humilde me

exige donación total al Señor y sobre todo en pobreza”

(22-VI-64)1.

El trabajo con las manos y el desgaste físico entre los

pobres se convierte en una exigencia central de su

espiritualidad. Los pobres adquieren una dimensión central

en su discurso, son una fuente de divinidad: “Es poco lo

que puedo decirte fuera de que tú [Cristo] eres de lo más

bueno pues me permites poder estar con esos pobres que

amas tanto. Dame alma de pobre sino estoy jodido, mi vida

no tendría sentido” (14-VIII-64).

Pero el trabajo no sirve sin oración, y la oración proviene

de la fe: “Si no hay oración por detrás de uno, me convierto

en un mecánico más” (22-VI-64). “El deseo de la oración

1. Todas las citas de esta fase de Néstor en Santiago han sido tomadas de: PAZ ZAMORA
Néstor, Diario Personal, 22 de junio de 1964 a 8 de marzo de 1965, Santiago de Chile,
fotocopias. Texto inédito recopilado por Jorge Cortés Rodríguez en La Paz, 1991. A
cada texto sigue la fecha, tal como aparece en el original. El orden no es cronológico
sino argumental.
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la oración que Dios nos da” (29-VI-64):

“Sólo rezando te encontraremos. Sólo guardando silencio,

callándonos podemos escuchar y dejarte hablar. Ese es el

problema de la radio, que uno puede llenar los minutos en

que Dios habla con ruido. Vivamos ese encuentro con el

Señor en el silencio” (6-XI-64).

Cuando proyecta su vida sacerdotal, articula la

dimensión espiritual con la material: “Quizás tendré que

mostrarte a ti en una parroquia con la palabra; la confesión

y la oración, pero también con un desgaste físico, con el

trabajo de mis manos, como tú” (22-IX-64).

Néstor propone, por un lado, que la oración debe

hacerse en silencio y a solas; pero, por otro, que debe estar

en contacto directo con los pobres. Administra esta tensión

construyendo dos formas de orar: la de la vida diaria y la

del retiro:

“En mi vida de trabajo tendré dos caminos de oración: el

de los días de cansancio, es decir los de trabajo; que será

una oración doliente, costosa, en la cruz del señor, nacida

de la voluntad de amar (...) de la fe. El otro camino será el

de la oración de los días domingo, de descanso, de los retiros

etc., oración silenciosa, silencio exterior, de corazón.

Necesitamos de estas dos oraciones así como el cuerpo

necesita de movimiento y de reposo” (29-VI-64).

En estos tipos de oración Néstor empieza a vincular

algunas dimensiones: el trabajo, la oración, Dios en el

mundo. Quizás el aporte central de esta reflexión es

proponer como religioso un espacio considerado secular

(el trabajo y, en general, el mundo). La posibilidad de

mantener un tipo de oración seria en la vida cotidiana, y

no sólo en la parroquia y el retiro2, rompe un esquema

2. Una década más tarde, Luis Espinal s.j., afirma que “Esto es sólo un paréntesis. No
podemos encerrarnos en nosotros mismos, Señor, para entregarnos a Ti. (...) Señor,
con los ojos abiertos, te quisiéramos hallar en los demás, porque nos sonríes desde
todo rostro humano (...) No hemos nacido para el silencio; porque Tú nos has cargado
con tu Palabra. A ti te hallamos mejor en el ruido, en los problemas de los hombres, en
estas personas heridas que se nos acercan...”. La noción es la misma, tener contacto
con lo sagrado no sólo en el retiro o en la oración dominical, sino en la vida cotidiana.
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pasado en el cual se veía la vida religiosa y sagrada en

oposición a la vida profana y mundana; por el contrario,

en la vida diaria (y en el trabajo) se está en contacto con lo

sagrado. Esto abre las puertas, para que en un momento

dado (años más tarde), vea a un espacio completamente

secular –la política– como una esfera sagrada y un lugar

donde se puede y debe vivir la fe, llegando al punto de

afirmar que ser cristiano es hacer la Revolución.

Néstor plantea que “El cielo está en nosotros, pues

significa estar con Dios. El Espíritu Santo permanece con

el amor en el mundo” (I-65). La dimensión simbólica

celestial empieza a adquirir un rostro terrenal indiscutible.

La oración y el trabajo exigen una “entrega total al

señor”. Néstor está marcado por la necesidad de “no ser

mediocre”. Vuelve la idea de “todo o nada”, no cabe la

posibilidad de estar al medio, de entregarse a medias. Esta

concepción, que atraviesa todo su discurso, se une con la

idea de la “voluntad de Jesús”, cuya exigencia central es

“ser absoluto”, imperativo radical y decisivo. Esta tendencia

trasciende las distintas fases de Néstor y refleja una

posición muy importante en su vida posterior. Unos años

más tarde, en su carta de ingreso a la guerrilla, acusa de

tibia a la Iglesia y le pide que esté de un lado (explotados)

o del otro (explotadores). En el fondo, la entrega vuelve a

ser un mecanismo para alcanzar la pureza.

Pero esta propuesta general de vinculación entre

espiritualidad, corporalidad y compromiso social no deja

de tener tensiones. Tenemos dos dimensiones complejas y

contradictorias: mientras Néstor valoriza el desgaste físico

del cuerpo para el Reino, reprime las posibilidades de su

uso sexual; es decir que sólo valoriza el cuerpo cuando

éste conlleva una consecuencia social, cuando no es así, es

pecado. Reflexiona conflictuado con respecto a la relación

con el sexo opuesto: la atracción sería una ofensa hacia

Jesús. La solución a esta tensión será “rezar, enamorarse

de tu persona” (8-II-64).

El mismo problema surge cuando se siente tentado por

una vida de familia, en la que él sea el padre y forme un

hogar. Su respuesta es “no dar una respuesta mediocre”,

entregarse al señor para que él “encienda su fuego”,
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que abarque no a un pequeño núcleo familiar sino a toda

la humanidad.

Es también en este momento cuando Néstor sostiene

una lucha consigo mismo, con sus propios orígenes y su

pasado, con las partes negativas que viven y actúan en él.

En una vacación en La Paz, luego de haber faltado a sus

obligaciones de seminarista, hace una evaluación crítica:

“Soy generoso, si me insistes mucho entrego, doy. Pero me

he criado en esa pura actividad externa, he regalado muchas

cosas pero en mi corazón sigo deseando ardientemente vestir

bien, impresionar, tener buena ropa, buenos zapatos, no pasar

por un pobre diablo sino ser “el” Néstor Paz” (8-III-65).

“El” Néstor Paz de Bolivia (apelando a las prácticas sociales

propias de su medio), se confronta con Néstor Paz de Santiago

(el seminarista comprometido con los pobres).  Y vuelve a

acudir a Dios: “Tú me das tanto y yo no te doy nada; me

siento harto mierda…” (1-IX-64). Es Jesús el que le podrá

ayudar en esta confrontación interna, por eso le pide:

“…ponme tu vestido que me iguala a todos y que por eso

mismo me ponga en actitud de poder amarlos” (8-III-65).

Como se puede apreciar, en Néstor convive un fuerte

lenguaje místico, herencia de una lógica religiosa

tradicional, con nuevos horizontes reflexivos que

involucran las temáticas sociales. En ese momento todavía

no logra “resolver” las tensiones y debe articular la

dimensión social con la religiosa:

“La caridad hacia nuestros hermanos los hombres deberá

ser llevada hasta el heroísmo pero conservando las

condiciones esenciales de una ‘vida religiosa’” (29-VI-64).

La fe y la sociedad, ésa es la tensión que acompaña a

Néstor en esos años.

LOS JÓVENES DEL PARTIDO DEMÓCRATA CRISTIANO
DE BOLIVIA

El Partido Demócrata Cristiano (PDC) nace en Bolivia

en febrero de 1954 bajo el nombre de Partido Social

Cristiano (PSC). El 1964, el PSC se transforma en PDC
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cuando un grupo de derecha pretende inscribirse a la Corte

Electoral bajo ese nombre. El cambio de nombre no implica

mutación en el contenido. Entre sus principales figuras

tenemos a Remo Di Natale, Benjamín Miguel y otros que

serán los ideólogos durante algunos años. De filiación

cristiana, el PDC se inspira en pensadores europeos como

Jacques Maritain, Emmanuel Mounier, Nicolás Berdiaeff,

Joseph Lebret y la Doctrina Social de la Iglesia. Su

perspectiva política es de negación tanto del capitalismo

como del comunismo y de búsqueda de una “tercera vía”.

Por el contexto en el que se encuentra, es un partido

ambiguo: profesa el antiimperialismo, apoya las

transformaciones revolucionarias del país, en principio no

participa en golpes de Estado pero a la vez es ferviente

defensor de los derechos individuales, la familia, la Iglesia

Católica, etc.

En su Declaración de Principios, el PDC se define como:

“un movimiento popular que, inspirado en los valores

morales cristianos, lucha por instaurar en Bolivia un

régimen político, económico y social caracterizado por la

primacía de lo humano y en el que imperen la libertad y la

justicia”, pretende colaborar al “desarrollo pleno de la

persona humana en todos sus aspectos, la liberación total

del proletariado y la defensa del hombre ante el proceso

de proletarización a que está sometido”3.

El nacimiento del PDC no está alejado del proceso

latinoamericano. En la misma época, se crea el PDC en Chile

(con Frei, que después será Presidente, a la cabeza), en

Venezuela (con Caldera), en Argentina y Perú. En 1955 se

constituye una red latinoamericana llamada Organización

Demócrata Cristiana de América (ODCA) a la que se

vinculan los líderes bolivianos. Por otro lado, en Europa

hay también un crecimiento considerable de esta afiliación.

Los partidos europeos se convierten en un apoyo

fundamental, tanto económico como ideológico, para los

de nuestro continente. Una característica del PDC son sus

3. ROLÓN ANAYA Mario, Política y Partidos en Bolivia, Ed. Juventud, La Paz, 1966, p.
546.
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acción estén constantemente vinculadas al proceso global

de los demócrata-cristianos4.

Si bien el PDC no tiene un rol preponderante en general,

abre un espacio importante de participación a la juventud.

Tanto Barrientos (y por tanto el militarismo) cuanto el MNR

frenaron las posibilidades de la participación del

movimiento universitario autónomo (además, los

estudiantes eran considerados un grupo secundario con

respecto a los actores del 52, como los obreros, los militares,

la clase media, etc.)5. Por eso, el PDC adquiere fuerza en la

juventud y particularmente en las universidades: la única

esfera de participación política se da a partir de las

motivaciones cristianas. La inspiración cristiana de hacer

algo por el otro de algunos jóvenes bolivianos católicos de

clase media sólo puede tener curso en la universidad a

través de un partido cristiano. Este es el origen de la

participación: la anulación de nuevos espacios políticos,

la necesidad ética cristiana de actuar y la necesidad

generacional de tener una voz propia después del

aplastante impacto que significó tener encima a la

generación que participó en la Revolución.

Es importante la ubicación del PDC (y el futuro

resquebrajamiento de su juventud que dará como fruto el

PDCR) dentro de las cuatro generaciones políticas surgidas

del 52: la primera son “ las élites tradicionales, constituidas

por los partidos de la oligarquía; segunda, las anti-

oligárquicas y revolucionarias como el MNR, el POR y el

4. "Los militantes demócrata-cristianos tenían distintas referencias: la participación en
seminarios de formación en un país vecino, Chile, donde la DC venía de acceder al
poder (1964); la participación en organismos políticos de coordinación a nivel
continental; el financiamiento de organismos alemanes de trabajo con los campesinos
y barrios populares en las grandes ciudades (proyectos de cooperación para el desarrollo
del grupo “Misereor”); trabajo de alfabetización, educación popular y organización
comunitaria; y, por qué no, en una perspectiva a largo plazo, la formación en la
Universidad Católica de Lovaina (Bélgica) de cuadros técnicos superiores de futuros
gobiernos demo-cristianos (becas de estudio)”. FAVREAU Louis, De l’Option
Democrate-Chretienne à l’Option Revolutionnaire: L’Evolution Politique de Militants
Chretiens en Bolivie (1960-1975), Mimeo, Montréal, 1976, p. 14.

5. Véase FAVREAU, Ibid. Es interesante notar que en el texto de Jean Pierre Lavaud
(L’instabilite...) los grandes ausentes son los estudiantes; y tiene razón el investigador
francés, pues la imposición de la Revolución Nacional relegó a toda la generación que
venía después, sin dejarle espacios de actuación.
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PCB; tercera, las élites post-revolucionarias como el PDC y

FSB y cuarta, las élites revolucionarias recientes,

configuradas por un amplio y diverso espectro de

agrupaciones izquierdistas”6. La juventud del PDC

pertenece a la última generación que retoma el impulso

de la Revolución del 52 con la intención de actualizarla en

un nuevo contexto, lo que significa una revolución

socialista.

La frustración del 52 marca, entonces, un escenario que

coarta el impulso de una generación socializada en la

necesidad de construir y participar:

“Los jóvenes de ese tiempo pertenecían a una generación

que no participó en la Revolución de 1952, el

acontecimiento que conmovió a las anteriores generaciones

políticas. Ellos no habían vivido la germinación y la eclosión

revolucionaria de abril del mismo modo que la vivieron

hombres como Hernán Siles, Juan Lechín, Víctor Paz y los

centenares de hombres y mujeres que sintieron y

construyeron apasionadamente este episodio de la historia

moderna de nuestro país. Tampoco participaron en el

entierro del régimen oligárquico, en el inicio de las

realizaciones revolucionarias y en la constitución del orden

revolucionario, garantizado por las milicias obreras y

campesinas, dueñas factuales del país en los días

esplendorosos que siguieron a abril. Todo lo contrario, esta

nueva generación vivió la declinación de la Revolución y

sintió cómo se vive el día posterior a un intenso día de

fiesta”7.

En este sentido, es ilustradora la reflexión de Almaraz

sobre el problema generacional de la época: “...nacimos

demasiado tarde para las grandes corrientes en Bolivia,

como el nacionalismo y el marxismo. Y nacimos demasiado

pronto para enfrentar la crisis que está sacudiendo al

mundo. Nuestra preparación humana cultural no es sólida

para buscar soluciones a esos grandes problemas”8.

6. PEÑARANDA de DEL GRANADO Susana y CHÁVEZ ZAMORANO Omar, El MIR
entre el pasado y el presente, Ed. Artes Gráficas Latina, La Paz, p. 21.

7. Ibid., p. 23.
8. Almaraz, 1968:20, citado por PEÑARANDA y CHÁVEZ, Op. Cit., p. 23. “Praxis”

(revista) La Paz.
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s Habría que añadir a esta reflexión que se trata

particularmente de los jóvenes de clase media urbana y

universitaria de la época (puesto que los jóvenes obreros

o campesinos tienen otros mecanismos de acción y

participación). El problema es básicamente de los jóvenes

de clase media que no encuentran un espacio. Hay que

destacar que estos jóvenes universitarios representan sólo

un 3,6% de la juventud de la época, situados

mayoritariamente en La Paz y Cochabamba (4.500 y 1.400

estudiantes, respectivamente)9. No es casual que el PDCR,

y luego el MIR y el ELN, estén conformados básicamente

por estudiantes y no por mineros o campesinos. En otro

ámbito, los jóvenes cadetes, por ejemplo, tienen sus propias

maneras de ascenso y participación política dentro de las

Fuerzas Armadas10. La explicación, entonces, es compleja.

Hay un problema de clase y de socialización en una clase

que sí había vivido esa participación política, pero que no

había dejado espacios para el relevo generacional.

Este grupo de jóvenes políticos no había vivido la

Revolución, pero sí tenía la necesidad de pilotear los

procesos sociales. El problema resulta cuando se debe

confrontar con la generación del 52 que estaba bien anclada

en el escenario político. ¿Cómo solucionar esta tensión?

Creando nuevas opciones políticas, reconstruyendo un

discurso con las ideas que la boutique intelectual que el

momento ofrece, coordinando nacionalismo revolucionario

(es decir las viejas ideas y frustraciones del 52) con lo que

está de boga en la época y que no pertenece a los viejos

actores, es más, obliga a superarlos: el Socialismo.

En este sentido, es cierto esos jóvenes “eran parte de

una generación disponible y casi desesperada por la

ausencia de una pertenencia sólida a alguna entidad ética

y política históricamente consistente; eran un conjunto de

actores ansiosos por tener un papel en un libreto escrito

por ellos mismos”11.

9. "Bolivien”, in Pro Mundi Vita. Boulletin, N. 8, 1965, p. 17.
10. Para la participación y ascensos de los oficiales en el seno de la institución armada, véase

LAVAUD Jean Pierre, “L’art du coup d’Etat. Les militaires dans la société bolivienne
(1952-1982)”, in Revue française de sociologie, N. XXX, 1989, p. 107-136.

11. PEÑARANDA y CHÁVEZ, Op. Cit., p. 23.
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Por estas múltiples razones, en 1958, la Juventud

Universitaria Católica (JUC) de Cochabamba gana las
elecciones de la Federación Universitaria Local (hasta
entonces dirigida por la Juventud Comunista), lo que
resulta en la fundación del Frente Universitario
Independiente, una agrupación que crece en el país aunque
todavía su perspectiva es tradicional. Fruto del contacto
internacional (becas a Europa y reuniones con organismos
latinoamericanos) y el aroma de los nuevos tiempos, el
movimiento católico cambia de posición y toma fuerza en
la Universidad. Se crea, en Cochabamba, el Frente
Revolucionario Universitario Cristiano, que se articula
nacionalmente con la Organización Nacional de
Universitarios Demócrata-cristianos que, poco a poco,
asume la dirección del movimiento estudiantil, llegando a
la dirección de la Central Universitaria Boliviana en 1961.
En 1963, la JUC de Cochabamba contaba con 800
adherentes12.

Los jóvenes demo-cristianos en la dirección del
movimiento estudiantil no tienen, necesariamente, una
posición de izquierda. Como explica Gustavo Rodríguez,
existe en una primera instancia, una distancia con la
propuesta guevarista a la que se le critica “sus principios y
métodos porque los considera errados”; de hecho, el
impacto del Che fue más efectivo y rápido en sectores
alejados de las estructuras partidarias13.

Sin embargo, la juventud cristiana vive una serie de
acontecimientos que necesariamente iban a dar resultados
extraordinarios. El golpe de Barrientos cuenta con el apoyo
del PDC. Con el golpe, inicia la represión a los universitarios,
quienes unen sus reivindicaciones a las de los trabajadores
(que habían sido masacrados por los militares) y defienden
la autonomía universitaria14. Eso implica, de hecho,
contradicciones en el seno del partido con la juventud, sin
considerar los eventos internacionales (París 68, Camilo

Torres) ni las transformaciones eclesiales (Medellín 68), etc.

12. La Iglesia en Bolivia ¿compromiso o traición? De Medellín a Puebla, ensayo de análisis
histórico, La Paz, mimeo, 1978, p. 40.

13. RODRÍGUEZ Gustavo, “Cristianos en la guerrilla de Teoponte”, en Cuarto Intermedio,
N. 62, febrero 2002, p. 23.

14. FAVREAU, Op. Cit., p. 13
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s La juventud de la Democracia Cristiana se convierte en
un espacio de participación de la juventud de clase media
a nivel nacional (espacio inexistente hasta entonces y
medianamente similar a lo que pudo haber sido el MNR
del 52). Las divergencias con la dirigencia son cada vez
mayores y, a finales de los 60, la juventud ya está lejos de
los principios iniciales del partido. Entra en el debate el
tema de la lucha armada (ineludible porque el Che ya está
en Ñancahuazú) y son constantes la interpelación e
invitación a los jóvenes a participar en la guerrilla. Si bien,
en un principio, los jóvenes no están completamente de
acuerdo con la participación violenta, su simpatía hacia
las lecturas marxistas es cada vez más evidente.

Así, en el Congreso Nacional del Partido en Potosí, en
1969, se ven grandes diferencias entre el PDC y la Juventud
del partido. Los jóvenes critican la participación y el apoyo
del PDC a Barrientos y las puertas quedan entreabiertas
para plantear el problema de la guerrilla de manera distinta.
En el congreso se impulsa la renovación de la dirigencia
partidaria, lo que provoca la ruptura interna. Se acusa a los
jóvenes de “infiltración de comunistas” y el Comité Nacional
expulsa a los líderes de la Juventud Demócrata Cristiana.
Así, se consolida la rigidez doctrinaria del PDC y se niega
toda posibilidad de relevo generacional o cambio ideológico.
Con cierta melancolía, así narra los hechos José Vidaurre:

“Lamentablemente, el PDC tuvo que afrontar la inevitable

crisis. Con sentido cristiano y basado su doctrina en los

principios del cristianismo, el PDC vio desviarse a muchos

de sus hombres. [Se dio una] identificación con la esencia

de la doctrina marxista, y olvidaron una incompatibilidad:

espiritualismo y materialismo. Un grupo abiertamente

identificado con el castrismo se sumó a sus filas abandonando

las filas del PDC para crear el Partido Demócrata Cristiano

Revolucionario. Inicialmente, tal vez quiso radicalizar su

lucha en favor de las clases desvalidas. Fue ganado ese grupo

por la habilidad marxista. Hoy, varios de los jóvenes de ese

partido militan en las filas del ELN, formado en base al

idealismo de la figura del Che Guevara, quien, no obstante,

representa el materialismo ateo. La incompatibilidad de

doctrina, paradójicamente, sirvió de nexo de unión”15.

15. VIDAURRE MENDOZA José, “Partidos políticos en Bolivia”, en Presencia, 6 de
agosto de 1970, Segunda sección p. 15.
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Inmediatamente después de su expulsión, los involucrados

convocan a una conferencia nacional para fundar el Partido

Demócrata Cristiano Revolucionario (PDCR) con jóvenes

dirigentes como Jorge Ríos Dálenz, Antonio Araníbar Quiroga,

Adalberto Kuajara, Tonchi Maricovic y Alfonso Camacho.

A esas alturas, la lucha armada es un tema central de la

plataforma política del PDCR. Si bien la nueva agrupación no

aboga abiertamente por ésta y hay varias posiciones, establece

contactos con dirigentes del ELN en la CUB que dan resultado

en el corto plazo. Así narra Adalberto Kuajara el proceso:

“En esa oportunidad nacemos como una concepción todavía

de izquierda cristiana, identificados de manera emocional

con el movimiento revolucionario latinoamericano de tipo

guerrillero. Nos constituimos como una especie de brazo

político del ELN de la época. El núcleo fundamental del

nuevo PDCR creía en la lucha armada, en la necesidad de

ésta. Pensábamos organizarnos como una estructura

político-militar. Las condiciones del país, la lucha de masas,

la resistencia al gobierno de turno, todo ello constituía para

nosotros la necesidad de articular una respuesta que a partir

de las masas pudiera culminar en una victoria

revolucionaria armada...”16 .

Si realizamos un breve repaso de los principales líderes

nacionales de la Juventud Demócrata Cristiana y de su

trayectoria política, tenemos que por lo menos siete de los

jóvenes demócrata cristianos pasan a las filas del ELN mientras

que otros se entusiasman con el proyecto de crear el PDCR17.

Resulta claro, entonces, que el ELN y el PDCR, de alguna

manera, son hermanos mellizos con muchos elementos en

común (aunque cada uno con sus especificidades) y que se

diferencian en parte por sus estrategias: el ELN se vuelca

directamente a las armas, el PDCR no lo hace todavía, aunque

no descarta la idea. El código diferenciador es que el ELN se

apoya en la “teoría del foquismo”, seguro de que su pequeño

grupo guerrillero es el “fósforo en la paja” que va a encender

la revolución; mientras que para el PDCR el objetivo es “una

16. KUAJARA Alberto, entrevista citada en PEÑARANDA, Op. Cit., p. 28.
17. Quienes pasan a la guerrilla son: Antonio Figueroa, Adolfo, Emilio y Fredy Quiroga

Bonadona, Juan José Saavedra, Ricardo Justiniano y Mario Suárez.
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s nueva estrategia que combina lo político y lo militar sin

trasplantes mecánicos de las experiencias revolucionarias

de otros pueblos”, es decir, propone la “lucha de masas”,

que implica a todo el pueblo en una revolución armada,

como afirma su líder Antonio Araníbar18.

En este contexto, los líderes del PDCR, que a su vez

forman parte de la cúpula de las direcciones universitarias

como la CUB y la Federación Universitaria Local de La Paz

(nos referimos a Mario Suárez, Adolfo Quiroga Bonadona,

José Saavedra y Antonio Figueroa), marchan convencidos

a la guerrilla de Teoponte, formando parte de las filas

militares del ELN y abriendo un nuevo debate para todos

los democristianos.

Cuando se conocen los nombres de los guerrilleros

asesinados y, por lo tanto, sale a la luz pública el pasado

demócrata-cristiano de algunos de ellos, las reacciones son

distintas. Jorge Ríos Dalens, dirigente del PDCR, al saber

que varios de los miembros de su partido habían ingresado

a la lucha guerrillera, afirma:

“Queremos anunciar, que en ningún momento la dirección

nacional del PDCR, impedirá que sus miembros tomen una

decisión para ubicarse en su respectivo puesto de combate.

Consideramos que en cada circunstancia histórica existen

una serie de formas de lucha convergentes. La convergencia

se establece en la identidad del objetivo: expulsión de los

imperialistas yanquis y la instauración de un gobierno

popular vanguardizado por la clase obrera (...). Respetamos

profundamente la decisión personal de los camaradas

demócratas cristianos que se adhirieron al ELN...”19.

La actitud del PDC de Remo di Natale es diferente.

Benjamín Miguel, uno de los fundadores del partido, dice:

“Se ha dado a conocer los nombres de los guerrilleros caídos

en Teoponte. Tres de ellos fueron activos miembros del

PDC, sin embargo se alejaron del Partido porque

consideraron que la táctica de lucha debería ser violenta.

Consecuentes con su pensamiento, guiados por su ideal,

los 3 guerrilleros fallecidos gloriosamente y con honor han

18. Antonio ARANÍBAR, citado por PEÑARANDA y CHÁVEZ, Ibid., ps. 30-31.
19. Presencia, 22 de julio de 1970, p. 7.
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demostrado con su muerte que la lucha armada no es aún

posible en Bolivia. Éste es el aporte de Juan José Saavedra,

Adolfo Quiroga Bonadona y Antonio Figueroa han hecho a

la historia...”20.

Indudablemente, la posición del PDC es más crítica frente
a la participación de los guerrilleros, condena la actitud de
los tres ex militantes y toma su muerte como la negación de
cualquier posibilidad de confrontación armada.

A esas alturas, las posiciones están claramente definidas.
El PDCR se consolida cada vez más, adquiere organización
nacional, presencia política y claridad en su perfil
ideológico. A principios de 1970, las ideas de André Gunder
Frank (Desarrollo del Subdesarrollo) y Martha Harnecker
(Los Conceptos Elementales del Materialismo Histórico),
entre otros, están en el seno de sus argumentos ideológicos.
Jorge Ríos Dálenz dice que la búsqueda de una nueva
sociedad implica analizar el problema de la dependencia,
se trata de hacer un frente con la clase obrera, campesinos,
pequeña burguesía urbana e intelectuales revolucionarios

para “romper la cadena de la dependencia” y lograr la
liberación de los pueblos. Se busca un “desarrollo no
capitalista impulsado por un gobierno nacional y popular”,
lo que implica la construcción del socialismo21. En este
documento el autor apela a la participación de los cristianos
en el proceso revolucionario, e intenta explicar por qué
los cristianos deben luchar por el socialismo.

Luego de los intensos eventos sociopolíticos que suceden
en el país, el PDCR da un salto importante en su vida política
al ser uno de los pilares fundadores del Movimiento de
Izquierda Revolucionaria (MIR). En junio de 1971, el MIR
se presenta a las elecciones de la Federación Universitaria
Local de La Paz y las gana22 . Meses más tarde, en septiembre
del mismo año, se funda formalmente el partido con
miembros del PDCR, el Grupo Espartaco (Dulfredo Rua),
algunos “marxistas independientes” (Pablo Ramos, Jaime
Paz) y algunas personalidades disidentes del MNR (como
René Zavaleta).

20. Presencia, 23 de agosto de 1970, p. 6.
21. RÍOS DÁLENZ Jorge, Los Caminos de la Revolución. Partido Demócrata Cristiano

Revolucionario, Ed. Imagen-Federación Universitaria Local, Cochabamba, 1970.
22. Su emblema es un Cristo con un fusil al hombro (Ultima Hora, 3 de mayo de 1971).
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inmediatamente después de su fundación, pues en la misma
época se produce el golpe de Hugo Banzer que no dejaría
ningún espacio a alguna organización de izquierda. La
agrupación política traza una Estrategia Revolucionaria
cuyo eje esta marcado por:

“El objeto político de nuestra guerra insurreccional es la

conformación del Estado nacional boliviano y la liberación

de las clases trabajadoras a través de la construcción del

socialismo por un gobierno popular dirigido por el

proletariado revolucionario”23.

El contenido insurreccional de este documento es evidente,
lo que muestra lo lejos que se había llegado.

Así termina la búsqueda de identidad política del PDCR y
la transición de los jóvenes democristianos a la izquierda. Y
comienza la historia de un nuevo partido que hasta nuestros
días juega un rol central en el escenario político boliviano: el
MIR. Este partido aglutinó en su seno las expectativas de una
generación que vio en él el instrumento para llevar a Bolivia
al socialismo. Un sueño que nunca se le hizo realidad.

23. DNC-MIR, Bolivia, enero, 1972: 21, citado PEÑARANDA, Op. Cit, p. 11.
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En el ámbito internacional, hay que recordar que el
mundo atraviesa por un período de reconfiguración, eco
de la Segunda Guerra Mundial, que ubica a los países en
un nuevo concierto: la instauración de nuevas potencias
como Estados Unidos, la derrota de Alemania y Japón, la
polaridad entre Estados Unidos y la Unión Soviética y el
bloque socialista con la consecuente guerra fría. Es decir,
se constituye un orden mundial particular que tendrá una
larga duración, por lo menos hasta 1989, cuando cae el
Muro de Berlín.

Acontecimientos como la guerra de Vietnam, el asesinato
del presidente estadounidense Kennedy, la llamada crisis
de los misiles entre Estados Unidos y Cuba, el asesinato
del líder negro Matin Luther King, entre otros, le ponen
un dramatismo particular a la década de los 60.

Los movimientos sociales y las reacciones a esta
estructuración mundial no se hacen esperar. La revolución
cultural del hipismo, con sus expresiones en el rock, en la
forma de vestir y en la transformación de los referentes
estéticos son una muestra de ello. Los movimientos

estudiantiles, que brotan en distintos lugares del planeta,

ESCENARIOS

UN MUNDO CONVULSIONADO
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Los Tiempos están Cambiando

Reúnanse aquí por dondequiera que anden
Y admitan que las aguas han crecido
Acepten que pronto estarán calados hasta los huesos
Y si en algo valoran su vida
Empiecen a nadar antes de hundirnos como una piedra
Porque los tiempos están cambiando

Vengan, escritores y críticos que profetizan con vuestras plumas
Y abran bien los ojos, la oportunidad no se repetirá
No hablen demasiado pronto porque la rueda aún está girando
Y no se puede decir a quién señalará
Porque el perdedor hoy será quien gane mañana
Porque los tiempos están cambiando

Vengan, senadores, congresistas, presten atención a la llamada
No se queden en la puerta, no bloqueen el pasillo
Pues aquel que se detenga resultará herido
Afuera hay una batalla bramando
Pronto vibrarán sus paredes, temblarán sus ventanas
Porque los tiempos están cambiando

Vengan, madres y padres de toda la tierra
Y no critiquen lo que no puedan entender
Sus hijos y sus hijas están fuera de su control
Su viejo camino envejece rápidamente
Por favor, apártense del nuevo si no pueden ayudarnos
Porque los tiempos están cambiando

La línea está trazada, la maldición echada
El lento hoy será rápido mañana
Igual que el presente mañana será pasado
El orden se desvanece rápidamente
Y el primero hoy será el último mañana
Porque los tiempos están cambiando

Bob Dylan
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revindican una nueva forma de vida y llaman a la
subversión de diferentes aspectos, desde la cotidianidad
hasta las grandes transformaciones políticas. Los tiempos,
sin duda, están cambiando.

Por su parte, la Iglesia mundial atraviesa un proceso de
aggiornamiento acelerado que intenta dar dinamismo a
una institución paralizada durante varias décadas, cuya
capacidad de respuesta a los nuevos elementos contextuales
es cada vez más deficiente. La disyuntiva eclesial es
“renovarse o morir”, lo que abre una serie de reformas. En
1958 es elegido el Cardenal Angelo Roncalli como Papa,
asumiendo el nombre de Juan XXIII. Su ingreso a la máxima
dirección de la Iglesia Católica marca una nueva época en
la larga historia de la institución más antigua de la
humanidad. A sólo tres meses de su mandato, Juan XXIII
anuncia el advenimiento del Segundo Concilio Vaticano, y
en 1961 lanza la Encíclica Mater et Magistra, dando nuevos
lineamientos a la Iglesia. En octubre de 1962 se inaugura
el Concilio II. De cerca de 2.500 padres conciliares, 670
son de América Latina y 22 de Bolivia. Un año más tarde,
Juan XXIII muere y lo sucede Giovanni Battista Montini,
Paulo VI. En diciembre de 1965 el Vaticano clausura su
Segundo Concilio con una serie de lineamientos nuevos
que marcan ideológica y teológicamente los sucesivos años
de la Iglesia. Se abren nuevas pistas, se crean nuevos
rumbos que darán frutos sólo unos años después.

