CAPITULO 1V

LA IGLESIA ANTE
LA LIBERACION LATINOAMERICANA

(1962-1972)

En este capitulo nos toca abordar una época relativamente reciente
y llena de sentido y de acontecimientos. América Latina ha entrado en una
nueva revolucion. La Iglesia, por su parte, vive igualmente una nueva etapa
de su historia. La convergencia de estas dos situaciones configura un estado
de cosas nuevo en el panorama de la Iglesia universal y en la historia cultural
de nuestro planeta.

Después de la revolucion oligarquica llevada a cabo por los criollos a
comienzos del siglo XIX, dicha oligarquia ha conservado el poder hasta bien
entrado el siglo XX, en casi todos los paises de nuestro horizonte geografico-
cultural. Sin embargo, desde la revolucion mexicana (1910), por ejemplo, se
comenzd a ver otra postura ante la realidad politica, economica y cultural. Se
trata de la emergencia o surgimiento de un nuevo sujeto del poder real: el
pueblo, por medio de una minoria tecndcrata, en sus dos momentos esen-
ciales, el proletariado (en la medida en que existe industrializacion) y el cam-
pesinado, junto a la juventud estudiantil y parte de la clase media. Esa revo-
lucion popular, que es bien posible que no concluya sino con el siglo XX, pro-
duce en el presente un profundo malestar en la oligarquia, en el Estado libe-
ral burgués y en las instituciones que lo fundan (parte de la Iglesia y la clase
militar). Esta revolucion popular viene al encuentro de una Iglesia que,
habiendo ensayado durante tres decenios las soluciones pastorales que le
ofrece la teologia de la «nueva cristiandad» (Accion Catolica no especiali-
zada, o Democracia Cristiana en el campo politico, por ejemplo), se vuelca
cada vez mas decididamente por la nueva via que le abre el Concilio Vati-
cano II. Después de la cristiandad colonial y el nacionalismo de la oligarquia
criolla, la revolucion popular significara, por otra parte, la integracion de
América Latina, la Patria grande de los latinoamericanos.
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La Iglesia universal, después de su primera desorientacion de incli-
nacion judaizante, se abrid, en su segunda época, a la conversion del Impe-
rio romano gracias a la experiencia de la comunidad antioquefia y en con-
formidad con el Sinodo de Jerusalén (afio 50 d.C.). Desde aquel lejano siglo
primero, la Iglesia preconstantiniana y la cristiandad constantiniana de tipo
bizantino, latino o hispanico cumplieron una segunda etapa: la evangeli-
zacion del Imperio romano y sus colonias. Esa etapa comprende la evange-
lizacion del Imperio bizantino; de Europa; de América Latina (incluyén-
dose entonces la cristiandad de Indias). S6lo con el Concilio Vaticano II se
superan de manera factica, real y cultural los marcos del Imperio romano
(latino y helenistico) para abrirse la Iglesia universalmente a la evangeli-
zacion de todas las culturas, del hombre como humanidad. Esta tercera
etapa de la historia de la Iglesia (desde 1962) viene a sumarse en América
Latina a un fenémeno cultural de fondo: la revolucion popular antioligar-
quica y antiimperial. Estas dos lineas convergentes explican los aconteci-
mientos de la historia de la Iglesia en América Latina en los tltimos afios,
que sintetizaremos en pocas palabras, describiendo, primeramente, la situa-
cion general de la cultura, el «décimo» momento de la historia de la Iglesia
y el «sentido teologico» de esta corta pero fecunda etapa.

Pareceria quizé injustificado indicar como fecha divisoria el afio 1962.
La historia, siempre que periodifica, debe simplificar teniendo sin em-
bargo conciencia de dicha simplificacion. Una nueva etapa de la historia de
la Iglesia se ve claramente dibujarse desde 1955 hasta 1968 en América
Latina: desde la reunion del CELAM en Rio de Janeiro (1955), cuando al
mismo tiempo que se celebraba la I Conferencia del Episcopado Latino-
americano fue consagrado obispo Dom Helder Camara, a través de la con-
version lenta pero irreversible que significo el Concilio Vaticano II desde
1962 a 1965; y, por ultimo, después de las diversas maneras nacionales de
adaptar dicho Concilio, la IT Conferencia General del Episcopado Latino-
americano en Medellin (1968). En esos trece afios se gesta una nueva acti-
tud. Los afios transcurridos desde Medellin han indicado que se trata, efec-
tivamente, de una nueva situacion eclesial.

I. LA CRISIS LATINOAMERICANA DE LA LIBERACION

La descripcion de esta crisis la efectuaremos en un triple nivel, de los
muchos que pudieran elegirse. Queremos sélo referirnos a la crisis de la
revolucion popular, de la integracion latinoamericana y del descubrimiento
de la autonomia cultural de nuestro grupo sociocultural.
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1.Crisis de la revolucion popular

Si la crisis de las revoluciones nacionales de comienzo del siglo XIX,
contra la Espafia mondrquica, fue una larga lucha por la organizacion
nacional a base de una minoria de inspiracion primero conservadora y des-
pués liberal -extranjerizante-, la actual significa todavia una crisis mas
profunda y violenta, porque implica el paso del ejercicio del poder de una
oligarquia a un pueblo alfabetizado, culto y responsable en la democracia
real; esto significara la supresion de muchos privilegios, pero no por el
deseo nihilista de la destruccion, sino por el afan humanista de que todos se
beneficien de los valores de la civilizacion universal.

Esta crisis es tanto mas dolorosa cuanto al enfrentamiento entre oli-
garquia extranjerizante y pueblo en vias de liberacion se sobrepone la dia-
léctica de paises dominadores, desarrollados y superdesarrollados, contra
pueblos oprimidos y subdesarrollados y aun en vias de més deteriorada
situacion politica y econdomica. La distancia cultural y econémica entre la
oligarquia colonial opresora y el pueblo dominado se hace cada vez mas
insoportable; la lejania de la renta nacional por cabeza se hace abismal
entre los paises desarrollados (Estados Unidos, Europa y Rusia) y el Tercer
mundo; esto crea, por la no coincidencia del hombre con el hombre, un
movimiento dialéctico progresivo: la humanidad marcha hacia una conver-
gencia que no podra alcanzarse sin superar las contradicciones. Sin
embargo, es tarde para un pueblo empobrecido iniciar el mismo camino
seguido por el individualismo de la oligarquia criolla; es tarde igualmente
para imitar a los paises ya desarrollados. Es posible que los paises del
Tercer Mundo deban tomar un «atajo», saltando etapas y con modelos
diversos de los seguidos por los paises desarrollados, para poder converger
en pie de igualdad con la humanidad del siglo XXI.

«La didléctica del Sefior y el Esclavo» quiza nunca se ha dado tan clara-
mente como en América Latina. En la época de la conquista el conquista-
dor, y después el encomendero, pusieron a su servicio al indio; jAmérica
hispana al servicio de Europa! Y si es verdad que en America Latina
no hubo racismo, hubo sin embargo una total dominacién sobre el indio.
El indio subsistira en la historia no ya como indio sino como mestizo. El
mestizo es la conciliacion primera, el verdadero habitante hermano de
Latinoamérica. En la época de las contradictorias y débiles nacionalidades
independientes, el «Sefior» fue el oligarca criollo (propietario terrate-
niente, por lo general habitando las grandes ciudades) que domin6 de dos
maneras: desde la capital, las provincias; desde la propiedad, al trabajador
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del campo (campesino, gaucho, pedn...). La fuerte clase terrateniente per-
mite paralelamente el nacimiento de la burguesia industrial neocolonial,
apareciendo una nueva relacion de dominio: la del capitalista nacional

o extranjero y el proletario.

Asi como las revoluciones nacionales de comienzo del siglo XIX des-
plazaron a la minoria hispana del poder para pasar éste a la oligarquia crio-
lla, pareceria que la crisis econdmica de 1929 significd un golpe determi-
nante para la potencia politica de dicha oligarquia. Desde la pérdida de
poder de la oligarquia comienza a cobrar, en cambio, fisonomia de poder
politico la clase militar -que sin embargo apoya los ideales de vida de la
oligarquia-; ésta, de liberal se ha transformado en conservadora y en
cuanto tal llegaréd a defender decididamente la cristiandad bajo el nombre
de «civilizacion occidental y cristiana»-. Es ese paso de la oligarquia al
conservadurismo la causa de que dejen de existir conflictos entre la oli-
garquia, antes liberal, con buena parte de la Iglesia, procedente, por otra
parte, dé dicha clase social. Mientras tanto se ha ido gestando la portadora
del nuevo poder politico -las clases populares concienciadas poco a poco-,
que comenzara a tomar posicion en la disputa por el poder. Es otra parte
de la Iglesia la que advierte ese nuevo momento historico, produciéndose
asi en su seno una polarizacion paralela a la ya ocurrida dentro de la cul-
tura latinoamericana. Todo esto pareceria tener el signo de lo inevitable; la
cuestion serd descubrir claramente el sentido de este proceso.

Cabe todavia otra aclaracion. Si hablamos de una revolucion popular no
debe creerse que se efectuard de manera uniforme y ni siquiera simultanea.
Todo el siglo XX contemplara su lenta gestacion, adquiriendo modalidades
nacionales y latinoamericanas, significando muchas veces pasos adelante y
otros muchos de retroceso. Incluso seria posible que, al fin, no sea el pueblo
como comunidad el que ejerza el poder, sino una nueva clase, no ya la oligar-
quica-burguesa ni la militar, sino la tecndcrata de la civilizacion universal.
De todas maneras esa nueva clase se apoyara en el pueblo como tal para arre-
batar el poder a las minorias actuales, y llegara el momento en que por su
parte deberan ser objeto de la critica liberadora de los profetas cristianos del
futuro. Mientras tanto, es preciso enmarcar la situacion correctamente para
descubrir quiénes son los profetas actuales en la Iglesia latinoamericana.

En el siglo XIX, como hemos dicho en el capitulo anterior, se esta-
blecid, bajo el dominio de Inglaterra y Estados Unidos, un pacto que viene
a configurar en América Latina una situacion neocolonial, no ya ibérica
pero si anglosajona. Al fin de dicho siglo, Latinoamérica claramente habia
estructurado su economia dentro de su dependencia de las nuevas metropolis
(ahora Londres o Nueva York, a veces Califomia o Nueva Orleans). La oli-
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garquia criolla terrateniente, pocas veces creativamente burguesa, recibird
el impacto de la crisis de 1929.

De 1930 a la década de 1960-1970 se cumple toda una etapa de la lusto-
ria politica y econdmica de Latinoamérica. La Segunda Guerra Mundial
viene a modificar o acentuar todavia mas el sistema tradicional de division
internacional de trabajo. «La demanda internacional de productos prima-
rios pierde su dinamismo como reflejo de la propia evolucion de las estruc-
turas de los paises industrializados»'. El descenso del precio de las ma-
terias primas exportables a los paises desarrollados produjo una incipiente
industrializacion, que permitié disminuir las importaciones.

Evolucion de los coeficientes de industrializacion
en algunos paises de América Latina

Argentina Meéxico Brasil Chile Colombia
1929 22,8 14,2 11,7 7.9 6,2
1937 25,6 16,7 13,1 11,3 7,5
1947 31,1 19,8 17,3 17,3 11,5
1957 32,4 21,7 23,1 9,7 16,2

C. Furtado, op. cit., p. 111.

Esto produjo de inmediato una creciente clase proletaria y la pérdida
correlativa de poder de la oligarquia. Los gobiernos pudieron llevar a cabo
la industrializacion gracias a un proceso inflacionario acelerado. Ello sig-
nificé una profunda inestabilidad social. Por tanto no podia extrafiar la
aparici6bn de numerosas dictaduras o gobiernos reformistas de tipo militar:
en 1945 se produce un golpe militar en Brasil; en dicho afio asume el poder
Peron en Argentina; en 1948 establece su dictadura Odria en Perd; en
1952, Batista en Cuba y Pérez Giménez en Venezuela; en 1953, Gustavo
Rojas Pinilla en Colombia, y en 1954 Castillo Armas en Guatemala y
Stroessner en Paraguay. Tiempo antes gobernaba dictatorialmente Trujillo
en Santo Domingo, y Anastasio Somoza en Nicaragua. En esta etapa la
Iglesia, en general, guarda una equivoca buena relacion con las dictaduras.
Soélo cuando en Argentina comienza el distanciamiento (1954) la situacion

"' Celso Furtado, La economia latinoamericana desde la conquista ibérica hasta la
revolucion cubana. Editorial Universitaria, Santiago 1969, p. 58.
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cobra un nuevo sentido. Esto significa un factor de importancia para un
nuevo ciclo, que implica el derrocamiento en cadena de los dictadores del
periodo posterior a 1945 y el intento del reformismo civil de la burguesia
neocolonial (Perdn cae en 1955, Odria en 1956, y en 1958 Batista, Rojas
Pinilla y Pérez Giménez; por su parte, los Blancos reemplazan en Uru-
guay a los Colorados -que gobernaban desde 1865-; Jorge Alessandri
reemplaza a Ibafnez en Chile, Lopez Mateos a Cortinez en México, y So-
moza es asesinado en Nicaragua; lo mismo acontece con Trujillo en 1961;
en 1960 Paz Estensoro ha vuelto al poder en Bolivia y Quadros ha reem-
plazado a J. Kubitschek).Comienza asi el decenio que nos toca explicar en
este capitulo cuarto.