Este proceso de transformación desde la máxima
jerarquía de la Iglesia está acompañado por experiencias
pastorales innovadoras, particularmente en Europa. Tal es
el caso del nacimiento de los “padres obreros” en Bélgica y
otras formas novedosas de participación cristiana en los
procesos políticos24; los Cristianos por el Socialismo y la
Acción Obrera en Francia25, la evolución de la juventud
cristiana en Francia26, etc.

24. Para el análisis de la experiencia belga de compromiso socio político de los cristianos,
véase HOUTART François, “Nouvelles formes d’engagements socio-politiques des
chrétiens”, in Recherches Sociologiques, Vol. XVI, N.3, 1985.

25. Véase ROUSSEAU André, “Chrétiens pour le Socialisme et Action Catholique
Ouvrière. Deux stratégies socio-religieuses en France”, in Social Compass, XXV, N.
1, 1978.

26. Para el estudio de los jóvenes cristianos que participaron en procesos sociales en los
años 60, véase HERVIEU-LEGER Danièlle, De la Mission à la Protestation, l’évolution
des étudiants chrétiens en France (1965-1970), Ed. Cerf, Paris, 1973.
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palabra. Quizás uno de los momentos más importantes es

la Revolución Cubana en 1959. Esta experiencia abre un

horizonte socialista a todo el continente con gran impacto

en la juventud y en los sistemas políticos. La revolución

socialista deja de ser una idea divulgada en libros soviéticos

y se convierte en una posibilidad histórica real y cercana.

Los movimientos universitarios se hacen sentir. En Tlatelolco,

México, se reúnen cientos de estudiantes que son acribillados

por el Ejército. Se siente una sociedad agitada y en

transformación, surgen movimientos guerrilleros en una

gran cantidad de países latinoamericanos. El continente se

convierte en la manzana de la discordia. Cuba es el ejemplo

paradigmático (tanto para Estados Unidos como para los

socialistas) de que se puede salir del capitalismo para

proponer nuevas opciones, lo que radicaliza las posiciones.

La figura del Che deviene en un emblema. Su fantasma

recorre varios países de la región, pero su cuerpo se instala

en Bolivia. En noviembre de 1966 llega a este país para

conformar un foco guerrillero. Encuentra la muerte, y la

inmortalidad, en octubre del año siguiente en Ñancahuazú.

Las ideas de la revolución y el socialismo se debaten en

universidades, grupos de intelectuales, movimientos

obreros y sociales. El aire que se respira trae nuevas

posibilidades, acciones y propuestas. No son pocos los que

ven la nueva sociedad a la vuelta de la esquina. No son

pocos los que quieren ser hombres nuevos y están

dispuestos a dar la vida por ello.

LA IGLESIA LATINOAMERICANA EN TRANSFORMACIÓN

A partir de los años 50, frente a esa acalorada situación
social, la Iglesia latinoamericana comienza a vivir
importantes transformaciones. La sociedad atraviesa por
cambios en lo político y en lo social; lo rural deja de ocupar
un lugar central, mientras que la urbanización se presenta
con mucha fuerza (en 1925 un 33% de la población era
urbana, en 1945 el 39% y en 1955 el 45%), con nuevos
sujetos y actores sociales. Hay una expansión poblacional
muy importante (en América Latina, de 160 millones de
habitantes en 1950 se pasa a 205 millones en 1960, 45
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millones de habitantes más en sólo 10 años)27. La Iglesia

vive un reacomodo a esta situación, a través de un proceso

lento, paulatino, múltiple y diverso. Como dice Houtart,

hay un desencuentro estructural y cultural entre la Iglesia

y la sociedad28. En el fondo, lo que está en juego es el control

y la influencia de la Iglesia sobre la sociedad:

“La Iglesia se da cuenta que seguir identificándose con el

sistema de control social propio a la sociedad rural era

condenarse a desaparecer, siendo que el continente estaba

en plena urbanización, era esencial para ella reforzar su

presencia en el mundo obrero y las clases medias”29.

Así, para la Iglesia, aparece un nuevo e importante actor
social: el obrero (que en Bolivia serán propiamente los
mineros), que se convierte rápidamente en un objetivo
pastoral. En el caso boliviano, el razonamiento tiene dos
vertientes. Por un lado, el miedo al comunismo ateo que sienta
sus bases y crece en ese grupo. Por el otro, la conciencia que
después de la Revolución Nacional de 1952 hay un nuevo
actor organizado cuyas necesidades religiosas hay que
satisfacer para no quedarse sin feligreses, para que no cambie
de creencias o que se “pierda en la ruta del alcohol”.

Uno de los frutos centrales de esa transformación de los
lineamientos de la Iglesia es poner en cuestión la rivalidad
entre lo religioso (y por tanto la Iglesia misma) y los
problemas sociales (la sociedad). Este es un tema eje del
Concilio Vaticano II, que tiene un eco destacable en la región,
donde la ruptura de esta dicotomía se da a través de la
participación e impulso de la Iglesia a las reformas sociales.
Tal es el caso de Chile con el Cardenal Silva Henríquez o del
Cardenal Evaristo Arns de Sao Paulo, Brasil, entre otros.

En el ámbito institucional, América Latina empieza a
adquirir una personalidad propia. En 1955 se realiza en
Brasil la primera Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano (CELAM), que inicia una tradición de

reuniones episcopales en el continente. La siguiente es la

27. Datos tomados de HOUTART François, “Les effets du changement social sur la religion
catholique en Amérique Latine”, in Archives de Sociologie des Religions, N. 12, juilliet-
décembre, 1961, p. 65-66.

28. Ibid, p. 71-72.
29. TOURAINE Alain, La Parole et le Sang, Politique et société en Amérique Latine, Ed.

Odile Jacob, Paris, 1988, p. 105.
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s Segunda Conferencia Episcopal de Medellín, en 1968,
donde el mensaje progresista y la “opción por los pobres”
se hacen explícitos30 .

Por su parte, en 1957, las Iglesias no católicas, reunidas
en el Consejo Mundial de Iglesias, empiezan una serie de
consultas en América Latina sobre la responsabilidad de
los cristianos en los cambios sociales. Así, en 1962, con la
adhesión de varios otros grupos ecuménicos se da nombre,
en Huampani, Perú, a la Junta Latinoamericana de Iglesia
y Sociedad, que adquirirá la personalidad de Iglesia y
Sociedad en América Latina (ISAL) con una serie de filiales
en distintos lugares del continente. En Bolivia su capacidad
de convocatoria y participación en la política tiene
alcances muy significativos31.

En el Vaticano también comienza la preocupación por lo
social en la región. En 1957 llega al continente una serie de
misioneros provenientes de Europa en la denominada Gran
Misión. En 1967 se realiza en Roma el Congreso Mundial del
Apostolado de los Laicos, donde nacen grupos de compromiso
del laicado con un impulso social significativo. Estamos, de
alguna manera, frente al fin de una época eclesial
(caracterizada por opciones como la Acción Católica, creada,
en el caso boliviano, en 1938 como iniciativa vaticana) y el
nacimiento de una nueva manera de vivir la fe, que se
sintetizará en la Teología de la Liberación. No faltan las
posiciones que proponen que en América Latina se vive la
muerte de una forma de cristiandad y el nacimiento de una
nueva Iglesia: la Iglesia de los Pobres32 . Así, la Teología de la

30. Una visión sintética de la historia del CELAM la encontramos en HOUTART Francois,
“L’Histoire du CELAM ou l’Oubli des Origines”, in Archives de Sciences Sociales des
Religions, N. 62/1, juillet-septembre, 1986.

31. Véase SANTA ANA Julio de, “Du libéralisme à la praxis de liberation. Genèse de la
contribution protestante à la théologie latino-americain de la libération”, in Archives
de Sciences Sociales des Religions, juillet-septembre 1990, N. 71.

32. Tal es el caso de Pablo Richard, quien afirma que el modelo de cristiandad (entendido
como “una forma determinada de relación entre la Iglesia y la sociedad civil, relación
cuya mediación fundamental es el Estado”, véase RICHARD Pablo, Morte das
Cristiandades e nascimento da Igreja, Ed. Paulinas, San Pablo, 1982, p. 9), y estaría
siendo remplazada por una “Iglesia de los Pobres, Iglesia que nace del pueblo, Iglesia
en el pueblo, Iglesia de base, etc. Este modelo de Iglesia busca su relación con la
totalidad social a través de su inserción en los grupos oprimidos y en las clases
explotadas; al mismo tiempo intenta organizar internamente a la Iglesia según relaciones
de fraternidad y servicio” (RICHARD Pablo, A Força Espiritual da Igreja dos Pobres,
Ed. Vozes, Petrópolis, 1989, p. 18).
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Liberación propone a los cristianos “pensar en términos de

praxis sociopolítica y apoyará sus reflexiones en el conjunto

de las ciencias sociales y particularmente en el marxismo.

La liberación se identifica de manera creciente con la

revolución, pensamiento que atrae a los jóvenes

intelectuales radicales que viven la ruptura con el sistema

social tradicional, denunciando la dominación extranjera

y que son atraídos por el espíritu revolucionario del Che

Guevara y de los revolucionarios cubanos”33.

¿Qué es la Teología de la Liberación? Frente al ambiente

revolucionario que se vive en América Latina, comienza a

gestarse un movimiento que cuestiona al cristianismo

tradicional desde el propio cristianismo, elaborando una

relectura de los textos religiosos e incorporando elementos

que provienen del marxismo. De la estructura eclesial de

los años 30 empiezan a surgir, ya entrados los años 60,

movimientos que proclaman que se puede ser

revolucionario y ser cristiano a la vez34. Nacen así las

Comunidades Eclesiales de Base, que reúnen a laicos y

religiosos en reflexiones desde la base sobre la realidad

social a la luz de la Biblia. Surge el método teológico-

pastoral del “ver-juzgar-actuar” y se acuña la idea de la

“opción por los pobres”35.

Después de la experiencia político-religiosa de grandes

sectores de la Iglesia latinoamericana, se inicia un proceso

de reflexión teológica que sistematiza analíticamente lo

sucedido años antes. Un amplio abanico de autores recorre

el continente: Gustavo Gutiérrez (Perú), Rubem Alves, Hugo

Assman, Clodovis Boff (Brasil), Ignacio Ellacuría, Jon

Sobrino (El Salvador), Segundo Galilea, Rolando Muñoz

(Chile), Rubén Dri (Argentina), Enrique Dussel, Carlos Bravo

(México), Juan Luis Segundo (Uruguay), Samuel Silva Gotay

33. TOURAINE, Op. Cit., p. 109.
34. Una lectura histórica del proceso de transformación de la Iglesia latinoamericana la

encontramos en DUSSEL Enrique, Historia de la Iglesia en América Latina, Ed. USTA,
Bogotá, 1984. Para una visión panorámica del surgimiento de esta perspectiva político-
religiosa, véase también SILVA GOTAY Samuel, El Pensamiento Cristiano
Revolucionario en América Latina y el Caribe. Implicaciones de la teología de la
liberación para la sociología de la religión, Ed. Huracán, Puerto Rico, 1989.

35. Véase PIXLEY Jorge e BOFF Clodovis, Opçao pelos Pobres, Ed. Vozes, Petrópolis,
1987. Una reflexión teológica sobre el tema la encontramos en BOFF Clodovis, Teologia
e práctica. Teologia do Político e suas mediaçoes, Ed. Vozes, Petrópolis, 1993.
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s (Puerto Rico), etc. La literatura de esta corriente teológica
es amplia y diversa, pero se puede decir que uno de los
textos fundadores es, a principios de los 70, Théologie de
la libération – perspectives de Gustavo Gutiérrez36.

De las distintas perspectivas, según Michael Lowy, se
puede detectar los siguientes principios básicos de la
Teología de la Liberación:

1. La lucha contra la idolatría (no contra el ateísmo)

    como principal enemigo de la religión.

2. La liberación histórica como anticipación de la

    salvación final en Cristo, el Reino de Dios.

3. La crítica de que la teología dualista tradicional es el

    producto de la filosofía griega platónica y no de la

    tradición bíblica, en la que la historia humana y

    divina son distintas pero inseparables.

4. Una nueva lectura de la Biblia, con atención al Éxodo,

    considerado como paradigma de la lucha por la

    liberación de un pueblo esclavizado.

5. Una aguda denuncia moral y social del capitalismo

    como pecado estructural.
6. El recurso al marxismo como instrumento social-

    analítico.

7. El desarrollo de comunidades cristianas de base entre

    los pobres como una nueva forma de Iglesia y

     alternativa a la vida individualista del capitalismo37.

A la vez, ante un panorama de radicalización de las

propuestas político-religiosas y la instauración de políticas

autoritarias y dictatoriales en el continente, comienzan a

aparecer mártires cristianos revolucionarios en distintos

lugares de la región. El caso más significativo es el del

sacerdote Camilo Torres en Colombia, quien luego de

realizar estudios en Europa vuelve a su país y se siente

llamado a ingresar a la guerrilla para defender los intereses

populares. Es el inicio de la apelación a la violencia armada

para la construcción del socialismo justificada desde los

valores cristianos. En febrero de 1966, Camilo Torres es

36. GUTIÉRREZ Gustavo,Théologie de la Libération: perspectives, Ed. Lumen Vitae,
Bruxelles, 1974.

37. LOWY Michael, The War of Gods, Religion and Politics in Latin America, Ed. Verso,
London, 1996, p. 35.
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s asesinado por el Ejército38 . A esta figura se suman varias

otras experiencias en América Latina. Comienza, así, el

nacimiento de un cierto tipo de heroísmo cristiano-

revolucionario y de una historia martiriológica que abre

nuevas perspectivas político-religiosas39.

Vemos hasta aquí la confluencia de por lo menos cuatro

elementos constitutivos de la Teología de la Liberación:

una experiencia intensa de comunidades religiosas que

comienzan a vivir una praxis distinta, la sistematización

teológica y su correspondiente literatura reflexiva, el

surgimiento de mártires que encarnan la nueva propuesta

y una apertura del aparato eclesial que permite, y en

algunos casos como el brasileño promueve, espacios

significativos de crecimiento y práctica de dicha propuesta.

En todo caso, lo que nos interesa constatar es el panorama

global de cambio dentro de la Iglesia que, al “combinar las

dos exigencias: el hambre de Dios y el hambre de pan”40,

abre las posibilidades de nacimiento de grupos radicales,

como los cristianos que analizamos en el caso boliviano.

TENSIONES EN EL SENO ECLESIAL BOLIVIANO

La Iglesia en Bolivia juega un rol central en los procesos

políticos y sociales desde la llegada de los españoles al

continente hasta nuestros días. El país tiene una elevada

adhesión al catolicismo (aunque en los últimos años va

disminuyendo poco a poco) y el artículo tercero de la

Constitución Política del Estado reconoce y sostiene la

religión católica (dejando abierta la libertad de culto).

En los años 50, nos encontramos con una Iglesia

tradicional que tiene centrada su acción en la misión de

ser guía espiritual. El Concilio Vaticano II tiene un

38. Véase HOUTART Francois et ROUSSEAU André, L’Eglise et les Mouvements
Révolutionnaires, Ed. Vie Ouvrières, Bruxelles, 1972.

39. La experiencia del martirio es una piedra angular para la Teología de la Liberación.
Enrique Dussel dice que existieron en América Latina más mártires cristianos que en
la resistencia al Imperio Romano. Una síntesis se encuentra en MARINS José,
TREVISAN Teolide y CHANONA Carolee, Memoria Peligrosa. Héroes y Mártires
en la Iglesia Latinoamericana, Ed. C.R.T., México D. F., 1989.

40. TOURAINE, Op. Cit., p. 118.
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importante impacto en la Iglesia local que comienza un
proceso de transformación acelerada, que comentaremos
brevemente en las páginas que siguen.

Desde la Revolución de 1952 hasta 1964, es decir,
durante el período movimientista, la Iglesia no se pronuncia
significativamente sobre los importantes acontecimientos
socio-políticos que suceden en el país. Esto es así, entre otras
cosas, por la vigencia del sistema de Patronato Nacional,
herencia del Real Patronato, que estipula la intervención
del Estado mediante ternas en los nombramientos
episcopales que tenían que ser enviadas a Roma para la
decisión final, lo que implicaba cierta ingerencia del Estado
en la Iglesia. El Patronato Nacional fue suprimido en 1961,
lo que dio mayor movilidad a la Iglesia con respecto a su
relación con la administración estatal41.

La Conferencia Episcopal Boliviana se crea en 1962. Esto
hace que la Iglesia empiece a actuar como cuerpo mejor
estructurado a nivel nacional, aunque esa tarea es inicial
y todavía carece de capacidad de aglutinación de las
distintas diócesis del país.

La Iglesia pre-conciliar identifica como las principales
dificultades al comunismo ateo, la indiferencia religiosa,
el protestantismo, las supersticiones y prácticas paganas42.

La disminución progresiva de sacerdotes y la crisis
estructural de vocaciones (en 1888 habían 138 sacerdotes
seculares bolivianos en la diócesis de La Paz; en 1968, sólo
2943), hacen que se realice un llamado a la Iglesia mundial

para nutrir al país con misioneros extranjeros. El fruto de

41. ROSAZZA Teresa, La Iglesia boliviana durante los regímenes militares (1964-1982),
fotocopias, La Paz, 1996, p. 5.

42. "Bolivien”, Pro Mundi Vita, 1965, N. 8, p. 37.
43. La dramática disminución se presenta de la siguiente manera:

 Año        Sacerdotes bolivianos seculares en La Paz
1888 138
1898 122
1908 102
1918  90
1928  74
1960  39
1968  29

Según la proyección realizada en 1968, a ese ritmo para 1990 la arquidiócesis de La
Paz no debería contar con sacerdotes nativos. (PONCE Jaime y UZÍN Oscar, El clero
en Bolivia, Ed. IBEAS, La Paz, p. 10).
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s ese llamado es que el rostro de la Iglesia en los años 60 es

mayoritariamente exógeno, como se muestra en el siguiente

cuadro:

En Bolivia, en 1968, hay en total 913 sacerdotes. Como
se observa en el cuadro, a partir de los años 50 empieza
una importante migración de religiosos extranjeros. Éstos,
a finales de los 60, representan el 78% de la población
sacerdotal. Es interesante destacar que de los sacerdotes
que llegan a Bolivia, la mayoría pertenece a órdenes
específicas (716, mientras que los seculares son 197), lo
que les da un carisma y un modo de actuar particular ligado
a su propia subestructura, distinta a la del clero secular.
Las familias religiosas más numerosas en la época son los
franciscanos, jesuitas, redentoristas, salesianos y oblatos45 .
Los sacerdotes proceden mayoritariamente de Estados
Unidos y España (más del 50%)46 , lo que implica que cada
sacerdote que llega a Bolivia está marcado por el contexto
de su país de origen y por su orden religiosa.

La Iglesia de la época posee una importante red de
instituciones católicas que abarcan distintos campos: los
movimientos de jóvenes (Juventud Obrera Católica y
Juventud Universitaria Católica), Acción Católica, centros

de educación (varios colegios privados, universidades y

44. Fuente: “Estudio sobre el clero en Bolivia. Nota Especial”, Pro Mundi Vita, 1969, p. 2
y PONCE Jaime y UZÍN Oscar, Op. Cit.

45. PONCE y UZÍN, Ibid., p. 6.
46. ALONSO Isidoro (Ed.), La Iglesia en Perú y Bolivia, Ed. FERES-OCSHA, Madrid,

1961, p. 197.

Bolivianos Extranjeros

Sacerdotes en Bolivia44

          Año               Orden    Total    Secular  Orden    Total  TOTAL

  1950  204   ?   -  21 223      244      448

  1960  193  22 215  45 482      527      742

          1964  172  30 202 100 513      613      815

  1968  150  47 197 205 511      716      913

Secular
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seminarios), centros de información (como el periódico

Presencia, la radio Fides, etc.), organizaciones de asistencia

(hospitales, orfelinatos), organizaciones de desarrollo

(cooperativas), etc47. La Iglesia, de diversas maneras, se

encuentra en el seno de la sociedad boliviana.

En cuanto a la cuestión teológica se refiere, el Concilio

Vaticano impacta significativamente a la Iglesia en Bolivia:

genera una “crisis de identidad, un buen número de

sacerdotes se laicizan y otros abandonan los conventos.

Las vocaciones sacerdotales disminuyen dramáticamente

y se cierran noviciados y seminarios. Estos factores crean

una cierta desestructuración de la Iglesia boliviana”48. Por

otro lado, a nivel ideológico, la Iglesia después del Concilio

enfrenta nuevos desafíos que le obligan a tomar posición

en momentos particularmente delicados en el país, como

la guerrilla de Teoponte, el gobierno de Torres, el golpe de

Banzer, etc.

La Iglesia se encuentra en un proceso acelerado de

modificación de sus perspectivas en distintos niveles. El

Concilio Vaticano II demanda a los clérigos nacionales una

“aplicación” de las nuevas reflexiones que circulan en los

pasillos romanos. La instancia más cercana y que sirve de

mediación entre Roma y América Latina es la Segunda

Conferencia General del Episcopado Latinoamericano en

Medellín (1968) que, de alguna manera, explicita cierta

práctica eclesial que se venía desarrollando en el país, y

abre nuevos caminos de reflexión más concretos con

respecto a la realidad del continente (por ejemplo, para el

análisis, se substituye la pareja “subdesarrollo-desarrollo”

por “dependencia-liberación”)49. La Iglesia latinoamericana

en su conjunto atraviesa un proceso de reconstitución,

afectada por eventos como la Revolución Cubana (1959),

las dictaduras latinoamericanas y su agresión a la Iglesia

(Brasil, 1964), la participación de Camilo Torres en la

47. LAVAUD Jean Pierre, Mobilisation non-violente contre dictature martiale en Bolivie.
La grève de faim des femmes des mines (1977-1978), fotocopias, Lille, 1998, p. 103.

48. ROSAZZA, Op. Cit., p. 6.
49. La Iglesia de Bolivia…, p. 38.
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s guerrilla y su muerte (Colombia, 1966), el crecimiento de

los movimientos revolucionarios armados en distintos

países, la muerte del Che (Bolivia, 1967), etc.

Estos acontecimientos internacionales unidos a la

especificidad boliviana hacen que surjan grupos y discursos

progresistas del interior mismo de la Iglesia. Como veremos

luego, el caso de la Juventud Universitaria Católica es

particularmente ilustrativo. Pero la experiencia no termina

ahí, también está el caso de los “sacerdotes de las minas”,

el grupo Iglesia y Sociedad en América Latina (ISAL), el

propio discurso oficial de la Iglesia, etc.

Con respecto a la cuestión minera, la pastoral no se

modifica significativamente en este importante sector de

la sociedad boliviana sino hasta 1952, año en el cual llegan

varios misioneros oblatos que se hacen cargo de las

parroquias de los centros mineros de Llallagua, Siglo XX y

Catavi. Como veremos en otro apartado, la inquietud

primaria de los misioneros es el alcohol y el ateísmo

comunista, que son los principales enemigos contra quienes

hay que pelear: “‘Modernización’ significa en aquellos

momentos una atención sacerdotal menos rutinaria, una

mayor preocupación por la formación religiosa, un esfuerzo

por formar la Acción Católica Obrera como línea de choque

anticomunista, un recurso a los medios de comunicación

(Radio ‘Pio XII’)”50.

La vida cotidiana de los mineros, económica y

socialmente trágica por las agresiones del gobierno, y una

serie de elementos hacen que en pocos años se cree el grupo

de los “sacerdotes mineros”. Éstos se desplazan lejos del

punto inicial y se convierten en aliados políticos y

estratégicos de los mineros, participan activamente en la

defensa de los derechos de los trabajadores, apoyan a sus

líderes y sus reivindicaciones y buscan convenios con el

Gobierno para mejorar su situación de vida. Se da un

tránsito de la “conciencia social” a la “‘conciencia política’”

descubriendo las verdaderas causas de la situación y

buscando soluciones más apropiadas que la simple

asistencia. Los resultados fueron evidentes: si antes la

50. Ibid., p. 41.
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Iglesia jugaba el rol de ‘gendarme del orden’ frente al

Sindicato, ahora se había puesto al servicio de los pobres;

de un enfrentamiento injustificado había pasado a la

evangélica solidaridad; si antes el aparato eclesiástico servía

de polea de transmisión al Estado, ahora tomaba sus

distancias del Poder y se convertía en tribuna del pueblo”51.

Los “sacerdotes mineros” entran, así, rápidamente en

el escenario público nacional, se convierten en la voz de

los mineros y en uno de sus interlocutores frente al Estado.

En 1965 envían una carta a los co-presidentes Ovando y

Barrientos denunciando “las medidas injustas tomadas

contra los pobres”. La carta cuenta con el respaldo de los

Obispos Manrique y Abel Antezana y del Cardenal Maurer.

A partir de 1966 comienza un proceso de articulación de

los distintos sacerdotes, religiosos y laicos que trabajan en

las minas en busca de una acción común, lo que da como

fruto una serie de acciones de repercusión nacional. La

reacción estatal no se hace esperar, las radios católicas de

los centros mineros invadidas y cerradas en distintas

ocasiones, hay varias acusaciones de intromisión en asuntos

que no involucran a la pastoral religiosa y, finalmente, se

expulsa a algunos sacerdotes. Un fruto concreto de la

experiencia es la fundación del ISAL, que se convierte en

una plataforma de discusión ideológica nutrida, en parte,

por el caso minero. En ISAL convergen sectores de la

izquierda, intelectuales, universitarios y obreros, como

veremos en el siguiente capítulo.

En el ámbito institucional, los cambios son también

importantes: se realizan “cursos de pastoral” en los que se

cuestionan los problemas internos de la Iglesia; se vuelca

los ojos hacia la pastoral indígena, traduciendo el Nuevo

Testamento al aymara e integrando a campesinos al

diaconado; se organizan encuentros de colegios católicos;

se crean centros de educación e investigación (ERBOL,

Escuelas Radiofónicas de Bolivia; CIPCA, Centro de

Investigación y Promoción del Campesinado; DESEC,

Desarrollo Social y Económico, etc.).

51. Ibid., p. 42-43.
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s Por su parte, los padres Dominicos fundan el Instituto

Boliviano de Estudios y Acción Social (IBEAS, 1966). Con

un espíritu más progresista que el anterior, los padres

Oblatos crean el Centro de Desarrollo Integral (CEDI, 1969),

que realiza varios encuentros de cristianos y marxistas así

como publicaciones particulares sobre el tema.

Oficialmente, la Iglesia crea el Secretariado Nacional de

Estudio y Acción Social en 1966, directamente manejado

por padres como Mauricio Lefebvre, José Prats, Pedro Negre

y otros, es decir, los curas progresistas de la época. Desde

esa trinchera, se elaboran documentos de análisis y

evaluación de la situación política y social del país, tomando

clara opción por medidas políticas de izquierda y apoyando

las reivindicaciones mineras52 .

La jerarquía de la Iglesia juega también un importante

rol en este proceso. Un breve repaso de los títulos y fechas

de los mensajes pastorales de la época da cuenta de ello:

52. Uno de los documentos particularmente significativos es “La Iglesia en Bolivia y el
Desarrollo Integral” (agosto, 1968), en el que, por ejemplo, se apoya la nacionalización
de la Gulf. Véase La Iglesia en Bolivia..., p. 51.

1965     “El cristiano y lo temporal”

                 (Monseñor Armando Gutiérrez)

1968     “La Iglesia en Bolivia y el desarrollo

    Integral”

    (Conferencia Episcopal de Bolivia CEB)

1969               “Mensaje en la fiesta del Trabajo” (CEB)

1970    “Un nuevo Cristianismo para una nueva

    Bolivia”

    (Monseñor Manrique)

1970    “Mensaje sobre la opresión y la

    liberación” (CEB)

1970    “Doctrina sobre la empresa católica”

   (Cardenal Maurer)

1970    “Una nueva política para Bolivia”

   (Monseñor Manrique)
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Tanto el contenido como la intensidad de los

documentos muestran que la Iglesia tiene necesidad de

reaccionar y reubicarse frente a los nuevos

acontecimientos. Incluso en la alta esfera eclesial, los

lineamientos ideológicos abren espacios simbólicos que

hasta entonces habían estado cerrados. En 1967, momento

crítico por la presencia del Che en Bolivia, si bien una

importante parte de la Iglesia condena todo tipo de

violencia armada, Monseñor Gutiérrez argumenta que la

paz se la debe conquistar por la restauración de la justicia.

En 1970 se admite prudentemente la posibilidad de la

compatibilidad de algunos aspectos del socialismo con el

cristianismo y en 1971 el Cardenal Maurer emprende una

campaña para traspasar el patrimonio eclesiástico al

servicio de los pobres.54

Sin embargo, este rostro de la Iglesia no esta desprovisto

de conflictos internos y de tendencias contradictorias. Uno

de los puntos más conflictivos y de encuentros apasionados

en el discurso es el tema de la violencia versus la no

1970      ”El Socialismo y la Iglesia en Bolivia”

    (Monseñor Manrique)

1971                “Nuestro compromiso cristiano al

    servicio de los pobres”

    (Cardenal Maurer)53

53. La Iglesia en Bolivia..., p. 55-56. Por ejemplo, el Arzobispo Jorge Manrique dice en
1970: “Es especialmente urgente, en Cristo-Luz, que el derecho personal a la vida, y a
una vida cada vez más humana, sea respetado y promovido en los barrios pobres, entre
los campesinos, y particularmente en todo nuestro pueblo indígena, porque éstos son
los elementos de nuestra patria que sufren más el flagelo de la despersonalización” (p.
5-6). Más adelante condena el colonialismo internacional y el colonialismo interno
que oprime al pueblo: “unos bolivianos devoran a otros. Así, elementos privilegiados,
sean personas o grupos, se aprovechan de los sectores desposeídos para su propio
enriquecimiento (...). Ante esta situación, el clamor universal de nuestro pueblo es el
exigir la liberación total” p. 15. “Cristo-Esperanza es el único liberador permanente de
nuestro pueblo en su marcha histórica (...). Debemos buscar constantemente la liberación
total en Cristo-Esperanza, libertador Divino. Precisamente hoy, en uno de los períodos
más importantes y más difíciles para nuestro pueblo, es urgente que los cristianos
colaboremos con todo nuestro esfuerzo y sacrificio a la liberación de nuestro pueblo. Y
la victoria será nuestra en Cristo-Esperanza...” p. 19-20. MANRIQUE Jorge, Un nuevo
cristianismo para una nueva Bolivia. Carta Pastoral, Ed. Talleres Gráficos, La Paz,
mayo, 1970.

54. La Iglesia en Bolivia..., p. 56.
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s violencia y su relación con el cristianismo. La pregunta es:

¿puede un cristiano usar la violencia para combatir la

injusticia? Las distintas respuestas a la complicada

interrogante abren un espacio simbólico que obliga a tomar

posición y a clarificar las ideas. Aparecen, así, quienes

equiparan la violencia al cristianismo (para Néstor Paz

Zamora, el mejor representante de este discurso, Dios

mismo, usó la violencia, por tanto es legítima), los que

condenan la violencia pero también condenan la injusticia

(los sacerdotes del ISAL y algunos comunicados de la Iglesia

oficial) y, finalmente, los que condenan completamente la

violencia, retomando la idea de que el cristiano no tiene

nada que hacer con ella (un sector de la Iglesia y,

particularmente, los grupos más conservadores, como la

Liga Anticomunista, la Asociación de Profesores de Religión

–liderizada por Pedro Martínez, quien “denuncia”

constantemente la “infiltración comunista” en la Iglesia–,

y otros que se manifiestan constantemente a través de

“solicitadas” en la prensa local).

Con lo hasta aquí expuesto no se quiere decir que el

clero asume en bloque una posición progresista. Lejos de

esto. De hecho a los pocos meses de esta experiencia

empezaron importantes conflictos que hicieron que los

obispos quitaran todo apoyo a ISAL (calificándolo de

movimiento que no tiene nada que ver con la Iglesia

Católica55) y cierren el Secretariado Nacional de Estudios

y Acción Social. Ante las protestas del ISAL contra el Nuncio

en sentido de que éste se intrometía en asuntos de la Iglesia

boliviana, los jerarcas dieron todo su apoyo a la Nunciatura

y condenaron la voz del ISAL56. En la jerarquía la visión

tampoco es homogénea, mientras unos obispos condenan

55. Dice el Comité Permanente de la CEB: “ISAL tiene origen protestante; no es un
movimiento oficial de ninguna Iglesia; no cuenta con la aprobación del Vaticano ni la
de los Obispos de Bolivia; cuanto digan los sacerdotes que militan en ISAL es a título
personal” (Presencia, 21 de noviembre de 1970).