Las dictaduras derrocadas habian significado, en general, un gobierno
reformista de fuerza, pero no estrictamente revolucionario; no se habian
producido cambios radicales de estructuras. En cambio ahora las posiciones
se radicalizan en torno a dos experiencias sobremanera contradictorias; por
una parte, la revolucion cubana que se impone desde 1959, y que es dirigida
por Castro hacia el bloque socialista ante la intransigencia de los Estados
Unidos. Por otra parte, y poco tiempo después -por el fracaso de los parti-
dos politicos de Galart en Brasil, Illia en Argentina o Belatnde en Peru-,
el golpe militar brasilefio de marzo y abril de 1964 dado por Castellano
Branco, y continuado por Costa e Silva (que a su manera reproducira Onga-
nia en 1966 en Argentina, y el ejército peruano en 1968), instaura un
gobierno de linea «duray», defensor del orden del Estado burgués -por la
represion de la «subversion»- y de la «civilizacion occidental y cristiana
(formula que expresa aproximadamente el ideal de la cristiandad bizantina,
en la que el César estaba por encima de la Iglesia y le atribuia una funcion
cultural). Los cristianos, como veremos, adoptaran una actitud ante estos
acontecimientos, lo cual por su parte nos mostrara el sentido de los diversos
tipos de compromisos temporales, politicos, culturales.

Entre Cuba socialista y Brasil en dictadura militar férreamente organi-
zada y controlada desde el Pentdgono en coordinacion con los ejércitos lati-
noamericanos -en mayor o menor medida-, se sitian otras experiencias
intermedias: por una parte, la experiencia ya antigua y ahora institucionali-
zada como oligarquia de partido de la revolucién mexicana (cuyo Partido
Revolucionario Institucional) ha entrado en crisis desde el fin del gobierno
de Lopez Mateos, en 1964), hasta la experiencia de la Democracia Cristiana
de Frey (1964-1970), que en cierta manera sera continuada por el «Frente
Popular» de Allende (en 1970) en Chile, o el COPEI de Venezuela.

Lo cierto es que a través de estos epifendmenos politicos se va gestando,
con avances algunas veces y otras con retrocesos, una lenta revolucion
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popular, ya que irreversiblemente (y esto lo demuestra la revolucion mili-
tar peruana de 1968), todos los gobiernos van poniendo como fundamento

de su quehacer politico una voluntad popular que les sea favorable. Las

reformas agrarias, sea la ya antigua de México, las de Bolivia o Chile y la
mas radical de Cuba, indican una pérdida paulatina de poder por parte de
las clases tradicionales terratenientes. La fuerza creciente de los sindicatos
obreros indica igualmente que la incipiente burguesia industrial tiene ante
si una fuerza en aumento que no le permite dominar ilimitadamente.
Esa revolucion popular latinoamericana esta intimamente ligada a la

autonomia econdémica y politica del area con respecto a la dominacion de
Estados Unidos. En este sentido, exceptuando Cuba, los paises latinoameri-
canos pertenecen todavia al ambito econdomico de los norteamericanos. Un

indice de la debilidad es el lento crecimiento de la produccion de acero
para la industria latinoamericana.

Produccion de acero en lingotes en paises latinoamericanos

(en miles de toneladas)

1958 1960 1962 1963 1964 1965 1966 1967
Brasil 1.362 1.843 2396  2.604 2983 2923 3.713 3.667
México 1.038 1.503  1.851 1.974 2279 2455 2763 3.023
Argentina 244 277 658 913 1.265 1.368 1.267 1.326
Venezuela 40 37 225 364 441 625 537 703
Chile 348 422 495 409 544 477 577 638
Colombia 149 172 157 222 230 242 216 256

C. Furtado, op. cit., p. 165

Ese desarrollo no podra jaméas cubrir la distancia que separa a América

Latina de los paises desarrollados, sobre todo si se tiene en cuenta que

desde 1965 «Los Estados Unidos no iban a financiar para Latinoamérica la
revolucidn social que para ella habian planeado algunos profesores de eco-
nomia (de la CEPAL); preferirian apoyar a las fuerzas del orden establecido
(en el Estado burgués) en cada una de las crisis a las que el creciente des-

equilibrio empujaba cada vez mas violentamente»’. No puede entonces

admiramos que desde 1960 comience en América Latina una cada vez mas

*Tulio Alperin Donghi, Historia contempordnea de América Latina, trad. Cast.

Alianza Editorial, Madrid 1969, p. 448.
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exasperante violencia: por una parte, la de los gobiernos militares apoyados
por el Pentagono; por otra, la de las guerrillas rurales y sobre todo urba-
nas; y, por ultimo, y no la mas benigna, la de la policia con sus torturas

y métodos bien conocidos.

La desaparicion de Kennedy, el fracaso de la «Alianza para el Progre-
so», ha inclinado definitivamente a los Estados Unidos a ayudar en planes
de «anticomunismo» (que en verdad se dirigen contra una revolucion
popular) mediando el militarismo neocolonial en América Latina.

Este enfrentamiento del militarismo a la revolucion popular podria
perfectamente cambiar de sentido. En efecto, hace ochenta afios, las tropas
de caudillos fueron educadas por militares franceses y alemanes: se profe-
sionalizaron, pero, al no haber efectivamente mas guerras, perdieron su
razon historica de ser. La combinacion de profesionalismo y frustracion
les obligd a buscar nuevos campos de accion. Ante el decrecimiento del
poder politico de la oligarquia, los militares irrumpen en la escena politica.
Los ejércitos no tienen sentido como defensa externa, por ello se transfor-
man en poder que cuida el orden interno como seguridad del Estado bur-
gués y «democratico»’. En el «Informe Rockefeller» sobre la «Seguridad
del hemisferio occidental» se dice que «desafortunadamente, a demasiada
gente en el hemisferio se le niega la libertad y el respeto (se refiere a cier-
tos gobiernos militares). Las fuerzas de la anarquia y la subversion corren
por las Américas... Nuestro dilema es como responder a sus legitimos
deseos de equipos modernos sin alentar la desviacion de los escasos recur-
sos disponibles para el desarrollo a los armamentos que, en algunos casos,
pueden no estar relacionados con auténticas necesidades de seguridad... Los
lideres militares del hemisferio (latinoamericano) son frecuentemente cri-
ticados en Estados Unidos... Hay una tendencia en Estados Unidos a identi-
ficar a la policia de las otras Republicas americanas con la accidn y repre-
sion politicas, mas que con la seguridad»*. Esto significa lisa y llanamente
que la solucion es armar al ejército y que el enemigo de dicho ejército es la
revolucion popular misma; mientras que seria necesario que los hombres
de armas comprendieran que no es el pueblo violentamente tratado por un
sistema injusto (de opresion internacional y nacional) la causa de la sub-
version, sino la dominacion y el imperialismo econdmico, politico y cultural

* Cf. William Fullbright, American Militarism 1970, Viking Compass, Nueva

York 1969; John Johnson, The military and society in Latin America, Stanford Univ.,
Stanford 1964; Rogelio Garcia Lupo, Contra la ocupacion extranjera, Ed. Sudestada,
Buenos Aires 1968.

*Véase este texto en Mensaje (Santiago) n. 185, diciembre 1969, p. 396.
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que impide el pleno desarrollo, la liberacion de todas las posibilidades
humanas del latinoamericano. Es bien posible que, en su momento, sea el
ejército mismo la mediacion de la liberacion; quiza el caso peruano sea sélo
un timido primer paso. No debe pensarse a priori que el ejército no pudie-
ra transformarse un dia de fuerza represora en fuerza expansiva, de poder
dominador en poder liberador; pero parece muy dificil.

Pocos documentos son tan clarividentes como el estudio preparado por
monsenor Candido Padim, obispo de Lorena en Brasil, y presentado a la
IX Conferencia general del episcopado brasilefio en julio de 1968, cuando
dice que la «crisis politica que Brasil vivio en la década de 1950-1960
termino con el movimiento militar de 1964». En cuanto al fundamento
ideologico, explica que para la revolucion militar «hay dos bloques de
naciones en el mundo, opuestos, irreductibles: el Occidente democratico
y cristiano y el Oriente comunista y materialista. Entre ellos hay un anta-
gonismo permanente y omnipresente, la guerra total»’.

Lo mas grave de esta simplificacion dualista es que encubre una doble
cuestion: en primer lugar, se confunde cristianismo con cristiandad (cul-
tura occidental); bien puede desaparecer la cristiandad y crecer en cambio
el cristianismo. Pero, en segundo lugar, se hace del ejército la mediacion
mesianica que permitird la subsistencia de la misma cristiandad (que al ser
confundida con el cristianismo se pretende entonces defender por las armas
el Reino de Dios, que es escatologico). En verdad, bajo el ropaje de los mas
sublimes valores, se los instrumenta para fines inconfesados: la voluntad de
poder por el poder mismo; el poder como mediaciéon para el dominio
econdmico (en este ultimo caso, por parte de la oligarquia nacional e inter-
nacional). Confundidos entonces: cristianismo, cristiandad, Occidente y
mundo burgués e identificados con el orden, puede bien entenderse que la
lucha contra la subversion tiende a inmovilizar a la revolucion o liberacion
de un pueblo oprimido: oprimido como indio en la encomienda colonial, en
la mitra y el «servicio personal»; como pedn de campo u obrero; como
naciones coloniales y oprimidas. Por desgracia, la defensa, la seguridad
y el orden vienen a ocultar la violencia como represion del movimiento
que genera la injusticia. «Yo he visto -dice Yahveh a Moisés, el profeta de
Israel- la miseria de mi pueblo que reside en Egipto. He prestado oido a su
clamor que le arrancan sus verdugos. Ciertamente, conozco sus angustias
y he resuelto liberarlo (/hatsilé) de 1a mano de los egipcios» (Exodo 3,7-8).
«Parece esta tierra mas tierra de Babilonia que de Don Carlos...que

>Véase en Alain Gheerbrant, La Iglesia rebelde de América Latina, trad. cast
Siglo XXI, Madrid 1969, pp. 143-146.
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es cierto que son (los indios) mas fatigados que los israelitas en Egipto»
-decia el obispo de Popayan, Juan del Valle, en carta del 1 de agosto
de 1551-°. Los tiempos pasan pero las injusticias quedan...

2.Crisis de integracion y de descubrimiento de América Latina

El proceso de la independencia nacional comenzado por diversos paises
en América Latina desde que Fernando VII cayera bajo Napoleén en 1908,
significo la division y dispersion en pequefias comunidades, cuyo parcela-
miento fue gratamente promovido por las metrépolis del neocolonialismo.
Solo Brasil, gracias a la prudencia del rey de Portugal, mantuvo su unidad,
mientras que el divisionismo artificial y sumamente negativo se amparo
en los virreinatos de México, Pert y del Rio de la Plata. El movimiento
de divergencia se convierte hoy en convergencia. Sin embargo, como
antafo, es la metropoli neocolonial (ahora Estados Unidos) la que impide
la integracién como condicion sin la cual no podra ejercer su dominio
indiscutido. Si desde un punto de vista politico y econdmico es esencial el
reencuentro latinoamericano en la unidad, esa integracion corre paralela
al descubrimiento de América Latina como horizonte autébnomo de crea-
tiva vida cultural.

Es verdad que con las ligeras dakkar llegaron a América los vikingos.
En 986 Bjarni divis6 desde Groenlandia la futura América; el mismo Leif
en 992, y después Thorvald y Thorstein la denominaron «Desolaciony
(Helluland). Sin embargo, descubrir una tierra no es s6lo verla o pisarla,
sino incorporarla, introducirla en el propio mundo. El descubrimiento
geografico de América es obra de Colon y Castilla. Sin embargo, solo en el
siglo XX, en la presente etapa de nuestra historia, se lleva a cabo el descu-
brimiento cultural de Latinoamérica’.

a)El camino hacia la integracion

No debe confundirse la integracion latinoamericana con la desinte-
gracion latinoamericana en el americanismo de la OEA. La doctrina Mon-
roe, «América para los americanos», y sus diversas modificaciones hasta la
posicion de un Thomas Mann o el informe Rockefeller, se oponen al lati-
noamericanismo. No nos referimos entonces a las reuniones panamericanas

® Archivo General de Indias (Sevilla), Audiencia de Quito 78.
"Véase mi obra América Latina y conciencia cristiana, IPLA, Quito 1970, p. 27;
«Iberoamérica en la historia universal», en Revista de Occidente, n. 25 (1965) pp. 85ss.
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de Washington de 1889 -seguidas por otras en 1890, 1901-1902, 1906,
1910, 1923, 1928 hasta culminar en la fundacion de la Organizacion

de Estados Americanos en Bogota, en 1948, a la que antecedieron las Con-
ferencias panamericanas de Montevideo de 1933, la de Buenos Aires

en 1936, la de la Habana en 1940, la de México en 1945, y la de Rio de
Janeiro en 1947. La integracion se alcanzara al mismo tiempo que la lucha
por la liberacion econdmica, politica y cultural haya alcanzado su meta.
Las metropolis (Inglaterra en el siglo XIX y Estados Unidos en el XX) se
oponen a la reunificacion latinoamericana. En efecto, las guerras de la
independencia dividieron, dispersaron a Latinoamércia en paises pequenos
y sin destino fijo en la historia universal, oprimidos y dominados por el
pacto neocolonial®.

El primer procer de la Latinoamérica del futuro fue Simén Bolivar,
quien intent6 ya desde 1821 reunir a los nuevos gobiernos en una conferen-
cia donde se planeara algiin modo de unidad. En la Confederacion no pen-
saba Bolivar incluir a Espafia ni a los Estados Unidos. Inglaterra, de inme-
diato, vio con malos 0jos esa proyectada reunion, que habia dado como
sede Panama. El embajador de la Gran Colombia., Mosquera, parti¢ hacia
el sur, pasé por Chile y llego6 a Buenos Aires en 1823. Canning, desde Lon-
dres, movia todos los hilos a su disposicion para asegurar la presencia de
Inglaterra en la reunion a fin de desbaratarla. Por su parte, un Lucas
Alamén en México se mostro partidario de la Confederacion, ya en 1823.
Lo cierto es que en 1826 se reunieron en Panama delegados de doce de las
actuales Republicas latinoamericanas. Sin embargo, cuando el Congreso
termind sus sesiones el 15 de julio, nada efectivamente positivo pudo con-
cluirse. La disolucion de los nuevos Estados fue inevitable, y las metropolis
del pacto neocolonial lucharan hasta el siglo XX para impedir una real uni-
dad latinoamericana. Todos los intentos posteriores, aun de pequenas
zonas, contaron con la oposicion de Estados Unidos. Cuando moria
Bolivar, en cama prestada, sin dinero, el 17 de diciembre de 1830, la Gran
Colombia misma se habia dividido ya en cinco Estados -todavia se des-
prenderia Panama, a fin de que Estados Unidos pudiera construir el canal
del mismo nombre.

La Confederacion peruano-boliviana se divide en dos. El Rio de la
Plata queda en un momento disperso en cuatro partes: Paraguay, Uruguay,
Buenos Aires y las Provincias Unidas. Desde 1823 las Provincias Unidas de
Centroamérica, con sede en Guatemala, se separan de México y de Espafia;

¥ Véase esta cuestion en Mensaje (Santiago) n. 139 (1965), dedicado a la inte-
gracion de América Latina (pp. 13-16).
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Morazan Ilegd a poner en marcha una Republica Federal de Centroamé-
rica, pero ya en 1838 se separan las cinco naciones centroamericanas.

En 1849 se intentd una nueva unién en una Representacion Nacional de
Centroamérica. Nuevos proyectos hubo después, hasta que William Walker
(que termino por ser fusilado en 1960) se hizo presente en la zona. El gene-
ral Barrios, Guatemalteco, sera vencido al querer lograr la unidad por la
fuerza. Lo cierto es que el Senado de los Estados Unidos, en sesion del

19 de marzo de 1885, decide que «todo intento de unidn por la fuerza de
las demas Republicas de Centroamérica, lo consideraria como inamistosa
y hostil intervencién en sus derechos, por estar pendiente el tratado sobre
el canal interoceanico»’ .

Desde 1945, terminada la Segunda Guerra Mundial, Europa hablo6 de
unidad europea. Bajo su influencia, diversas corrientes de opinién comen-
zaron a pensar nuevamente en la Patria grande: América Latina. Dejando
aqui de lado la influencia cada dia creciente de la Iglesia en esta convergen-
cia latinoamericana (en especial por el CELAM, Unica entidad efectivamente
ejecutiva en el ambito latinoamericano, y por la inclusion de la integracion
en los programas de partidos politicos y diversos movimientos de laicos en
general), ha sido la Comision Econdmica para América Latina (CEPAL) de
las Naciones Unidad (UNESCO), presidida por Ratl Prebisch, de corte key-
nesiano aunque critico, la que ha lanzado a rodar diversos estudios donde se
muestra la conveniencia de la integracion. En la reunién de México de la
CEPAL de 1951, acordaron los cinco gobiernos centroamericanos constituir
un Comité de Cooperacion Econdmica en el Istmo y una Organizacion de
los Estados Centroamericanos (ODECA). En 1958 fue suscrito el Tratado
Multilateral de Libre Comercio e Integracion Economica Centroamericana.
«El proceso de integracion, al reunir los pequeiios paises centroamericanos
en un mercado de dimensiones similares al del Perd, y con un coeficiente de
importacion relativamente elevado, cerca del 17 por ciento en 1960, cred
condiciones para que se iniciase la industrializacion»'’. Por desgracia esta
unidad facilita el dominio que EE.UU. ejerce sobre el area.

Por su parte, los restantes paises latinoamericanos fueron firmando el
Tratado de Montevideo, que creo6 la Asociacion Latinoamericana de Libre
Comercio (ALALC) en febrero de 1960. Argentina, Brasil, Chile y Uruguay
tradicionalmente habian realizado ya un activo intercambio comercial de
productos primarios. Esto los llevd a pensar en firmar acuerdos para pagos

? Citado por Aberlardo Ramos, Historia de la Nacion latinoamericana, Pefia
Lino, Buenos Aires 1968, p. 344.
1% Celso Furtado, op. cit., p.232.
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y ventajas aduaneras. La CEPAL, fundada en 1948, ayud¢ tedricamente a
estas intenciones. Ademas de los cuatro paises nombrados firmaron el tra-
tado en 1960: México, Pert y Paraguay. Después se adhirieron Colombia
y Ecuador, y posteriormente Venezuela y Bolivia. Todos los paises de
América del Sur y México. El Tratado, sin embargo, no tiende como la
Comunidad Econdémica Europea a la unidad aduanera, sino solo a liberali-
zar el intercambio en el area.

Poco en verdad es lo hecho; en cierta manera todo esta por hacerse en
orden a la integracién econdmica, politica y cultural latinoamericana.
En este sentido cabe destacarse la primera asamblea parlamentaria latino-
americana celebrada en Lima el 11 de diciembre de 1964, 1o mismo que la
reunion a nivel presidencial realizada en Punta del Este (Uruguay)
en 1967, donde se hablo de dar desde 1970 los primeros pasos hacia un
Mercado Comun. Sin embargo, el fracaso de la Alianza para el Progreso,
el triunfo de la «linea dura» en los gobiernos militares, la presencia de la
violencia a diversos niveles, han representado para la causa de la inte-
gracion un duro golpe: la «seguridad nacional» ha sido antepuesta por
Estados Unidos y los gobiernos latinoamericanos como meta con prioridad
absoluta. Mientras no se caiga en la cuenta de que la dialéctica dominacion-
opresion esta en la base de todo, serd imposible la integracion.

Proféticamente, Bolivar habia escrito en las invitaciones que enviaba
a los gobiernos para la reuniéon de Panama de 1826: «Si Vuestra Excelencia
no se digna adherir a €I, preveo retardos y perjuicios inmensos, a tiempo
que el movimiento del mundo acelera todo, pudiendo acelerarlo en nues-
tro dafio». En efecto, todo el siglo XIX se volvio en contra de América
Latina, debido al egoismo cerradamente egoista de sus gobernantes, solo
ocupados de las cuestiones intrafronterizas. En verdad la oligarquia
nacional tenia vinculaciones preferenciales con las metrépolis y no le inte-
resaba una revolucion popular latinoamericana. Es lo que ahora ha empe-
zado a gestarse.

b)Hacia la liberacién cultural

Tanto o mas importante es la toma de conciencia cultural que se esta
efectuando en América Latina. Se trata del verdadero descubrimiento cu!-
tural de nuestro continente, culturalmente autébnomo, liberado de la depen-
dencia cultural de los paises desarrollados.

Nos es necesario saber separarnos de la mera cotidianidad para ascen-
der a una conciencia refleja de las propias estructuras coloniales de nuestra
cultura.Y cuando esta autoconciencia de la dependencia es efectuada por
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toda una generacion intelectual, esto nos indica que de ese grupo cultural
podemos esperar confiados un futuro libre. Y en América Latina, cierta-
mente hay una generacion a la que le duele ser latinoamericana. El primero
que con claridad expuso la razon profunda de esta preeminente preocu-
pacion iberoamericana fue Alfonso Reyes en un discurso pronunciado

en 1936 ante los asistentes a la VII Conversacion del Instituto Internacional
de Cooperacion Intelectual, discurso que fue mas tarde incorporado a su
obra con el nombre Notas sobre la inteligencia americana. Hablando de
una generacion anterior a la suya, esto es, la generacion positivista, que
habia sido europeizante, dijo: «La inmediata generacion que nos precede
se creia nacida dentro de la carcel de varias fatalidades concéntricas...".
Llegada tarde al banquete de la civilizacion europea, América vive sal-
tando etapas, apresurando el paso y corriendo de una forma a otra, sin
haber dado tiempo a que madure del todo la forma precedente. A veces, el
saltar es osado y la nueva forma tiene el aire de un alimento retirado del
fuego antes de alcanzar su plena coccion... Tal es el secreto de nuestra
politica, de nuestra vida, presididas por una consigna de improvisaciony»
-hasta aqui Reyes'.

Es tragico que nuestro pasado cultural sea dependiente, heterogéneo,

a veces incoherente, dispar, y que seamos hasta un grupo marginal o
secundario de la cultura europea. Pero atin mas tragico es que se desco-
nozca su existencia; ya que lo importante es que, de todos modos, hay una
cultura en América Latina, que aunque le nieguen algunos su originalidad
se evidencia en su arte, en su estilo de vida. Le toca al intelectual descubrir
dichas estructuras, probar sus origenes, indicar las desviaciones; mostrar el
camino de su liberacion.

Esta es nuestra mision, nuestra funcion. Nos es necesario tomar con-
ciencia de la dependencia de nuestra cultura; no so6lo tomar conciencia, sino
transformarnos en los configuradores de un estilo de vida autébnomo. Y esto
es tanto mas urgente cuando se comprende que «la humanidad tomada como
un cuerpo unico, se encamina hacia una civilizacion unica... Todos experi-
mentamos, de diversa manera y segun modos variables, la tension existente
entre la necesidad de esta adaptacion y progreso, por una parte, y la exi-
gencia, al mismo tiempo, de salvaguardar el patrimonio heredado”"”. Como

""Los circulos concéntricos son: el género humano, el europeo, el americano

y latino; estos dos ultimos tomados como aspectos negativos «en la carrera de la viday.
12 Abelardo Villegas, Panorama de la filosofia iberoamericana actual, Eudeba,
Buenos Aires 1963, pp. 75-76.

13 paul Ricoeur, Histoire et vérité, Seuil, Paris, p- 274.
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latinoamericanos que somos esta problematica se encuentra en el corazoén
de toda nuestra reflexion contemporanea. ;/Originalidad y autonomia cultu-
ral o desarrollo técnico? ;De qué modo sobreviviremos como cultura lati-
noamericana en la universalizacion propia de la técnica contemporanea?
Esta problematica es central en los medios méas comprometidos del pensa-
miento, de México a Argentina.

Augusto Salazar Bondy, filosofo peruano, en su obra ;Existe una filo-
sofia de nuestra América?, plantea exactamente la cuestion cuando dice que
«la América hispanoindia estuvo sujeta primero al poder espafiol y que
luego pasoé de la condicion de colonias politicas de Espaiia a la de factorias
y centrales de aprovisionamiento o mercados del imperio inglés, firme-
mente sometidos a su control econémico y aun politico, imperio que ha
venido a heredar, con una red de poder mas eficaz y cerrada, Estados Uni-
dos. Dependientes...hemos sido y somos subdesarrollados de estas poten-
cias y, consecuentemente, paises con una cultura de dominacion»'. En este
caso, las elites oligarquicas (a las que pertenece la intelligentzia) refinadas
nacionales son las encargadas de oprimir en nombre de los opresores
imperiales internacionales.