56. Dice, por ejemplo, el Obispo de Oruro, Monseñor René Fernández: “Este pequeño grupo
de sacerdotes al que se les han unido algunos dirigentes sindicales, unas cuantas religiosas
y un pastor protestante, no representan el sentir del clero ni del pueblo cristiano de Bolivia.
Todos los sacerdotes que han firmado esta carta y el documento que salió en PRESENCIA
–se refiere al documento de crítica al Nuncio– son extranjeros y de ninguna manera
pueden ser nuestros representantes. Lo único que hacen en el país es crear confusión y
problemas” (12 de diciembre de 1970). La Iglesia en Bolivia..., p. 74.
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y realizan un “complot” contra todo movimiento

progresista dentro de la Iglesia (empezando por el

desmantelamiento de ISAL), otros los apoyan

fervientemente (tal es el caso de Monseñor López de Lama,

quien renuncia irrevocablemente por la falta de confianza

de la Conferencia Episcopal Boliviana).

Este proceso de inestabilidad y reacomodo de posiciones

en la Iglesia boliviana es un reflejo de lo que acontece en

el país. Con el golpe de Estado de Banzer, en agosto de

1971, cambia el rayado de la cancha como lo veremos en

el siguiente capítulo. Mauricio Lefebvre, uno de los líderes

del ISAL, es asesinado el mismo día del golpe, varios

sacerdotes tienen que salir exilados y otros son tomados

presos. La Iglesia redefine su relación con el Estado, el

Presidente Banzer denomina a su gobierno un Gobierno

Católico, se allanan instalaciones de la Iglesia, etc. En

resumen, se cierra una etapa y comienza otra. Nuevos

cantos marciales suenan en Bolivia.
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CAPÍTULO III

SOLUCIONES

“Pero qué valen las dudas frente
a unas cuantas certezas...”

Carlos Monsiváis
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No es difícil imaginar a Néstor Paz acomodando su
mochila para emprender la última experiencia fundamental
de su vida: la guerrilla. Seguramente eligió cuidadosamente
cada una de las cosas que tenía que llevar consigo, no más
de lo que su cuerpo podía cargar, y entre todo, una cruz y
una Biblia. No es difícil imaginarlo escribiendo la última
carta a sus padres, donde explica las razones de su decisión;
redactando su declaración donde justifica el porqué del
uso de las armas; o dando el último beso a Cecilia, a quien
pensaba dejar sólo por unos meses, hasta que la revolución
triunfe en el país.

A mediados de julio de 1970 empieza la guerrilla y
Néstor es uno de sus integrantes. El joven seminarista que
partió de Sucre persiguiendo al sacerdocio y luego fue a
Santiago para compartir con obreros y estudiantes de
teología, decide que el camino hacia el cristianismo es la
revolución socialista.

Ahora, su principal proyecto de vida gira alrededor de
la liberación del pueblo, el socialismo y la revolución.
Afirma en su carta de despedida que “no importan nuestras

vidas, si conseguimos que esta Latinoamérica (...) sea

ACTORES

NÉSTOR PAZ ZAMORA EN TEOPONTE:
BIBLIA Y GUERRILLA
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es territorio libre”; “[queremos] devolverle dignidad al

hombre deshumanizado”; “defender a la mayoría...”;

“[conocemos] la violencia del desorden establecido, pero

estamos dispuestos a liberar al hombre...”; “victoria o

muerte”1.

Para instaurar el socialismo, Néstor apela a la violencia

como una alternativa. En su carta de despedida critica

fuertemente a los líderes eclesiales que:

“[leen] largamente el Evangelio (...) mientras el rebaño se

debate en la soledad y el hambre. A eso llaman ‘no

violencia’, paz, Evangelio. Lastimosamente son los fariseos

de turno (...).

Por eso tomamos las armas. Para defender a la mayoría

analfabeta y desnutrida de la explotación de una minoría,

para devolverle dignidad al hombre deshumanizado (...).

Sabemos que la violencia es dolorosa porque sentimos en

carne propia la represión violenta del desorden establecido,

pero estamos dispuestos a liberar al hombre porque lo

consideramos hermano. Somos el pueblo en armas, es el

único camino que nos queda (...).

Dicen que la violencia no es evangélica, pero que recuerden

a Yavé matando a los primogénitos egipcios para liberar

de la explotación a su pueblo (...).

Dicen que están con la ‘no-violencia’, entonces que actúen

claramente y se pongan al lado del pueblo. Entonces el

rico, el gorila, les pedirán como a Cristo, su vida (...)

Creo que levantarse en armas es el único modo eficaz de

proteger al pobre de la explotación actual y generar un

hombre libre”2.

Para Néstor la “no violencia” está ligada al alto clero

(Cardenales, Obispos, etc., y al falso cristiano en general).

Acusa a los “no violentos” de estar a favor de los ricos, de

coadyuvar a la explotación por una minoría.

Abre una importante división entre los “falsos

cristianos” y los “verdaderos cristianos”:

1. PAZ ZAMORA Néstor, “Cartas de despedida”, en ASSMANN Hugo (Ed.), Teoponte,
una experiencia guerrillera, Ed. Cedi, Oruro, 1971, p. 164-170.

2. Ibid., p. 164-5.
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“Basta de lánguidas caras de beata; el látigo de la justicia

tantas veces traicionada por limpios señores, caerá sobre

el explotador, ese falso cristiano que se ha olvidado que la

fuerza de su amor debe llevarlo a liberar al prójimo del

pecado, es decir de toda carencia de amor (...)

El deber de todo cristiano es ser revolucionario. El deber

de todo revolucionario es hacer la revolución”3 .

Para justificar la violencia revolucionaria, acude a la línea
evangélica y a Yavé, quien la utilizó para la liberación. La
violencia es la única manera eficaz de hacer justicia al pobre.
Tomar las armas para Néstor es estar en el camino de Jesús.

En su discurso, la argumentación que justifica la
violencia es básicamente religiosa y muy poco política;
acude mucho a la Biblia y a metáforas evangélicas. El debate
violencia/no-violencia está centrado básicamente en el
ámbito religioso, y el principal representante de la postura
“no-violenta” es la Iglesia jerárquica.

También hay que destacar que se habla de violencia en
dos niveles, primero “violencia interior y violencia sobre
el explotador después”. La transformación personal en el
Hombre Nuevo, como lo veremos, implica violencia interior;
y la transformación social, violencia exterior y estructural.
El cambio social y el cambio personal van de la mano y la
acción violenta es similar en cada caso.

Néstor está convencido de que su lucha revolucionaria
está vinculada a la historia sagrada de liberación: “la lucha
de liberación se arraiga en la línea profética de la historia
de la Salvación”4. Tiene certeza de que Dios está en la tierra
(“Jesús entre nosotros”) y que, por tanto, hay que intervenir
en el ámbito político para luchar contra una estructura
que no permite la libertad del hombre y del pueblo, y
buscar una sociedad “amorosa” donde la Ley de Dios sea
la que reine. En este sentido, luchar por la Revolución es a
su vez luchar por el Reino de Dios.

Esa lucha es cristiana. Si se ha tomado ese camino como
opción de vida, se debe ir hasta el final, debe ser una
“entrega total” a Cristo. Por eso, se vence o se muere en el

3. Ibid., p. 166-167.
4. Ibid., p. 165.



86

So
lu

ci
on

es



87

Soluciones
intento, pero no se puede dar un paso atrás. El slogan
“Victoria o Muerte” cabe muy bien en este discurso, pero
de una manera resignificada: es la lucha hasta la victoria
porque es la opción de Jesús.

En el Diario de Néstor en Teoponte, la muerte aparece
cada vez más cercana. En las últimas páginas escribe casi
con conciencia total de que se está entregando a Dios,
viviendo su “viernes” de crucifixión. En un momento dado,
la muerte se convierte en una necesidad para acceder a
“la plenitud y a una nueva dimensión”, llegar al Padre y
vivir el “ven señor Jesús”:

“Aunque me muera sé que estoy unido a ti [Cecilia]. La

Resurrección hoy tiene un sentido real en mi vida. Y ya no

sólo una ‘verdad’” (30 de julio, p. 27)5.

“‘Vitalmente’ estoy pasando de la idea ‘muerte’ como

disminución a la realidad ‘muerte’ como plenitud y paso a

una nueva dimensión. No la busco, ni mucho menos, pero

si viene la esperaré con la serenidad y tranquilidad que se

merece tal momento e incluso le pediré que les avise que

he pasado al Padre, que el ‘ven Señor Jesús’ se ha hecho

realidad en mí” (12 de agosto, p. 59).

“En cualquier momento ‘te vas’. Si te hieren te tendrán que

dejar lo más seguro posible pero te quedarías al fin

dispuesto a que te encuentre el ejército y te remate. Pero

hay que pensar que la suerte de la columna o la Revolución

no puede estar dependiendo de la vida de uno de nosotros,

por valiosa que sea (...). No sé, creo que no he de morir,

tengo ese presentimiento y si he de morir, quiero que sea

una muerte cargada de contenido, que provoque ondas de

repercusión y haga más ‘oídos receptivos’ para luchar por

la felicidad del hombre. De eso estoy consciente y

convencido que lo lograremos” (29 de agosto, p. 83-85).

“Ninguna muerte es inútil si su vida ha estado cargada de

significado y eso, creo que es válido con nosotros” (12 de

septiembre, p. 97).

La muerte también es un medio para alcanzar la Tierra
Nueva, ese lugar místico donde reinan el amor y el Señor.
A esa altura, la muerte es casi imprescindible, es el medio

5. Para facilitar la lectura, después de cada cita del Diario de Néstor se indica la fecha y la
página. Las citas están tomadas de: PAZ ZAMORA Néstor, Cartas a Cecilia, Diario
de Campaña, Ed. El País, Santa Cruz, 1995.
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rito por el cual necesariamente tiene que pasar para llegar

a lo que siempre ha deseado: estar en la presencia de Dios.

Los referentes como “tierra nueva” o cielo aparecen

como un espacio sagrado al que se accede a través de la

muerte, son un lugar de Dios: “Si la muerte me sorprende

les espero en la tierra nueva amando plenamente (…).

Creemos en una Tierra Nueva, donde el amor sea la ley

fundamental, eso sólo se consigue rompiendo los viejos

moldes basados en el egoísmo”6. “Chau, Señor quizás hasta

tu cielo, esa tierra nueva que tanto ansiamos” (12 de

septiembre, p. 97).

Quien concretiza este proyecto social e individual es el

Hombre Nuevo (HN). Esta idea viene claramente del Che

Guevara, quien en sus escritos insiste en la necesidad de la

creación de un HN; pero, a la vez, es una nueva versión de

la antigua noción bíblica que ve al hombre nuevo como el

nuevo cristiano. Esta idea cala profundamente en la juventud

de la época y se convierte en una aspiración colectiva. En

Néstor es particularmente interesante porque su

construcción apela no sólo a lo recibido del Che sino a su

propio aporte en términos de ser un hombre nuevo cristiano.

Néstor no sólo habla del HN sino también menciona  al

hombre viejo y le atribuye características específicas. En su

carta de despedida utiliza los términos más explícitamente:

“Creemos en un ‘hombre nuevo’, liberado por la sangre y

resurrección de Jesús. Creemos en una Tierra Nueva donde

el amor sea la ley fundamental, eso sólo se consigue

rompiendo los viejos moldes basados en el egoísmo. No

queremos parches. No se puede poner un remiendo nuevo

en tela gastada, ni se echa vino nuevo en odres viejos. La

conversión implica violencia interior primero y violencia

sobre el explotador después (...)

“Creemos en un hombre que vale por lo que es, no por lo

que tiene. En un hombre liberado enteramente, que viva y

construya una estructura donde pueda amar”7.

6. PAZ ZAMORA, “Cartas de despedida”, en ASSMANN (Ed.), p. 166-170.
7. Ibid. p. 166.
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Esta idea, en teoría, es vivida por Néstor en plena

guerrilla de la siguiente manera:

“Quisiera crecer hondo y calar profundo en la ‘vida’ y en

el ‘hombre’, quisiera llegar a humanizarme totalmente; es

la vocación de mi vida y en definitiva nuestra realización”

(30 de julio, p. 27).

“Tuvimos dos choques favorables contra el ejército, pero

se me replanteó toda mi cosmovisión. Problema de la

violencia, la entrega del sentido de la lucha, de la validez

de mi sacrificio, de la eficacia de nuestra tropa, etc. y en el

fondo tu ausencia. Lo pensé, me amargué, pero crecí. Fue

bien duro dejar un molde del ‘hombre viejo’ para cambiarlo

por otro de un ‘hombre nuevo’. Todo crecimiento implica

dolor. También no estar en la certeza de que estos sean los

caminos del Señor” (1 de agosto, p. 31).

“Me alegra saber que toda mi anterior formación y lo que

contigo aprendimos está sirviendo para humanizarnos. Creo

que eso es notorio y me alegra, no por vanidad, repito,

sino porque es un servicio fundamental ineludible que hay

que hacer a los demás: demostrar con la ‘vida’, ejemplo, lo

que uno piensa y quiera y tener un ánimo parejo igual,

alegre y constructivo en la buena como en la mala; eso

significa un gran dominio personal, un paso fundamental

hacia el Hombre Nuevo” (11 de agosto, p. 53-55).

“Mi vida con el Señor 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” (18 de agosto, p. 71).

Néstor siente que está llamado a ser un hombre nuevo,
es la vocación de su vida, quiere dejar el hombre viejo que
tiene en sí, con un dominio personal, dando ejemplo de
vida, poniéndose al servicio de los demás y humanizándose
totalmente, ese proceso implica crecimiento y por lo tanto
dolor.

La idea del hombre nuevo tiene varias dimensiones:

a)El cristianismo. Hay una alusión explícita a los valores
cristianos cuando se habla del amor, de los “odres nuevos
vs. odres viejos”, ser liberado por Jesús, etc. El HN entonces
es aquel que ama y tiene el amor como ley fundamental.

Es interesante la afirmación radical de que el HN es una

persona liberada por la sangre y Resurrección de Jesús, y

es aquel que quiere al Señor, pues se marca una distancia



90

So
lu

ci
on

es



91

Soluciones



92

So
lu

ci
on

es con la propuesta guevarista, apelando a la intervención

de Jesús para alcanzar ese grado. Es igualmente interesante

que se asocie al HN a la “tierra nueva”. Tierra nueva es el

lugar donde se cumplen plenamente las posibilidades de

amar y, por lo tanto, donde el HN puede ser plenamente.

b)Ser revolucionario. Se menciona la violencia (interior

y exterior), humanización del mundo, ejemplo de vida, etc.,

que hacen referencia al lenguaje revolucionario de la época.

c)Renegar de su grupo social. En una parte del discurso

se habla de no tener objetos que sobren, cuenta bancaria,

seguro de vida, olvidarse del apellido, color, olor, dinero.

El hombre vale por lo que es y no por lo que tiene. Se hace

referencia al origen social, el HN está ligado a otro grupo

social, mientras que el Hombre Viejo es aquel que vive con

los parámetros de la clase a la cual Néstor pertenece.

d)Autocontrol. En varios momentos, como “romper los

moldes basados en el egoísmo”, tener “ánimo parejo, alegre,

constructivo” y buscar un dominio personal, se relaciona

directamente al HN con lo que Néstor quiere ser como

persona, identificando en él mismo sus deficiencias y

viendo qué es lo que tiene que modificar para no ser

Hombre Viejo.

Vemos, entonces, la complejidad de la noción de HN. Es

claro que existe una construcción propia, que si bien se

nutre del Che y del espíritu del momento, es

redimensionada específica y claramente con elementos que

vienen de la historia particular de Néstor.

Así, entre reflexiones sobre el hombre nuevo, el

cristianismo, la violencia, el amor y la Revolución

transcurren las intensas semanas de Néstor Paz en

Teoponte. El resto de la historia es conocido. Néstor muere

el 8 de octubre de 1970, luego de que su cuerpo se hubiera

debilitado por la falta de alimentación. En sus últimos

escritos del Diario de campaña habla de la conciencia de

su camino hacia el cielo, ahí donde Jesús lo está esperando.
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MAURICIO LEFEBVRE: SACERDOTE Y SOCIÓLOGO

Empiezan los años 60 y Mauricio Lefebvre debe

enfrentar nuevas exigencias espirituales y materiales. El

misionero oblato que quiere salvar almas ya no tiene mucha

cabida cuando el mundo está cambiando aceleradamente.

Él también empieza su propia transformación.

El 24 de julio de 1962, Lefebvre retoma comunicación

con sus compañeros del Canadá, lo hace desde Roma,

donde se encuentra asistiendo a unos cursos8. Su estancia

es en el Centro Internacional Pio XII por un Mundo Mejor.

Ahí está en contacto principalmente con jesuitas

latinoamericanos (además de sacerdotes de otras

congregaciones). El objetivo de su curso se centra “en los

medios más eficaces del apostolado para América Latina

hoy”9. Empieza a manejar la idea de buscar un “mundo

mejor” para el continente.

En las búsquedas de su vida ahora han ingresado

elementos sociales con particular fuerza. Ya no se trata

sólo de “salvar almas” sino de preocuparse por otros

elementos que se concretan en llevar la Buena Nueva y “el

mensaje de Cristo al pueblo de América Latina”10. Después

de su estancia en Italia, pretende ver nuevas posibilidades

de acción. Se lanza en Roma el Plan de Emergencia pro

América Latina, compuesto por varios obispos y superiores

generales de algunas órdenes religiosas. Lefebvre habla de

ponerse en contacto con distintas iniciativas

latinoamericanas con el objetivo de “conocer a las personas

y las instituciones que puedan ayudar a establecer un

mundo mejor, en el dominio religioso y social”11.

8. Para esta sección se analizan varios documentos, los más importantes son la segunda
parte de sus Cartas Inéditas, que van de julio a noviembre de 1962, las cartas publicadas
en la Revista Prêtres et Laics, de Pascuas de 1963 a diciembre de 1970, y algunos
artículos publicados en la revista L’Apostolat. Las referencias más precisas se las puede
consultar en los Anexos 2 y 3.

9. LEFEBVRE Mauricio, Cartas Inéditas, fotocopias, julio 1962.
10. LEBEBVRE Mauricio, “Courrier de Mauricie Lefebvre”, en Prêtres et Laics, Vol.

XXI, Montreal, Novembre 1971, p. 522.
11. LEFEBVRE Mauricio, Cartas Inéditas, fotocopias, julio 1962.
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Ese “mundo mejor” se lo percibe en una primera

instancia como opuesto al “mundo comunista”. Angustiado,
Lefebvre dice que si no se logra este mundo “es otro mundo
el que se va a establecer, un mundo que cuenta con
múltiples artesanos y que expande cada semana toda su
propaganda sobre América del Sur, un mundo que conozco
mejor ahora porque he podido entrar en contacto con el
sector este de Berlín. ¿Quieren ustedes este ‘mundo mejor’
del comunismo para 180.000.000 hermanos católicos
sudamericanos? Durmamos un poco, y ellos lo lograrán
pronto; trabajemos lentamente, y ellos lo lograrán”12.

En los primeros años, la negatividad todavía es pensada
en términos del mundo comunista (lo que variará poco a
poco). La salida católica es construir un mundo mejor
donde que modifique los elementos injustos de la sociedad.
Empieza una batalla frontal con el comunismo, pero con
objetivos similares: transformar el mundo. La lucha dura
poco tiempo, pues al cabo de unos años los comunistas
serán aliados en la misma guerra. En ese tiempo también
empieza a cambiar su visión del comunismo:

“El amor por nuestra gente nos ha hecho comprender que

el comunismo, promovido y deseado por muchos, no es un

materialismo caprichoso o perverso, sino un deseo natural

de mejorar las condiciones de vida. Nos hemos dicho

entonces: una lucha obstinada contra el comunismo sería

una gran injusticia. ¿Qué derecho tenemos de privar a la

pobre gente de tener un bello sueño?”13.

En Lima, en 1963, la búsqueda de Lefebvre empieza a
tener elementos sociales y políticos, y queda impactado por
la pobreza de las “barriadas”. Se pregunta si “esa gente creerá
que Cristo los va a liberar”14. Empieza, así, su reflexión crítica
respecto a la pobreza. Lo hace particularmente en el Centro
de Promoción Popular, que debe estar “al servicio de los
hombres comprometidos en una tarea social del lugar:
sindicato, asociación, club, cooperativa, etc., sin importar cuál
es su religión o su creencia política”15. Pretende colaborar en
la creación del Movimiento por un Mundo Mejor.

12. LEFEBVRE Mauricio, Cartas Inéditas, fotocopias, julio 1962.
13. LEFEBVRE Mauricio, “La Paz coude-à-coude dans la charité”, L’Apostolat, avril,

1962, p. 8.
14. LEFEBVRE Mauricio, “Courrier de Mauricie Lefebvre”, en Prêtres et Laics, Vol. XXI,

Montreal, Novembre 1971, p. 520.
15. Ibidem.
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es En esta etapa vemos cómo Lefebvre empieza a dar una
importancia central a los obreros. De hecho, se organiza
un encuentro con el tema “Jesús obrero, camino, verdad y
vida”. Se busca la participación de los obreros intentando
un vínculo estrecho entre obreros y religión católica.
Además, se articula la noción de “Jesús Obrero”, que es un
cambio importante16.

En Lima, se identifica con los pobres de los barrios
populares, habla del pueblo miserable, mal alimentado,
desocupado. También tiene contacto con los estudiantes
universitarios, con quienes comparte mucho.

Los beneficiarios del mensaje de salvación que debe
difundir Lefebvre ya no se restringen al mundo religioso;
se trata, ahora, de abarcar a un público mayor: “no es en
las iglesias que hay que hablar, porque el auditorio, además
de ser reducido, está compuesto frecuentemente por
mujeres mayores, niños y algunos hombres de ‘bien’ que
es difícil que puedan cambiar. Tuve entonces que buscar
otro auditorio. . .. . .. . .. . .. . .”, que son las personas que van a poder
construir un mañana mejor17. Este cambio es importante
ya que estamos en un momento de transformación del
personal hacia quien dirige su palabra, lo que va de la
mano con la transformación del espacio, el tiempo y de
los demás planos de percepción. Lo eclesial deja de ser el
centro e ingresa la sociedad.

En una ocasión, Mauricio tiene que dar una misa en
una parroquia “chic” limeña y reflexiona sobre los ricos.
Dice que no sabe bien qué comunicar a un auditorio tan
diferente: “ese mundo no comprende nada de mi homilía”.
Piensa cómo serían recibidas sus palabras por la gente
pobre. Lo harían con gran amabilidad y confianza, mientras
que los ricos dirían “ve a contar tus historias a otros (...).
Aplaudimos la buena nueva, pero ¿solamente eso es la fe?
Nosotros nos sentimos seguros de tener una madre en lo
alto, pero también nos asegura la vida el tener nuestros

seguros de vida, de salud y de pensión para la jubilación!”18.

16. LEFEBVRE Mauricio, Cartas Inéditas, fotocopias, julio 1962.
17. LEBEBVRE Mauricio, “Courrier de Mauricie Lefebvre”, en Prêtres et Laics, Vol.

XXI, Montreal, Novembre 1971, p. 522.
18. Ibid., p. 523.
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Lefebvre privilegia a los pobres: “nosotros comenzamos a

creer que los pobres del ‘Montón’ son nuestros hermanos y

comenzamos a hacer sus problemas como nuestros, que

formen parte de nuestras preocupaciones y de nuestra vida”19.

La imagen del misionero sigue siendo una aspiración

central, pero ahora esta categoría está cargada de un nuevo

significado. Debe ser una persona que dé “testimonio de

la justicia y la caridad Cristo”20. Esto se concretiza en no

ser indiferente al sufrimiento de los pobres y actuar en

favor suyo. De hecho, busca que el modelo de sacerdote

esté entre los pobres y se haga pobre, “¡no es fácil ser pobre

cuando lo podemos evitar!”21.

En un momento de meditación, Lefebvre recuerda la

figura de Dietrich Bonhoeffer, quien para llegar a un

escalafón alto en la vida tuvo que pasar por la prisión, el

campo de concentración y la ejecución. Eso es lo que “cuesta

ser discípulo de Cristo”22.

En su nueva reflexión, para Lefebvre lo social (mejorar

las condiciones de vida de la gente) es un objetivo que

acompaña al espiritual, “a este pueblo en la miseria: los

mal alimentados, desocupados, desnutridos y sin hogar,

¿les puede interesar la más hermosa lección de catequismo

si no les va a ayudar a salir de su miseria?” 23. Su propósito

es conjugar lo espiritual y lo social a partir de un Centro

de promoción que pretende “ser la presencia de Cristo y

de la Iglesia en medio de un mundo sufriente y buscar con

el pueblo los remedios a esos males: por eso los círculos de

estudio con los hombres de la barriada y los proyectos de

desarrollo comunitario”24.

Luego hace un viaje a Israel. El contacto con este país lo

marca bastante. Años antes ya había tenido una impresión

muy positiva sobre la cuestión social y de desarrollo en

19. Ibid., p. 523 – 525.
20. LEFEBVRE Mauricio, “ L’urgence pour l’Amérique Latine ”, en L’Apostolat, Février,

1963, p. 8.
21. LEBEBVRE Mauricio, “Courrier de Mauricie Lefebvre”, en Prêtres et Laics, Vol.

XXI, Montreal, Novembre 1971, p.537.
22. Ibid., p.540.
23. Ibid., p.523.
24. Ibidem.
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es Israel. Por eso entra en contacto con los Sindicatos

Nacionales para vivir una experiencia. El 27 de agosto de

1965 llega a Tel Aviv, es recibido por la Confederación

General de Trabajadores de Israel para quedarse unas

semanas. Lo primero que le impresiona es que no hay

grandes diferencias sociales, no hay ni ricos ni pobres.

Luego, pasa unos días en un kibutz de tendencia “socialista

moderada”, gente de izquierda que conoce América Latina.

Le impacta la vida comunitaria de las familias, la educación,

la cultura, las comidas, el trabajo, etc.: “cada uno da a la

comunidad según sus posibilidades, y recibe todo, según

sus necesidades”25.

Si bien piensa que la experiencia kibutz no puede

generalizarse más que en un pequeño grupo elitista, está

convencido de que sin “las fórmulas cooperativas de

posesión de la tierra, de explotación agrícola e industrial,

de créditos y financiamientos, de comercialización de

productos, no se llegará en América Latina a una situación

de justicia que nuestra conciencia cristiana debe desear y

trabajar activamente para establecerla”26. A partir de esa

experiencia, piensa en el proyecto de un “kibutz a la

boliviana”, concretizando una “micro-sociedad

revolucionaria”, para lo cual hay que reunir gente

“individuo por individuo, familia por familia” 27.

A finales de 1966, las cartas de Lefebvre son portadoras

de un tenor distinto, escribe nuevamente desde La Paz.

Ahora tiene “sed de justicia”, lo que implica buscar “la

instauración de la justicia entre nosotros, alrededor de

nosotros, y en todo el mundo”28. Ingresan en su discurso

las nociones de “humanización” y “promoción humana”

cargadas del auxilio espiritual y material: “La

evangelización en un país como Bolivia no se puede llevar

a cabo si no va de la mano de la humanización, es decir

del desarrollo económico, social y cultural”29.

25. Ibid., p.530.
26. Ibid., p.532.
27. Ibid., p.543.
28. Ibid., p.536.
29. Ibid., p.535.
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Se nota que sus contactos internacionales tienen un eco

profundo en sus reflexiones. La búsqueda de la justicia es

ineludible para su vida misionera. Dice, por ejemplo: “¿Qué
derecho puede justificar que un hombre gane diez o veinte
veces más que otro simplemente porque es médico,

abogado o sacerdote, o porque tiene un nombre ‘más
noble’? (...). Es para no aprovechar de los privilegios
injustos que busco vivir como la gente de los barrios

populares”30, y se lanza a la vida entre los pobres.

Resulta particularmente ilustrativo el hecho que, a

partir de ese momento, Lefebvre usa en sus cartas la frase
“sed de justicia” como epígrafe permanente de su nuevo
compromiso, lo que muestra una transformación en su

discurso. La reflexión sobre la “sed de justicia” se inicia
con la comparación con la sed real que sintió un santo en
un momento dado. Mauricio compara esa necesidad con su

propia experiencia cuando caminó durante mucho tiempo
sin encontrar agua, y cuando la tuvo bebió “cuatro grandes
botellas casi sin respirar, y no tenía suficiente”. Compara

esa necesidad física con la injusticia social: “es esta sensación
lancinante de la sed que hay que probar en presencia de la
injusticia, este inconformismo visceral y angustiante”31.

Este pasaje ilustra una transposición del sufrimiento
físico al social. Se compara la sensación de la sed en el
cuerpo con la situación de la gente. La tensión física pasa a

lo social. Es un proceso similar al tránsito del pecado carnal
al pecado social, pero en este caso pensando en el
sufrimiento carnal hacia el sufrimiento social.

En esta misma dirección, Lefebvre reelabora la relación
cuerpo-alma. Hemos visto que hacía una importante
diferencia entre el cuerpo y el alma, pensando sobre todo

que su trabajo misionero tenía que dirigirse a lo espiritual.
Ahora hay una particular resignificación: empieza a concebir
al cuerpo como un elemento también importante para la

vida cristiana. Cuando celebra una misa por las almas de
los muertos, dice que también rememorará a los cuerpos

de los que viven, porque el cuerpo cuenta para la vida.

30. Ibid., p.538.
31. Ibid., p.536.
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Por eso en Bolivia se involucra con el Centro por el

Desarrollo Social y Económico con el objetivo de “integrar
a los sectores marginales que representan más del 50% de
la población nacional: sectores que se benefician muy poco
de las fuentes y servicios de la comunidad; sectores que
no gozan de ningún poder de decisión en la orientación
de la comunidad en la que pertenecen”32.

La búsqueda se convierte en una necesidad de justicia
y paz para los pobres de buena voluntad, que se logra a
partir de una “reforma de las estructuras”.

Impactado por la experiencia de los kibutz, Lefebvre
concibe la idea de formar un pequeño grupo revolucionario
de trabajo en las minas bolivianas que comparta valores y
trabajo y viva en comunidad:

“Estoy pensando en la formación de una pequeña sociedad,

que se organice con principios propios, que se separe

voluntariamente de la sociedad en general porque estaría

en desacuerdo con las estructuras económicas y sociales.

Se imaginan fácilmente que el kibutz israelita que me ha

gustado mucho, como una puesta en práctica de algunos

principios de justicia y de comunidad humana, lo que me

ha inspirado varias ideas para esta micro-sociedad

revolucionaria”33.

Lefebvre empieza a percibir su sueño como un proyecto

real:

“Concretamente, pienso en un grupo de treinta o cincuenta

familias que vivan juntas, esperando de cada una el trabajo

que puedan otorgar, y teniendo cada una, sin distinción

de clase o de profesión, lo que necesitan. Este principio de

distribución tal vez es comunista, pero es sobre todo

cristiano. . .. . .. . .. . .. . .” 34.

Este proyecto no es solamente individual, es una

propuesta para el conjunto de la sociedad. Se trata de un

grupo pequeño con un ideal de justicia, pero su desafío es

la transformación de la “gran sociedad”. De hecho, en el

proyecto se habla de que el 15% de lo que se gane con el

trabajo de las minas en esa comunidad se destinará a

32. Ibid., p.538.
33. Ibid., p.541.
34. Ibid., p.541-542.
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del país”. “Esta pequeña sociedad nueva querrá ser, y será si
llegamos a constituirla en una protesta viva contra las
estructuras injustas, un desafío a las autoridades y a todos
los que controlan el poder a su favor, un fermento
revolucionario en medio de las clases populares con las cuales
se deberá asegurar múltiples canales de comunicación,
convirtiéndose en un punto de referencia para aquellos que
quieran realizar reformas el día de mañana”35.

También dice Lefebvre que hay que luchar para lograr
la revolución en la sociedad, una “sociedad nueva y
revolucionaria”36 . Busca el cambio y nuevas estructuras,
un proceso de “liberación económica, espiritual, social y
política de nuestros países”37 , por ello hay que trabajar
“para obtener, con nuestro esfuerzo, un mundo más
justo”38 . Ingresan en su discurso nociones como “vencer
el subdesarrollo en América Latina”, lo que se concreta en
el “cambio de estructuras”39.

A estas alturas de su discurso (agosto de 1967) la
violencia aparece como un tema de reflexión. No es casual,
ya que entonces el Che está en Ñancahuazú. Dice Lefebvre:
“está bien que las ‘poblaciones’ se sirvan de la violencia si
aquellos que deberían buscar un otro camino hacia la
justicia no lo hacen. Lo más importante no es evitar la
violencia a todo precio, sino establecer y respetar los
derechos de cada uno. Los bienaventurados del Evangelio
no son los devorados por la sed de tranquilidad, sino los
obsesionados por la sed de justicia...”40.

De hecho, cuando analiza la situación de los pobres y
la necesidad de hacer algo por ellos, se pregunta cuál es la
mejor alternativa, y responde: “en principio podemos
distinguir dos vías: la violenta y la pacífica. Yo pienso que
hay que preferir la segunda, y con ella se puede llegar a
un objetivo positivo; pero hay que recurrir a la primera (y
sin esperar siglos) si la vía pacífica es ineficiente”41.