Culturalmente se oprime a un pueblo dandole a conocer, simple
y directamente, la ciencia y la cultura de los pueblos opresores, sin hacer-
las pasar (a la ciencia y a la cultura) por el tamiz critico de un pensar
autoconsciente de la dominacion que se esta ejerciendo a través de las mis-
mas estructuras culturales impoértadas. «El problema de nuestra filosofia
es la inautenticidad. La inautenticidad se enraiza en nuestra condicién
histérica de paises subdesarrollados y dominados. La superacion de la filo-
sofia estd, asi, intimamente ligada a la superacion del subdesarrollo y la
dominacion, de tal manera que si puede haber filosofia auténtica ella ha de
ser fruto de este cambio histdrico trascentental. Puede ganar su autentici-
dad como parte del movimiento de superacion de nuestra negatividad
historica, asumiéndola y esforzandose en cancelar sus raices»'. Por ello
«las naciones del Tercer Mundo como las hispanoamericanas tienen que
forjar su propia filosofia en contraste con las percepciones defendidas
y asumidas por los grandes bloques de poder actuales, haciéndose de este
modo presentes en la historia de nuestro tiempo y asegurando su indepen-
dencia y su supervivencia»'®.

" Siglo XXI, México 1968, p. 121.

B Ibid., p. 125.

' Ibid., p. 132. Cf. Leopoldo Zea, La filosofia americana como filosofia sin
mads, Siglo XXI, México 1969.
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Esta autoconciencia de la dependencia cultural y el propdsito de lanzar

a la reflexion al encuentro auroral de un hombre nuevo, independiente,
liberado, significa, exactamente, un nuevo comienzo: la declaracion de la
independencia cultural de América Latina, revolucion que llevara tiempo
pero que ha dado sus primeros pasos'.

IL. DESCRIPCION DE LOS ACONTECIMIENTOS

Todo indica que nos encontramos, en los ultimos afios, en una nueva
etapa de la historia de la Iglesia en América Latina. Esta experiencia atra-
viesa la vida empirica y personal de todos los cristianos que ya eran adultos
en 1961, que habian militado en algin movimiento cristiano. Todos se pre-
guntan: ;Qué ha pasado? ;Qué sentido tiene todo este acontecer que se va
gestando? Unos desaprueban los cambios, otros los apoyan apasionada-
mente, pero casi ninguno tiene cabal nocion del sentido. En busqueda de ese
«sentidoy» presente hemos efectuado la larga descripcion de la historia de la
Iglesia en América Latina. Ese pasado no tiene ningun valor si no viene a
iluminarnos y describirnos el sentido del presente. Claro que, iluminar el
sentido del presente desde un pasado, es fundar ambos en un proyecto
futuro. No lo podremos evitar; una esperanza contra toda desesperanza
alienta nuestra interpretacion y es ella, en tltimo término, el fundamento
de la historia de la salvacion como acontecer escatoldogico.

1.Décima etapa. El nuevo comienzo

Nuestra tarea interpretativa es una verdadera arqueo-logia (arjé signi-
fica origen: comprension entonces del origen de los acontecimientos y de su
sentido). Conocemos hoy muchas descripciones parciales de lo que ocurre
en la Iglesia latinoamericana, pero ninguna de esas descripciones guarda
una doble condicion: en primer lugar, el abarcar todo el continente latino-
americano (en el periodo1962-1972); en segundo lugar, el interpretar los
acontecimientos a la luz de toda la historia de la Iglesia en América Latina.
Sin esa doble condicion cumplida, los hechos cotidianos o parciales no
poseen un sentido cabal, no logran integrarse como un acontecimiento de la

' A. Methol Ferré, «Ciencia y filosofia en América Latina», en Vispera 15
(1970), pp. 3-16.
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historia de la salvacion, que pueda fundar nuestro compromiso real, pre-
sente, cotidiano. Por ello, tal como hicimos en la sexta etapa (1808-1825),
intentaremos una descripcion teniendo en cuenta diversos niveles.

Aquella etapa latinoamericana fue muy importante en lo politico y eco-
ndmico, pero ésta lo es mas en el nivel eclesial. Si pudiéramos pensar en una
persona que simbolizara paradigmaticamente la cristiandad colonial indi-
cariamos, como ejemplo, la figura de Santo Toribio de Mogrovejo, el he-
roico arzobispo de Lima en el siglo XVI. Si debiéramos buscar un simbolo
de la época de la crisis de la cristiandad se nos ocurririan las personas de los
obispos de Santiago de Chile, monsefior Valdivieso (1845-1878) o mon-
sefior Casanova; nuevamente seria un chileno el ejemplo del intento de una
nueva cristiandad: monsefior Manuel Larrain, ya en el siglo XX.

Sin embargo, para esta nueva etapa en la que las actitudes presentes
vienen a reunirse con las originarias de América Latina, pareceria que
nuestro momento histdrico tiene su mejor antecedente en el mismo si-
glo XVI. La figura, por ejemplo, del infatigable luchador, obispo expul-
sado de Chiapa, don Bartolomé de las Casas, defensor y procurador uni-
versal del indio, viene a confundirse con algunos obispos del siglo XX: por
ejemplo, con un Dom Helder Camara. Por eso trazaremos resumidamente
una desconocida gesta que libraron en su origen los mejores obispos ameri-
canos del siglo XVI, para compararlos con los mas comprometidos obispos
del siglo XX. La historia, que nunca se repite, nos dard perspectivas para la
comprension del presente. Igual comparacion habréa que realizar entre la
gesta del clero en la revolucion de 1809-1825, de la emancipacion nacional
y oligarquica, con el compromiso actual del clero en la revolucion popular
latinoamericana. Muchos olvidan, por ejemplo, que el maestro y construc-
tor de la artilleria del Ejército de los Andes, que fabric6 cafiones con las
campanas de la iglesia de Mendoza, fue fray Luis Beltran OFM, héroe
nacional que tiene hoy numerosos monumentos, nombres de aldeas y calles,
por haber luchado contra el espafiol, contrariando con esto su concien-
cia hispanica y las orientaciones romanas, que condenaban tal revolucion.

A)LA IGLESIA ANTE LOS GRANDES DESAFIOS
a)Momentos colegiales fundamentales

Ya hemos expuesto en el capitulo II, seccion 11, tercera etapa, los pri-
meros momentos de la colegialidad: la Junta apostolica de 1524, las diver-

sas Juntas de obispos de México, los Concilios provinciales en los siglos
XVIy XVIL, y la indicacion de los efectuados en el siglo XVIII, el ultimo
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de los cuales fue el II Concilio de Santa Fe de Bogota que celebro el arzo-
bispo Agustin Camacho y Rojas en 1774. En el siglo XIX tuvieron lugar
todavia otros Concilios y numerosos sinodos diocesanos. Ya hemos indi-
cado el I Concilio Plenario Latinoamericano de 1899; poco a poco apare-
ceran en el siglo XX las Conferencias generales u ordinarias del episcopado
latinoamericano.

La Iglesia, fuera de los Concilios provinciales o del continental, fuera
de los Sinodos diocesanos, poco o nada habia participado en los Concilios
ecuménicos. En efecto, Alejandro de Geraldini, obispo de Santo Domingo
que fue nombrado el 23 de noviembre de 1616, se encontraba en Roma el
15 de diciembre y participd, siendo el primer obispo americano que lo
hiciera, en la sesion XI del Concilio ecuménico de Letran, que promulg6 el
Decreto correspondiente al 19 de diciembre de 1516, sobre el modo de
predicar'®. Sin embargo, nuestro obispo no conocia América y solo lle-
gard a residir en ella en 1519.

El Concilio de Trento fue convocado el 2 de junio de 1536, recibién-
dose la bula a principios de 1537 en México". En la Junta de ese afio los
obispos decidieron asistir al Concilio General, compromiso tomado el 30 de
noviembre de 1537. Zumarraga estaba dispuesto a partir y escribia al Rey
diciendo que «si fuese servido darme licencia para que vaya, ni la mar ni
la vejez me pondra pereza; y si es mas servicio que trabaje aqui con mis
pocas fuerzas para que estas almas sean bien encaminadas, mande proveer
en tal manera que sea excusado en el santo Concilio»”™. El monarca pidio a
Roma que por un Breve se permitiera la ausencia de los obispos, debido
a las obligaciones que tenian que cumplir en América y por la larga distan-
cia. Lo cierto es que hasta hoy no se ha descubierto el Breve, si alguna vez
lo hubo, pero el Rey procedié como si lo hubiera obtenido e indico a los
obispos que estaban excusados de asistir al Concilio. Vasco de Quiroga pen-
saba todavia asistir al Concilio de Trento en 1542, y una Real Cédula con-
traria lo alcanz6 en el puerto de Vera Cruz. Afos después, el valiente Juan
del Valle pretendera presentar en Trento la cuestion del indio, pero morira
en francia en 1561. Lo cierto es que el Rey no permitié jamas un contacto
del episcopado hispanoamericano con Roma o con un Concilio europeo.

El Concilio Vaticano I, convocado por Pio IX el 29 de junio de 1868,

y cuyo inicio se produjo el 8 de diciembre de 1869, cont6 con la presencia

8 Cf. Conciliorum Oecumenicorum Decreta, ed. Alberigo, p. 610ss.

' Cf. Leturia, «Perché la nascente Chiesa ispano-americana non fu rappresentata
a Trentoy, en Relaciones entre la Sanda Sede..., 1, pp. 485ss.

20 Cuevas, Documentos inéditos del siglo XVI, p. 80.
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de un reducido niimero de prelados latinoamericanos. Sin embargo, por la
tematica tratada, su presencia o ausencia poco significado tuvo. El Concilio
se ocupd de cuestiones dogmaticas exclusivamente europeas, sin contar para
nada la experiencia pastoral latinoamericana. De todos modos, en la lista de
prelados de 1870, que incluia 1.037, y de los cuales asistieron unos 702,
habia del «Nuevo Mundo» unos 223 prelados: entre ellos s6lo 65 de Amé-
rica Latina (el 9 por ciento del total). América Latina influy6 directamente
en los votos para definir la infalibilidad pontificia, lo que le valio el
reproche de los «viejos catdlicos». Estos, por su parte, se equivocaron al
pensar que la Iglesia de América Latina era una Iglesia reciente (como las
de Africa o Asia), «cuyo testimonio carecia de toda significacién para la
tradicion catdlica»®'. En verdad, América Latina se apoyaba en Roma,
apoyandola, contra las grandes Iglesias europeas: la universalidad romana
era una garantia de subsistencia en una Iglesia catolica.

Mientras que el Concilio Vaticano II, inesperado en Europa y en Amé-
rica Latina, tendrd un valor que nadie pudo suponer cuando en diciembre
de 1958 el papa Juan XXIII anuncid la posibilidad de un tal Concilio al car-
denal Tardini. El 19 de enero de 1959 la idea va tomando forma, pero s6lo
el 25 de dicho mes, en la basilica de San Pablo extramuros, anuncia que ha
pensado convocar un Concilio para «el bien espiritual del pueblo de Dios
y la bisqueda de la unidad». Se abre asi un largo proceso. El 15 de julio
de 1961 se da a conocer la enciclica Mater et Magistra, pero el 30 de ju-
nio de 1962 aparece el monitum sobre Teilhard de Chardin, lo cual va
mostrando un proceso que pareciera moverse con rumbo incierto.

En América Latina, la convocatoria es tomada de manera no muy entu-
siasta, en general, con excepcion de algunos obispos verdaderamente
esclarecidos™. Hubo solo tres cartas colectivas de los episcopados de Chile,
Brasil y Colombia. Unos veinte obispos de Peru, Argentina, Colombia,
Meéxico y Venezuela escribieron cartas pastorales a sus fieles. En general
aparece casi exclusivamente, como veremos mas adelante, la tematica de
esos afos: el peligro del comunismo, las disputas por la ensefianza; nada
acerca de las graves cuestiones teoldgicas que se avecinan. Ausencia total de
una auténtica colaboracion de los laicos, poca de los tedlogos y presbiteros.
Estamos en Trento.

2L Cf.Alt-Katholisches Jahrbuch (1966), p. 48 (cit. por H. Bojorge, «A los cien

aflos del Vaticano I», en Vispera [Montevideo] 12 [1970], p. 8).

Zpor ejemplo, monsefior Augusto Salinas Fuenzalida, en Chile, publica una

carta pastoral sobre el Concilio Vaticano II (cf. La Revista Catdlica [Santiago] n. 993
[1962], pp- 3503-3509).
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Sin embargo, cuando el 1 de octubre de 1962 comienza el Concilio,
la Iglesia latinoamericana se encuentra presente, numéricamente, del
siguiente modo:

PRESENCIA NUMERICA DE OBISPOS Y MIEMBROS EXPERTOS LATINOAMERICANOS
EN EL CONCILIO VATICANO II

Ameérica Latina Europa Roma
Obispos participantes 601 (22,33%) 849 (31,60%) 65
Miembros de comisiones 52 219 318
Porcentaje de la pobla-
cion mundial catolica 35% 33%
Porcentaje de la pobla- .
cion mundial 7% 11 %

En la mesa de la presidencia se encontraba un cardenal latinoameri-
cano, monsefior Caggiano, cuya postura recuerda aproximadamente la de
un prelado dentro del ideal de la cristiandad, como veremos. Sin embargo,
sera el cardenal Liénard el que el 3 de octubre de 1962 dira: Mihi non pla-
cet, con lo cual comienza efectivamente el Vaticano II.

Imposible seria nombrar uno a uno los diversos obispos que intervinie-
ron en las deliberaciones; algunos apoyando las consignas de su conciencia
y la Curia; otros obrando ya con independencia y planteando los problemas
que el mismo Concilio permitia descubrir. Sin embargo, una figura sobre-
sale para el historiador, y es la de don Manuel Larrain, elegido presidente
del CELAM en 1963. El Concilio como punto de partida y de llegada habia
sido, en cierta manera, profetizado por don Manuel en su ya antigua pas-
toral de 1946, «En la mitad del camino», donde repasa los errores de una
época mirando hacia el futuro®.

No fueron tantas las aportaciones de los obispos como el inmenso cau-
dal de contactos y descubrimientos, de coordinacion, de conocimiento

* Publicado en Politica y Espiritu (Santiago), agost-sep. 1966, pp. 42-51.
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personal, de instituciones, de reflexion teoldgica (cuando la edad y la teo-
logia ya estudiada lo posibilitaban), etc. Todo esto significé una conversion
global aunque, como lo demostrara el periodo actual, no en la mayoria de
los casos un cambio de orientacion personal.

Mientras tanto ha aparecido la Pacem in terris («a todos los hombres de
buena voluntady), ha muerto Juan XXIII el 3 de junio del mismo afio y es
elegido Pablo VI, contdndose en el Colegio cardenalicio a doce latinoame-
ricanos el 21 de junio. El CELAM celebra tres reuniones ordinarias (la VII,
VIl y IX, de 1963 a 1965); las Conferencias nacionales de obispos se
reunen en Roma y en sus respectivos paises™. Todo ha servido para que
los obispos hayan creido comenzar una nueva etapa. Pronto se vera que la
situacién americana no es la europea, y que nuestros obispos, mas pastores
que tedlogos, han votado muchos decretos y constituciones cuya aplicacion
significard un largo proceso de no pocas luchas. Pero el cambio producido
por el papa Juan incluso en América se ha efectuado y es irreversible.
«Juan XIII, se decia, seria un papa de transicion. Efectivamente, ¢l opero,
conscientemente, un pasaje»”.

Cuando se clausura el Concilio el 8 de diciembre de 1965 se habla ya
de una enciclica sobre la cuestion social; sera la Populorum progressio, que
tanta repercusion sigue teniendo en América Latina. Estamos en la aurora
de una nueva €poca, la Iglesia ha tomado conciencia de que «el género
humano pasa de una concepcion mas bien estatica del orden cosmico a otra
mas dinamica y evolutiva: de donde surge una gran complejidad de pro-
blemas que esta desafiando a la busqueda de nuevos analisis y nuevas sin-
tesis»”. El mismo papa Pablo VI se habia dirigido especialmente a los
obispos latinoamericanos el 23 de noviembre de 1965, en el décimo aniver-
sario de la constitucion del CELAM, refiriéndose «a las responsabilidades de
los sagrados pastores en el periodo posconciliary?’.

Ese periodo, que tiene la mayor importancia, lo abordaremos en los
diversos niveles. Comencemos repitiendo lo dicho arriba, en el sentido de
que el Concilio fue un lugar de encuentro. Sin ¢l jamas se hubieran reu-
nido, conocido y coordinado sus voluntades los diecisiete obispos de tres

*Por ejemplo, el episcopado argentino se retine en Pilar, en 1964, para preparar

la tercera sesion del Concilio. Cabe destacar las intervenciones de Méndez Arceo (Cuerna-
vaca) sobre Iglesia y Estado; Kremerer (Posadas) sobre el diaconado; Henriquez (Cara-
cas), etc. Es interesante recordar la intervencion del observador protestante, de la Iglesia
metodista argentina, el pastor Bonilla.

»Yves Congar, ICI 194 (1963), p. 3.

*® Gaudium et Spes, 5.

*’ Citamos siempre de Concilio Vaticano II, Ed. Paulinas, Bogota 1966, p. 638.
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continentes subdesarrollados (Asia, Africa y América Latina): el Tercer
Mundo, para firmar un documento conjunto que expresa una de las mayo-
res enseflanzas del Concilio. El documento, aparecido por primera vez en
Témoignage Chrétien (Paris), el 31 de julio de 1966, esta firmado en pri-
mer lugar por Dom Helder Camara, que, aunque nunca tom¢ la palabra en
las sesiones del Concilio, tuvo activisima participacion en la cuestion de la
«Iglesia de los pobres»: «Los pueblos del Tercer Mundo constituyen el
proletariado del mundo actual». En este documento se declara que, por
principio, la Iglesia no condena la revolucion; que la acepta cuando sirve
a la justicia; que son frecuentemente los ricos y no los pobres los que
comienzan las luchas de clases, la violencia®.

De regreso a Latinoamérica, cada obispo hizo un programa de accion.
Monsefior Mendiharat, obispo de Salto (Uruguay), manifiesta un estado de
espiritu ejemplar: «Pienso que cada bautizado, en esta época posconciliar,
debe encontrarse en la posicion del que se despierta de un largo y profundo
suefio, en un pais extranjero, y se pregunta con interés, abierto en espiritu
y generosidad: ;Déonde estoy? ;Por qué estoy aqui? ;Qué debo hacer?»

De inmediato se piensa en la aplicacion nacional del Concilio. Asi en
Brasil se lanza un «Plan pastoral de conjunto», desde enero de 1966 a 1970,
ya «que la Conferencia habia cumplido en el Plano de Emergéncia en 1962-
1966». Se tiene conciencia de que el pueblo bautizado tiene solo «fe im-
plicita»; se trazan las lineas para manifestar la unidad catdlica, promover la
accion misionera y catequistica, renovar la liturgia y efectuar la labor ecu-
ménica. Por su parte, en Argentina, se reine el episcopado el 3 de mayo
de 1966 para estudiar la aplicacion del Concilio. El 15 de mayo se da a
conocer una «Declaracion» para poner en practica el Vaticano II: se habla
de un nuevo espiritu, nuevo lenguaje, comunidad significada, necesidad de
dialogo, servicio. Sin embargo, todo en un plano muy general. El1 25 de
noviembre, después de nueve dias de trabajo, se publica un «Plan nacional
de pastoral de conjuntoy». Por su parte, en Uruguay, desde mayo se habla de
preparar un Sinodo en Montevideo con la misma finalidad. En junio y julio
se reune en Bogota el episcopado para ver la manera de llevar a cabo en
Colombia el Concilio. Del 31 de julio al 6 de agosto, 418 delegados (entre
obispos, sacerdotes, religiosos y laicos) estudian un plan de aplicacion del
Concilio en Ecuador. El Peru realiza a puertas abiertas, con sacerdotes

**La declaracion ha sido publicada en diversos libros. En castellano, véase en

Marcha (Montevideo) n. 9, enero 1968, pp. 13-20; Sacerdotes del Tercer Mundo, Publ.
del Movimiento, Buenos Aires 1970, pp. 25-36. Habian firmado nueve obispos de Brasil
y uno de Colombia.
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y laicos, una reunion, del 1 al 11 de agosto, en Lima, de reflexion con el
mismo fin. En Bolivia se comienza en 1966 la reforma litirgica, y dos afios
después, del 28 de enero al 3 de febrero de 1968, se constatard en sesiones
de actualizacion, en Cochabamba, el profundo cambio de espiritu que se ha
producido en el pais después del Concilio. Podriamos nombrar pais por
pais y el intento de aplicacion fue universal. Sin embargo, tal aplicacion era
segln una actuacion antigua, la de la nueva cristiandad. La mayoria no
habia vislumbrado todavia el sentido de lo que advenia. El Sinodo de San-
tiago de Chile, del 8 al 18 de septiembre, mostraba en su primera sesion
(con asistencia de 419 sacerdotes, religiosos y laicos) una mucho mayor
madurez. Habia ya una nueva actitud.

La verdadera aplicacion del Concilio en el nivel colegial no se produ-
cira en el orden nacional sino en el continental. Para comprender la signi-
ficacion de la /I Conferencia General del Episcopado Latinoamericano
de Medellin en 1968 debemos rapidamente trazar su historia.

Ya hemos explicado en el capitulo III la fundacion del CELAM. Desde
1955, fecha de la I Conferencia General, hasta 1968, el CELAM tuvo once
reuniones ordinarias, que esquematizaremos en pocas palabras de la
siguiente manera: Las primeras reuniones, preconciliares, continiian con el
ideal de la nueva cristiandad. La I Reunion Ordinaria se efectia en Bogota
en 1966, y se dedica especialmente a la primera organizacion del CELAM?.
La II Reunion Ordinaria, que se celebra en Fomeque (Colombia) en 1957,
continua la organizacion del CELAM, en especial en lo referente a los reli-
giosos y dando un franco apoyo a la UNESCO™. La III Reunion Ordina-
ria, en Roma, celebrada en 1958, insiste todavia en la «preservacion
y defensa de la fe»; se habla ya del OSLAM (seminarios), de la CLAR (reli-
giosos) y de la CAL (Comision para América Latina en Roma)’'. Nueva-
mente en Fomeque se realiza ahora en 1959 la IV Reunion Ordinaria y se
trata de un tema propio de aquella época: «Planificacion de la accion
apostolica de la Iglesia frente al problema de la inflitracion comunista
en América Latina»®*. La V Reunion Ordinaria, de 1960, en Buenos
Aires, significa ya una nueva orientacion, todavia timida pero que indica el

* «Conclusiones de la primera reunién celebrada en Bogota» (CELAM, del 5 al 15

de noviembre de 1956), Bogota 1957. El ideal de la nueva cristiandad se observa en el
énfasis dado a la «defensa de la fe», en la necesidad de crear universidades catdlicas, etc.
30 «Conclusiones de la segunda reunion celebrada en Fomeque, del 10 al 17 de
noviembre de 1957, Bogota 1957.

31 «Tercera reunion del CELAM. Conclusionesy, Tip. Vaticana, Vaticano 1959.

32 «(CELAM. Cuarta reunion. Conclusionesy», Bogota 1959.
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comienzo de la transicion®, ya que se plantea la cuestion pastoral, en parte,
todo impulsado por monsefior Larrain con el apoyo de la sociologia reli-
giosa (y no de la teologia, historia o ciencias hermenéuticas de la cultura,
imposible de exigir en aquella época), lo que permite organizar el [IPLA
(Instituto Pastoral Latinoamericano), primeramente itinerante, como vere-
mos enseguida, y el ICLA (Instituto Catequistico Latinoamericano). En 1961,
en México, la VI Reunion Ordinaria estudia la pastoral adecuada para «la
familia en América Latina» (partiendo siempre del material socioecono-
mico, y de ahi la parcialidad de su hermenéutica)*. Sin embargo, no se
piensa todavia en una posicién que apoye un cambio rapido; no se vislumbra
todavia el descubrimiento de qué poder tenga la metropoli del neocolonia-
lismo latinoamericano. La situacion es de transicion pero dentro de la nueva
cristiandad, incluyendo atin a Dom Helder Camara en ese entonces®.

En 1962 los obispos se encuentran por primera vez en la historia
masivamente en Roma con ocasion del Concilio Ecuménico. En ese aio no
hay reunién ordinaria del CELAM, pero en verdad hay reunion permanente
del episcopado en su totalidad. Comienza entonces una nueva época del
mismo CELAM. Esto se deja ver de inmediato en las VII, VIII y IX Reunio-
nes Ordinarias tenidas en Roma de 1963 a 1965. Monsefior Larrain puede
decir que el «CELAM es el primer caso, en toda la historia de la Iglesia,
de la realizacion del concepto de la colegialidad episcopal»*® de manera
permanente y organica. En estas reuniones se trabajoé en especial para
reorganizar totalmente al CELAM en vista de la experiencia tenida y para
poder llevar a cabo las tareas que del Concilio se iban desprendiendo. En
un esquema adjunto sintetizamos la nueva organizacion tal como se desa-
rrolla hasta 1968.