35. Ibid., p.542.
36. Ibid., p.543.
37. Ibid., p.546.
38. Ibid., p.544.
39. Ibid., p.551.
40. Ibid., p.539-540.
41. Ibid., p.541.
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Junto al tema de la violencia, Lefebvre reflexiona sobre

la acción social en general. Dice que seguir a Jesús es “más

que palabras”. Las palabras empiezan a ser insuficientes

para cumplir con Dios, y más bien se privilegia la

intervención directa. Cuando habla sobre la Navidad dice:

“Si el misterio de Navidad nos demandaría sólo eso –

palabras–, no hubiera valido la pena la venida de Cristo al

mundo, ya que todas las buenas palabras, las buenas

disposiciones, las buenas lecturas y las buenas acciones no

lograrían ni en cien años la justicia y la paz para los pobres

de buena voluntad”42 .

El tema de la pobreza lo empuja a interesarse en la

sociedad en la que vive. Lefebvre decide ingresar a la

universidad como profesor de Sociología, y se convierte en

Decano de esa Facultad, logrando rápidamente gran

influencia tanto entre los profesores como entre los alumnos.

Piensa que el estudio de esta disciplina y el trabajo en la

universidad pueden jugar un importante rol en la liberación.

Se inscribe a cursos de “teoría del desarrollo”. Está

convencido de que “para comprender las sociedades, hay

que tener el tiempo de estudiarlas en su desarrollo histórico,

con sus diversas instituciones (...). Cuando conozcamos así

mucho mejor a las personas, los diversos grupos humanos

en los que viven, las presiones actuales a las que están

sometidos, la cultura que forman, no será entonces más

fácil dialogar y compartir verdaderamente con ellos y buscar

con ellos el camino que nos lleve a Cristo?”43. Como el

objetivo es difundir la Palabra, le parece fundamental

conocer al pueblo en profundidad, “conocer las sociedades

actuales, las olas que siguen, las corrientes que tienen, los

objetivos que se dan o los que siguen intrínsecamente. Una

parte de mi tiempo es también consagrado a las técnicas de

evaluación y de planificación de esos fenómenos sociales”44.

Esta dinámica crece cada vez más.

En otro orden de la acción, lo que Lefebvre platea que

se debe dar una serie de cursos populares con la intención

de formar equipos de base, los temas son: principios de

42. Ibidem.
43. Ibid., p.527.
44. Ibidem.
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es organización, historia, Reforma Agraria, seguridad social,
desarrollo, etc. Todo esto en el Centro Cultural,
federaciones, cooperativas y sindicatos. Las acciones del
sacerdote tienen que ir dirigidas hacia lo social. No puede
quedarse “indiferente, insensible o inactivo frente a los
hermanos que sufren”, dice Mauricio citando a una
instrucción del Papa45.

En el momento de la muerte del Che, Lefebvre es una
persona muy involucrada en el proceso social progresista
boliviano. En la conmemoración del año del asesinato del
Che dirige unas palabras al público:

“El presente homenaje es de un individuo que el año pasado

ha recortado del periódico, y la guarda desde entonces, la

última carta del ‘Che’ a sus padres. Y conserva con él este

pedazo de periódico porque ha encontrado una consigna

que nos puede ayudar mucho a obtener un mundo más

justo, si tenemos el coraje de ponerla en práctica. Este es el

mensaje del ‘Che’ a sus padres: ‘muchos me dirán

aventurero, y lo soy, pero soy un aventurero especial: soy

de aquellos que tienen que arriesgar el pellejo para

demostrar sus verdades’”46.

Esta declaración provoca una serie de conflictos y reacciones
contra Lefebvre, pero a su vez lo ubica como una persona que
retoma el mensaje del Che y la noción de “arriesgar el pellejo”,
pero en este caso por el proyecto cristiano.

Ese impulso se convierte en la micro-sociedad
productiva “Nuevas Estructuras” que será un objetivo de
vida durante unos años.

Para septiembre de 1970, Lefebvre está en el centro de
la tormenta nacional. Luego del levantamiento de Teoponte,
se inicia una serie de actividades político-religiosas
(huelgas, protestas, manifestaciones) que desembocan,
como veremos adelante, en su expulsión del país junto a
otros líderes de ISAL.

La correspondencia termina en diciembre de 1970,
donde cuenta su salida del país, su regreso y sus últimos
proyectos. Lefebvre fue asesinado el 21 de agosto de 1971,

el día del golpe de Hugo Banzer.

45. Ibid., p.526.
46. Ibid., p.547.
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Pido la Palabra
Mauricio, sacerdote y compañero

Hace dos años interrumpí un programa semejante bajo el
gobierno de Barrientos porque fui encarcelado, hoy lo reinicio,
desde la clandestinidad a la que me obliga la persecución política
de un régimen que dice inspirarse en la memoria del expresidente,
porque el pueblo todo ha sido privado de su libertad. Pero antes
de comenzar el análisis de los asuntos de interés popular y nacional
emergentes del cruento golpe militar que ha dado origen a un
nuevo gobierno de indisimulable vocación reaccionaria y
proimperialista, debo una palabra a Mauricio. Mauricio Lefebvre
sacerdote, boliviano y compañero, te hablo a ti que estás muerto
y hablo por ti, y por los 150 compañeros que en La Paz, Oruro
y Santa Cruz, con un antiguo fusil herrumbrado y tres o cuatro
balas en el bolsillo, con un bullicioso pero inofensivo cartucho de
dinamita en la mano, con el adobe destinado a una inútil y
tardía barricada pesando en el hombro, o con la mirada,
simplemente con la mirada serenamente fija en los ojos del que
mandaba el pelotón de fusilamiento. Por el obrero fabril, por el
minero, por el empleado de clase media, por los universitarios y
las universitarias, por todos ellos, que como tú y por nuestra
causa también han muerto.

Te hablo a ti como si hablara a los ciento cincuenta muertos
sin nombre, a Pedro, a Juan, a Manuel, le hablo a la sangre
popular que no tiene nombre, pero tú sabes Mauricio, que lo
que en las informaciones periodísticas es nada más que una
cifra, lo que ni siquiera en los avisos necrológicos figura porque
hasta la muerte separa a los hombres en distintos rangos sociales,
fue hasta la víspera de la masacre un varonil pecho de obrero
revolucionario, el generoso vientre de una madre proletaria, la
frente en alto de un universitario, la sonrisa confiada de un
niño, tú sabes Mauricio, sacerdote y compañero, porque han
muerto los que junto a ti han muerto, y sabes también porque
los 600 heridos y lisiados sufren hoy, tanto por sus heridas o la
pérdida de una extremidad, como por la pérdida de la libertad.
Tal vez tú has alcanzado por tu fe cristiana la felicidad
sobrenatural que al precio de tu propia vida intentaste conquistar
como felicidad humana, aquí y ahora.

Tú dejaste el Canadá, Mauricio, donde naciste, para
integrarte en la entraña misma de nuestro pueblo, porque tú
supiste que el que lucha y sufre por la dignificación del hombre
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sobre un pedazo de tierra sufre y lucha sobre toda la tierra;
pudiste ser un cura convencional y así no ser nadie; pudiste
militar en las filas del segmento eclesiástico tradicional, ser un
sacerdote conservador, y así no ser un sacerdote; pudiste no
ser un cura del tercer mundo, y así no estar en este mundo;
pero tú supiste a qué venías compañero, por eso en lugar de
vegetar como párroco nutrido en las alcancías de las sacristías,
te ganaste el pan de cada día, en lugar de ser asesor espiritual
y falso tranquilizador de la corrompida conciencia de la
burguesía; fuiste asesor intelectual de la juventud revolucionaria;
en lugar de buscar la amistad de la oligarquía, con la que los
curas que traicionan su ministerio intercambian indulgencias
y estipendios; conviviste con el minero y con él compartiste su
duro pan y tu luminosa palabra.

No te he visto morir Mauricio, no estaba cerca de ti cuando
las balas atravesaron tus manos, como dos clavos, ni cuando
un último disparo hirió tu costado, pero estoy seguro que en tu
agonía mientras te desangrabas, sobre esta tierra que te eligió
para ser tu patria, escuchaste elevarse confundido con el tableteo
de las ametralladoras, un coro infame de imprecaciones contra
el cura extranjero y comunizante; que oíste un miserable suspiro
de alivio, porque tú morías, que imaginaste también la hipócrita
frase de los que simulaban lamentar tu muerte porque es más
fácil fingir piedad por el enemigo muerto que respetar al
adversario vivo, y nada de eso ha debido atormentarte Mauricio,
porque sobreponiéndose a esas voces, venciendo ese sordo
rumor de los mercaderes, has debido oír la voz de tu pueblo,
tuyo sí, tuyo porque no te has incorporado a él por el mero
hecho de nacer en este espacio geográfico donde es explotado,
sino porque lo has conquistado con tu apasionada entrega a
su servicio, has debido oír la voz de tu pueblo rindiéndote un
homenaje de gratitud y camaradería revolucionarias, pero no
un homenaje convencional y burgués, hecho de lacrimosas
oraciones fúnebres, no, sino el homenaje que tu preferías y
merecías.

Imagino Mauricio, boliviano, sacerdote y compañero que
en el último instante cuando yacías inmóvil sobre esta tierra
nuestra, que nos te dio cuna para el disfrute de ventajas, sino
cadalso y tumba para el sacrificio revolucionario, por tu amor
a los desposeídos el homenaje de tu pueblo llegó a tus oídos y
se reflejó en tus ojos inmóviles, abiertos, a la noche sangrienta,
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era el fragor de la heroica resistencia, y era el perfil de Laicacota,
la fortaleza del genocidio conquistada por los primeros
combatientes del pueblo, ese es nuestro homenaje Mauricio,
compañero, ese es el homenaje de tu pueblo, la voluntad de
continuar la lucha en la que has caído hasta la victoria final.

Marcelo Quiroga Santa Cruz
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CRISTIANISMO Y SOCIALISMO

Las distintas Iglesias atraviesan un proceso de
transformación. Las ideas de socialismo, hombre nuevo,
revolución han tocado las puertas eclesiales, y en su seno
se empieza a pensar lo social desde lo religioso. Ser cristiano
ahora tiene consecuencias políticas; ser cristiano es ser de
izquierda.

A mediados de los años 60, fruto del ambiente general
revolucionario que se vive en el país, sectores de la Iglesia
católica y metodista fundan Iglesia y Sociedad en América
Latina (ISAL), que rápidamente se convierte en el espacio
de discusión de los sectores de izquierda, grupos
progresistas eclesiales de distintas fuentes, intelectuales,
líderes universitarios y sindicales.

A nivel internacional, ISAL surge años antes por
iniciativa del Consejo Mundial de Iglesias, que en 1957
realizó una serie de consultas en América Latina sobre la
responsabilidad de los cristianos en los cambios sociales.
La inquietud de los cristianos es “buscar en el evangelio
una vía para la liberación y el cambio rápido de las
estructuras opresivas del continente”. La primera consulta
se realiza en Perú en 1961 y en febrero de 1962, con la
adhesión de varios otros grupos, se da nombre a ISAL47.

Con el espíritu ecuménico progresista, varios sectores
de la izquierda católica se incorporan al movimiento sobre
la base de una praxis cristiana en miras al cambio social.
Rápidamente, ISAL se identifica con el socialismo y se
solidariza con las luchas de liberación de los pueblos
latinoamericanos.

En el caso boliviano, ISAL inicia encuentros informales

a partir de 1966, pero recién en agosto de 1968 se realiza

el primer congreso en el cual se definen las bases del

compromiso y se denuncian las injusticias del régimen de

Barrientos. ISAL se va convirtiendo una “tribuna

permanente de análisis sociopolítico y de toma de

47. NEGRE Pedro, “ISAL: un mouvement chrétien de libération”, in La Bolivie aujourd’hui.
Etudes et documents, Paris, 1972, p. 22.
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conciencia” cristiana. En 1969 se realiza un segundo

congreso que analiza el cambio de gobierno en el país y la

propuesta de instauración del socialismo en Bolivia48. Se

abre un amplio espacio de debate público en la prensa sobre

temas polémicos como el cristianismo y el socialismo, la

violencia, los sacerdotes y la política, el cristiano y la política,

etc., lo que provoca la reacción del Gobierno que, en voz de

su Canciller, hace una “advertencia amistosa pero firme”

en sentido que “si los extranjeros en general no pueden

intervenir en asuntos internos de Bolivia, tampoco lo pueden

hacer los sacerdotes extranjeros”49, haciendo alusión a la

nacionalidad de los religiosos miembros de ISAL. Los grupos

cristianos conservadores del país también reaccionan de

manera similar. Finalmente, se realiza el tercer y último

encuentro en Cochabamba en febrero de 1971, donde se

ratifica la opción por el socialismo50.

A la vuelta de los meses, ISAL se consolida como el

espacio desde donde se elabora el perfil ideológico de la

izquierda cristiana en el país. Varios documentos y su activa

participación en la prensa y en la vida política ubican a la

organización en una situación privilegiada para emitir

lineamientos. Repasemos rápidamente su producción:

1968 “Informe de Bolivia.

Consulta ISAL”.

1969 “¿Cuáles deben ser las

características de la vanguardia en

América Latina?”.

1970 “Perspectivas ISAL”.

1970 “ISAL y el socialismo”.

1970 “Presentación de ISAL al ampliado

de la COB”.

1970 “ISAL frente a los últimos

acontecimientos” (guerrillas).

48. Ibid., p. 23.
49. Presencia, 3 de julio de 1969.
50. La voz de los sin voz. Órgano oficial de ISAL-Bolivia, Marzo-abril 1971, ps. 8-9. Una

rápida presentación de ISAL encontramos en AGUILO Federico, “Iglesia y Sociedad
en América latina (ISAL)”, en Anuario de la Academia Boliviana de Historia
Eclesiástica, 4, 1998, Sucre 1999, p. 117-145.
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ISAL entra en contacto con los movimientos sindicales,

universitarios y con líderes políticos y sociales de izquierda,

abre el debate entre marxistas y cristianos, el padre

Mauricio Lefebvre funda la carrera de Sociología , los líderes

de la Confederación Universitaria Boliviana respaldan

constantemente sus acciones.

El protagonismo de los padres del ISAL en el momento

político del país es muy importante. Son ellos los

mediadores entre algunas peticiones del sector minero y

el Gobierno; intervienen en los actos en homenaje al Che

(7 de octubre de 1968); participan en las protestas contra

la visita a Bolivia de uno de los miembros de la potentada

familia estadounidense Rockefeller (31 de mayo de 1969);

aparecen constantemente comunicados de prensa en los

que opinan sobre los procesos políticos del país (uno de

ellos, José Prats tiene una columna periodística titulada

“Columna para el Hombre Nuevo”); iniciado el

levantamiento de Teoponte (julio de 1970), se acude a

ellos para que medien en el conflicto; participan en la

huelga de hambre para recuperar los cadáveres de los

guerrilleros muertos; participan en marchas y homenajes

a los caídos (el padre José Prats presenta a los caídos como

“mártires de la Iglesia de hoy y testigos del amor de

Cristo”). Todo esto conduce a la violenta expulsión, en

septiembre de 1970, de cuatro sacerdotes y un pastor

protestante miembros del ISAL, como lo veremos en detalle

más adelante. La culminación de este proceso es el

asesinato planificado de Mauricio Lefebvre.

La experiencia de ISAL en Bolivia fue una de las más

intensas en América Latina, bien dice Julio de Santa Ana:

“El ejemplo más claro de la acción del ISAL, fue el grupo de

ISAL en Bolivia: un verdadero espacio de resistencia a la

dictadura militar del general Barrientos (1964-1969), se

tenía en un foro de convergencia de los representantes de

las fuerzas populares. A partir del gobierno progresista del

1970 “Al pueblo boliviano”.

1971 “Cristianismo y lucha de clases”.

1971 “Mensaje de ISAL a Bolivia. Tercer

Encuentro”.
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IMÁGENES DE LA RELACIÓN POLÍTICA Y RELIGIÓN

- Ante la acusación de la intromisión en política de los

sacerdotes, el entonces presidente de la CUB y luego

guerrillero del ELN Adolfo Quiroga Bonadona afirma: “Nos

extraña la forma en que se quiere coartar el derecho de los

sacerdotes jóvenes que, con auténtico espíritu de

consecuencia cristiana, quieren para nuestro pueblo la

supresión del hambre y la miseria de los sectores populares,

causada por el imperialismo. A un pueblo hambriento no

se le puede hablar de redención humana ni cristiana,

cuando sus condiciones materiales están sujetas a la

flagrante violación de sus elementales derechos que asiste

como personas humanas (...). Los universitarios de Bolivia,

alentamos la Combatividad y la Decisión de los sacerdotes

jóvenes de contribuir con todo el derecho moral que sus

conciencias les dicta a esta tarea de redimir a los pueblos

de la explotación y la miseria, tarea que no es de ellos sino

también de la jerarquía eclesiástica” (Presencia, 4-VI-69).

- El 10 de noviembre de 1970 se realiza un acto en

homenaje a los caídos en la Universidad Mayor de San

Andrés titulado “El Cristianismo y la Revolución”. Uno de

los oradores dice: “Un cristiano no pudo olvidar a un

marxista; por eso Teoponte no pudo olvidar a los creyentes.

En Teoponte se produjo el diálogo de la Biblia y El Capital”.

La Iglesia en Bolivia..., p. 78.
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es general Torres, el grupo del ISAL se tenía que transformar

en una fuerza de movilización en el seno de la Asamblea

Popular (noviembre 1970-julio 1971) que jugaba el rol del

parlamento”51.

Los contenidos de los documentos de ISAL son altamente

revolucionarios52. Se identifica dos tipos de iglesia, la

comprometida con los pobres (post-conciliar) y la que lo

hace con la burguesía (pre-conciliar). La primera está del

lado del socialismo, con el oprimido, comprende la división

clasista de la sociedad y se radicaliza con las clases

dominadas (los pobres), descubre en el lenguaje bíblico

luces para leer la realidad histórica y su contexto político

como lugar privilegiado para vivir la fe y la liberación. Por

el contrario, la iglesia pre-conciliar, es aquella que se

identifica con las clases dominantes y privilegiadas del

sistema (los ricos), cree que el mensaje bíblico está centrado

en “el más allá, la Tierra Prometida”, favorece a las clases

burguesas y quieren reformar el capitalismo.

Para la Iglesia post-conciliar “abrirse al mundo” significa

abrirse a los pobres, como sujetos privilegiados:

“La nueva sensibilidad al problema de los pobres es el

aspecto fundamental de la apertura al mundo. La Iglesia se

ha vuelto a descubrir como Iglesia de los pobres. Ha intuido

que convertirse a Dios quiere decir convertirse a los pobres.

Pero el discurso se ha vuelto más complejo y turbador

cuando se han ido poniendo en evidencia algunas

implicaciones de esta conversión. Porque convertirse a los

pobres no sólo quiere decir amarlos, sino comprometerse

en su liberación, participar en su lucha, oponerse

abiertamente a los opresores... Convertirse a los pobres es

hacer una elección de algunos contra otros, de los oprimidos

contra los opresores, de los pobres contra los ricos: no se

puede estar sinceramente con los oprimidos sin alistarse

contra los opresores”53.

51. SANTA ANA Julio de, “Du libéralisme à la praxis de libération. Genèse de la
contribution protestante à la théologie latino-américain de la libération”, in Archives
de Sciences Sociales des Religions, juillet-septembre 1990, N. 71, p. 81.

52. Para esta sección se analizaron 32 documentos, tanto declaraciones oficiales de ISAL
como algunos artículos personales. Véase anexo 4.

53. ISAL, Cristianismo y lucha de clases, fotocopias, 1971, p. 2.
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54. ISAL, Presentación de ISAL al ampliado de la COB, fotocopias, 1969, p. 1.
55. ISAL, La voz de los sin voz, Revista oficial de ISAL, N. 2, p. 14.
56. ISAL, Informe de Bolivia. Consulta ISAL, fotocopias, 1968, p. 1.

Sobre la división interna de la Iglesia afirma:

“Pero siempre el compromiso con el hombre, con el

oprimido, con el marginado, ha pasado delante de cualquier

otro compromiso eclesiástico, ya que a Dios sólo se le puede

encontrar en el rostro del que padece injusticia y lucha

por la liberación de sus hermanos. Y nuestra esperanza es

que un día, no sólo un pequeño grupo de avanzada, sino

toda la Iglesia pueda ser consecuente con lo que hace 2000

años predica”54.

Es evidente la tensión entre el sector de la Iglesia que se
identifica con “el oprimido, el marginado” y el que no lo

hace. El primer grupo es pequeño, lucha por los demás,
sigue la tradición que predica el cristianismo y, finalmente,
tiene a Dios de su lado. La otra tendencia, pre-conciliar, si

bien es la mayoría, no cumple con las enseñanzas
tradicionales del cristianismo y, por tanto, su compromiso
no está avalado por Dios. El primer grupo valora el

porvenir, en sentido de que algún día será mayoritario y
que el tipo de compromiso que profesa se impondrá a los
demás. ISAL critica duramente a los sectores de la Iglesia

que se apoyan en las clases burguesas, algunos de cuyos
miembros (obispos, sacerdotes y pastores), incluso, se
convierten en portavoces de la burguesía. Estos son “hijos

de otra época”, pre Vaticano II, donde se miraba “su
mundo” en vez de ver “el mundo de los pobres”.

La fe juega un rol muy importante y es resignificada de

manera particular: “ya no podemos comprender más una
fe que no tome cuerpo en la historia de la liberación, una
fe que no sea un compromiso con el hombre y con su

historia real”55.

El verdadero cristiano es aquel que está del lado de los

oprimidos y que lucha contra las injusticias: “El cristiano
no puede pactar con los grupos extranjeros o nacionales
que tienden a mantener el ‘status quo’; tiene más bien la

grave obligación de luchar activamente por el cambio de
las actuales estructuras”56. El status quo es el pecado, y
estar contra él es la salvación.
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el tema de la relación Iglesia-mundo. Al respecto, ISAL dice

que se deben realizar acciones al servicio del hombre y,

por tanto, “dirigidas hacia el mundo”, ese mundo injusto

que se debe salvar. Iglesia y mundo, entonces, aparecen

en un mismo lugar simbólico y, de hecho, hay un

movimiento particular para el cual la “misión” de la Iglesia

es “ir al mundo”.

En el mundo está la “historia”, la historia profana que

nunca se contaminó con la “historia sagrada”. En esa

historia está el pueblo y está Jesús, por lo tanto es ahí

donde aparece Dios y la salvación. Dios está “presente en

las fuerzas que dinamizan al mundo”57.

Si la historia de Jesús es la de la humanidad, la historia

de su lado, lo que ofrece mucha seguridad al movimiento

cristiano de la época. Este discurso atraviesa no sólo la

reflexión de los cristianos sino la reflexión progresista en

general. Por ejemplo, cuando son apresados y expulsados

del país los miembros de ISAL, el líder socialista Marcelo

Quiroga Santa Cruz dice: “Hoy nos han demostrado que

todos podemos ser detenidos. A la que no podrán detener

es a la historia”. Uno de los expulsados añade: “sobre todo

cuando sabemos que ésta es la Historia de Salvación”. Hay

que rescatar, entonces, la fuerza simbólica que significa

estar en un camino inevitable, en el sendero certero que

lleva a la gloria.

Esta visión de la historia es un punto de encuentro que

comprende desde el cristianismo de Néstor Paz hasta la

perspectiva guerrilla del Che, pasando por varias posiciones

intermedias.

Como ya lo dijimos, el momento que surge ISAL los

mineros, organizados en la COB, son los actores centrales

de la vida política nacional. ISAL hace una presentación

en el ampliado de la COB en mayo de 1970:

“Creemos que –los trabajadores– principalmente pueden

agitar, subvertir y destrozar este orden injusto, quienes no

gozan de él, porque sólo ellos pueden tomar plena

57. ISAL, Presencia y actuación de los cristianos en el actual proceso de liberación,
fotocopias, 1971, p. 1.
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58. ISAL, Presentación de ISAL al ampliado de la COB, fotocopias, 1970, p.2.
59. Ibidem.
60. Ibid., p. 1.

conciencia de la alienación en que vive todo el país,

sometido al imperialismo extranjero del dinero y del poder.

No excluimos, por otra parte, en esta lucha a ciertos grupos

más conscientes de otras clases, que están rompiendo poco

a poco las ataduras de la alienación y se están liberando de

su mentalidad de explotadores y privilegiados. Pero estos

grupos, entre los que nos incluimos nosotros, tienen que

servir de apuntalamiento de las masas obreras y tienen

que ponerse enteramente bajo su dirección y servicio, nunca

pretender sustituirles en la dirección de las tareas

revolucionarias, y menos en el control del poder”58.

Hay una valoración extrema del sindicato como el lugar

donde empieza la liberación. La dinámica sindical tiene

que ser nacional, luego latinoamericana y finalmente

mundial: “Nuestra liberación empieza a nivel sindical, pero

tiene que llegar a abarcar a todo el mundo”59.

La lectura de ISAL considera la “lucha de clases” en la

perspectiva cristiana. Un debate en las ciencias sociales de

la época sugiere dos opciones para la conducción del

gobierno: la “alianza de clases”, una propuesta ligada más

bien a los gobernantes, y la “lucha de clases”, ligada al

marxismo. La primera opción es, en la lectura de ISAL, un

falso enfoque del problema, ya que pregona “la conversión

de las clases opresoras”, lo que es muy difícil. La segunda

perspectiva analítica es la correcta, porque radicaliza las

opciones. El sistema produce “el hambre, la muerte, la

destrucción y desintegración incluso física de la persona

humana”, la solución no es la “reforma” de la sociedad,

sino la “transformación de las actuales estructuras”. Las

estructuras son percibidas como el capitalismo mismo (“la

propiedad privada de los medios de producción”), que

genera egoísmo “ciego y verdugo”. Por eso la solución es

el reordenamiento a partir de principios socialistas60.

La “lucha de clases” tiene dos componentes

contrapuestos, el hecho (percibido como negativo) y el

método (positivo). El hecho es “la división de la sociedad

en clases irreductiblemente antagonistas entre ellas, en sus

intereses económicos, políticos y sociales (...) más



118

So
lu

ci
on

es



119

Soluciones



120

So
lu

ci
on

es precisamente, la división de la sociedad entre opresores y

oprimidos, entre los que deciden y los que ejecutan”. Esto

se considera como una “ley histórica”, por lo que es una

realidad inmodificable y conlleva, a su vez, la idea de “la

evolución histórica”, como la posibilidad de que algún día

se supere. Por otro lado, la lucha de clases es un método

“que se impone a las clases oprimidas para liberarse, en el

sentido de que la transformación de la sociedad pasa por

una iniciativa solidaria, sistemática, de lucha de las clases

oprimidas contra las clases dominantes”61. Como método,

la lucha de clases no es incompatible con el amor, pues “el

evangelio nos manda amar a los enemigos, no nos dice

que no los tengamos o no los combatamos. Así que no hay

incompatibilidad entre amor y lucha de clases”62. De hecho

la lucha es la única posibilidad de quitar los beneficios a

los ricos y poderosos y dárselos a los pobres: “No sólo el

amor no excluye la lucha de clases, sino que la exige. No se

puede amar a los pobres sin alistarse a su lado en su lucha

de liberación. La lucha de clases viene a ser para la nueva

conciencia cristiana un imperativo indisociable del

mandamiento del amor”63. Estos dos elementos definen a

la lucha de clases como una realidad negativa de alienación

pero, a la vez, como una posibilidad de su solución.

Según ISAL, la Iglesia pre conciliar concibe la lucha de

clases opuesta a la voluntad de Dios, generadora de violencia

y sangre; trata de cambiar el orden divino, no acepta la

realidad como es y por eso promueve la anarquía y el

desorden, facilita el odio, los instintos animales y se opone

al amor, que es la premisa del cristianismo. Esta visión está

ligada a la cultura dominante y a la clase burguesa.

Para la Iglesia post conciliar la perspectiva es diferente:

la Iglesia tiene que estar en el mundo y no contra él, lo que

hace que la lucha de clases pueda ser favorable.

El tema de la violencia es recurrente en la época. Hay

que considerar que en esos años muere el Che que

proclamaba la violencia como el camino para la revolución

61. ISAL, Cristianismo y lucha de clases, fotocopias, 1971, p. 3.
62. Ibid., p. 7.
63. Ibid., p. 8.
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socialista. La situación se vuelve más compleja cuando un

grupo de jóvenes cristianos ingresa a la guerrilla de

Teoponte apelando a lo religioso y con el impacto de la
muerte de Camilo Torres en Colombia. Ahora el debate
tiene otro elemento: ¿Cuál es la actitud de un cristiano
frente a la violencia? ISAL hace la siguiente reflexión.

Primero, asume la existencia de una “violencia
institucionalizada”, es decir, un ejercicio cotidiano y legal
de distintas formas de violencia, que si bien no siempre
son físicas involucran las condiciones de vida del individuo:
“vivimos en un mundo violento, no son los revolucionarios
quienes están introduciendo la violencia”. Así, se señalan
situaciones particularmente violentas como la pobreza de
la población boliviana, la deuda externa, la dominación
de países poderosos sobre los países del Tercer Mundo, la
situación miserable de los mineros, la explotación, etc.

Ante esta realidad de “violencia institucionalizada”, ISAL
se pregunta qué hacer. La respuesta tiene varias
dimensiones. Por un lado, concientizar de esta situación a
los sectores oprimidos. Por el otro, buscar la construcción
de una sociedad más justa que no esté basada en la
violencia. Finalmente, no se invita a la violencia explícita
para el cambio del orden establecido (como la guerrilla)
pero tampoco se condena esta acción, argumentando, sobre
todo, que el problema es de injusticia antes que del uso o
no de las armas.

De manera menos institucionalizada, el padre José Prats,
activo miembro de ISAL, afirma en su columna periodística
que la liberación no siempre significa violencia; sin
embargo, “cuando el clarín del oprimido toque a combate
porque es la hora de luchar, no caben entonces los
argumentos de pacifismo en nombre del Evangelio. La lucha
es una opción y un recurso político. No es un problema de
fe ni pro o en contra. El evangelio manda a amar y no
odiar. La violencia no es odio y sobre todo no es desamor.
Es en cambio muchas veces un amor más grande que el
que obliga a aceptar la lucha porque de lo contrario
seguirían la miseria y la marginación de las mayorías”64.

64. PRATS José, “La Columna del Hombre Nuevo”.
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cristianismo con el socialismo, con la revolución: “Los del

ISAL somos socialistas”65. Ser cristiano es ser socialista.

El socialismo se define por las libertades ciudadanas,

por un humanismo liberador, por tanto, un humanismo

bíblico y cristiano, donde exista igualdad entre los hombres

y que nadie tenga privilegios por encima de otro. Se trata

de buscar el control estatal de las reglas del juego para

que exista igualdad de oportunidades, de dar poder a

quienes necesitan reivindicar sus derechos, que son

particularmente los obreros marginados y oprimidos. La

distribución de los bienes económicos y culturales debe

ser más justa. El socialismo se asocia al futuro y,

territorialmente, está marcado por los países del Tercer

Mundo, como Bolivia y otros de América Latina. Finalmente,

la opción socialista está ligada a una “ley sociológica”, al

curso de la historia; se trata de un proceso científico

irreversible contra el cual no se puede luchar y que se

ampara en la racionalidad.

El socialismo “no es un vulgar robo de tierras y ganado,

ni una desintegración de la familia o de la religión (...), no

es un ataque, ni a los bienes de uso y consumo, ni a los

derechos básicos del hombre”. El socialismo no es una

“mejor repartición del trabajo, sino un control y

planificación de las fuentes de trabajo”66.

En un documento, ISAL caracteriza al socialismo por
tres elementos centrales:

i) “El socialismo significa la conformación de un gobierno

popular. Lo que implica que desde el poder, las clases

oprimidas liquidan el sistema y crean condiciones de una

democracia genuina (...), basada en el esfuerzo, el trabajo

y la participación responsable de todos los bolivianos”.

ii) “En segundo lugar, la socialización de los medios de

producción. Es decir de las principales fuentes de riqueza

y de trabajo como minas, fábricas, servicios sanitarios, etc.,

son controlados por aquellos que los trabajan”.

65. ISAL, Presentación de ISAL al ampliado de la COB, fotocopias, 1970, p. 1.
66. ISAL, Mensaje de ISAL al pueblo boliviano en su tercer encuentro nacional, fotocopias,

1971, p. 2.
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iii) “Se debe realizar una planificación nacional para que

los recursos sean racionalmente utilizados y al servicio de

la sociedad...”67.

El capitalismo, por el contrario, es un sistema que priva
de las libertades ciudadanas, por lo tanto, no es humanista
ni cristiano y mucho menos liberador. Su lógica es “tener
más”, lo que provoca desigualdad. Se caracteriza por la
competencia y la explotación de muchos por unos cuantos.
Hay algunos privilegiados que disfrutan de los servicios
capitalistas. El capitalismo es inhumano e injusto, estar de
su lado significa ir contra una ley histórica y contra la
razón sociológica. El capitalismo denota un ansia de lucro
personal, un deseo de distinguirse de los demás por el
consumo. Se promueve, así, un “humanismo individual”
que da importancia al individuo sobre la comunidad. El
mejor representante del capitalismo es Estados Unidos.

Para ISAL, el socialismo tiene una “dimensión humana”,
“el socialismo no es pues sólo una organización de la
economía sino un cambio de actitud y una mayor
humanización del hombre”. Esto está vinculado a la idea

del Hombre Nuevo, del cambio de actitud y valores:

“Es el hombre, sus valores, y la opción por la historia y por

los demás. Y es aquí donde se impone la última opción

ética de la persona por la revolución, única forma de vivir

la fe y la esperanza en un hombre nuevo. Este hombre se

va conformando en la lucha cuando ésta es humana, cuando

hace resaltar las culturas, y la historia en este caso de

Bolivia, que es nuestro pasado y nuestro presente. El

socialismo no será boliviano por una fórmula especial

elaborada de antemano ni importada del extranjero, sino

por asumir nuestra propia historia y valores culturales en

la lucha. Sólo el socialismo permite que lleguemos a ser

nosotros; y sólo la lucha nos descubrirá, al independizarnos,

nuestra verdadera esencia”68.

No hay duda de que los cristianos deben estar del lado

del socialismo: “ya no podemos comprender más una fe

que no tome cuerpo en la historia de la liberación, una fe

67. ISAL, La voz de los sin voz. Revista oficial de ISAL, 1971, p. 8-9.
68. ISAL, Mensaje de ISAL al pueblo boliviano en su tercer encuentro nacional, fotocopias,

1971, p. 4.
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que no sea un compromiso con el hombre y con su historia

real (...) El que no es capaz de acompañar este proceso de

liberación del pueblo no puede llamarse creyente”69. Los

cristianos verdaderos están conminados a luchar por la

liberación llamada socialismo. Además, se considera que

hay dos “principios de inspiración cristiana” que son

fundamentales para cualquier análisis político: “la ruptura

total con el imperialismo deshumanizante y la justa

revolución de las clases oprimidas”70.

La lucha por el poder es central, ya que a través de éste

se logran todos los cambios. No está en debate si se debe o

no buscar el poder, sino qué es lo que se va a hacer con él.

La búsqueda final de ISAL es la instauración de

estructuras sociales de justicia y sin explotación, lograr el

“bienestar en la sociedad boliviana y latinoamericana”, la

“liberación de los oprimidos”, la “búsqueda de justicia”71.

Al calor del evangelio se pretende “una vía para la

liberación y cambio rápido de las estructuras opresivas

del continente”72, lo que es una premisa divina: “la voluntad

del Padre es la liberación del hombre”73.

“El país va a liberarse” del injusto sistema en que

estamos. ISAL quiere una sociedad donde todos puedan

“ser humanos”: “no es posible esperar cuando la gente se

muere de hambre o no puede llegar a ser una persona

humana”, se trata de “reemplazar la estructura capitalista

por una organización social distinta (...) que permita

superar las condiciones de atraso y dependencia, y

construir una nueva sociedad donde el hombre tenga plena

libertad para desarrollarse, fuera de las formas enajenantes

que impone el sistema actual”74. Y para lograr estos

propósitos hay que buscar el socialismo:

69. Ibidem.
70. ISAL, ISAL boliviana y el momento presente, fotocopias, sin fecha, p. 1.
71. ISAL, Presentación de ISAL al ampliado de la COB, fotocopias, 1970, p. 1.
72. NEGRE Pedro, “ISAL: Un mouvement chrétien de libération ”, en La Bolivie

aujourd’hui. Études et documents, Paris, 1972, p. 22.
73. PRATS José, “La columna del Hombre Nuevo”.
74. ISAL, ISAL boliviana y el momento presente, sin fecha, fotocopias, p. 1.
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histórica en este momento para desarraigar el capitalismo

que nos explota, pero nos damos cuenta de la situación

histórica que vivimos y reconocemos que todavía no ha

llegado el tiempo, pero el pueblo avanza de una manera

irreversible en este proceso de liberación”75.

“El campo socialista no es una experiencia única y

excluyente sino que es la demostración de un polimorfismo

de vías no-capitalistas para llegar al objetivo de una

sociedad sin explotación del hombre por el hombre y sin

dominación de una nación sobre otra”76.

“Un proceso democrático sólo puede triunfar a condición

de romper fundamentalmente con las fuerzas opresoras y

transformarse en un proceso de tipo socialista. Solamente

si la clase explotada tiene el poder, puede garantizar la

marcha de la revolución y profundizar la posible brecha

democrática abierta”77.

“El socialismo no es sinónimo de partido único sino de

inexistencia de los partidos y de la política, expresión de la

lucha de clases, por la disolución de las clases en una

demografía unida, fraterna y libre. En el momento de la

revolución, las clases oprimidas insurgentes necesitan de

un nuevo tipo de Estado, no sólo de gobierno, basado en

las organizaciones vivas de las masas, para quebrar la

resistencia de las clases opresoras derrocadas”78.

Sólo el socialismo permitirá la creación de una identidad

individual diferente, un hombre nuevo. Es un camino hacia

nuestro verdadero yo: “Sólo el socialismo permite que

lleguemos a ser nosotros; y sólo la lucha nos descubrirá, al

independizarnos, nuestra verdadera esencia”79. Es un

cambio de actitud y mayor humanización del hombre

(“esfuerzo por la liberación, por la humanización”80 ; “la

iniciativa de liberación total del hombre”81).

75. ISAL, Al pueblo boliviano, fotocopias, 1970, p. 2.
76. ISAL, ISAL y el socialismo, fotocopias, 1970, p. 1.
77. ISAL, ISAL boliviana y el momento presente, sin fecha, fotocopias, p. 2.
78. ISAL, ISAL y el socialismo, fotocopias, 1970, p. 2.
79. ISAL, La voz de los sin voz. Revista oficial de ISAL, 1971, p. 14.
80. ISAL, Crecimiento demográfico, desarrollo y revolución en América Latina. Los

cristianos, la Iglesia y el desarrollo, fotocopias, 1969, p. 1.
81. PRATS José, “Cambios recientes en la Iglesia de Bolivia”, en Los Cristianos y el

Cambio social, N. 1, p. 3.
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ISAL caracteriza al socialismo como cristiano y humanista:

“ISAL (...) preconiza el socialismo de contenido humanista

y liberador donde, explícita o implícitamente, está incluido

todo el humanismo bíblico y cristiano, esto es, un socialismo

con amplias libertades democráticas pero sin explotación

nacional y social, de pluralismo político entre las corrientes

que planteen diversos caminos de realización del socialismo

y de libertad religiosa, diálogo entre creyentes y no

creyentes, puesto que los valores de la ética cristiana sólo

podrán expresarse, con plenitud, en una sociedad de

hombres que se sientan y obren como hermanos, por no

tener látigos en las manos o cadenas en los pies”82.

La búsqueda del socialismo en el país se une a la

expectativa continental de un socialismo para América

Latina:

“Al hablar de socialismo para Bolivia, ISAL habla del

socialismo para América Latina, tomando a Bolivia como

una parte del todo. América Latina, probablemente llegará

a su estructuración como Nación-Continente, sueño de

Bolívar, sólo a condición de quebrar la dominación del

imperialismo norteamericano, hecho que plantea la

necesidad de consolidar la revolución antiimperialista, lo

que sólo puede ocurrir con el advenimiento del socialismo.

Así, la tarea de la unidad nacional latinoamericana se hará

por medio del socialismo latinoamericano”83.

Desde el cristianismo, se busca una “justicia social como
exigencia bíblica”, “nadie que se llame cristiano puede hoy
dejar de oír la demanda bíblica de justicia”, por lo que ese
clamor es una opción definitiva. “Ahora y siempre
lucharemos por la justicia entre los hombres”, dice ISAL
en esa dirección84.

La revolución que propone ISAL está marcada por

valores cristianos:

“Nuestra revolución tiene que ser hecha con sinceridad,

con altura, con humanismo, y no puede caer en la revancha

personal, en el oportunismo político o en el sectarismo de

los partidos tradicionales, más interesados en su propio

82. ISAL, ISAL y el socialismo, fotocopias, 1970, p. 3.
83. Ibid., p. 2.
84. ISAL, Al pueblo boliviano, fotocopias, 1970, p. 1.
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revolución debe partir del amor, no del odio. Una

revolución no es un optimismo barato ni una exaltación,

sino una esperanza, porque no es tarea de un día de unos

años...” 85.

Estas demandas sociales exigen un tipo de cristiano

distinto con cuatro dimensiones complementarias:

a) Ser un luchador y transformador de las estructuras

sociales.

ISAL busca la conformación de un luchador social que

se arriesgue hasta las últimas consecuencias, intentando

transformar el orden establecido y la situación de injusticia

social: “nosotros vamos a luchar, si es preciso hasta el

martirio, para no conformarnos con este mundo tan mal

hecho. Nosotros lucharemos para cambiarlo, no para

reformarlo”. El cristiano ideal es un gran luchador social,

el denunciador, el agitador, el activista, el inconformista,

el que no se rinde, el mártir. Esto implica involucrarse en

la cuestión política. “Queremos cristianos comprometidos

en el proceso social y político de nuestro país (...) Ser

auténticamente humanos en la comunidad”86. ISAL va más

lejos aún: “el cristiano tiene el imperioso deber de

establecer el diálogo con el marxismo”87.

ISAL asume que el cristiano debe optar por los pobres,

comprometerse con ellos y luchar por su liberación:

“Creo que tenemos obligación de conocer la vida difícil de

nuestros mineros, vibrar con cada uno de sus problemas,

sufrir con ellos para comprenderlos y comprenderlos para

salvarlos”88. “...Debemos salvar al hombre”89.

ISAL busca aquel cristiano que tenga el amor, entendido

con un nuevo contenido liberador, como centro de su

motivación. El cristiano ideal es el que combate a los ricos,

sean estos cristianos o no. Se busca la transformación social

85. ISAL, Presentación de ISAL al ampliado de la COB, fotocopias, 1970, p. 2.
86. ISAL, Declaración de ISAL – Bolivia respecto al socialismo, fotocopias, sin fecha, p. 1.
87. ISAL, Presencia y actuación de los cristianos en el actual proceso de liberación,

fotocopias, 1971, p. 1.
88. IRIARTE Gregorio, “Entrevista con el padre Gregorio”, en Praxis, N. 4, 1968, p. 58.
89. Ibid., p. 61.
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y no su conservación, se debe “liberar a los ricos de sus

privilegios para hacerles efectivamente capaces de una

fidelidad al evangelio”, y liberar a los pobres de su situación

de explotación. Hay que ser fiel al evangelio, Cristo, Dios,

al Dios de los pobres.

b) El ser “consciente”.

Para ISAL, las personas tienen que ser “conscientes” de

la realidad injusta por la cual atraviesa la sociedad. El

cristiano ideal es el que tiene “la obligación de luchar

activamente por el cambio de las actuales estructuras”, y

su antítesis es el que “pacta con los grupos extranjeros o

nacionales que tienden a mantener el ‘status quo’”90.

Existen “grupos cristianos conscientes” cuya “condición

de cristianos no les permite aceptar esta sociedad que

hemos llamado “semi-colonial”, conformarse con ella,

propiciar la integración en ella”91. El cristiano es aquel que

busca constantemente una respuesta a la situación injusta

de los pobres, “el deber de todo revolucionario, del

intelectual, del universitario, del estudiante es ponerse al

servicio de la misión del proletariado, apuntalar la toma

del poder por las clases populares”92.

Todo el que se llame cristiano debe estar al tanto de la

realidad y luchar por cambiarla: “En el lugar más alejado,

como en la gran urbe, allí donde existe una Biblia, un

sacerdote, un pastor, un laico consciente, allí estará

resonando la potente voz de Dios para nuestro siglo.

JUSTICIA Y VERDADERA PAZ Y AMOR”93.

c) El Hombre Nuevo

En ciertas ocasiones se identifica el modelo de cristiano

con el “nuevo hombre”, que de alguna manera hace

referencia al “hombre nuevo” del Che, pero con contenido

propio. El padre José Prats en su columna periodística

semanal vierte sus impresiones sobre el tema.

90. ISAL, Informe de Bolivia, consulta ISAL, fotocopias, 1968, p. 1-2.
91. Ibidem.
92. ISAL, ISAL boliviana y el momento presente, fotocopias, sin fecha, p. 3.
93. ISAL, Al pueblo boliviano, fotocopias, 1970, p. 2.
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94. PRATS José, “La columna del Hombre Nuevo”.
95. ISAL, La voz de los sin voz. Revista oficial de ISAL, N. 2, 1971, p. 14.

El hombre nuevo para Prats “quiere una nueva

constitución y una nueva sociedad y un nuevo continente

y un nuevo mundo”; “es aquél que es capaz de sentir y

alzarse contra la injusticia dondequiera que se cometa. El

hombre nuevo ya no pasa más de largo cuando encuentra

al herido botado a la vera del camino. El hombre nuevo

carga con las heridas ajenas y no elude responsabilidades;

comparte el dolor porque descubre su propia culpabilidad;

sabe que no puede liberar a nadie sino que él debe liberarse

juntamente”. “El hombre Nuevo es el futuro del Hombre.

El hombre nuevo es el que se forja en la acción cotidiana.

El Hombre Nuevo es el camino (...) Estos conseguirán el

cielo y la tierra porque son ya el hombre nuevo, según el

HOMBRE NUEVO: Los pobres: los que tienen hambre y sed

de justicia; los perseguidos por la injusticia; los que buscan

la paz verdadera y no ficticia (...) En una palabra, los

revolucionarios; los que no están de acuerdo con el presente

porque saben que hemos nacido para un futuro distinto y

se ponen a construirlo (...) Porque estos son hombres con

esperanza, porque son hombres cara al futuro, porque son

fermento del mundo porque son cómplices de aquel

Espíritu que ya en un comienzo agitaba la materia y hacía

salir la vida de ella, junto con la luz (...) Quien libera a su

hermano, aunque no conozca al Padre, hace la voluntad

del Padre, es Hombre Nuevo”94.

La construcción del socialismo implica la creación de

este tipo de hombre: “es el hombre, sus valores, y la

posición en la historia y por los demás. Y es aquí donde se

impone la última opción ética de la persona por la

revolución, única forma de vivir la fe y la esperanza en un

hombre nuevo. Este hombre se va conformando en la lucha

cuando ésta es humana, cuando hace resaltar las culturas,

y la historia en este caso de Bolivia, que es nuestro pasado

y nuestro presente”95.
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d) Ser vanguardia

Aunque en menor dimensión, ISAL plantea la noción de
ser vanguardia. Si bien hay una confusión, ya que ISAL no
quiere identificarse como “vanguardia”, se trata de “ayudar
a la formación para la acción en los grupos de vanguardia”.
De hecho, ISAL elabora un documento titulado “¿Cuáles deben
ser las características de la vanguardia en América Latina?”.
Ser vanguardia no significa (como en el caso de Néstor Paz)
ser líderes revolucionarios e imponer decisiones al pueblo
que tiene que seguir las órdenes de la comandancia; se trata,
más bien, de entrar en diálogo con los oprimidos para ver
conjuntamente posibilidades de liberación, “no tratar a las
masas como objetos suyos” diría Paulo Freire96.

Entre estas encrucijadas se debate ISAL en esos años en
los que la política se la piensa desde la religión.

96. ISAL, ¿Cuáles deben ser las características de la vanguardia en América Latina?,
fotocopias, 1969, p. 6.
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Después de la muerte de Ernesto Che Guevara el 8 de
octubre de 1967, en el país continúan los intentos de
nuevos grupos guerrilleros. El núcleo básico del ELN busca
su rearticulación. Inti Peredo, uno de los pocos
sobrevivientes de la guerrilla del Che, lanza en junio de
1968 el documento “Volveremos a las montañas”, en el
que propone la recomposición del ELN. Sin embargo, en
septiembre del año siguiente, Inti es asesinado.

El ELN retoma operaciones en diciembre de 1969. En
julio de 1970, se inician operativos militares en Teoponte.
La alta dirigencia universitaria nacional, unida a otros
sectores, se traslada al monte con el pretexto de realizar un
plan de alfabetización. Se inicia, así, una nueva etapa del
ELN, creando el conflicto más difícil de la gestión de Ovando.

En este acontecimiento, la cuestión religiosa es de suma
importancia. La Iglesia está presente desde el primer hasta
el último día. Se apela a ella para actuar y como eventual
instancia de mediación. La Iglesia es convocada tanto por
solicitud de los guerrilleros como por exigencia de la
sociedad civil. Forma parte de todas las comisiones
pacificadoras. Está en el centro de la tormenta. Además, la
Iglesia es afectada por el Estado cuando éste expulsa del

ESCENARIOS

LOS INTENSOS DÍAS DE LA GUERRILLA DE TEOPONTE
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más protagónico en la solución del conflicto armado.

La respuesta del gobierno de Ovando a la insurrección
de Teoponte sigue un mismo hilo conductor desde el inicio
hasta el final. Aplica una política muy dura y radical
“aniquilamiento” (como lo expresan varias veces los líderes
militares), sin permitir casi ningún espacio de diálogo. El
primer día del conflicto, el presidente Ovando afirma que
“si en realidad el grupo de hombres armados que sometió a
la población de Teoponte por algunas horas, tiene alguna
finalidad guerrillera, el resultado será su aniquilamiento”97.
Esas palabras son las que conducen la acción gubernamental
durante el conflicto. Al día siguiente del levantamiento, el
gobierno dicta estado de sitio y declara zona militar a las
provincias Caupolicán, Larecaja y Nor Yungas del
departamento de La Paz, lugares donde se mueve el ELN.

La información sobre lo que acontece en Teoponte es
hermética, el Ejército no permite el ingreso de la prensa a la
zona militar. Sólo se cuenta con la información oficial de
las Fuerzas Armadas. A dos semanas de iniciado el conflicto,
sólo se sabe de un enfrentamiento (30 de julio) en el cual
muere un cabo. Sobre las bajas del ELN se dice: “Fue
imposible lograr datos sobre la identidad de los guerrilleros
muertos. Las declaraciones militares sostienen que sus
cuerpos no han sido identificados. Algunas versiones
sostienen que luego de la batalla fueron enterrados en el
lugar mismo de los hechos, sin recabar ningún dato relativo
a la procedencia de los miembros del ELN”98.

El descontento por la falta de información es general.
El editorial del periódico católico Presencia del 28 de agosto
dice: “La disposición de impedir el acceso de periodistas a
la zona donde opera un grupo guerrillero y de limitar toda
información a comunicados oficiales, ha resultado
contraproducente, opuesta a los intereses de las
operaciones y al propio prestigio de las Fuerzas Armadas
(...) Ante todo, la medida es tan absoluta que es posible
afirmar que va contra el derecho que el pueblo tiene de
estar ampliamente informado de cuanto atañe a los
negocios públicos (...) Todos los argumentos que se han
dado para prohibir el acceso a la zona, de parte de los

97. El Diario, 21-julio-1970, p. 1.
98. El Diario, 1-agosto-70, p. 1.
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periodistas, son tan poco sólidos como los anteriores. Por
eso, lo racional es permitir que aquéllos puedan cubrir
directamente estas informaciones”99.

Tan cerrada es la información que sólo cinco meses
después de iniciadas las operaciones militares, en noviembre,
aparece por primera vez en la prensa una cronología de los
hechos a través de las declaraciones de los sobrevivientes
guerrilleros Chato Peredo y Mario Suárez100. Sólo así se sabe
sobre los choques con el Ejército, las bajas, el recorrido de
los guerrilleros, etc. El ingreso de la prensa a la zona de
conflicto se logra varios meses después de terminado el
conflicto, cuando ya no queda ni un guerrillero en pie101.

Esta actitud genera el descontento de una población
sedienta de noticias. Más aún cuando se filtran rumores
en sentido de que algunos guerrilleros no habrían caído
en combate sino que habrían sido fusilados por el Ejército
después de que el ELN los había dado de baja y se habían
retirado de la zona de conflicto completamente
desarmados, con la esperanza de volver con vida a La Paz.
Se suceden varias movilizaciones masivas reclamando los
cuerpos de los guerrilleros, pidiendo información y
protestando por la matanza. El Gobierno ofrece muy poca
información. Varios sectores sociales intentan entrar en
contacto con éste pero obtienen pocos resultados102.

Recién el jueves 20 de agosto, el general Rogelio
Miranda, dice que en 48 horas se dará a conocer la
identidad de los muertos. La explicación de la demora es

poco creíble: se estaría tomado huellas digitales a los caídos
para asegurar su identificación. Se dice que los muertos
tuvieron cristiana sepultura103. El viernes 21 de agosto se
da a conocer la identidad de cinco guerrilleros muertos.

99. Presencia, 28-agosto-70, p. 3.
100. El Diario, 30-octubre-70, p.1
101. El hermetismo hacia la prensa es radical hasta el último día. El 5 de noviembre, cuando

los guerrilleros están en el Aeropuerto Internacional de El Alto, no se permite que
tengan contacto con periodistas. La actitud sigue siendo la del principio, expulsan
violentamente a los periodistas que intentan acercarse, un oficial dice “debían meterles
bala a éstos...” (El Diario, 6 de noviembre de 1970, p. 1); cuando los reporteros gráficos
intentan tomar fotos, la guardia carga sus fusiles, los rodea e intenta quitarles las cámaras
(El Diario, 6 de noviembre de 1970, p. 1).

102. Entre ellos, el Rector de la UMSA, Pablo Ramos, o instituciones como la Cruz Roja,
organización que, representada en su presidente Celso Rossell, solicita a las Fuerzas
Armadas ingresar a la zona de conflicto (El Diario, 28 de agosto de 1970, p. 3).

103. El Diario, 20 de agosto de 1970, p. 1.
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La sociedad protesta por los supuestos fusilamientos de

guerrilleros. El General La Fuente contraataca a las protestas
iniciando una querella criminal contra los que acusan a las
Fuerzas Armadas de fusilar guerrilleros. Afirma: “los culpables
no somos nosotros, sino ellos, que buscan el enfrentamiento
armado con el Ejército. Han debido comprender desde el
comienzo que esa actitud tiene muchos riesgos”104.

Los supuestos fusilamientos nunca fueron aclarados.
Meses después, los familiares de los guerrilleros seguían
reclamando sus cuerpos. Finalmente, el interés por
esclarecer estos sucesos se desvaneció105.

En el transcurso de estos acontecimientos, se da la
transición de Ovando hacia el gobierno de Juan José Torres
luego de una sucesión de tensiones políticas. Torres tiene
un discurso más conciliador con los guerrilleros106. Sin
embargo, la suerte del ELN esta jugada. Para entonces, la
mayoría de los guerrilleros fue aniquilada y sólo unos pocos
combatientes sobreviven en la selva escapando del Ejército.

Analicemos ahora algunos detalles del proceso guerrillero.

 El intercambio de rehenes

El 20 de julio, el ELN toma dos rehenes alemanes que
trabajan en la South American Placer en el norte de La Paz
y solicita su intercambio con 10 presos militantes del ELN.
Pide que el “medio informante” sea José Prats S.J.107

El embajador alemán, Alexander Hampe, se pone en
contacto con el padre Prats. Juntos van a la residencia del
ministro del Interior para establecer conversaciones. El

104. El Diario, 2 de septiembre de 1970, p. 1.
105. Tal es así que el cadáver de Néstor Paz Zamora fue encontrado más de 20 años después,

en 1992. Su hermano, Jaime Paz, entonces Presidente de la República, instruyó al
Ejército Nacional la búsqueda de los restos de Néstor. Una vez encontrados, los restos
fueron trasladados a la elegante finca privada de Paz Zamora en Tarija.

106. El 22 de octubre, Torres dio garantías de vida e integridad física a los guerrilleros que
se entreguen: “Ni una gota de sangre y ni una lágrima derramada por esta revolución”
(El Diario, 22 de octubre de 1970, p. 1). Indudablemente hay un cambio, el militar a
cargo de las operaciones ya no es el mismo, tampoco el ministro de Interior. A pesar de
ello, el problema no se soluciona. La prensa, por ejemplo, todavía es impedida de
cubrir los hechos de Teoponte.

107. El comunicado dice textualmente: “La noticia de la salida al extranjero de los
compañeros detenidos, deberá ser dada a conocer en todos los informativos radiales
por el P. José Prats. Esto se debe a que consideramos a dicho sacerdote no comprometido
con el gobierno y con dotes de honestidad como para no prestarse a un engaño urdido
por las autoridades” (Presencia, 21 de julio de 1970, p. 1).
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es embajador declara a la prensa ese mismo día que el
ministro no había prometido nada, y que una reunión del
gabinete tomaría la decisión. La respuesta del gobierno es
nula ante los intentos de mediación.

A los pocos días, ingresa en el escenario la jerarquía de
la Iglesia Católica. El arzobispo Jorge Manrique, las esposas
de los rehenes y el embajador alemán intentan entrevistarse
con el Presidente Ovando.

Tras la captura de los rehenes y el impacto nacional e
internacional que genera la acción (el gobierno alemán solicita
al gobierno boliviano que se realice el intercambio de rehenes
por presos), ingresan en acción, todavía no de manera
institucionalizada, varios actores religiosos. Se conforma la
Comisión Mediadora integrada por José Prats, el Arzobispo
Manrique, el sacerdote oblato Gregorio Iriarte, el pastor Arias
y el pastor Aníbal Guzmán como representantes religiosos,
junto a otras personalidades como el embajador alemán.

La participación de Prats es fundamental. “Todo está
arreglado” afirma el sacerdote después de las negociaciones,
sólo se están “ultimando los detalles para que ‘los detenidos
volaran a Arica’”108. En su mensaje al ELN informando el
compromiso de liberar a los presos, Prats dice que “el gobierno
boliviano ha cumplido... esperamos que de inmediato el
Ejército de Liberación cumpla también su palabra liberando
a los rehenes...”109, e intenta enviar un mensaje de paz. Así,
se da curso a uno de los pedidos del ELN: que el mediador
religioso sea quien informe de los hechos110.

108. El Diario, 23 de julio de 1970, p. 1.
109. Presencia, 23 de julio de 1970, p. 1.
110. La acción del padre Prats despierta reacciones en la derecha cristiana boliviana, que lo

identifica como representante de la “Iglesia Progresista”. Dice una carta abierta del Dr.
Gastón Ledezma Rojas (abogado graduado de la Escuela de Altos Estudios Militares):
“...Usted, padre Prats, viene confundiendo, lamentablemente, su ‘preocupación’ con una
manifiesta intervención en esos problemas y, lo que es peor, no para solucionarlos
apostólicamente, sino para agravarlos hasta crear y originar, muchas veces, situaciones
harto difíciles para el país, al amparo de la tradicional ingenuidad, condescendencia y
tolerancia de los bolivianos y protegido por una sotana (...) que cree equivocadamente
representa luz verde para ingresar a vías que no deben estar en su itinerario y de país
extraño al suyo (...) Ese mensaje cristiano –se refiere a los documentos eclesiales–, Padre
Prats, no debe confundir usted con meterse, inmiscuirse ni intervenir –mucho más si no
es nacional– en nuestros asuntos en la forma como está haciéndolo, sin ápice de recato ni
vergüenza para propios y extraños, en grupos, centros, instituciones y lugares donde
quiera o usted acuda para satisfacer los impulsos de su mente afiebrada y desmerecida,
inspirando, apremiando e instigando con falsa pose jesucristiana, a actitudes de franca
beligerancia y rebelión...” (El Diario, 25 de julio de 1970, p. 3).
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Con la mediación son liberados los 10 presos del ELN y

enviados a Chile. A su vez, los dos rehenes alemanes
recobran la libertad. Esta primera acción del ELN resulta
victoriosa, pues logra el intercambio. Es el único momento
de gloria de la guerrilla.

Fusilamientos, recuperación de los cuerpos y entierro de
los guerrilleros

Después del primer enfrentamiento del ELN con el
Ejército, el 30 de julio, el gobierno informa oficialmente
de la muerte de algunos guerrilleros pero no los identifica.
Otras versiones que llegan a La Paz por otros canales
informan, más bien, que los guerrilleros habrían sido
fusilados después de que fueron dados de baja del ELN.
Sólo tres semanas después, el 22 de agosto se revela la
identidad de cinco de los ocho guerrilleros muertos en un
escueto comunicado oficial:

“El Consejo Superior de las F.F.A.A. de la Nación comunica

a la opinión pública que, de acuerdo a los comunicados

Nos. 05/70 y 06/70 en que efectivos militares chocaron

con insurgentes en la región de Teoponte, de cuyo resultado

hubieron ocho muertos por parte de estos, han sido

identificados los siguientes:

Adolfo Huici

Juan José Saavedra

Adolfo Quiroga Bonadona

José María Gerardo Antonio

Figueroa Guzmán (...)

Ricardo Oscar Puente (Argentino)

Los 3 restantes no han podido ser identificados por lo que

se presume sean extranjeros que actúan en las guerrillas;

todos ellos han sido sepultados cristianamente.

Fuera de esas acciones con saldo de bajas, las F.F.A.A. no

han tenido ni tienen en su poder prisioneros ni heridos

guerrilleros”111 .

Frente a esta acción, empiezan las movilizaciones
reclamando los cuerpos de los guerrilleros y las sospechas
de fusilamiento. Un editorial de Presencia del 23 de agosto

111. Presencia, 22 de agosto de 1970, p. 1.
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critica duramente al Ejército. Dice que luego de un mes

del primer choque armado entre guerrilleros y Ejército,

recién se dan los nombres de los guerrilleros muertos.

Critica que ni la prensa ni instituciones internacionales de

paz puedan entrar a la zona de conflicto para denunciar

posibles “abusos, torturas, muertes gratuitas y tantos otros

medios de lucha indigna de un organismo oficialmente

constituido y amparado en una Constitución”. Ante el

informe de las FF.AA. en sentido de que no tiene en su

poder ni prisioneros ni heridos, el editorial se pregunta

“¿Se trata de un plan de exterminación total de la guerrilla,

fusilando a cualquier prisionero? ¿O de provocar choques

armados y muertes injustificadas cuando es posible la

simple rendición o captura?... Por el momento es imposible

dar ningún criterio ni hacer acusación fundada alguna

contra el Ejército, pero tenemos el deber y el derecho de

sospechar... dado el secretismo y la guerra psicológica que

ellos mismos han creado”112.

112. Presencia, 23 de agosto de 1970, p.3. Este artículo genera un importante impacto nacional,
pues es la primera vez que se hace una denuncia (en forma de “sospecha”) en la prensa
con tanta contundencia. El Ejército no hace esperar su respuesta, acusando al jesuita
Pedro Negre de ser al autor de la nota, dice en un comunicado entregado por el General
Miranda: “Ese documento (...) abunda en apreciaciones personales totalmente carentes
de fundamento, evidencia la profunda animadversión del autor extranjero hacia las Fuerzas
Armadas de Bolivia, y constituye prueba de complicidad, cuando menos intelectual, con
el movimiento guerrillero (...) En ningún otro país del mundo se atrevería un extranjero,
aunque se prevaliese de su condición de sacerdote, a inmiscuirse tan descaradamente en
asuntos internos de orden político, y menos calumniar a las Fuerzas Armadas, con
suposiciones absurdas e infamantes (...) Los miembros de las Fuerzas Armadas a quienes
se ha encomendado el control del movimiento guerrillero no han ido a la selva a matar.
Han ido a defender al país de una agresión que, a título de ‘Liberación Nacional’, pretende
implantar en Bolivia la ley del paredón, de la miseria y de la trágica sumisión a una
potencia extranjera (...) Desde hace muchos años se pretende convencer a nuestro país
que lo blanco es negro, que lo malo es bueno, que el fracaso es un éxito, que la derrota es
una victoria (...) El problema planteado es bien claro: las guerrillas representan para
nuestro país un desafío de vida o muerte. La misión constitucional de las Fuerzas Armadas
y su deber es liquidar el foco guerrillero, y devolver la tranquilidad al país. Ningún
comentarista ‘revolucionario’, por sacerdote que sea, y por prestigioso que sea el periódico
que acoge sus exoneraciones biliares, podrá apartar a las Fuerzas Armadas del
cumplimiento de su deber” (Presencia, 25 de agosto de 1970, p. 6-7).  Negre a su vez
responde con las siguientes aclaraciones: “1.- Aconsejo de nuevo la lectura de mi artículo
para que conste que en él no se habla sino de “sospechas” nunca de “acusaciones,
difamaciones o calumnias”. 2.- No soy yo, sino el pueblo, el que duda y sospecha después
de los comunicados de las Fuerzas Armadas... 3.- La guerra no es nunca problema
meramente interno de un país, sino que afecta a la humanidad entera. Cualquier hombre
tiene que sentirse solidario de la muerte violenta... 5.- En ningún lugar de mi artículo
defendí a la guerrilla, ni aún ‘intelectualmente’. Más aún, he desaconsejado siempre en
público este camino violento. Pero tampoco estoy de acuerdo con esto que el documento
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conmoción en la sociedad boliviana. Son frecuentes en la

prensa los comunicados y las solicitudes de recuperación
de los cuerpos y el cese de los fusilamientos. Entre las varias
protestas están las de ISAL, la UMSA, la Universidad Católica

Boliviana y otros. En un acto en la UCB, el padre José Prats
sostiene que los guerrilleros muertos son mártires de la
Iglesia y testigos del amor de Cristo: “Estos compañeros

han aceptado el camino de la violencia contra la violencia
institucionalizada. Son cristianos valerosos”113.