El panorama, mientras tanto, habia cambiado rotundamente. La Iglesia
comenzaba a caminar con diverso ritmo en América Latina. Por ello la
X Reunion Ordinaria y la Asamblea Extraordinaria del CELAM en Mar del
Plata, en 1966, simbolizaran ya un Medellin un tanto abortado por la
situacion reinante en Argentina, y por la presencia, todavia, del ideal de
la nueva cristiandad, de interpretaciones procedentes de la CEPAL (en lo
economico) y de la Democracia Cristiana (en lo politico). Sin embargo, el

33 «(CELAM. Quinta reunién. Conclusiones», Bogota 1961.

3 «CELAM. Sexta reunion. Conclusiones», Bogota 1962.

3% Véase la colaboracion del secretario del episcopado brasilefio presentada y

publicada en CELAM. Boletin Informativo 49 (1962), sobre «La presencia de la Iglesia
ante los problemas econémico-sociales de la familia en América Latinay.

3% Declaraciones publicadas en Criterio (Buenos Aires), 13 mayo 1965, p. 355.
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documento de una «teologia de lo temporal» y de una «antropologia cris-
tiana» bajo el titulo de «Reflexion teoldgica sobre el desarrollo» indica un
nuevo espiritu®’.

Estamos entonces en la etapa «desarrollista». La reunion se celebro del
9 al 16 de octubre, siendo Dom Helder Camara el coordinador de los estu-
dios. El 19 de septiembre habia dicho: «yo tengo mi manera de luchar con-
tra el comunismo: luchando contra el subdesarrollo», porque «un mayor
peligro que el comunismo amenaza al mundo: el responsable es el régimen
capitalista». Por su parte, el obispo de Santo André, Jorge Marcos de Oli-
veira, habia declarado a los estudiantes universitarios: «No os dejéis inti-
midar. La represion tan cruel revela simplemente que los militares os tie-
nen miedo... Restad unidos y asegurad vuestra presencia en la escena poli-
tica... Los hombres que hoy dirigen el Brasil no han sido jaméas verdaderos
lideres y es por la voluntad de ciertas potencias extranjeras que ocupan
hoy el poder».

Este espiritu no se encuentra todavia en la declaracion de Mar del
Plata. Hay demasiados compromisos; hay medias tintas. Por otra parte,
monsefior Larrain acababa de morir el 22 de junio de 1966 y su figura deja
de estar presente en el CELAM?™. En esta reunion flota en el aire, sin
embargo, la influencia de las pastorales de Larrain, que, teologicamente, se
encuentran todavia en la nueva cristiandad®.

Si Mar del Plata fue un paso adelante, no un salto, la XI Reunion Ordi-
naria de Lima, celebrada entre el 19 y el 26 de noviembre de 1967, tuvo
todavia menor importancia. Pero ahora se pasaria del «desarrollo» a la
«liberaciény. Para América Latina el afio 1968 tiene imponderable impor-
tancia, porque no serd solo el momento de la «aplicacion» del Concilio,
sino del descubrimiento de América Latina y el paso a un decidido com-
promiso de «liberaciény, asumido desde hace afios por muy pocos pero en
nimero cada vez mas creciente.

Sélo ahora, gracias a una masiva presencia de periodistas, el mundo
y Europa alcanzaran una conciencia explicita de lo que se viene gestando en
América Latina. Cuando a comienzos del 68 se habl6 de que el Papa vendria

37 «Presencia activa de la Iglesia en el desarrollo y en la integracion de América

Latinay, en Criterio, 23 marzo 1967, pp. 190-191.

¥ Véanse las palabras que pronuncié Mc Grath en ocasion de su muerte (Criterio,

14 julio 1966, p. 494).

¥ Véase, . ¢j., «Desarrollo: éxito o fracaso en América Latina»; y en Vispera,

n.1, abril 1967, el trabajo de monsefior Mc Grath sobre «Los fundamentos teoldgicos de
la presencia activa de la Iglesia en el desarrollo socioecondomico de América Latinay; y el
comentario de la reunién de Mar del Plata, en Criterio, 22 junio 1967, pp. 432 ss.
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a Bogota para el Congreso Eucaristico Internacional y para la I/ Conferen-
cia General del Episcopado Latinoamericano que se celebraria en Medellin,
comenzd a circular un aire de universalidad. Los acontecimientos tendrian
una resonancia mucho mayor de lo que al comienzo se supuso™®.

Ante el evento, cientos de cartas se enviaron. Partian de grupos laicos,
sindicalistas, sacerdotes, etc. Iban dirigidas a sus obispos, a las conferencias
nacionales, al CELAM, a la Iglesia en general, al Papa. En las obras de
Gheerbrant, Laurentin, en los diversos documentos y revistas pueden
encontrarse. Todas ellas revelan una levadura que esta ya en la masa. El
CELAM, por su parte, prepar6é un «Documento de base» que consideraba la
realidad latinoamericana, una reflexion teologica y las posibles proyec-
ciones pastorales. Monsefior Duque, administrador apostdlico de Bogota,
pensaba que era demasiado negativo; Botero Salazar, de Medellin, por su
parte, indicaba que debia ser negativo, ya que el diagnostico del médico no
debe pecar de optimista; Vilela Brandao, presidente del CELAM, opinaba
igualmente que «una idea falsamente optimista nos parece mucho mas peli-
grosa». En cambio, el episcopado argentino lo considera muy avanzado,
negativo y hasta peligroso.

El juicio teoldgico del padre Comblin levanté un mar de fondo. En
efecto, el 14 de junio de 1968 el diario brasilefio O Jornal de Rio publicaba
un trabajo privado elaborado por un grupo de tedlogos de Recife y que
Helder Camara utilizaria personalmente en la I/ Conferencia General. El
diario tildaba a Comblin de «tedlogo leninistay. Como estos juicios se divul-
garon en los diarios latinoamericanos, especialmente en La Republica de
Bogota, el tedlogo dio a conocer el documento en su integridad. En ¢l
se puede ver una interpretacion teoldgica no ya de base socioldgico-
estadistica, sino de fundamentacion historica y politica, donde la cuestion
de ejercicio y conquista del poder es la mediacion esencial. El «Documento
de base», efectivamente, es muy general, vale para cualquier grupo socio-
cultural, es deductivo, y en ¢l se evita plantear la cuestion del imperialismo
sin descubrir, lo que es mas grave, el autocolonialismo*'.

*Sobre Medellin, ademas de las noticias periodisticas, de las revistas especializa-

das (Criterio, Mensaje, Vispera, Sic, etc.) y de los noticieros (Noticias Aliadas, CIDOC,
etcétera), se puede consultar la citada obra de A. Gheerbrant; la de René Laurentin,
L'Amérique latine a I'heure de l'enfantement, Seuil, Paris 1968; Henry Fesquet, Une
Eglise en état de peché mortel, Grasset, Paris 1968; Iglesia latinoamericana. ;Protesta o
Profecia? (IL ;PP?), coleccion de documentos, Ed. Busqueda, Buenos Aires 1969. Los
documentos finales de Medellin los citaremos de Iglesia y liberacion humana, prologado
por José Camps, Nova Terra, Barcelona 1969 (MEDELLIN).

*' Las «Notas» de Comblin véanse en Marcha 17 (1968}, pp. 47-57.
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Por su parte monsefior Padim, obispo de Lorena, presentd un trabajo
donde se descubre el sentido de lo que usualmente se llama la «seguridad
nacional», comparable con la doctrina de la Alemania nazi*. En cambio,
monsenor Sigaud, obispo de Diamantina; Almeida Morae, de Niteroi,

y Castro Mayer, de Campos, figuran en una violenta declaracion contra el
padre Comblin, a punto de decir que «los comunistas se han infiltrado en la
jerarquia eclesiastica». Estos obispos, en total doce, son sostenidos por la
«Asociacion brasilena para la defensa de la tradicion, familia y propiedad»,
que en poco tiempo abre filiales en Argentina y Chile. Mientras tanto Dom
Helder Camara funda con treinta y dos obispos brasilefios un «Movimiento
de presion moral y liberadoray.

Mientras se preparaba en América Latina la I Conferencia General, 1o
propio se hacia, en Roma. La CAL (Comision para América Latina), cuyo
presidente era monsefior Samoré¢, se habia abierto en 1964 en un nuevo
organismo: el COGECAL (Consejo General de la Comision Pontificia para
América Latina), formado por delegados del CELAM vy por obispos euro-
peos, donde se presta alguna ayuda a América Latina (Espafia, Francia,
Alemania, Bélgica, etc.). Desde esta superestructura romana se nombro6 al
presidente del CAL copresidente de la I Conferencia General de Medellin,
a celebrarse del 26 de agosto al 6 de septiembre de 1968. El Congreso
eucaristico internacional tendria lugar del 20 al 24 de agosto.

En el dia de la apertura del Congreso, monsefior Lercano, enviado del
Papa, dijo que «el Congreso concluye una era comenzada con la coloni-
zacion de América Latina, con la fiera y radical religiosidad catodlica,

y abre una nueva era nutrida por el espiritu del Concilio Vaticano II, sin-
gularmente atenta a las mas profundas exigencias del Evangelio». El 22 de
agosto llagaba, por primera vez en la historia, un Papa a América: Pa-

blo VI se hacia presente en Bogota. En los tres dias de su permanencia en
la capital colombiana, el Papa leera cuatro discursos que deben situarse
dentro de las enciclicas dadas a conocer por el mismo Pablo VI anterior-
mente, es decir, «los obispos no se apartaron del pensamiento papal; sim-
plemente supieron extraer de ¢l las dimensiones mas profundas y durade-
ras. Medellin muestra, asi, que los discursos de Pablo VI en Bogoté no
agotan su leccion sobre esta situacion latinoamericana. Pero, también, que
la situacién local ha de ser juzgada por los obispos del lugar, no s6lo por el

* Texto sumamente explicativo de la ideologia actual militarista (cf. A. Gheer-
brant, op. cit., pp. 142-159, en Marcha 17 [1968], pp. 59-69).
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obispo de Romax»®. El primer dia habla a los sacerdotes, a quienes se les
recuerda que tengan «la lucidez y la valentia del espiritu para promover la
justicia social, para amar y defender a los pobres»*. El 23 de agosto se
dirigi6 a los campesinos, a quienes termind exhortando a «no poner vuestra
confianza en la violencia ni en la revolucion; tal actitud es contraria al
espiritu cristiano y puede también retardar y no favorecer la elevacion
social»®. Estas palabras producirian diversas reacciones segun las acti-
tudes tomadas en el compromiso histérico latinoamericano. Lo cierto es
que parecieron indicar que Medellin podria ser s6lo una reunion como la
de Mar del Plata. Ese mismo dia, con motivo del «Dia del Desarrolloy,
exclamo todavia que «algunos concluyen que el problema esencial de Amé-
rica Latina no puede ser resuelto sino con la violencia... Debemos decir

y reafirmar que la violencia no es evangélica ni cristiana»™.

El dia 24 de agosto, abriendo simbdlicamente la /I Conferencia Gene-
ral, el Papa dirigi6 una alocucion a los obispos en la cual cabe destacar una
llamada de atencion a los tedlogos y pensadores cristianos que al abandonar
la philosophia perennis «crean en el campo de la fe un espiritu de critica
subversiva»*’, y una exhortacion a la obediencia de los obispos en cuanto
a la enciclica Humanae vitae®, a fin de alcanzar «la construccion de una
nueva civilizacion moderna y cristiana»®’. En general, los discursos del
Papa -debemos decirlo con todo respeto- sonaron en los oidos
del pueblo latinoamericano como una llamada a la paciencia de los pobres,
lo que produjo de inmediato un respiro en los ricos y opresores. Como si
se dijera: ahora debemos en paz, debemos resignarnos a sufrir la violencia
de la injusticia. El Papa no advirtié la presencia generalizada de la
«primera violencia»: «En todas partes las injusticias son una violencia. y se
puede decir, debemos decir, que la injusticia es la primera de las violen-
cias, la violencia niimero uno»™.

* Héctor Borrat, en la introduccion a Marcha 17 (1968), p. 5, sobre el tema:
«Medellin, la Iglesia Nuevay, (Se encuentran en este nimero muchas de las cartas envia-
das por diversos sectores al Papa o a los obispos que se reunirian en Medellin.)

* Medellin, p. 383.

* Ibid., p. 290.