En estos eventos, toman la palabra varios representantes
tanto de instituciones religiosas, como familiares y
universitarios. Todos declaran a los caídos mártires de la

liberación nacional y piden la devolución de los cadáveres.
La Iglesia, los familiares, la universidad y otros grupos de
la sociedad civil presionan por la devolución.

Así, se inicia una huelga de hambre encabezada por los
familiares de los fusilados en Teoponte, “hasta las últimas
consecuencias”114, es decir, hasta la devolución de los

cadáveres. A la huelga se suman varias instituciones y es
notoria la incorporación de sacerdotes y religiosas.

Externamente, se conforma una comisión de mediación,

integrada por el Arzobispo de La Paz Mons. Manrique y el
Obispo de Cochabamba Armando Gutiérrez Granier,
quienes inician contactos con el alto mando militar para

solucionar la huelga de hambre.

La petición de los huelguistas es la devolución de los

cadáveres y el esclarecimiento de sus muertes. La respuesta

del gobierno, en voz del General Miranda, es que los

llama ‘orden, seguridad, estabilidad’. NO está en orden un país en el que existen tremendas
injusticias, desigualdades, hambre y muerte prematura, mientras unos pocos viven de
privilegios y abundancias explotando a las mayorías. 7.- Me creo no sólo con el derecho,
sino con la obligación de hablar sobre estos asuntos sobre todo cuando las Fuerzas Armadas
hacen referencia a sus sentimientos cristianos. Soy cristiano y sacerdote católico y tengo
que esclarecer a mis fieles sobre el verdadero sentido del cristianismo tanto en tiempo de
paz como en tiempo de guerra, tanto en la vida privada como en la pública. Más aún, el
Concilio y el Episcopado Latinoamericano, reunidos en Medellín nos imponen el sagrado
deber de luchar por la justicia social y la liberación de nuestros pueblos. Todos los
sacerdotes estamos obligados a aplicar estos textos a nuestro país, al igual que los Señores
Obispos, sean estos nacionales o extranjeros” (Presencia, 27 de agosto de 1970, p.3).

113. Presencia, 25 de agosto de 1970, p. 3.
114. Presencia, 1 de septiembre de 1970, p. 7.
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devolverán cuando las operaciones en Alto Beni hayan

concluido115. El Presidente Ovando, a su vez, rechaza la

solicitud de entrega de los cadáveres de los guerrilleros a

sus familiares y, frente a la posibilidad de que esta actitud

genere desorden y movilización social, dice que “el

gobierno no es juguete ni va a permitir estas cosas tampoco

(...) Si hay desorden público se lo sancionará como tal”116.

Finalmente, luego de varias negociaciones, la Comisión

mediadora logra un convenio y se suspende la huelga de

hambre, los cadáveres serán entregados en 20 días117. El

27 de septiembre se entregan los cadáveres de Adolfo

Quiroga Bonadona, Juan José Saavedra, Adolfo Huici y

Antonio Figueroa. Se dice que murieron en Teoponte el 30

de julio en un enfrentamiento. Los restos se velan en el

paraninfo de la UMSA.

Tanto los familiares como las autoridades solicitan que

el entierro se realice de manera pacífica. Así, el 29 de

septiembre se trasladan los restos de los guerrilleros del

paraninfo de la UMSA al Cementerio General con una

participación masiva.

El cotejo fúnebre es encabezado por Mons. Manrique,

el rector de la UMSA Oscar Prudencio y otras autoridades.

Hay presencia de religiosos que en el camino realizan varias

oraciones.

115. El Diario, 25 de agosto de 1970, p. 1.
116. Presencia, 26 de agosto de 1970, p. 1.
117. El convenio dice: “1.- Se suspenderá la huelga en escala nacional, a partir de la firma

del presente Convenio entre el Gobierno, el Comité de Huelga y la Comisión Mediadora.
2.- La exhumación de los cadáveres reclamados se efectuará en presencia de dos médicos
especialistas: uno de parte del Gobierno y otro de parte del Comité de huelga, aceptados
por amabas partes. 3.- Una vez exhumados los cadáveres serán trasladados a Teoponte
donde serán identificados por la Comisión conformada por los médicos designados,
un familiar dentro del tercer grado directo por cada uno de los fallecidos; el Arzobispo
de La Paz, el Obispo de Cochabamba y un representante del Gobierno. 4.- Identificados
los cadáveres, serán entregados a los familiares para su entierro en el lugar que ellos
dispongan. 5.- La exhumación y entrega de los restos se hará dentro del plazo fijo de
20 días, computables a partir de la firma del presente convenio. 6.- Las direcciones
Universitarias se comprometen a garantizar un entierro respetuoso y sin desórdenes en
las respectivas ciudades”. (Presencia, 10 de septiembre de 1970, p. 9). El convenio
está firmado por Luisa B. de Quiroga, José Prats S.J., Gregorio Iriarte O.M.S., Mons.
Jorge Manrique, David La Fuente (Ministro de Defensa), Juan Ayoroa (Ministro del
Interior), Obispo Armando Gutiérrez.
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La conformación y crecimiento de sectores progresistas

en la Iglesia y su creciente participación en la política

nacional incomoda a la administración gubernamental que

atraviesa por un momento difícil. Tras del levantamiento

de Teoponte, estos sacerdotes están en el centro de las

protestas y huelgas de hambre solicitando que se devuelvan

los cadáveres de los guerrilleros y que cese la masacre en

la selva.

En una abierta respuesta a esa situación, Ovando lanza

dos decretos que tienen como objetivo básico legitimar la

expulsión de los sacerdotes más “conflictivos” para el

gobierno y eliminar legalmente la posibilidad de la huelga

de hambre.

El primer decreto establece en su artículo primero que

“Todo boliviano nacionalizado o súbdito extranjero que con

sus actos, escritos o prédica altere el orden público o coopere

a la realización de hechos con contenido político contrarios

a la ley y los intereses del pueblo de Bolivia perderá el goce

y ejercicio de los derechos que confieren las disposiciones

legales pertinentes a la naturalización o extranjería y será

expulsado del país en el término de 24 horas”118.

El decreto, obviamente, está dirigido a los cuatro

sacerdotes luego expulsados (Lefebvre, Prats, Negre,

Aguiló), pues todos eran extranjeros (tres españoles y un

canadiense) y nacionalizados. Además el decreto menciona,

de manera explícita, que la “prédica” religiosa también

está contemplada como posibilidad de ser un espacio que

“altere el orden público”. Queda así respaldada legalmente

la decisión de expulsión.

El segundo decreto complementa la intención

gubernamental de frenar el movimiento de petición de los

cuerpos: “La decisión de no ingerir alimentación en forma

pública y ostensible, por una o más personas, constituye

tentativa de suicidio sujeta a las precisiones del artículo

519 del Código Penal...”119. Esta imposición se dirige a evitar

118. El Diario, 17 de septiembre de 1970, p. 1.
119. El Diario, 17 de septiembre de 1970, p. 1.
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nuevas protestas que utilicen como instrumento la huelga

de hambre, pues ésta resultó un buen medio de presión y,

de alguna manera, obligó al Gobierno a negociar la

devolución de los cadáveres.

En este marco, Ovando toma presos a cuatro sacerdotes

católicos y un pastor metodista aplicando de manera

inmediata los dos decretos promulgados. El primero en

ser detenido es el jesuita José Prats, en Sucre, el 15 de

septiembre de 1970. Ante la detención, las autoridades

eclesiales piden su libertad y una explicación oficial en un

documento firmado por el Obispo Auxiliar de Sucre, Mons.

Alfonso Nava, y varios sacerdotes jesuitas:

“Al secuestrar al R.P. José Prats no hacen otra cosa que

agudizar la tensión que vive el país y obligan a un

enfrentamiento en defensa de los Derechos Humanos.

Por tanto, el Obispo Auxiliar y los sacerdotes jesuitas

responderemos enérgicamente la agresión contra el padre

Prats quien vino a Sucre cumpliendo una misión no

política”120 .

La detención de Prats fue respondida con marchas de

protestas de los estudiantes y la Iglesia, con el resultado

de un muerto y varios heridos.

Luego son detenidos los otros religiosos. Ante este hecho

conflictivo, el Presidente es cuestionado sobre si su actitud

no altera las relaciones Iglesia-Estado. Ovando responde

que éstas son buenas, “además, no es un problema con la

alta jerarquía, a la que respetamos y admiramos”121 , dando

por sentado que el conflicto es con los sacerdotes de base.

Los sacerdotes son acusados por sus acciones que causan

conmoción en el país, que distorsionan la mente de los

jóvenes y ponen en peligro la estructura familiar. “La

opinión pública conoce la actividad de esos sacerdotes, es

un deber del Estado, por lo tanto, proteger y velar por la

unidad de la familia boliviana”, concluye Ovando122 .

120. Presencia, 16 de septiembre de 1970, p. 7.
121. El Diario, 17 de septiembre de 1970, p. 1.
122. El Diario, 17 de septiembre de 1970, p. 1.



146

So
lu

ci
on

es Los padres expulsados a Argentina “por sus actividades

subversivas” son José Prats, Federico Aguiló, Pedro Negre

y Mauricio Lefebvre (los tres primeros jesuitas y el último

oblato) y el pastor metodista Aníbal Guzmán, todos

miembros del ISAL. José Prats es presidente del Comité de

Defensa de los Derechos Humanos y Pedro Negre es

catedrático de la Universidad Católica Boliviana.

La reacción de la jerarquía eclesial es inmediata123. El

arzobispado de La Paz, en un comunicado firmado por los

Obispos Jorge Manrique, H. Bernardo Schierboff, Adhemar

Esquivel y Jesús López de Lama, dice:

“...1) Lamentamos profundamente que el supremo gobierno

haya tomado esa decisión por motivos muy discutibles y

en circunstancias de todos conocidas en las cuales la propia

jerarquía había mediado con espíritu de sincero patriotismo

evitando conflictos y tensiones.

2) ...reconocemos el alto valor humano y la generosa toma

de posiciones en pro de la justicia de los expulsados. Si

bien sus ideas y actitudes pueden ser discutidas (...) ellas

están de acuerdo a la Doctrina Social de la Iglesia y sus

actitudes, mal interpretadas por el gobierno, fueron

inspiradas por su misión sacerdotal...

...En este sentido hemos de lamentar los acontecimientos

que ha provocado esta decisión, y protestamos

enérgicamente por las medidas adoptadas. Confiamos que

se darán los pasos positivos y leales que están reclamando

grandes sectores del pueblo para evitar situaciones más

graves que pueden comprometer la paz social de nuestro

pueblo...”124.

El documento, que consta de siete artículos, continúa
con una reflexión de condena a la violencia y promulga la

lucha por la justicia.

123. Es importante señalar que también existieron sectores religiosos que dieron su apoyo a la
decisión de la expulsión de los sacerdotes. Tal es el caso de algunas iglesias evangélicas
y algunos sacerdotes católicos. Los Evangélicos acusaron a Aníbal Guzmán de no ser
cristiano y más bien apoyar al comunismo (El Diario, 27 de septiembre de 1970, p. 3),
declararon su oposición a las “actitudes que venía desarrollando el Metodista expulsado...”
(El Diario 1 de octubre de 1970, p. 6). Por su parte, los sacerdotes Manuel Bruno y Luis
Rojas, de la diócesis de Santa Cruz, envían una nota de respaldo al gobierno por haber
expulsado a los religiosos (El Diario, 29 de septiembre de 1970, p. 3).

124. El Diario, 17 de septiembre de 1970, p. 3.
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De igual manera, tanto la Compañía de Jesús en Bolivia

como la Iglesia Metodista se pronuncian repudiando el
hecho y en solidaridad con los expulsados. La reacción de
la Compañía de Jesús es enérgica, condena explícitamente
la acción del Gobierno, y la identifica como una abierta
violación a los derechos humanos y como un ejercicio de
violencia sobre los expulsados. Hay una identificación total
con las tareas que ellos desarrollan: las “apoyamos y
compartimos plenamente...”. Se las entiende como acciones
en el camino del seguimiento de Jesús y de la Iglesia. Se
rechaza el último decreto del Gobierno a través del cual se
condena toda “...prédica que altere el orden público o
coopere a la realización de hechos con contenido
político...”, señalando que la misión del sacerdocio implica
“...orientar con su mensaje a todos los órdenes humanos,
incluido el social y político...”. Por último, se amenaza con
el cese total de las actividades de la Compañía de Jesús en
Bolivia, caso totalmente extraño en la historia de los jesuitas
en Bolivia, salvo la expulsión de la Compañía de todo el
territorio colonial en el siglo XVIII.

Los sacerdotes oblatos protestan amenazando con
cerrar todas las obras y servicios religiosos si no se
derogan los decretos125. El Gobierno responde que “no
tolera plazos ni imposiciones”126.

Por su parte, la Junta General de la Iglesia Evangélica
Metodista en Bolivia también emite un comunicado
rechazando la expulsión, apoya al pastor Aníbal Guzmán

y pide que se revoque la extrema medida127.

125. El documento firmado por el provincial José Trifiro define:
“1.- Dar plazo al Gobierno hasta el domingo 27 –10 días– del presente para derogar
estos injustos decretos y permitir el retorno al país de los cinco religiosos; de no ser así,
clausuraremos todos los servicios religiosos en nuestras parroquias de todo el país.
2.- En caso de que estas medidas no surtieran efecto tomaremos otras más radicales...”.
Presencia, 18 de septiembre de 1970, p.1.

126. Presencia, 19 de septiembre de 1970, p.1.
127. "...La Iglesia Evangélica Metodista de Bolivia deja constancia de su más vehemente

protesta por esta injustificada como precipitada decisión del gobierno revolucionario,
que no sólo desconoce elementales derechos humanos, sino que manifiesta también
una inadecuada comprensión del ministerio cristiano en nuestros tiempos y nuestros
pueblos, a la vez que una deficiente o tergiversada información sobre el sentido y
alcance de las actividades del Pastor Aníbal Guzmán.
Sin entrar por el momento a discutir la lógica de un decreto que niega a la Iglesia
cristiana la universalidad de su misión al hacer una clase aparte de los “sacerdotes
extranjeros”, y que desvirtúa el mismo sentido de la “nacionalización” al negar el
ejercicio de derechos políticos a los “ciudadanos nacionalizados”, nos sorprende la
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Extractos del Comunicado oficial de la
Compañía de Jesús

1.- Denunciamos y condenamos la manera como
tres de nuestros hermanos han sido detenidos y
expulsados, juntamente con el Pastor Aníbal Guzmán
y el P. Mauricio Lefebvre, por las autoridades del
Ministerio del Interior, después de haberlos mantenido
ocultos e incomunicados, sin haber probado los cargos
que pesaban contra ellos ni haberles permitido una
legítima defensa. De esta manera se han conculcado
los elementales derechos de la persona humana y se
ha consumado un acto de violencia.

2.- Nos solidarizamos con nuestros hermanos Prats,
Negre y Aguiló como personas, y compartimos y
apoyamos plenamente su voluntad de establecer en
Bolivia un orden social más humano y cristiano, según
las directivas de la Iglesia, de los Obispos
Latinoamericanos reunidos en Medellín y el Episcopado
Nacional, prescindiendo de algunas actuaciones
personales.

3.- Rechazamos terminantemente las acusaciones
de violencia que sobre la Compañía de Jesús se hayan
podido vertir, por ignorancia, por mala interpretación
o por mala voluntad. Quede bien claro que repudiamos
cualquier clase de violencia.

4.- ...Pedimos a todos cuantos les apoyan –a los
expulsados– abstenerse de responder con nueva
violencia a la violencia que se ha empleado contra
ellos.
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5.- Asimismo, en nombre de la libertad del Evangelio,
ponemos en guardia a todos los fieles ante las tentativas
de acallar a la Iglesia, interviniendo en su legítimo
derecho de orientar con su mensaje a todos los órdenes
humanos, incluido el social y político, según lo expresado
por el Concilio Vaticano.

6.- Hacemos un llamado a todos los ciudadanos de
buena voluntad (...) se abstengan de juzgar o condenar
fácilmente en uno u otro sentido, y adopten en estos
momentos una actitud de serenidad (...).

7.- La Compañía de Jesús está decidida a tomar las
medidas de hecho que correspondan, llegando incluso
al cese total de todas sus actividades, ante esta violación
de los derechos humanos perpetrada contra tres de sus
miembros.

El Diario, 17 de septiembre de 1970, p. 5.
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documento firmado por su presidente, Mons. Armando

Gutiérrez Granier, es más tenue en su opinión, lamentando,

sin embargo, la expulsión de los sacerdotes128.

La respuesta de Ovando ante las quejas de los religiosos

es, otra vez, negativa y el gobierno dice que no va a

reconsiderar la decisión tomada: “para los que conspiran

no hay revisión”129.

La respuesta del Gobierno es dura e intransigente, no

permite ningún espacio de diálogo, ni da marcha atrás pese

a la reacción que genera la agresión a la Iglesia. Ovando

esta forzado a asumir posiciones cada vez más radicales.

De alguna manera, continuaba con la lógica de guerra que

había abierto desde el inicio del conflicto de Teoponte.

 ligereza con que los funcionarios del ministerio del Interior han procedido al aplicar dicho
decreto al Pastor Aníbal Guzmán, nativo boliviano, perteneciente a una de las familias
más caracterizadas en la historia de nuestro país (...).
Por todas estas consideraciones, entendemos que el gobierno boliviano debe revocar
esta medida extrema y debe permitir al Pastor Aníbal Guzmán regresar a su país para
continuar su ministerio por una mañana mejor para Bolivia”. El Diario, 17 de septiembre
de 1970, p. 5.

128. "1.- Es deber de los obispos velar por la libertad física y espiritual de todos sus fieles,
especialmente de los sacerdotes.
2.- Reconocer y agradecer la labor que vienen cumpliendo con dedicación y sacrificio
en nuestro país los numerosos sacerdotes, religiosos y laicos llegados de otras naciones
en plan de colaboración pastoral en comunión con los obispos y superiores religiosos.
3.- Lamentar la expulsión y pedir al Supremo Gobierno las pruebas concretas de dicha
medida.
4.- Caso de existir hechos delictivos en tales personas, manifestar nuestra
disconformidad...
5.- En caso de no existir tales hechos pedimos se repare la injusticia que tal expulsión
supone: asimismo para orientación debida a todos los fieles debo recordar aquí que
conforme a la doctrina claramente expresada en las conclusiones de la Conferencia
Episcopal Latinoamericana, tenida en Medellín, principalmente deber de nosotros los
Obispos es “defender según mandato evangélico los derechos de los pobres y
oprimidos”. Somos conscientes de este deber; sin embargo ante la complejidad de los
problemas actuales en que hay que denunciar muchas veces injusticias contra la dignidad
humana de gobiernos y sectores de oposición que y ante el peligro de que nuestra
denuncia sea aprovechada para fines políticos, hacemos un llamado a todos los
bolivianos que estén con el Gobierno constituido o estén en oposición para que dejen
de usar en cualquier momento de medios que atentan contra la dignidad del hombre y
nos reservamos el derecho de ser nosotros los obispos quienes juzguemos de la
oportunidad de denunciar los hechos, y los sacerdotes y religiosos que estrechamente
nos colaboran podrán hacerlo también siempre y cuando actúen en común acuerdo con
la jerarquía”. Presencia, 17 de septiembre de 1970, p. 1.

129. El Diario, 18 de septiembre de 1970, p. 1.
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130. El Diario, 23 de octubre de 1970, p. 2.

La expulsión causa impacto también en otras esferas, como
la de los periodistas, el Gobierno de España, la Nunciatura,
la COB, la UMSA, los sacerdotes del interior, etc. que protestan
pidiendo explicaciones, pero la respuesta es la misma.

Con la salida de Ovando y el ingreso de Torres la
situación se relaja y existen más posibilidades de que
regresen los expulsados. Los jesuitas vuelven a solicitarlo.
Piden, además, que se deroguen los dos decretos del
anterior Gobierno. La nueva administración accede a la
petición. El 12 de octubre quedan sin efecto los decretos
promulgados por Ovando un mes antes.

Los religiosos expulsados regresan de Argentina,
cerrando así el capítulo que marcó uno de los momentos
más claros de enfrentamiento entre Iglesia y Estado.

El regreso de José Prats, Mauricio Lefebvre y Pedro Negre
es simultáneo (el 22 de octubre), son recibidos por una
comisión especial de la Universidad que los lleva en
caravana hasta la UMSA. Los sigue gran cantidad de gente
y entran en hombros por el atrio de la Universidad.
Lefebvre dice: “cuando sea el pueblo quien nos expulse,
recién nos consideraremos echados”130.

La entrega final de los guerrilleros

El mes de octubre la lucha guerrillera casi ha concluido.

Son capturados en Tipuani los guerrilleros Chato Peredo
y Mario Suárez, el primero es el principal líder de la
guerrilla y el segundo vicepresidente de la Confederación
Universitaria Boliviana (CUB) y ex militante del PDC.

Los dos guerrilleros capturados emiten declaraciones

anunciando el fin y el fracaso trágico de la guerrilla y

realizan una dura y desalentadora autoevaluación crítica.

Al saberse de la existencia de algunos guerrilleros vivos,

se constituye una comisión para buscarlos; el objetivo es

evitar que se los mate en acciones militares. La comisión

se reúne con el Presidente Torres quien da garantías de

que se respetará la vida de los guerrilleros. Pueden ser

traídos a La Paz y acogerse al derecho de exilio.
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El nuevo Comandante en jefe del Ejército, Luis Reque

Terán, anuncia el repliegue de las tropas cercanas a la

población de Teoponte para facilitar la tarea de la comisión.

Se pide que las emisoras del país transmitan el viaje para

evitar cualquier abuso, se pretende rescatar con vida a los

guerrilleros.

El 3 de noviembre, finalmente, se logra encontrar a los

guerrilleros sobrevivientes: Jorge Gustavo Ruiz “Omar”,

Arturo Celis Gonzales “Alberto”, Calixto Pacheco Gonzales

“Rogelio”, Guillermo Vélez Gonzales “Gastón”, Juan Edison

Zegada “Jesús” y Cancio Plaza Artola “Santiago”. El principal

mediador con los guerrilleros, el sacerdote Jimy Zalles,

ingresa al monte, después de tres días de caminata, toma

contacto con los guerrilleros que se rinden, piden no tener

contacto con el Ejército y salir exilados a Chile131.

Los guerrilleros ingresan a la casa parroquial de Tipuani

protegidos por un impresionante cordón de mineros.

Llegan a La Paz a la Nunciatura Apostólica. En su descenso

a la ciudad son escoltados por vagonetas de la Dirección

Nacional de Investigación Criminal (DIC), ocho jeeps de

carabineros y sacerdotes de la Nunciatura.

Los guerrilleros duermen una noche en la Nunciatura,

donde son visitados por Monseñor Jorge Manrique,

familiares y representantes de instituciones. El 5 de

noviembre salen rumbo a Arica con aplausos de la gente

que se reúne en las calles para verlos. La guerrilla de

Teoponte ha terminado.

LA ASAMBLEA POPULAR Y EL GOBIERNO DE JUAN
JOSÉ TORRES

Torres llega al gobierno luego de una controvertida

batalla al interior del Ejército entre militares de distintas

tendencias. De hecho, su ingreso significa una victoria sobre

el militar Miranda, quien tenía la firme intención de acceder

131. RUIZ PAZ Gustavo, “Diario de Combate”, en ASSMANN Hugo, Teoponte una
experiencia guerrillera, Ed. CEDI, Oruro, 1971, p. 159.
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es a la silla presidencial luego de tumbar a Ovando. Por eso,

el nuevo Presidente debe apoyarse en organizaciones

populares y en una parte del Ejército132.

En su discurso presidencial Torres dice que “el Pueblo

se ha impuesto sobre sus verdugos...”133. Los grupos de

generales de derecha piden asilo en las embajadas. El

discurso de Torres, sin embargo, sigue apelando

fuertemente a las Fuerzas Armadas; siendo él un miembro

de éstas, propone que en su gobierno se dé una alianza

entre el Ejército y el pueblo, ese pueblo a quien se deben.

Torres invita a la COB a formar parte de la administración

estatal. La organización obrera, después de arduas

negociaciones internas, acepta la conducción de la mitad

de las carteras ministeriales. La COB ofrece “...luchar hasta

el último momento contra la bestia fascista, para aplastarla

allí donde se encuentre” y advierte que “en el primer indicio

de desviarse o retroceder, seremos igualmente, los

trabajadores, los primeros en denunciar ante el pueblo y

ocupar la barricada que nos corresponde”134.

El gabinete de Torres es menos izquierdista que el de

Ovando. De hecho, sus objetivos políticos no se alejan de

la propuesta de su predecesor. Sin embargo, la carga

simbólica sí marca una gran diferencia, así como los

acontecimientos que sucedieron.

En el gobierno de Torres irrumpen algunos movimientos

sociales en el escenario político sin mayores mediaciones.

Tal es el caso de la toma de los periódicos El Diario

(tradicionalmente órgano de la derecha boliviana), Los
Tiempos y la Radio Indoamericana en octubre de 1970. El
Diario se convierte en una cooperativa laboral y, de hecho,
es la voz de la izquierda hasta el golpe banzerista en agosto
del siguiente año.

Otra acción con importante impacto político es la

ocupación del Centro Boliviano Americano en La Paz y Sucre.

Esta institución, dependiente directamente de la Embajada

132. Para un análisis de las distintas tendencias dentro del Ejército boliviano véase LAVAUD
Jean Pierre, L’instabilite politique …, capítulo II.

133. El Diario, 9 de octubre de 1970, p. 1.
134. Citado por Dunkerley, Op. Cit., p. 155.
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de Estados Unidos, es tomada por un Comité Revolucionario

de San Andrés, algunos marines americanos son golpeados

y expulsados de las instalaciones. Este hecho tiene efecto

en las relaciones con Estados Unidos. Este país exige

indemnización y critica duramente los sucesos. En ese mismo

orden, se ocupa el centro católico IBEAS. Torres no interviene

militarmente porque ello hubiese significado devolver a la

población la imagen del ejército represor, imagen de la cual

difícilmente intentaba deshacerse después de las matanzas

mineras, de Ñancahuazú y Teoponte.

Durante su gobierno Torres libera al escritor francés

Regis Debray, capturado en el operativo de Ñancahuazú y

celosamente custodiado como botín de guerra por el

Ejército. A riesgo de provocar desacuerdos internos, Torres

lo libera en una operación casi clandestina que provoca

duras críticas del jefe militar Reque Terán y una buena

cantidad de oficiales.

Torres hace declaraciones que irritan a la institución

armada. Por ejemplo, propone que en caso de que el Ejército

no esté con el pueblo se entregarán armas a los trabajadores.

Esta seguidilla de sucesos genera anticuerpos en las

Fuerzas Armadas que, poco a poco, van adquiriendo un

nombre: Hugo Banzer. Este coronel que fue ministro de

Ovando, realiza una serie de intentos golpistas antes de

tener éxito. De hecho, plantea, junto a otro militar,

Edmundo Valencia, un primer golpe en enero de 1971,

que es frenado por la movilización popular. Esta situación

obliga a Torres a radicalizar su discurso, denuncia la

existencia de “un pequeño grupo de fascistas” y se

compromete a ofrecer armas al pueblo, acción que nunca

llevó a cabo.

La situación internacional es cada vez menos favorable:

el presidente norteamericano Nixon anuncia que lanzará al

mercado sus reservas de estaño, lo que implica una baja

enorme del precio del mineral. Se suspenden los préstamos

del Banco Interamericano de Desarrollo y del Banco Mundial.

Internamente, se genera una ola intiimperialista,

algunos sectores mineros piden la expulsión de los

“gringos”. Torres se ve en la necesidad de expulsar al

Cuerpo de Paz y cerrar algunas instituciones cercanas de
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es la embajada americana. Se vive un clima general de

excitación de las masas izquierdistas que en varios lugares

del país empiezan a “hacer justicia por sus propias manos”

en acciones directas como la ocupación algunas oficinas

privadas y estatales, obligando a la renuncia de oficiales,

etc. Es un período de relativo caos y efervescencia popular

y de contención de energías de algunos sectores militares

que, indignados ante la situación general, acumulan ganas

de instaurar su propio orden, sueño que se les hará realidad

meses más tarde.

A mediados de 1971, se forma la Asamblea Popular. La

COB la define como un “órgano de poder popular” que

“ejecutaría sus decisiones utilizando los medios de la lucha

que corresponden a la clase obrera”135. Su composición es

la siguiente:

135. Citado por Dunkerley, Ibid., p. 166.
136. Ibidem.
137. Citado por Dunkerley, Ibid., p. 167.

132 delegados mineros (60%)

53 delegados a “organizaciones de clase media”

23 delegados a campesinos

13 delegados de partidos de izquierda (PCB, PCML,

PRIN, POR (Lora), PDCR y Grupo Espartaco)136 .

El 22 de junio se inician las deliberaciones de la

Asamblea Popular en el Palacio Legislativo. Sólo se realizan

un total de 10 sesiones. Los primeros días de

funcionamiento, la Asamblea se autodefine como “dirección

y centro unificador del movimiento antiimperialista y su

fin fundamental consiste en lograr la liberación y la

instauración del socialismo en Bolivia. Es un frente

antiimperialista dirigido por el proletariado. Está

constituido por la COB; las confederaciones y federaciones

sindicales de carácter nacional; las organizaciones

populares, y por los partidos políticos de orientación

revolucionaria”137.

La Asamblea Popular es clausurada el 2 de julio. Los

resultados debían ser llevados a los sindicatos de base. Las

sesiones se reanudarían el 2 de septiembre.
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Los sectores conservadores, excluidos completamente

del escenario público, se repliegan a la preparación del

golpe de Banzer. En esta acción, después de mucho tiempo,

la derecha actúa en forma de bloque más o menos compacto

con un solo objetivo: derrotar al Gobierno y restaurar el

“orden”. Se inicia un sabotaje económico que genera el

aumento del precio de los productos de primera necesidad

como el pan, la leche y el azúcar. Banzer cuenta con apoyo

militar y civil y del MNR y FSB, sin contar varios otros

grupos que reaccionan frente al “peligro comunista”, como

el Opus Dei y los francomasones.

El 18 de agosto se inicia la rebelión golpista y, poco a

poco, va ganando apoyo de distintos sectores derechistas.

La “ayuda” es incluso internacional: una vez tomada la

ciudad de Santa Cruz por el coronel Andrés Selich, aterrizan

aviones brasileños que reparten ametralladoras para FSB,

partido que forma rápidamente el Ejército Nacionalista

Cristiano, encargado de apoyar el golpe. En Santa Cruz se

toma la Universidad con un saldo de 98 asesinados y 506

heridos. Selich había dicho que no quería “ni presos ni

heridos en el operativo”. En La Paz, dos días después,

comienza el enfrentamiento entre unas Fuerzas Armadas

completamente volcadas en favor de Banzer (salvo los

Colorados de Bolivia fieles a Torres) y una población poco

armada e instruida para el combate urbano. El 21 de agosto

terminan los enfrentamientos y la suerte está echada. La

experiencia gubernamental de Juan José Torres termina

junto a las pocas luces que se dispersan al caer el día. Se

inicia el período banzerista que duraría siete largos años.
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CAPITULO IV

EXPLICACIONES

“En determinado momento, sin duda, es el
héroe solo el que representa a la sociedad
entera (...). Pero el héroe existe después

del heroísmo y no antes de él”

René Zavaleta, La caída del MNR y
la conjuración de noviembre
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Hasta aquí hemos descrito los

procesos históricos y personales de la

experiencia cristiana en los años 60 en

Bolivia. En este capítulo brindaremos

algunas explicaciones sobre los tres

casos paradigmáticos: Néstor Paz

Zamora, Mauricio Lefebvre y los

sacerdotes de ISAL.

Si bien en este libro se pretende,

sobre todo, mostrar una vivencia

político-religiosa, no podemos dejar de

lado algunos elementos explicativos, a

manera de conclusión.

Las páginas que siguen tienen un

formato académico, siguiendo

dimensiones analíticas más precisas que

permiten explicar, paso a paso, la

transformación simbólica que se vivió

en Bolivia. Asimismo, se utilizan

gráficos y herramientas metodológicas

propias de una investigación cualitativa

científica. Seguramente, el contenido de

este capítulo será más comprensible

luego de la lectura de nuestro trabajo

teórico La transformación del sentido.
Sociología de las estructuras simbólicas,
que lo recomendamos para seguir la

explicación.
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En las tres fases de Néstor Paz, vimos cómo construye
su sistema simbólico y el sentido en su discurso. Ahora
pretendemos analizar comparativamente el proceso de
transición.

Se trata, entonces, de identificar lo que es específico a
cada fase, los elementos que cambian y desaparecen, los
que se incorporan y los que son constantes para,
finalmente, sacar conclusiones generales. Se hará un
análisis de los distintos planos de percepción y, luego, se
explicará algunas modalidades concretas de
transformación.

I. LA EVOLUCIÓN EN LOS PLANOS DE PERCEPCIÓN
EN NÉSTOR PAZ

Relación con el sí

En un principio, la tensión existencial de Néstor está

marcada por la excelencia del sí: ser una tea que traiga la

luz de Dios al mundo. En Santiago, Néstor estaba

EL MÍSTICO GUERRILLERO
NÉSTOR PAZ ZAMORA
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preocupado por ser un hombre autorregulado, reflexivo,

un “gran ñato”. En Teoponte, quiere ser un Hombre Nuevo,

es decir, profeta, revolucionario, disciplinado, vanguardia,

en oposición al Hombre Viejo que es egoísta e infiel a

Jesús.

La tensión de ser un salvador para los hombres está

presente desde el inicio hasta el final. Lo propio de la

época de Santiago es el particular acento en ser un

hombre de oración y fiel a Jesús. En Teoponte, esta

opción sigue muy presente, pero es sólo uno de los

componentes al que se incorporan otros, como el amor

a Cecilia y, sobre todo, el ser revolucionario. Esta nueva

dimensión es la que le da especial particularidad, es

decir, ya no le preocupa lo carnal, por el contrario, se

convierte en un aliado, lo importante es la Revolución y,

por tanto, la lucha contra el pecado social. Néstor toma

de la reflexión de la época el concepto guevarista de

Hombre Nuevo, lo mezcla con su noción cristiana y lo

adecua a su tensión inicial.

Hay que notar que el ser una persona regulada

(elemento propio de la fase de Santiago) aparece con mucha

fuerza en momentos críticos de la guerrilla, que es un

tiempo en el que Néstor despliega todo lo que había

aprendido antes.

Una característica que se ve con claridad desde su

primera reflexión, que en Santiago se explicita y en

Teoponte sigue muy presente, es el “todo o nada”, un “gran

ñato o una mierda”. La necesidad de no ser “tibio” es

central, no estar entre una opción y otra, sino entregarse

completamente al proyecto de Dios. La fidelidad aparece

como un elemento que trasciende las tres fases que es, en

el fondo, la exigencia de la excelencia.

En la primera fase, hay una preocupación casi

estrictamente divina (ser tea). En Santiago se ve una

tensión existencial más contradictoria, ligada a lo

espiritual, aunque con importante incursión en lo social,

pero sin que esto sea lo central. En Teoponte, lo social y

ser un buen guerrillero son factores sumamente

importantes.
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En la primera etapa, para Néstor las acciones de

entregarse, amar e ir al sacerdocio son positivas. En

Santiago, considera el trabajo manual, la oración, el

testimonio. Contrariamente, no trabajar entre los pobres,

ser padre de familia, dejarse llevar por lo sexual, no son

acciones valorizadas. En la montaña, sus acciones son hacer

la Revolución, liberar al pueblo, humanizarse, ejercer

violencia, amar, entregarse.

En Santiago, Néstor valoriza muchas acciones que recaen

sobre sí mismo (oración, esfuerzo, etc.) y sólo una (el

trabajo manual) que recae sobre los demás. Estamos en un

momento de contradicción difícil de administrar. En

Teoponte, además de la acción estrictamente individual

(“crecer en la capacidad de amar”), está la intención de

liberar al pueblo y actuar sobre lo social con miras a una

transformación.

Sin embargo, el imperativo de esforzarse para cumplir

con Dios (que viene desde la primera fase) sigue muy

presente, de hecho es uno de los mandatos centrales que

creció muchísimo, hasta el límite de dar la vida por lo que

siente que Dios le está pidiendo.

La acción concreta del trabajo manual con los pobres,

como una manera de dar testimonio (en la época de

Santiago), también se transforma. Ya no se trata de trabajar

con los pobres sino, concretamente, de liberarlos.

Nuevamente se ve la influencia del elemento ideológico de

la época. Ese imperativo social no estaba presente, aparece

después del contacto con un medio en el cual se habla

mucho del tema.

En cuanto a las acciones negativas, una constante es el

deseo de alejarse del medio social del que proviene. Primero

fue “no vestir bien”, no tratar de impresionar, ser “Él”

Néstor Paz, etc. Después fue, abiertamente, no apegarse a

“lo nuestro” y alejarse del status social.

Un paralelismo interesante es que para Néstor, en

Santiago, una de las acciones es ir a trabajar con los pobres;

en Teoponte será liberar a los pobres y para ello ir a la

selva. Se ve la constante necesidad de una acción concreta,
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de desplazarse hacia los menos favorecidos. Existe una idea

de purificación, acercarse a los más puros como camino

para acercarse a Dios.

Ayudantes y oponentes

Tanto en la primera fase como en Santiago, los

ayudantes son la Comunidad, la orden religiosa vs. la mujer,

la familia. En Teoponte, los ayudantes son Bolívar, Che,

Camilo, la Iglesia comprometida... vs. el Ejército, la Iglesia

servil, “nosotros mismos”.

En un primer momento, los ayudantes vienen de lo

estrictamente religioso y los oponentes de lo social. Luego,

tanto ayudantes como oponentes provienen de la esfera

religiosa y social y lo que los distingue no es su pertenencia

al ámbito sagrado sino su posición ideológica. Así, en

Teoponte la Iglesia tiene dos polos: comprometida vs. servil;

igual que lo social: Bolívar-Che vs. Ejército. Esto quiere decir

que se modificó el parámetro para elegir quiénes entran

en esta dimensión.

Se ve el ingreso de actores que vienen de lo político

como ayudantes, lo que es una novedad; además, cuando

se eligen agentes religiosos, la selección es muy estricta:

son personas que encarnan el ser cristiano y revolucionario,

lo que se resume como “Iglesia comprometida”.

Queda claro, entonces, que se incorporó un elemento

político nuevo a esta dimensión.

Por último, en cuanto al tema amoroso, en Teoponte la

propuesta es completamente diferente, dado que tiene a

su mujer, Cecilia, que se transforma en un ayudante que

le permite acercarse a sus objetivos y, de hecho, desea con

mucha fuerza ser padre de familia.

Actores sociales

En la primera fase, los actores eran los hombres de

manera abstracta. En Santiago, Néstor concretiza a los

obreros y la gente pobre como actores positivos y a él

mismo y los curas como actores negativos. En Teoponte

habla del pueblo, del pobre explotado vs. el rico explotador.
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clara (la humanidad) y se va concretizando poco a poco

hasta convertirse en el pueblo explotado. Entre Santiago y

Teoponte, los actores positivos siguen siendo los más

desfavorecidos, lo que cambia es el denominativo, pues

utiliza las palabras “pueblo” y “explotado” que connotan

una acción injusta ejercida sobre el afectado.

Tiempo

En cuanto al tiempo se refiere, vemos continuidad en la

percepción de Néstor, pues desde sus primeros poemas

hasta Teoponte valoriza fuertemente el futuro y el presente,

y ve el pasado como negativo. Lo que hay que destacar es

que sólo cuando está en la selva vislumbra el “futuro total”

como realizable, como un momento pleno que puede llegar

a través de la muerte, se verbaliza el “tiempo total” donde

se realizan los sueños. El futuro, como lugar donde se

cumplirán todas sus aspiraciones, se va acercando poco a

poco, hasta tener la certeza que cuando muera pasará al

futuro pleno.

Espacio

En la percepción espacial vemos una transición

interesante. En una primera instancia, la perspectiva es de

verticalidad total: Dios está arriba, los hombres abajo y

Néstor tiene que ser un articulador entre el cielo y la tierra

(“el que lleve la luz al mundo”). En un segundo momento,

vive la contradicción y convivencia entre verticalidad y

horizontalidad: por un lado, quiere estar “de igual a igual”

con los trabajadores pero, por otro, Dios se ubica en lo

profundo o en lo alto. Finalmente, parece que Néstor busca

resolver la contradicción instaurando un orden

revolucionario donde todos sean iguales, pero lo

interesante es que el conductor de esta tarea es la

vanguardia revolucionaria a la cual él pertenece.

Al final de su vida, Néstor reelabora la tensión vertical

y se ubica ya no como el que debe traer la luz al mundo

sino como el que debe llevar al pueblo a la Revolución. En

este proceso vemos que la matriz de la verticalidad está
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muy bien incorporada en el locutor y va modificándose en

el transcurso de su vida hasta lograr, en un momento dado,

reinvertirse en una nueva forma válida en el nuevo contexto

en el que tiene que desenvolverse.

En efecto, si en los tiempos de la guerrilla Néstor

hubiese propuesto traer la luz de Dios al mundo no habría

sido escuchado; mientras que si proponía ser parte

conductora de la liberación, su discurso sí tenía cabida.

Como vimos en otras tensiones, ésta es una manera de

“salvar” la matriz de la verticalidad otorgándole un

contenido distinto y legítimo.

En otro orden, es interesante la intención de “partir

hacia” algún lugar privilegiado para cumplir la voluntad

de Dios. Ésta es una tensión constante: cuando está en La

Paz, reflexiona que debe ir a Santiago y al Seminario para

ser sacerdote; en Santiago, debe dirigirse hacia los pobres

donde está Dios; antes de la guerrilla, debe partir a

Teoponte para hacer la Revolución; y cuando está por

morir, va hacia la tierra prometida donde Dios lo espera.

Nuevamente vemos que la matriz es partir al encuentro

de Dios y que la forma concreta es la que se modifica

según la circunstancia. De alguna manera, la percepción

que está detrás es el código puro/impuro, en el que él se

encuentra siempre de parte de lo impuro y debe dirigirse

hacia lo puro.

Una construcción particularmente rica en este

transcurso es la percepción del lugar de Dios. Primero, está

en el cielo (arriba), luego en los trabajadores y en lo

profundo (contradicción, horizontalidad y verticalidad a

la vez), después en la selva (el mundo, horizontal) y, al

morir, en la Tierra prometida, hacia donde Néstor va.

Vemos un tránsito en el cual el locutor parte de una

situación, entra en contradicción con el contexto en que

vive, reelabora su percepción adecuándola a los tiempos

y, finalmente, vuelve a la tensión inicial pero modificada.
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En esta dirección, el espacio total, la Tierra Nueva donde

se cumpla el nuevo orden que Néstor proclama, se alcanza

a través de la muerte. Por eso, antes de morir, entrega su

cuerpo seguro de que se encontrará con Dios y que ahí

esperará a sus seres queridos, en “esa Tierra Nueva que

tanto ansiamos”.

Destinador

En los tres momentos, Néstor identifica a Dios-Cristo

como el destinador de todo. No hay ninguna variación en

este proceso.

Búsqueda vital

En sus primeros textos, Néstor ve la búsqueda vital como

la necesidad de llevar la luz de Dios al mundo. En Santiago,

la ultimidad decisiva será una sociedad igualitaria con Dios

en el centro; en Teoponte, la liberación personal y social.

Aquí destacamos una transición importante.

En un primer momento, la tensión es cumplir con la

misión que Dios le pone al frente. En Santiago, la búsqueda

final recae sobre Néstor y sobre lo social, pero de manera

contradictoria y vaga. En Teoponte vemos, por un lado, la

misma búsqueda en el momento que quiere “humanizarse

totalmente”, realizar su deseo de amar y, por tanto,

liberarse de lo que no lo acerca a Dios. Sin embargo, el
problema social se incorpora con muchísima fuerza, en el

mismo nivel que lo personal. La liberación, entonces, ya

no recae solamente sobre él mismo sino sobre toda la

1 er momento

Dios en el cielo

Tierra

Transición espacial

2do momento

Dios en el cielo

Dios en la tierra

Dios

 (Néstor trae)

Dios

Néstor obreros

3er  momento

Dios en el mundo
4to momento

 Dios en el cielo desde la tierra

Dios

(Tierra prometida)

 (Néstor va)

Selva

Dios mundo

(selva)
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sociedad y debe buscar la Revolución porque “considera

al hombre como un hermano” que tiene derecho a ser libre.

Este aspecto de transformación social en la búsqueda de

Néstor es una característica propia del nuevo contexto

vivido en Teoponte.

II. ALGUNAS MODALIDADES DE TRANSFORMACIÓN

Ser Cristiano y Revolucionario a la vez

Hay un proceso de transformación interesante de lo que,

para Néstor, es ser cristiano.

En una primera fase, ser cristiano es, por un lado,

ingresar a la orden religiosa con la mayor fuerza posible y,

por otro, llevar la luz al mundo para salvar a la humanidad.

En Santiago, ser cristiano es rezar mucho, trabajar con los

obreros y seguir integrándose a la Iglesia. Finalmente, en

Teoponte, ser cristiano es ser revolucionario y hacer la

Revolución.

Se ve la transición de una estructura paralela, que es la

que lo moviliza afectivamente, hacia una estructura

cruzada de percepción, pero que concluye finalmente

retomando una visión dicotómica por la cual apostar la

vida. Expliquemos.

En un principio, entre otros, los códigos que están en

juego y que forman una estructura paralela son:

ser Cristiano / ~ser cristiano

luchar por la humanidad / ~luchar por la humanidad

entrar a la orden / ~entrar a la orden
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En Santiago, la propuesta varía. Ahora, ser cristiano se

califica por:

Finalmente, en Teoponte, Néstor construye su

percepción en una estructura paralela, en la que en su ser

cristiano divide las opciones políticas y religiosas en cuatro

universos formados por dos códigos (como lo vimos cuando

analizamos Teoponte):

Con este esquema, Néstor califica a los cristianos-

revolucionarios: Iglesia Comprometida (Camilo Torres

y otros); cristianos no revolucionarios: la Iglesia servil

(oficial); revolucionarios no cristianos (Che, Bolívar);

y, finalmente, los no revolucionarios ni cristianos como

el Ejército.

ser Cristiano / ~ser cristiano

trabajar con obreros / ~trabajar con obreros

 /   ~rezar ni comunidadrezar e insertarse
a la comunidad

ser

revolucionario

ser cristiano

Néstor Paz

Iglesia comprometida

Che, Bolívar

~ser cristiano

Iglesia servil

          ~ser

revolucionario

Ejército
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En un principio, su discurso se organiza con estos cuatro

universos que le permiten comprender a los actores y, sobre

todo, a las opciones político-religiosas que tiene al frente.

Sin embargo, la movilización afectiva se produce en una

visión dicotómica del mundo, ante la cual el sujeto se

moviliza y vuelca todas sus energías por una opción que

cree cierta y se aleja de la que percibe como negativa. Néstor

se ve en la necesidad de reformular su percepción cruzada

y propone su reducción a dos universos simbólicos, donde,

a un lado están los cristianos y revolucionarios, mezclados

y confundidos, sin barreras claras y, al otro, los

antirrevolucionarios, que, sean creyentes o no, son

calificados negativamente. Esto lo vemos muy claro en la

frase final de su carta de ingreso a la guerrilla: “ser cristiano

es ser revolucionario, ser revolucionario es hacer la

Revolución”. Gráficamente, esto es:

Vemos en la trayectoria de Néstor, una estructura

paralela donde ser cristiano era trabajar por la humanidad,

luego incorpora a ese código nuevos elementos; en

Teoponte descompone el código, lo reconstruye en cuatro

universos simbólicos y, finalmente, reconstituye la

propuesta en dos posibilidades radicalmente opuestas y

excluyentes. Así es como Néstor se moviliza por un nuevo

proyecto revolucionario.

( + ) ( - )

ser Cristiano / ~ser cristiano

ser revolucionario /~ser revolucionario
                                   (anti-revolucionario)

hacer la Revolución / ~hacer la Revolución
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Si analizamos la dinamicidad de la relación de Néstor

con el sí y su percepción temporal y espacial, tenemos la

creación de espacios simbólicos interesantes, donde el

tiempo total y el futuro total se logran sólo a través del

pasaje por la muerte.

Tiempo y espacio en Teoponte

tiempo

tiempo 3
(futuro)

prototipo de
Hombre Nuevo

(sí +)

muerte

tiempo 2
(hoy-
ahora)

intento de ser un
Hombre Nuevo

tiempo 1
(ayer-
pasado)

Hombre viejo
(sí -)

espacio espacio 1
La Paz

espacio 2
la selva (allá)

espacio 3
 Tierra Nueva

Así, vemos que en un tiempo y espacio 1, es decir, el

pasado, cuando Néstor se encontraba en La Paz, se identifica

claramente un Hombre Viejo. En la selva (allá-espacio 2),

en un tiempo 2 (hoy), se busca la posibilidad de ser un

Hombre Nuevo, realizando una serie de actividades.

Finalmente, el espacio y tiempo 3 es una dimensión mística,

donde se alcanza el prototipo de la Tierra Nueva donde

reinan la Ley del Amor y un futuro total, condiciones

necesarias para que el ideal de Hombre Nuevo se cumpla a

plenitud. Como ya señalamos, el pasaje a este tiempo y

espacio místicos sólo se lo logra en el discurso a través de

la muerte, que abre una nueva dimensión.
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III. PERSPECTIVAS CONCLUSIVAS DE LA EXPERIENCIA
DE NÉSTOR PAZ

Como se vio en otras reflexiones de orden teórico1, el

simbólico social no es uniplano, existen distintos niveles

de profundidad que hay que distinguir con cuidado.

Tenemos, entonces, un sí arcaico muy bien interiorizado

del cual es difícil zafarse; cuando el individuo se ve en la

necesidad de modificarlo, lo reencarna en otro lugar

simbólico; es una estrategia subconsciente que permite al

sujeto no modificar lo esencial de su sí y acomodarlo al

contexto nuevo que enfrenta. Algunas zonas del simbólico

evolucionan más que otras. Este proceso se puede entender

como la “transacción simbólica”, es decir, modalidades que

“permiten asegurar una continuidad a pesar de un cambio

en los planos aparentes”2.

En el simbólico social de Néstor existen elementos que

vienen de sus primeros escritos y que no se modifican en

lo esencial, es decir, formaciones de su sí arcaico que se

transforman en apariencia y que constantemente se

reproducen en nuevas expresiones, cambiando el contenido

pero manteniendo la misma tensión, como la excelencia,

la verticalidad, etc.

En general, podemos decir que Néstor vive un proceso

de crisis del orden simbólico, transición y recomposición.

Lo interesante es que parte de un modelo más o menos

estable y definido que entra en una crisis importante en

Santiago, donde los distintos elementos van adquiriendo

rostros muy contradictorios que, finalmente, llegan a

clarificarse en Teoponte, momento en el que elabora

representaciones mucho más coherentes y mejor

administradas. Lo importante es que, cuanto más se acerca

Néstor a la muerte, se ve con mayor claridad la

reelaboración de su simbólico que retoma las tensiones

iniciales (de la fase pre-Santiago) pero redimensionándolas.

1. Véase nuestro trabajo La transformación del sentido. Sociología de las estructuras
simbólicas, Muela del Diablo Editores, La Paz, 2003.

2. REMY, VOYE, SERVAIS, Produire ou reproduire. Une sociologie de la vie quotidienne,
Tome 2, Ed De Boeck, Bruxelles, 1991, p. 20.
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simbólica, es decir, el momento donde Néstor pudo

“superar” las contradicciones de Santiago buscando un

equilibrio que combine sus matrices pasadas con el nuevo

contexto. Esto puede verse en varios ejemplos, como la

transformación del pecado sexual en social, la percepción

espacial y otros. Por eso, la movilización afectiva aparece

mucho más clara al final de sus escritos, donde ser

revolucionario es ser cristiano, retomando una dicotomía

pasada pero readecuándola y movilizándose por ella.

En lo concreto, en Santiago vemos que para Néstor el
tema sexual es muy fuerte. Requiere controlar sus pulsiones
e instintos corporales para no desviarse del camino. En
Teoponte, este aspecto tiene dos facetas. Por un lado,
cuando hay un problema de robo de comida, Néstor apela
a la “educación de la voluntad” (que practicó antes) y, por
lo tanto, al control del cuerpo para no traicionar ni a Dios
ni al grupo. Pero, por otro lado, una vez que ha resuelto su
problema afectivo con su pareja, traslada la tensión sexual
a lo social, vive la misma idea de traicionar a Jesús si falta

al deber o a la obligación de hacer la Revolución.

Néstor desarrolla distintas percepciones de sí. En

Santiago, se concretiza la necesidad de controlar y reprimir

sus pulsiones. Se trata de la lógica de la restricción del sí.

En Teoponte, vemos el pasaje hacia una lógica de expansión,

la noción del desarrollo de sí (a partir de “crecer la

capacidad de amar y guerrillera”) pero con el objetivo de

la entrega total, o sea un horizonte martiriológico.

Tenemos el siguiente recorrido: primero el pasaje de la

restricción a la expansión del sí y, segundo, la forma de la

expansión integra la dimensión del sacrificio, articulada a

darse y entregarse a los otros.

Néstor, en una primera fase, incorpora la noción de la

excelencia del sí a una perspectiva ascética; en Santiago,

muestra enormes contradicciones entre lógicas distintas

y, finalmente, en Teoponte resuelve los problemas a partir

del sacrificio. Por ejemplo, en Santiago desea controlar las

pulsiones sexuales (control corporal), pero a la vez quiere

trabajar con las manos, expandir el cuerpo para los demás.

¿Cómo resuelve esta contradicción? Busca la articulación

de las dos lógicas a través del sacrificio: se puede dejar
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salir los impulsos sexuales (entre otros) a condición de

que sea en una lógica de entrega total, de sacrificio y

martirio, o sea de Revolución. El sacrificio articula las dos

tensiones, Néstor puede aceptar algunos aspectos de un

nuevo ser y renunciar a su influencia ascética inicial a

condición de convertirse en un mártir que otorgue su vida

por los demás.

Néstor siempre quiso destacarse, no soportó la idea de

la mediocridad, quiso ser especial, distinguido, diferente,

diferir de su espacio social. Debía lograr esto de una u otra

manera. En sus escritos de Santiago vive conflictuado por

no ser “El Néstor Paz”, es decir, aquel que viste bien,

aprovecha su apellido, dinero y posición social, y ser

“humilde, pequeño, niño” como Dios lo desea. La lucha se

da entre la forma de distinguirse que le ofrecen la familia

y el medio y su propia manera de ser especial que es,

precisamente, la negación de lo que se le dio pero que

implica, a su vez, la búsqueda de la perfección total. En

realidad, Néstor interioriza lo que su grupo social le asigna

como el mandato de ser “distinguido”, pero reelabora ese

mandato para su propio contexto. Entonces, se trata de

distinguirse no por lo material sino por dar la vida,

entregarse a los pobres. El principio es el mismo, el

contenido varía.

Como ya analizamos, una noción que atraviesa las dos

últimas fases de Néstor es la idea de que “Dios está en el

mundo”. En un principio, Dios está en otro lado (el cielo) y

él tiene que traerlo al mundo. Luego, tanto en Santiago como

en Teoponte, Néstor siente a Dios en su historia personal,

pero va descubriendo su presencia progresivamente, más y

más, para terminar su discurso con una “entrega al Señor”,

un “dejarse en sus manos”. Sentir a Dios en el mundo es un

imperativo para intervenir en la historia. En Santiago, esa

intervención es poco clara y contradictoria, sólo sabe que

debe trabajar entre los obreros, pero en Teoponte se

concretizará con un contenido muy claro: hacer la

Revolución socialista.

Hay que destacar que la posibilidad de la muerte es

uno de los elementos que obliga a radicalizar el discurso

en general. Cuanto más cerca siente la muerte, siente mayor

obligación de forzar su discurso para encontrar respuestas.
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Nueva y Tiempo Nuevo (futuro total). La muerte es el rito

final de pasaje hacia Dios, el último paso, pero el más

importante.

La teoría del simbólico social intenta comprender cómo

la lectura del sí se articula con la lectura de lo social. En

Néstor Paz existen varios códigos que encarnan esta

situación: hombre nuevo/hombre viejo, violencia interna/

violencia externa, lucha contra el sistema/lucha contra uno

mismo, etc. Las tensiones del sí circulan en lo social y

viceversa. Así, en el caso de la purificación, Néstor realiza

una interesante proyección. La idea de purificarse (noción

puro/impuro) está presente desde sus primeros escritos.

En Santiago, esta tensión pasa a ser muy personal (pero

con la contradicción de ser social a la vez) y, finalmente,

en Teoponte la tensión se transmite a lo social. Lo que se

trata de purificar ahora es la sociedad, salvarla del pecado.

Por eso Néstor debe convertirse en héroe, para salvar a la

sociedad del mal.

Existe, en general, una obvia armonía y correlación entre

las etapas pre Santiago, Santiago y Teoponte. La primera

es el germen que se desarrollará ampliamente llegando a

los extremos conocidos. Néstor es explícito cuando dice

que en Teoponte estaba viviendo un “perfecto noviciado”

y que le servía “todo lo que había aprendido antes”.

Podríamos preguntarnos ¿por qué Néstor no se quedó

con el primer simbólico? Todo lo que recibió de su familia

y de su origen social entró en contradicción con el viento

de los nuevos tiempos. Néstor pudo haberse quedado en

su propuesta ascética, ser un sacerdote tradicional en una

parroquia (como los hay muchos), pero fue más fuerte en

él la necesidad de readecuarse al nuevo modelo de

referencia, de tener nuevas estrategias para seguir vigente.

Y esto lo obligó a dirigirse a Santiago. ¿Por qué no se quedó

en Santiago? Varios seminaristas de esa época hoy siguen

ejerciendo su magisterio: administraron sin problemas el

ser sacerdotes y entregarse radicalmente a los demás en el

trabajo manual o sindical (padres obreros, Teología de la

Liberación, Cristianos por el Socialismo, ISAL, etc.). El caso

de Néstor es distinto, la exigencia de ser una persona

excepcional, sumada a la matriz radical del sí arcaico que
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no podía modificar, lo llevaron a crear un nuevo tipo de

cristiano: el héroe revolucionario, aquel que radicaliza por

Dios su sí positivo hasta el límite. Así, Néstor retoma la

tensión del sí positivo inicial (ser tea), pero lo adecua a la

expansión del sí, lo que implica ser una tea que se consuma

y muera en el camino de hacer un bien para los demás,

que se sacrifique por la revolución. Ser mártir es una salida

que le permite mantener la tensión inicial del sí, pero

mostrando cierta coherencia con el contexto social que está

viviendo.

Son necesarios, sin embargo, otros elementos. El caso

de Néstor Paz y, en general, la experiencia de los jóvenes

de Teoponte, responde de alguna manera al agotamiento

de un modelo de funcionamiento político en Bolivia y a la

presión de nuevos grupos (particularmente jóvenes

universitarios de clase media urbana) que reclaman

participación en el poder.

En la juventud encendida de los 60, junto a los ideales

revolucionarios, está en juego la lucha contra una vieja

clase que mueve las fichas del tablero político sin permitir

ninguna participación externa. Se trata de las estrategias
de reconversión de una clase media que quiere tomar las
riendas del proceso político. El gran cambio que busca

Teoponte es, en parte, una estrategia de clase para

conservar o retomar la posición de poder en la estructura

social que le había sido arrebatada por los hijos de la guerra

del Chaco, la Revolución y el Ejército.

En este sentido, es interesante ver cómo el hermano de

Néstor (Jaime Paz) y una gran parte de la generación que

en los 70 vivió de cerca ese proceso de transición simbólica,

siguieron buscando estrategias de inserción en el ámbito

político. Finalmente, después de dos décadas de intentos

fallidos, lo lograron a finales de los 80, con un costo ético

muy grande.
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El caso de Mauricio Lefebvre es uno de los casos más

claros de radicalización del discurso de los años 60. Al

inicio de esta reflexión nos preguntábamos por las causas

y los mecanismos a través de los cuales un sacerdote oblato

se convirtió en un intelectual de izquierda. Corresponde,

ahora, sacar algunas conclusiones.

Como vimos, Lefebvre llegó al país con una visión de

evangelización tradicional de lucha contra el ateísmo, el

protestantismo y el comunismo. Este mundo de negatividad

traía consigo una serie de consecuencias en términos de

percepciones sobre el espacio, el tiempo, los actores

sociales, etc., como lo veremos a continuación.

La matriz profunda

En todo sistema simbólico existen elementos que los

locutores cambian con mucha dificultad. Estos elementos

se reinvierten, adquieren formas distintas y modalidades

infinitas para mantener, pese al cambio, resguardado lo

que más anclado está en su espíritu.

EL SACERDOTE SOCIALISTA
MAURICIO LEFEBVRE
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En el caso de Lefebvre, uno de estos elementos es el
sentimiento de dar algo a los demás, pues Bolivia es un
país desprovisto que “tiene una inmensa necesidad de mí”.

Lefebvre jamás pondrá en duda que el país lo necesita, lo

que sí cambiará es su forma de comprender para qué lo

necesita y qué debe hacer él  para ayudar al país.

Darse a los demás es, en un primer momento, luchar

contra el alcoholismo; luego, edificar una parroquia y un

centro recreativo; finalmente, construir una institución como

ISAL. Para Lefebvre el atributo que mejor resume esta entrega

es el ser “misionero”. Si algo no se modifica en este modelo

simbólico es la necesidad de ser “buen oblato”, aunque el

contenido sí tiene variaciones importantes.

La búsqueda vital tampoco se modifica en lo sustantivo.

Si al principio Lefebvre quiere “ganar corazones para

Cristo”, al final sigue con la idea de salvar almas para el

reino de Dios, sólo que ahora la tarea conlleva el cambio

de las estructuras, la liberación económica, social, espiritual

y política. Lo que deja de lado son los elementos de la

formalidad sacramental (ir a misa, realizar bautizos), pero

a cambio de ello refuerza la idea de una entrega radical a

los demás en la vida diaria.

Una parte de esa matriz profunda es la manera cómo

concibe y cómo se relaciona con los pobres. El caso de

Lefebvre no es del religioso que primero trabaja con

sectores ricos y luego se transforma para trabajar con los

pobres (como Monseñor Romero en El Salvador). Él siempre

estuvo del lado de los pobres y quiso mejorar su vida.

Catalizadores de la transformación simbólica

Uno de los catalizadores más importantes de Lefebvre
es el sentido del sacrificio. Este elemento no se transforma
en ningún momento de su camino. Lefebvre, al principio,
quiere hacer “pequeños sacrificios” y, al final, sostiene que
hay que sacrificarse como los pobres lo hacen: “qué fácil
es ser rico, difícil es ser pobre”. El sentido del sacrificio de
Lefebvre permite, además, que el sistema simbólico gire
alrededor suyo apoyándose en él para su transformación.
Siempre se sacrificará por lo que Dios le pida, lo que varía

es lo que le pide Dios.
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s Lefebvre construye su idea de lo que Dios le demanda,
y lo asume como una tarea que exige un enorme sacrificio.
La coherencia con el sacrificio (lo que no se modifica) es
una exigencia ineludible, aun al costo de la propia vida.
Por eso, cuando Lefebvre habla del Che destaca, sobre todo,
su capacidad de coherencia con sus ideas y su actitud de
arriesgarse por un proyecto social.

Otro elemento importante es la noción de justicia, presente
desde un inicio. La búsqueda de justicia moviliza a Lefebvre
constantemente. Lo que se modifica es la percepción de
quiénes provocan la injusticia y qué hacer para combatirla.

Como en todos los sacerdotes de ISAL, en Lefebvre
persiste un sentimiento de culpa por su origen extranjero.
Quiere hacerse boliviano, y uno de los mecanismos para
lograrlo es entregarse y aprender todo lo que pueda de
esta cultura y defenderla hasta el límite.

Algunos mecanismos concretos de transformación

Existen algunos mecanismos concretos de transformación
simbólica, es decir códigos que concentran tensiones
mayores y que cambian para reestablecer el equilibrio con
el conjunto del sistema simbólico.

- Transformaciones espaciales

El código inicial de la lectura espacial es parroquia/
mundo. Esto se ve claramente en los atributos de cada
elemento: la parroquia es un lugar de la fe, donde se ofrecen
los sacramentos y está Cristo (es “una parte del cuerpo de
Cristo”), la cultura y la paz; es la concentración de la
positividad en el interior eclesial. Por el contrario, afuera
está la calle, donde hay comunistas, protestantes, alcohol
y bares, brujos y paganos; la negatividad del exterior social.

    ( + )     ( - )

Parroquia  /  Mundo

  interior   /   exterior

Nótese que en la concepción espacial están presentes los
distintos elementos de la estructura simbólica. Los actores
y sus acciones positivas están en la parroquia, se representa
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mejor al destinador en ese lugar (Dios se hace presente en
la eucaristía), el lugar del misionero es su Iglesia y,
finalmente, la misión es que todos se integren a ese interior
eclesial. Lo mismo sucede con el espacio negativo, que abarca
todos los elementos desfavorecidos del sistema simbólico.

En un momento dado, el locutor percibe que aquello
que había construido como negatividad deja de serlo y se
filtran nociones positivas. Esto genera una crisis en él y,
por tanto, la destrucción del código espacial (con todas
sus consecuencias) para dar lugar a la construcción de un
nuevo orden donde el mundo social, o partes de él, no es
enteramente negativo. Así, se diluyen los atributos
calificativos como el alcohol o la brujería (de hecho en
Lefebvre no vuelven a aparecer), e ingresan elementos
políticos que califican el espacio.