* Ibid., p. 294,

7 Ibid., p. 259.

® Ibid., p. 273.

¥ Ibid., p. 274,

¥ Helder Camara, Espiral de la violencia, Ed. Sigueme, Salamanca 1970, p. 18,

Dom Helder escribe: «Si alglin rincoén del mundo sigue estando tranquilo, pero con una
tranquilidad basada en la injusticia -tranquilidad de los charcos en cuyo seno se estan
fraguando fermentaciones venenosas-, seguro que se trata de una serenidad engafiosa,
llena de mentira» (pp. 22-23).
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El 26 de agosto se retinen en Medellin 146 cardenales, arzobispos
y obispos, 14 religiosos, 6 religiosas, 15 laicos (s6lo 4 mujeres), y consul-
tores de diversos niveles. El tema es «La Iglesia en la actual transfor-
macion de América Latina a la luz del Concilio». Se parte del «Documento
de base» y se efectiian diversas exposiciones, hablando: el P. Gregory (Bra-
sil), monsefiores Mc Grath (Panamad), Pironio (CELAM), Sales (Brasil [«La
Iglesia en América Latina y la promocién humanay, donde se debate la
cuestion de la revolucion y la violencia]), Ruiz (México), Mufioz Vega
(Ecuador), Henriquez (Venezuela), Proafio (Ecuador). La cuestion de los
expositores tuvo sus problemas; de cuatro se elevaron a ocho por exigencia
de Roma. Algunos de los consultores (como Houtart, Schooyans, Vanisten-
dael, Arroyo y Velazquez) no fueron aceptados por la autoridad romana.

El «Documento de base», que al pensarse por vez primera en diciembre de
1966 era el proyecto de una Conferencia General, fue s6lo una idea que
tomo6 cuerpo entre el 19 y el 26 de enero de 1968 en el CELAM, y que remi-
tido a Roma ya las Conferencias episcopales, fue siendo trabajosamente
cambiado por las nueve Comisiones que se expidieron con dieciséis docu-
mentos fundamentales.

Tres hechos marcaron la Conferencia. El primero, la intercomunion
acordada el 5 de septiembre a hermanos separados de otras Iglesias cristia-
nas y observadores de la Conferencia. El segundo, los doscientos universi-
tarios y obreros que en el café La Bastilla fueron discutiendo los mismos
problemas que los obispos, siendo noche tras noche disueltos por la policia.
El tercero, que los textos de las conclusiones fueron dados a conocer antes
de ser definitivamente aprobados por Roma. Todos ellos tuvieron sus
consecuencias.

Las conclusiones mismas se centraron sobre cuestiones de dispar
importancia. Indiquemos sdélo las esenciales. En general hay coincidencia
en que «todo indica que estamos en el umbral de una nueva época historica
en nuestro continente, llena de un anhelo de emancipacion total, de libe-
racion de toda servidumbre, de maduracion personal y de integracion
colectiva. Percibimos aqui los preanuncios en la dolorosa gestacion de una
nueva civilizacion» (Introduccion).

En la seccion «Promocion humanay, en la cuestion Justicia resalta cla-
ramente en la «fundamentacion doctrinal» la superacion del parcial
enfoque de la teologia del desarrollo (Mc Grath) o de la revolucién (lan-
zada en las Iglesias protestantes por Schaull) por la «teologia de la libe-
racion» que, como veremos, tiene mejor fundamentacion biblica y aun
politica: «Es el mismo Dios quien -nos dice la conclusion-, en la pleni-
tud de los tiempos, envia a su Hijo para que, hecho carne, venga a liberar
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a todos los hombres de todas las esclavitudes a que los tiene sujetos el
pecado, la ignorancia, el hambre, la miseria y la opresion»’'. «En la Histo-
ria de la Salvacion la obra divina es una accion de liberacion integral y de
promocioén del hombre en toda su dimension, que tiene como tnico movil el
amor»**. Por su parte, en la cuestion sobre la Paz resalta un lenguaje nuevo.
Se habla del «poder ejercido injustamente por ciertos sectores dominantesy,
de «tensiones internacionales y neocolonialismo externo», de «distorsion
creciente del comercio internacional», de «fuga de capitales economicos

y humanos», de «monopolios internacionales o imperialismo internacional
del dineroy, todo esto aunado a un «nacionalismo exacerbadoy». Ante todo
ello el episcopado «no deja de ver que América Latina se encuentra, en
muchas partes, en una situacion de injusticias que puede llamarse violencia
institucionalizada... No debe, pues, extrafiarnos que nazca en América La-
tina la tentacion de la violencia. No hay que abusar de la paciencia de un
pueblo que soporta durante afios una condicidon que dificilmente aceptan
quienes tienen una mayor conciencia de los derechos humanos»™.

En la cuestion Familia y demografia se realiza una interpretacion
sociopolitica de la enciclica Humanae vitae, 1o que la encuadra no ya dentro
de un marco meramente moral-individual, sino histérico y dentro de las
perspectivas del «circulo vicioso del subdesarrollo». Sin embargo, se tiene
en cuenta que el continente no esta suficientemente poblado y es necesario
un aumento demografico, pero que no debe ser demasiado pronunciado»™,
porque impediria el despegue econdmico-social.

En la cuestion de la Educacion se insiste sobre «la educacion libera-
dora y la mision de la Iglesia». Hay todavia un interesante apartado so-
bre Juventud.

Toda la seccion sobre «Evangelizacion y crecimiento de la fey», mani-
fiesta un nuevo espiritu, un analisis metodico mas realista. Lo tendremos
especialmente en cuenta para las reflexiones finales de este capitulo.

En la seccion «La Iglesia visible y sus estructuras», cuando se habla de
Movimiento de laicos no se hace referencia alguna a Accion Catdlica, se da
gran libertad para la creacidon de nuevas instituciones a partir de experien-
cias diversas y se recuerda que «el apostolado de los laicos tiene mayor
transparencia de signo y mayor densidad eclesial cuando se apoya en el
testimonio de equipos o comunidades de fe»>.

> Medellin, pp. 54-55.

2 Ibid., p. 55.

3Ibid., pp. 76-77.

 Ibid., p. 89.

> Ibid., p. 172. Se trata de las «comunidades de base».
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En cuanto a los Sacerdotes, la Conferencia da igualmente gran libertad
de nuevos compromisos, de modos adecuados de vivir la vida presbiteral;
pero falta, quiza aqui, mayor profundidad en la interpretacion de la insti-
tucion eclesial que de manera més frontal debe sobrellevar el golpe y la
transformacion de una cristiandad agdnica a un cristianismo misionero en
una civilizacion universal, secular y pluralista. No se pudo concretar nada
sobre la ordenacion de bautizados casados (que nada tiene que ver con el
casamiento del sacerdote: desde siempre la Iglesia ha ordenado bautizados
casados; nunca se han casado los sacerdotes permaneciendo tales). Los dia-
conos casados no resolveran la cuestion pastoral en la que se encuentra la
Iglesia latinoamericana; habra que ir, en un dia no lejano, a la ordenacion
del bautizado casado, adulto, responsable natural de su comunidad de base,
tal como ha acontecido siempre en la mas antigua de las tradiciones cato-
licas: la de la Iglesia oriental®.

Se trata del documento mas importante de la Iglesia en América Latina
que manifiesta el mismo espiritu, por ejemplo, que animara el III Concilio
provincial de Lima, celebrado por Santo Toribio de Mogrovejo en 1582-
1583, con la diferencia de que ahora es continental y el de Lima fue so6lo
valido para la inmensa archidiécesis. El 11 Concilio Limense fue el «Tren-
to americano» -con teologia y pastoral tridentinas-, la /I Conferencia
General de Medellin es el «Vaticano II americano» -con teologia de la
liberacion y pastoral misionera.

Ha sido y seré todavia tan grande la influencia de Medellin que la
XII Reunion Ordinaria del CELAM, celebrada desde el 24 al 28 de noviem-
bre de 1969 en Sao Paulo, declara que los acuerdos de la II Conferencia Ge-
neral seran «su pauta de inspiracion» y de accion en los afios venideros®’.
Las reacciones fueron inmediatas, discordantes pero unanimes al enjuiciar la
Conferencia de Medellin como el acontecimiento mas importante de la Igle-
sia en América Latina, y quiza del continente en cuanto tal, en el siglo XX,

>®Hay todavia conclusiones sobre Religiosos, La pobreza en la Iglesia y Pastoral

de conjunto (en cuyo n. 10 se habla de las «comunidades cristianas de base»). La parro-
quia, entonces, es considerada «un conjunto pastoral» de las comunidades de base (n. 13).
Todo se termina con unas conclusiones sobre Medios de comunicacion social, sin los
cuales «no podra lograrse la promocion del hombre latinoamericano» (p. 250).

°"En esta XII Reunion se acordé elevar el nimero de miembros del CELAM de 22

a 57, ya que se incluyen ahora a los presidentes de las Conferencias nacionales ya los
obispos y secretarios de los Departamentos. Con esto el CELAM cobra mucha mayor
autoridad.

$Ya el 7 de octubre de 1968 escribia monsefior Plaza, obispo de La Plata, una

pastoral sobre «La realidad social de América Latina y las conclusiones de Medellin» (Cri-
terio, 14 nov. 1968, pp. 834-838).
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El episcopado chileno, que se hallaba en estado de Sinodo*, al llamar a la
conciliacion y la paz a laicos, sacerdotes y miembros de la Iglesia, cita ya
Medellin el 4 de octubre de 1968%. En este documento se habla de la nece-
sidad de superar las oposiciones entre las llamadas Iglesia de los pobres, la
joven Iglesia, la clandestina, rebelde, etc. Los episcopados en pleno van
aplicando las conclusiones. Asi lo hace Brasil; Argentina efectua una
«Declaracion del episcopado argentino» en San Miguel, donde se reunieron
del 21 al 26 de abril de 1969°'. El 2 de julio se celebré la reunion de la
Conferencia episcopal colombiana; en agosto, la mexicana, pero con la
peculiaridad de reunir a sacerdotes, laicos y religiosos en franca fraterni-
dad y dialogo®; del 11 al 14 de agosto, en Paraguay; en agosto también en
Venezuela; del 17 al 22 de ese mismo mes, en Guatemala, se llevo a cabo la
reunion del CEDAM (Consejo Episcopal de América Central y Panama) con
la misma finalidad de aplicar Medellin®.

Se puede entonces decir que un afio después de Medellin todos los episco-
pados latinoamericanos han reafirmado las conclusiones de la IT Conferencia
General. El nuevo espiritu anima, por su parte, las reuniones conjuntas del
CELAM y de la Conferencia nacional de los obispos de Estados Unidos lleva-
das a cabo del 3 al 5 de junio de 1969 en Caracas. En el «Comunicado final de
la reunion interamericana de obispos» se dice que se apoyaran «las princi-
pales lineas de pastoral contenidas en las conclusiones de la IT Conferencia
General del Episcopado latinoamericanoy, cuestion que sirviéo nuevamente
de base para la reunion de febrero de 1970 celebrada en Miami.

La XIV Asamblea General, celebrada en Sucre, en noviembre de 1972
es, ciertamente, el comienzo de una nueva época del CELAM.

Estas reuniones colegiales del episcopado son s6lo un momento, no
ciertamente el menor, de un fendmeno que iremos considerando por partes
en los apartados siguientes.

*YEl Sinodo de Santiago celebro su primer acto del 8 al 18 de septiembre de

1968, y el segundo acto en septiembre de 1969. Entre los 400 sinodales habia un 43 por
ciento de laicos.

5 Medellin es citado en el punto IV (Criterio, 28 nov. 1968, p. 880).

* Ediciones Paulinas, Buenos Aires 1969.

52Del 19 al 20 de agosto de 1969,69 sacerdotes, religiosos y laicos se reunieron

con el episcopado: fue una reflexion eclesial, no simplemente episcopal; hecho insélito
y ejemplar (Criterio [1969], p. 792).

83 Véanse las declaraciones de monsefior Proafio con ocasion de la reunién del
episcopado ecuatoriano del 16 al 22 de junio de 1969, donde se estudio la crisis sacerdo-
tal, yen especial las declaraciones de Pironio, publicadas en El Tiempo (Bogota), el 18 de
agosto de 1969, sobre «Un afio después de Medelliny.
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b)La Iglesia ante el Estado militarista, burgués o reformista

En el periodo comprendido entre 1962 y 1972 la Iglesia vive una
nueva etapa de su historia critica liberadora; a veces, sin embargo, historia
de tortuosos zigzagueos donde el testimonio que se esperaba de ella queda
del todo deslucido. La situacion es muy diversa segun los paises, segun la
clarividencia del episcopado (frecuentemente por algunos de sus miembros
que adoptan posiciones proféticas), de sus sacerdotes, de sus laicos. En este
apartado queremos solo dibujar con mano esquematica la actitud de la Igle-
sia ante algunos Estados burgueses y ante la situacion social reinante. En
los dos apartados siguientes veremos, en cambio, su actitud ante la violen-
cia, el socialismo y la reforma agraria.