De esta manera, poco a poco, la negatividad desaparece
y el sindicato, el barrio popular y otros lugares se vuelven
positivos. El nuevo código es: barrio popular (+) vs. otros
barrios ricos (-). Esto implica que ahora hay que hacerse
pobre, trabajar por los pobres, luchar desde los sindicatos,
la universidad estatal, etc. Lo que antes era negativo ahora
es positivo. Dios salió de la sacristía y se fue a las calles.

- Católicos vs. protestantes y comunistas

Lefebvre, como católico militante, en un inicio identifica
como a sus enemigos a los protestantes y a los comunistas
ateos. Este código es interesante. Lefebvre, cristiano igual
que los pastores protestantes, habría podido oponer en su
sistema a los creyentes (católicos y protestantes) vs los no
creyentes (ateos comunistas). En este caso, el elemento
diferenciador habría sido creencia vs. no creencia. No fue
así. Fruto de la ortodoxia católica que reinaba esos tiempos,
se diferencia al catolicismo de todo lo que no se le parezca.

Este radicalismo eclesial se desmorona. A partir de 1962,
Lefebvre deja de condenar al comunismo por ser ateo y
acepta que éste tiene un “deseo de mejorar las condiciones
de vida”. En ese momento entra en crisis todo el orden
simbólico porque estaría hablando de una categoría en la
cuál él también se inscribe, pues los católicos igualmente
quieren mejorar la vida de los pobres.

Se construye un nuevo parámetro de medición, un
código calificativo que involucra la oposición entre los que
están con la justicia y los que están contra ella. Entre los
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s primeros, caben comunistas, protestantes y católicos
hermanados en un mismo objetivo. El nuevo código es: los
que están a favor de la justicia (gente de izquierda,
católicos, protestantes y comunistas) vs. los que están
contra la justicia (la derecha).

- Violencia / no violencia

En un principio, Lefebvre no se cuestiona abiertamente
la violencia porque esta problemática no está en la agenda
político-espiritual del momento. Sin embargo, es posible
pensar que hubiese condenado cualquier acción violenta.

Cuando el uso de las armas aparece en el debate, ya
hay un sistema simbólico muy receptivo a esta opción. El
caso de Lefebvre no es el de Camilo Torres o Néstor Paz,
que toman las armas para la defensa de los pobres. Prefiere
la no violencia, pero acepta que se puede acudir a ella en
caso de que se vivan siglos de injusticia. Lo importante no
es evitarla sino buscar el respeto de los derechos de los
pobres. Existe un aspecto que será la totalidad nueva, es el
hecho de la eficacia en la búsqueda de la justicia, siendo
ahora éste el elemento central.

Así, finalmente se encuentra el equilibrio. Lo más
favorable es luchar por la justicia desde la no violencia

(posición de Lefebvre valorada con “+ +”); después está la
lucha por la justicia con violencia (Néstor Paz, Camilo
Torres “+ -”); finalmente, lo menos valorizado es no luchar
por la justicia por ningún medio (los de derecha “- -”).

tiempo 2

no luchar por la justicia / luchar por la justicia

(- -)

 violencia  /  no violencia
(+ +)(+ -)

tiempo 1

( - ) ( + )

violencia / no violencia

El sistema simbólico de Mauricio Lefebvre se modificó
enormemente, desde su llegada a Bolivia en 1953 hasta su
muerte en 1971. El suyo no fue un caso aislado, sino parte
de un conjunto de actores que radicalizaron su discurso,
algunos hasta la muerte. En Lefebvre podemos ver la génesis
de héroe cristiano revolucionario que arriesga la vida sin
tomar las armas.
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En el transcurso de las páginas anteriores hemos
recorrido analíticamente la historia de un grupo de la
Iglesia boliviana que tuvo un rol muy importante en los
años 60. El objetivo del texto fue comprender cómo se
dio el proceso de transición simbólica en este grupo,
partiendo de un discurso muy cercano a la Doctrina Social
de la Iglesia hasta proclamar que el socialismo es la única
vía para el país.

Es evidente que éste no fue un caso aislado. De hecho,
ISAL fue una organización creada en el exterior y cuyo
centro no estuvo en nuestro país. Lo interesante es que,
probablemente, sólo en Bolivia ISAL alcanzó una
trascendencia e importancia política fundamentales. En
ningún otro país alcanzó un nivel de convocatoria, apoyo
popular e influencia. Esto se explica, en gran parte, por el
proceso que atravesaba el país: un tiempo de movilización
social.

La experiencia ISAL murió con el golpe de Banzer. No
sólo porque Mauricio Lefebvre fue asesinado el día de la
revuelta, sino porque la mayoría de sus miembros salieron

exilados al extranjero. La dictadura golpeó de tal manera

LOS RELIGIOSOS DE ISAL
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s es este grupo que no logró reorganizarse. De hecho, varios

de sus miembros no sólo dejaron el país, sino que años

más tarde también colgaron la sotana, y con ella algunas

motivaciones religiosas.

Hay que señalar que el eco de ISAL-Bolivia llegó a distintos

países latinoamericanos. Por ejemplo, es difícil comprender

al movimiento Cristianos por el Socialismo de Chile sin

pensar en el proceso de finales de los 60 en Bolivia.

Los acontecimientos de Teoponte tuvieron un impacto

psicológico en los sacerdotes de ISAL. Algunos se sintieron

culpables y cargaron ese sentimiento hasta el final de sus

días. Es el caso de José Prats, quien entrevistado en 1997,

casi 30 años después de la guerrilla de Teoponte, no dejaba

de mostrar cierta culpabilidad por los jóvenes muertos en

ella; culpabilidad, claro está, no justificada desde ningún

punto de vista.

Veamos ahora la transición vivida en cada uno de los

planos de percepción.

La relación con el sí

En un inicio, para los jóvenes sacerdotes la relación con

el sí estaba marcada por la decisión de tomar riesgos, hacerse

bolivianos, tener conciencia, lo que se concretizaba en ser

misionero. En los tiempos de ISAL, el sí estaba calificado

por el compromiso, por ser luchadores, ser conscientes de

la injusticia, ser vanguardia y Hombres Nuevos.

En un principio el sí era más bien una persona volcada

hacia el logro personal que luego se convierte en algo social.

Éste es un cambio importante. Al final del proceso ingresa

la noción de Hombre Nuevo. Ahora bien, es claro que éste

es uno de los planos que menos se modifica, desde un inicio

hasta el final se trata de “ser misionero”, lo que varía es

algún contenido.

Esta situación se dio gracias a que, en ese momento, la

Iglesia “permitió” a un grupo ser misionero y tener una

visión diferente. De lo contrario, es muy difícil pensar

que la imagen de sí siguiera vinculada a la institución

eclesial y que no se hubiese producido una ruptura mayor.

Diríamos que si la Teología de la Liberación no rompió



183

E
xplicaciones
con la Iglesia Católica fue porque ésta le permitió

mantener una imagen de “deber ser” pero modificada con

nuevos elementos.

Acciones

En un principio, la acción más importante era “salir de

misión”, predicar sermones, realizar los sacramentos. Al

final, había que concientizar a las masas, convertirse en

pobres, luchar contra los ricos y tener una acción directa

sobre las estructuras.

Es interesante destacar que se mantiene cierta simpatía

hacia las acciones con los pobres. Ésta es una matriz inicial

que no cambia, pero ahora sale del escenario la dimensión

sacramentalista. Para ISAL bautizar, que la gente vaya a

misa, o que participe en cultos, ya no es importante para

lograr el Reino de Dios. Se trata, más bien, de encaminar

las acciones a la intervención sobre lo público, que implica

intervenir en lo político.

Ayudantes y oponentes

En un principio los ayudantes eran la fe, el Evangelio,

la formación religiosa, la doctrina social de la Iglesia; y los

oponentes, el marxismo, el comunismo, el protestantismo

y el alcohol. Luego, los ayudantes fueron la Biblia, las

encíclicas, pero también la razón científica y sociológica,

figuras como el Che, Fidel Castro, etc. Los oponentes, los

americanos, la alienación.

Aquí se vive un cambio fundamental. Lo que en un

principio era un oponente se transforma en ayudante. En

efecto, si al inicio el comunismo ateo era una amenaza, luego

se convierte en un aliado. Para el discurso no importa la

posición ideológica del otro. “La unidad que sirve es la que

nos une en la lucha” parecería ser la frase que recorría los

corazones de estos misioneros. Para la acción social ya no

se privilegia la creencia religiosa, sino la perspectiva política:

el ateo puede ser un amigo siempre y cuando sea progresista;

y el cristiano puede ser un enemigo si, a pesar de creer en

Jesús, está en contra del socialismo y la revolución.
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s Actores sociales

En un principio se habla de los pobres, los mineros, los
habitantes de los lugares alejados. Luego, se hace referencia
positiva a los pobres, a la clase obrera, a los campesinos y
estudiantes; la referencia negativa son los ricos, la
burguesía y los anticomunistas. Los pobres están presentes
en los dos momentos, aunque en el segundo con la
importante diferencia del ingreso de la noción de “clase”
obrera y de los estudiantes. En el polo negativo aparecen
con claridad los ricos y explotadores que, en parte, son los
enemigos y los causantes de los males de la sociedad.

Tiempo

Al inicio no hay una percepción clara del tiempo, ni a
favor ni en contra. Esta aparece al final cuando se valoriza
positivamente al presente y al futuro en desmedro del
pasado. No es casual que al principio el tiempo no tenga
mucha importancia. La visión escatológica de la historia
entra en acción después de algunos años, cuando una
buena parte de la sociedad vive con fuerza un espíritu casi
milenarista que espera la redención por la revolución. Ahí,
la percepción temporal tiene mucho sentido, pues el tiempo
es un aliado que conducirá naturalmente al socialismo.

Espacio

Los jóvenes misioneros valorizaban la parroquia, el
mundo religioso y los lugares alejados. En ISAL aprecian el
sindicato, el Tercer Mundo. Es interesante destacar cómo al
principio se promueve mucho el interior de la Iglesia en
desmedro del exterior. Pero se valoriza el exterior del país
(ir a lugares alejados) como espacio privilegiado pero
siempre dentro de la Iglesia. Es como partir a conocer nuevos
mares que necesitan de uno pero siempre manteniéndose
al interior de un barco, difundiendo ideas. Lo que se puede
destacar en ISAL es que, finalmente, se mantiene un espacio
más puro y de salvación, pero ahora éste es el sindicato, o
sea un lugar público donde los trabajadores (ahora actores
más puros) tienen su lugar de acción. Antes se valorizaba la
parroquia como lugar de contacto con Dios, ahora se valora
la Central Obrera o el Centro Educativo.
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Destinador

Quizás este es el eje que no cambia prácticamente nada.

Se hace constante referencia a Cristo, Dios, el Señor, la

Virgen, casi sin distinción en uno u otro momento. Es la

imagen más fuerte del orden simbólico y la que se

transforma menos. Hay que destacar, sin embargo, que al

final del discurso aparece el capitalismo y sus estructuras

como un elemento que podría concentrar la negatividad.

Es el único cambio, pero bastante revelador.

Búsqueda vital

En un principio se quería salvar al mundo del

comunismo, recristianizar la sociedad, salvar almas, hacer

conocer a Jesús. Luego, se busca el socialismo, liberar a los

oprimidos, el poder para los obreros y, finalmente, el

socialismo. En este eje no cambia la intención de liberar a

la sociedad. Primero hay que liberarla de la negatividad

del comunismo y después de la injusticia y la explotación.

La tensión libertaria no varía, lo que cambia es el contenido

de qué significa liberar.

Como podemos ver, la transformación en ISAL fue

intensa. Quizás lo más importante es que la estructura

simbólica se modifica poco en toda la transformación y lo

que cambia es el contenido. Esto se complementa muy bien

con la idea de una “matriz profunda” que difícilmente se

modifica en el orden simbólico. De hecho, a nivel subjetivo,

el sujeto realiza los cambios que puede para tratar de salvar

lo más profundo de sí. Hay estructuras muy difíciles de

modificar, y el sujeto prefiere sacrificar otros elementos

antes que transformarlas.

Eso pasó con los misioneros de ISAL: para salvar su visión

de ser misioneros y para quedarse en la Iglesia, dejaron

que su contenido fluya con el viento de las ideas socialistas

que flotaban en ese momento en la intelectualidad nacional,

y eso les permitió mantener su estructura aprendida en la

infancia.
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Iniciamos este trabajo preguntándonos sobre la

transformación que vivió un grupo de cristianos de los

años 50 y 60 en Bolivia, que partió de posiciones

conservadoras y terminó siendo parte del cristianismo de
la liberación, defendiendo al socialismo, la Revolución y
en algunos casos la lucha armada.

Este proceso, por el cual atravesó un conjunto mayor

en América Latina, fue la génesis de lo que después

adquiriría forma en la Teología de la Liberación. El rol

político y religioso de esta corriente fue de particular

importancia, y queda claro que varios de los

acontecimientos sociales vividos en los últimos años (por

ejemplo la rebelión zapatista en Chiapas) no se comprenden

si no se vuelca los ojos hacia el proceso religioso iniciado

en los 60. Por eso, la pertinencia de analizar la religión

como un espacio donde se jugaron opciones políticas

centrales sigue siendo una tarea para las ciencias sociales.

En el transcurso del texto se mostró la experiencia

particular de Néstor Paz, Mauricio Lefebvre y los sacerdotes

de ISAL, como trayectorias diferentes pero paralelas que

PALABRAS FINALES
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desembocaron en un punto final común. Cada uno de los
personajes actuó en un contexto y cargó sus propias
tensiones y sus formas de darles respuesta.

En los pasajes más descriptivos de este trabajo se ha
buscado mostrar el lado más humano de cada actor. Es claro
que ninguna historia estaba escrita, y que cada opción fue
un proceso paulatino de toma de decisiones, con conflictos,
dudas e incertidumbres. La experiencia vivida por cada uno
de estos personajes fue el descubrimiento, paso a paso, de
un camino que, en algunos casos, terminó con la muerte.
Hemos tratado de mostrar que ninguna biografía viene
predeterminada y que le corresponde al sujeto buscar las
salidas más oportunas para solucionar sus crisis1.

En este camino, también hemos mostrado cómo la gente
intenta no transformar lo profundo y para ello cambia sólo
lo aparente. Hemos descrito algunos de los mecanismos a
través de los cuales la gente lucha por mantener intactos
los sistemas de sentido profundamente anclados en sus
dispositivos simbólicos; intenta salvarlos, dándoles nuevas
formas, pero manteniendo viejas tensiones.

Este episodio histórico, que es uno de los más intensos
de los últimos 50 años en Bolivia, nos muestra los
mecanismos a través de los cuales la gente adapta sus
dispositivos psíquicos a nuevas circunstancias, tratando
siempre de mantenerse, en un proceso normalmente
subjetivo, lo más fiel posible a lo que considera más
importante, aquello que no está dispuesto a abandonar.

En este sentido, la reflexión de Bourdieu sobre las
estrategias de reconversión es muy pertinente, cuando
afirma que éstas son “un conjunto de prácticas
fenomenalmente muy diferentes, por medio de las cuales
los individuos o las familias tienden, de manera consciente
o inconsciente, a conservar o aumentar su patrimonio y,
correlativamente, a mantener o mejorar su posición en la
estructura de relaciones de clase…”2.

1. Bien dice Norbert Elias que “siempre me ha resultado tremendo que las personas
compongan retrospectivamente las cosas como si hubieran tenido de ellas una idea clara.
Yo, al menos, no me hacía una idea clara, ni por lo más remoto, de lo que se nos venía
encima”. ELIAS, Mi trayectoria Intelectual, Ed. Península, Barcelona, 1995, p. 24.

2.  BOURDIEU Pierre, La Distinction, critique sociale du jugement, Ed. Minuit, Paris,
1979, p. 145.
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elementos profundamente arraigados en una matriz

simbólica impulsan a la gente a movilizarse afectivamente

hacia nuevos horizontes, tratando de no perder el espacio

social ganado y, por lo tanto, renovando la legitimidad en

el campo en el que deben actuar.

Sociológicamente la transformación vivida por este

colectivo tiene una explicación en los mecanismos de

reconversión y reproducción, en la búsqueda y en la

tensión entre no abandonar lo que se considera

fundamental y seguir siendo legítimo. En este proceso

intervienen elementos propios del sistema simbólico,

efectos de posición de clase, efectos de contexto,

trayectorias personales y sociales. Lo cierto es que sólo un

nuevo equilibrio devuelve un grado de estabilidad al orden

simbólico, y éste puede exigir, como se ha visto, incluso el

sacrificio.

Para terminar, sabemos que toda investigación está

centrada en las inquietudes del investigador. Sólo se escribe

sobre uno mismo. Este trabajo no escapa a esta realidad.

Las temáticas iniciales de la investigación responden a mis

cuestionamientos personales y existenciales sobre ser
cristiano y ser de izquierda. La frialdad del tratamiento de
los datos en algunos pasajes, con cierto grado de

indiferencia, tuvo la intención de tomar distancia del objeto

de estudio, tratando de dejar de lado mis propias

preferencias subjetivas. Pero esto no niega mi profunda

admiración por aquellos personajes estudiados, a quienes

les debo tanto. Aquellos que dedicaron su vida a construir

una alternativa cristiana en Bolivia. Como sugiere De

Certeau, aquella “poesía guerrillera” cuya fuerza hizo girar
la mística hacia el lado de la revolución “en el momento
en que perdía el alcance directamente político”3. Este texto
es un homenaje a todos ellos.

3. CERTEAU Michel de, La Prise de parole et autres écrits politiques, Ed. Seuil-poche,
Paris, 1994, p. 137.
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Como se dijo, el análisis empírico es el resultado

de la aplicación minuciosamente del método de

análisis estructural de contenido a distintos

documentos que a continuación presentamos.

ANEXOS
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Se realizaron las siguientes entrevistas a miembros de

ISAL:

-  AGUILO Federico, La Paz - Bolivia, junio 1999

-  BLANES José, La Paz - Bolivia, marzo de 1999

-  IRIARTE Gregorio, Cochabamba - Bolivia, julio 1999

-  NEGRE Pedro, Barcelona - España, noviembre de 1997

-  PRATS José, Barcelona - España, noviembre de 1997

-  RIVALS Pierre, La Paz - Bolivia, junio 1999

-  WAVREILLE Jorge, La Paz - Bolivia, junio 1999

A N E X O   1

Entrevistas realizadas
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Se analizaron las Cartas Inéditas de Lefebvre a amigos
del Canadá.  El documento consta de 127 páginas.

A N E X O   2

Cartas Inéditas de Mauricio Lefebvre
1953 - 1962

N° FECHA PÁGINAS

1 marzo 1953 1 – 5

2 junio 1953 6 – 12

3 octubre 1953 13 – 16

4 diciembre 1953 17 – 18

5 marzo 1954 19 – 21

6 abril 1954 22 – 26

7 junio 1954 27 – 30

8 septiembre 1954 31 – 34

9 enero 1955 35 – 40

10 abril 1955 41 – 43

11 octubre 1955 44 – 48

12 noviembre 15, 1955 49 – 50

13 abril 13, 1956 51 – 54

14 junio 15, 1956 55 – 60

15 octubre 1956 61 – 64

16 diciembre 19, 1956 65 – 73

17 abril 2, 1957 74 – 79

18 noviembre 2, 1957 80 – 85

19 abril 1958 86 – 88

20 agosto 29, 1958 89 – 91

21 diciembre 1958 92 – 94

22 abril 1959 95 – 99

23 junio 1959 100 – 103
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N° FECHA PÁGINAS

24 agosto 1959 104 – 106

25 noviembre 15, 1959 107 – 110

26 abril 1960 111 – 114

27 mayo 10, 1961 115 – 116

28 noviembre 2, 1961 117 – 120

29 julio 24, 1962 121 – 124

30 noviembre 6, 1962 125 – 127
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Se analizaron distintos documentos.

Por un lado se continuó con dos cartas inéditas a los

amigos canadienses.  Por otro, se utilizaron las cartas

publicadas en Canadá en el texto:

“Le courrier de Maurice Lefebvre”, en Prêtres et Laics.

Revue d’apostolat laïc et de pastorale populaire, Novembre,
1971, p. 519-157.

- Lima, Pascuas 1963 p. 519-521

- Lima, agosto 1963 p. 521-525

- Lima, diciembre 1963 p. 525-526

- Roma, diciembre 1964 p. 526-527

- Roma, diciembre 1965 p. 528-533

- La Paz, diciembre 1966 p. 533-536

- La Paz, agosto 1967 p. 536-540

- La Paz, diciembre 1967 p. 540-544

- La Paz, diciembre 1968 p. 544-548

- La Paz, noviembre 1969 p. 548-552

- La Paz, diciembre 1970 p. 552-557

Finalmente, se revisaron los siguientes artículos:

- LEFEBVRE Mauricio, “La Paz coude à coude dans la

charité”, en L’Apostolat, avril, 1962, p.8.

- LEFEBVRE Mauricio, “L’urgence pour l’Amérique

Latine”, en L’Apostolat, février, 1963, p. 5-8.

-  LEFEBVRE Mauricio, “Devant les ruines du Congo.  Un

évêque repense le problème missionnaire”, en L’Apostolat,
juillet - août, 1964, p. 16-17.

A N E X O   3

Cartas de Mauricio Lefebvre 1963-1970
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ANEXO 4

Documentos Analizados de ISAL

Los documentos que se utilizaron para este apartado

fueron:

N° TÍTULO FECHA N° de Pág.

1 ISAL y el socialismo 1970 1 – 3

2 Declaración de ISAL – BOLIVIA,
respecto al socialismo 1 – 3

3 Los arrenderos.
La explotación inhumana de
1500 trabajadores mineros Agosto 1969 1 – 4

4 Presentación de ISAL al
ampliado de la COB Mayo 1970 1 – 3

5 Perspectivas de ISAL 1970 1 – 2

6 Cristianismo y lucha de clases 1971 1 – 10

7 Informe de Bolivia,
Consulta ISAL Sept. 1968 1 – 7

8 Mensaje de ISAL al pueblo
boliviano en su tercer
encuentro nacional Febrero 1971 1 - 4

9 Al pueblo boliviano Agosto 1970 1 – 4

10 ISAL boliviana y el momento
presente 1 – 3

11 ISAL frente a los últimos
acontecimientos (guerrillas) Julio 21, 1970 1 – 4

12 Frustraciones y resultados en
el sector minero 1969 1 – 4

13 Teología y liberación 1

14 “ISAL califica la ruptura con
Cuba un error histórico”. La
voz de los sin voz, Revista
Oficial de  ISAL – BOLIVIA, N°2 Mar./Abr. 1971 1

15 ¿Cuáles deben ser las
características de la vanguardia
en América Latina? Agosto 1969 1 – 10
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16 La voz de los sin voz. Revista
Oficial de ISAL -  BOLIVIA,
N°2 Mar./Abr. 1971 1 – 15

17 ISAL frente a los últimos
acontecimientos Abril 28, 1970 1

18 Denuncia de ISAL (cuando
toman presos a sus miembros) Sept. 16, 1970 1

19 Crecimiento demográfico, 1969
desarrollo y revolución en
América Latina
Los cristianos, la Iglesia y el
desarrollo Agosto 1969 1

20 La revolución de los
comunicados Octubre 1970 1

21 ISAL frente a las elecciones
de la FEJUVE Diciembre 1970 1

22 Informe para ISAL y
secretariado de estudios
sociales. El XIV Congreso
Minero de Bolivia Abril 9 – 16, 1970 1

23 ISAL un intento de
encarnación 1970 1

24 Presentación al ampliado
minero de Oruro 1970 1

25 Servicio Ecuménico 1970 1

26 Presencia y actuación de
los cristianos en el actual
proceso de liberación Febrero 1971 2

27 GUZMAN Anibal, “El
cristianismo y el proceso de
liberación (Violencia y
contra – violencia)”, en
Los Cristianos y el Cambio
Social, N°1.  1 – 2

28 PRATS José, “Cambios
recientes en la Iglesia de
Bolivia”, en Los Cristianos
y el Cambio Social, N°1.  1 – 8
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N° TÍTULO FECHA N° de Pág.

29 NEGRE Pedro, “ISAL: Un
mouvement chrétien de
libération”, en La Bolivie
aujourd’hui. Études
et documents, Paris. 1972  1 - 8

30 LEFEBVRE Mauricio,
“El cristiano y los
derechos humanos”,
Temas Sociales, N°2 Febrero 1969 66 – 73

31 IRIARTE Gregorio,
“Entrevista con el padre
Gregorio”, PRAXIS, N°4 1968 57 – 62

32 PRATS José
La columna del Hombre
Nuevo (periódicos locales)

del 27-8-1969
al   5-8-1971
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Textos analizados de Néstor Paz Zamora

Poemario, fotocopias.  Texto inédito reunido por Jorge
Cortés Rodríguez, La Paz, 1992.

Diario Personal,  22 de junio de 1964 a 8 de marzo de
1965, Santiago de Chile, fotocopias.  Texto inédito
recopilado por Jorge Cortés Rodríguez en La Paz, 1991.

Cartas a Cecilia, Diario de Campaña, Ed. El País, Santa
Cruz, 1995.

“Cartas de despedida”, en ASSMAN, Teoponte, una
experiencia guerrillera, Ed. CEDI, Oruro, 1971.

ANEXO 5
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1952

· 9 de abril de 1952, Revolución Nacional liderizada por

el MNR.

· 31 de octubre de 1952, el gobierno revolucionario de l

MNR nacionaliza las minas. A inicios de mes se había

creado la COMIBOL.

· 17 de abril de 1952 creación de la Central Obrera

Boliviana (COB).

1953

· 2 de agosto de 1953 Reforma Agraria.

1955

· 1955, Brasil , I Conferencia General del Episcopado

Latinoamericano en Río de Janeiro.

1956

· Junio de 1956,  elecciones generales en Bolivia.  Accede

a la presidencia Hernán Siles Zuazo y a la Vicepresidencia

Ñuflo Chávez Ortiz.

1957

· 1957, el Consejo Mundial de Iglesias realiza una serie

de consultas en América Latina sobre la responsabilidad

de los cristianos en los cambios sociales.

· 1957, la “Gran Misión” por la que llegan a América Latina

un gran número de misioneros provenientes de Europa,

particularmente España y Francia, además del Canadá.

ANEXO 6

CRONOLOGIA GENERAL (MUNDIAL,
      ECLESIAL Y NACIONAL)
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1958

· 28 de octubre de 1958, Vaticano,  elección del Papa Juan

XXIII, Card. Angelo Roncalli.

1959

· 25 de enero de 1959, Roma, a sólo tres meses de la

elección pontificia, Juan XXIII anuncia el advenimiento

del Concilio.

· 1959, Cuba,  triunfo de la revolución castrista.

Instauración del socialismo cubano.

1960

· 1960, Bolivia, elecciones de generales y segunda

administración de Víctor Paz; acompaña a la

vicepresidencia  el General René Barrientos.

1961

· 1961, Encíclica Mater et Magistra de Juan XXIII.

1962

· Febrero de 1962, Uruguay, con la adhesión de varios

otros grupos, se da nombre a ISAL-Internacional.

· 11 de octubre de 1962, Vaticano, se inaugura el Concilio

Vaticano II. De cerca de 2500  padres conciliares,  670

son de América Latina y de éstos, 22 de Bolivia.

1963

· 1963, Encíclica Pacem in  terris de Juan XXIII. Muere el
Papa durante el Concilio y lo sucede Paulo VI , Card.

Giovanni Battista Montini, electo el 21 de junio de 1963

· 1963, USA,  asesinato del presidente J.F. Kennedy en

Dallas.

1964

· 1964, Encíclica Ecclesiam suam de Paulo VI.
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Gral. Barrientos Ortuño  asume la presidencia

anunciando el carácter nacionalista de su gobierno.

1965

· 8 de diciembre de 1965, Vaticano, Clausura del Concilio

Vaticano II.

1966

· 1966 en Bolivia ISAL,  inicia encuentros informales

· 1966 en Bolivia, los padres Dominicos fundan el Instituto

Boliviano de Estudios y Acción Social (IBEAS).

· 15 de febrero de 1966.  Camilo Torres muere en la

guerrilla colombiana.

· Noviembre de 1966,  llegada a Bolivia del comandante

guerrillero Ernesto “CHE” Guevara. Instalación de su

campamento en Santa Cruz.

1967

· 1967 Encíclica Populorum Progressio de Paulo VI..
· 1967, Roma, IV Congreso Mundial del Apostolado de los

laicos del cual nacen grupos de compromiso del laicado

· Marzo de 1967, Bolivia, se hace evidente la presencia de

Ernesto “CHE” Guevara con una guerrilla foquista; se da

el primer choque con el ejército en  Ñancahuazú. Un mes

más tarde es capturado Regis Débray.

· Abril de 1967, en Catavi la Asamblea General Minera

resuelve plegarse a los revolucionarios.  El gobierno de

Barrientos decreta Estado de Sitio que impide esas

actividades. Masacre de la “Noche de San Juan”, 23 de

junio en las minas de Catavi y Siglo XX.

· Octubre de 1967, se da a conocer la muerte del “CHE” y

la respectiva aniquilación de la guerrilla..

1968

· Agosto de 1968  se realiza el Primer Congreso de ISAL

· Agosto - septiembre de 1968, Colombia, Segunda Conferencia

General del Episcopado Latinoamericano, realizado en

Medellín.

· 1968, Documento «Informe de Bolivia.  Consulta ISAL».
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1969

· 20 de enero de 1969, USA, asciende al poder el

presidente Richard Nixon.

· 27 de abril de 1969, muerte del presidente René

Barrientos en un accidente. Lo sucede el Dr. Adolfo Siles

Salinas.

· 1 de mayo de 1969, mensaje del episcopado de Bolivia

con motivo del Día del trabajador. Grupos sociales

conservadores alertan sobre la infiltración comunista

en la Iglesia boliviana.

· 26 de septiembre de 1969, Golpe de Estado del Gral.

Alfredo Ovando Candia.

1970

· 1970,  Documento:  “Perspectivas ISAL”.

· 1970, creación de la Facultad de Sociología de la

Universidad Mayor de San Andrés, confiada a los PP.

Maurice Lefebvre y Pedro Negre.

· 15 de abril de 1970, XIV Congreso del sindicato de

mineros (FSTB). Aprobación de la “Tesis de Siglo XX”.

· 4 de julio de 1970, Chile,  asciende al poder Salvador

Allende. Instauración de un proceso al socialismo.

· 22 de julio de 1970  se inicia el levantamiento de

Teoponte con el ELN y se retoma la “tesis foquista” con

la consigna “volveremos a las montañas”.

· Julio 1970.  Documento: «ISAL frente a los últimos

acontecimientos» (guerrillas).

· Septiembre de 1970 violenta expulsión de 4 sacerdotes

y un pastor metodista, miembros del ISAL: Mauricio

Lefebvre (OMI), Aníbal Guzmán (Pastor), José Prats (SJ),

Pedro Negre (SJ), Federico Aguiló (SJ).

· 4 de octubre de 1970  un levantamiento militar pone en

difícil situación a Ovando. Al día siguiente se ve obligado

a renunciar a la presidencia presionado por varios

sectores sociales. Asume el poder un triunvirato militar

· 7 de octubre de 1970 el Gral. Juan José Torres asume la

presidencia de la República, con un gobierno

abiertamente popular.

· 10 de noviembre de 1970, se realiza en la Universidad

Mayor de san Andrés un acto en homenaje a los caídos

de Teoponte.
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s · Noviembre 1970, inicio del proceso por el cual el

gobierno de Torres se irá manifestando favorable al

socialismo.

1971

· 1971 Documento de ISAL: “Cristianismo y lucha de

clases”.

· Enero de 1971, primer tentativo del Cnl. Hugo Bánzer,

jefe del Colegio Militar, de tomar el poder; breve exilio

del conspirador.

· Febrero de 1971, se realiza en Cochabamba el Tercer y

último Encuentro de ISAL (la I Gran asamblea por ser de

nivel Nacional). Se ratifica su opción por el socialismo:

«Mensaje de ISAL a Bolivia.  Tercer Encuentro».

· Marzo de 1971,  surge un conflicto de expropiación del

Instituto Boliviano de Estudios y Acción Social (IBEAS)

a favor de la UMSA. Carta abierta de ISAL a los Obispos

y la opinión pública llamando a ser consecuentes con la

Doctrina Social de la Iglesia en referencia al conflicto.

· Julio de 1971, instalación efectiva de la Asamblea del

Pueblo con la presencia de 218 delegados. Los trabajos

se realizan en las instalaciones del Congreso. Alarma de

sectores reaccionarios de la sociedad.

· 28 de julio de 1971, Card. José Clemente Maurer propone

la venta de las joyas de las principales imágenes de la

Virgen, a favor de más desposeídos.

· 21 de agosto de 1971, golpe del Cnl. Hugo Bánzer  (pacto

entre ejército, MNR y FSB) y asesinato planificado de

Mauricio Lefebvre. Varios sacerdotes tienen que salir

exilados y otros son tomados presos. Dispersión de los

miembros de ISAL en Bolivia.
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