La Iglesia recibe el golpe de los «herodianos», asi como el Nifio de
Belén recibio el de Herodes el Grande®. Bosquejaremos la situacion por
paises y por zonas, pero dando prioridad a las regiones que por su impor-
tancia, y por haber sufrido primeramente la nueva etapa de militarismo,
nos iran explicando la actitud de la Iglesia.

aa)El golpe de Estado en Brasil en 1964

Después del gobierno de Kubitschek (1955-1961) se eligio en Brasil a
Janio Quadros da Silva, quien sorprendentemente renunci6 el 25 de agosto
de 1961 dejando como presidente a Goulart. Este, sin real apoyo de ningtn
sector, intentd un desarrollismo sin conviccion. Mientras tanto, en 1961, se
habia fundado el MEB (Movimiento de Educacién de Base) por el episco-
pado brasilefio a partir del «método Paulo Freire»®. En 1963 habia ya
7.353 escuelas con 15.000 aparatos receptores de radio, y 180.000 inscritos
con 7.500 maestros. La consigna era «Viver ¢ lutary, titulo del texto de
lectura, que Lacerda, gobernador de derecha catolica, hace requisar en
numero de 3.000 ejemplares por ser subversivos. En el Jornal do Brasil
(del 24 de febrero de 1964) se dice que el mismo Lacerda, con orden poli-
cial, invade la imprenta y retira el abecedario de los obispos. Monsefior
Tavora, obispo de Aracaju, director del MEB, se pregunta ante las acusa-
ciones: «;Son acaso subversivas las enciclicas papales?»

% «Herodianismoy, término inicialmente usado por Toynbee; es usual dentro del

pensar cristiano latinoamericano para designar a las oligarquias subopresoras nacionales,
sin apoyo popular y con respaldo en el «imperio internacional del dinero». (Cf. Mensaje,
n. 123 [1963], p. 493; Vispera, n. 6, julio 1968, p. 86).

%5 Sus obras principales son: Educagdo pratica da libertade, Paz e Terra, Rio

1967, y Pedagogia del oprimido, Tierra Nueva, Montevideo 1970.
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En el Nordeste, monsefior Eugenio Sales, fundador del «Movimiento
de Nataly», propone una reforma cultural y social del ciudadano y el campe-
sino, que originara con el tiempo la SUDENE (Superintendencia do Desen-
volvimento do Nord-Este), y crea sindicatos rurales (a la manera como
Francisco Julido habia organizado las Ligas), cooperativas de colonizacion,
etcétera. Hay s6lo una minoria procomunista o pro-Cuba en el proceso,
y el mismo monsenior Padim, obispo auxiliar en ese entonces de Rio, se
abstuvo de condenar. En 1963 el mismo cardenal Motta, de Sao Paulo, ben-
dice a los trabajadores del cemento que hace nueve meses que estdn en
huelga. Todo ello lleva al mismo episcopado a lanzar un «Mensaje» de la
Conferencia episcopal brasilena sobre la situacion del pais, donde se mues-
tra la necesidad de una profunda reforma de las estructuras rurales, de la
empresa, administrativa, electoral, etc®. Esta declaracion del episcopado
del 30 de abril, «Pacem in terris y la realidad del Brasil», no favorece el
statu quo, y llega a decir que «la expropiacion por el interés social no es
contraria a la doctrina social de la Iglesia». Bien pronto se hace publica la
aparicié6bn de la «Asociacion por la Tradicion, Familia y Propiedad», que
junto a muchos otros catélicos conservadores, rosario en mano, hacen
un mitin para oponerse a los planes de la reforma agraria, bajo la pro-
teccion de monsefior Sigaud, obispo de Diamantina. En contraposicion,
monsefior Sales describe «uma experiéncia pastoral em regiao subdesenvol-
vida» (Nordeste brasileno), donde se indica una nueva manera de encarar
la pastoral eclesiastica®.

La debilidad e ineficacia de Goulart, la aspiracion renovada del milita-
rismo de ejercer la politica, llevan a la revolucion de la noche del 31 de
marzo de 1964, cuando el general Castello Branco lanza el golpe militar
que se concretara el 15 de abril como la Séptima Republica brasilefia. Se
producen entonces encarcelamientos, expulsiones, censura, retiro de la ciu-
dadania, y comienzan las torturas. Son los hechos mas importantes de la
década de los sesenta en cuanto a la politica de la oligarquia, que se apoya
en el militarismo en unidad de accidn con la estrategia norteamericana
(todo un sistema perfectamente organizado de opresion). La reaccion de la
Iglesia no fue unanime, ni mucho menos. Monsefior Warmeling, obispo
de Joinville, publica en O Luzeiro Mariano que «la enorme mayoria del
pueblo brasilefio es cristiano, por ello nos situamos junto a los valientes

% Cf. Anuario Iberoamericano (Rio), 30de abril de 1963, pp. 161-164.

7 Cf. Revista da Conferencia dos religiosos do Brasil (CRB), marzo 1964,

pp. 129-136. Véase Jean Toulat, Espérance en Amérique du Sud, Perrin, Paris 1965,
pp. 299ss.
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miembros de la Congregacion Mariana contta la Accion Catdlica de esta
didcesis (de Belo Horizonte). Es bien sabido -dice el obispo- que Accion
Catdlica tiene infilttados comunistasy». La doctrina social de la revolucion
(de Castello Branco) -continua nuestto prelado- coincide con la doctrina
social de la Iglesiax.

Dias antes de la declaracion, el 2 de abril, el secretario general del
episcopado, tras su nombramiento, tomaba posesion de la archididcesis de
Olinda y Recife (Pernambuco); monsefior Dom Helder Camara se habia
dirigido a su nuevo rebafio. Nos dice que «aproveché la ocasion para
exponer con toda claridad mi pensamiento, porque sabia que si Dios no me
daba el valor en aquel momento, al entrar en la diocesis, después estaba
perdido...»*. En proféticas y poéticas palabras, Dom Helder Camara
empezo diciendo: «Un nativo del Nordeste que habla a otros nativos del
Nordeste, con los o0jos puestos en Brasil, en América Latina y en el mundo.
Una criatura humana que se considera hermano en la debilidad y en el
pecado de todos los hombres, de todas las razas y de todas las regiones del
mundo. Un cristiano que se dirige a cristianos, pero con el corazon abierto,
ecuménicamente, hacia todos los hombres de todos los credos y de todas las
ideologias. Un obispo de la Iglesia catolica que, a imitacion de Cristo, no
viene a ser servido sino a servir. Catpolicos o no catélicos, creyentes o
incrédulos, escuchen todos mi saludo fraterno: Alabado sea nuestto Sefor
Jesucristo»®. El obispo de Recife comienza asi su senda profética. «No es
justo suponer que porque luchemos contra el comunismo ateo defendamos
el capitalismo liberal; y no es licito concluir que somos comunistas porque
criticamos con cristiana valentia la posicion egoista del liberalismo econd-
micoy. Critica el que se haya encarcelado a dirigentes del MEB, de la JUC,
de Accion Popular (movimiento de laicos), de la Confederacion Fraterna de
los Trabajadores Rurales. El padre Senna, Almery y otros estan en el exilio.
Cientos de sacerdotes presos. La compafiia Marplan de sondeos de opinion
indica un 63 por ciento de la poblacion contra la revolucion; sin embargo,
nadie, ni el mismo episcopado, desea el retorno de Goulart.

El 7 de mayo de 1964, Tristdo de Atayde (Amoroso Lima), escribe en
la Folha de Sao Paulo: «Cuando son depuestos hombres de reputacion mun-
dial en el plano de la educaciéon como Anisio Teixeira, en el plano de la
sociologia como Josué de Castro, en el plano de la economia como Celso
Furtado, simplemente porque piensan de manera diferente a la nueva

8 Cf. José de Broucker, Dom Helder Camara, DDB, Bilbao 1970, p. 36.
% En Marcha, n. 9, enero 1968, p. 6.
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ideologia dominante, estamos ante un plan de terrorismo cultural. Cuando
se coloca en prision a filosofos puramente metafisicos como Ubaldo Puppi,
sin saberse por qué, o a jovenes lideres intelectuales como Luis Alberto
Gommes de Souza y otros, simplemente porque se considera que sus méto-
dos de alfabetizacion son subversivos, estamos ante un plan de terrorismo
cultural. Cuando la policia del Estado difunde instrucciones para limpiar el
pais y prescribe lo siguiente: "Advertimos especialmente a los dérganos

de Accion Catolica...para que se aparten o se abstengan de actividades
incompatibles no s6lo con su programa, sino igualmente con los intereses
permanentes de la Nacion y de la poblacion”, como lo que Mussolini
intentd hacer con la Accion Catolica italiana, como si la Iglesia en Brasil se
encontrara bajo la tutela del Estado totalitario, estamos ante un plan de
terrorismo cultural». Todo ello lleva al episcopado a tomar una decision,
todavia ambigua en la declaracion «Sobre los acontecimientos que tuvieron
como consecuencia la caida de Goulart»™. Mas valiente, en cambio, es el
documento de los obispos del Nordeste sobre «Es preciso instaurar en el
pais un orden cristiano»’".

La posicion, todavia no es undnime. El cardenal Rossi, de Sao Paulo
(ya que monsefior Motta se retird voluntariamente), celebré todavia una
misa porque «la misericordia de Dios y la valentia, la piedad y la fuerza de
sus hijos descartaron el inminente complot comunista (;Goulart?) que
queria llevar a esta Nacion cristiana a la triste zona del silencio». Mientras
monsenor Scherer, obispo de Porto Alegre, protesta por la persecucion del
profesor Ernani Fiori, lider de la «inteligencia» de Rio Grande, mari-
tainiano que derivard al pensar existencial y hegeliano. Sin embargo, se
podria decir, el enfrentamiento entre el gobierno militar y la Iglesia no era
abierto. S6lo en 1965 se producira dicho enfrentamiento, que significa el
mayor de los acontecimientos entre la Iglesia y el Estado, por su signifi-
cacion profética en la historia de la Iglesia latinoamericana -cuyos antece-
dentes fueron la lucha de los obispos en el siglo XVI por la defensa del
indio, y, dentro de una doctrina de la cristiandad, los «cristeros» mexica-
nos del comienzo del siglo XX, hecho este ultimo sumamente equivoco
y ciertamente no profético sino de signo conservador.

El 11 de mayo de 1965 el obispo de Santo André, Dom Jorge Marcos
de Oliveira, dirige una carta abierta a Castello Branco, en la que en una de

" Publicada en la Revista da Conferencia dos Religiosos julio 1964, pagi-
nas 403-405.
"' Cf. Ecclesia (Madrid), 1 de agosto 1964, pp. 13-14.
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sus partes dice: «Amamos al Brasil y a sus hijos, pero ;hasta cuando el
General Hambre esperara para desencadenar una guerra civil...? Somos
contrarios a la guerra. La condenamos y la tememos como contraria a
nuestra formacion cristiana ya la indole del pueblo brasilefio. Cuan felices
seriamos si, cuando levantamos nuestros ojos al cielo de la patria, en vez de
ver los aviones que llevan a nuestros soldados armados hacia un pais her-
mano (Santo Domingo), pudiéramos ver las mas diligentes medidas em-
pleadas en la solucion de la grave crisis brasilena!»’ Esto no impide que
el cardenal Rossi declare en Nueva York que «Brasil se encuentra en la
buena via» y que el Gobierno intenta lo que la Iglesia desea. Sin embargo,
de regreso a Sdo Paulo, hace notar la espantosa desocupacion y la falta de
pan, contradicciones que le haran perder mucha de su autoridad.

Mientras tanto, dom Helder Camara es ya objeto de un allanamiento
en su palacio episcopal, y contintia su prédica. En marzo del 65 habla so-
bre el «Dialogo entre el mundo desarrollado y el mundo en desarrollo»”,
pero serd el 31 de marzo de 1966, al negarse a celebrar una misa en con-
memoracion de la revolucion del 64, cuando el conflicto se hace violento.
Dom Helder escribe al comandante del IV Ejército que en verdad se trata
de «una reunion civico-militar con tonalidades politicas»™. Sera entre
el 12 y el 14 de julio, en Recife, cuando, procedente de una reunion de los
obispos del Nordeste, a partir de informes elevados por la ACO (Accion
Catdlica Obrera del Nordeste) y la JAC (Juventud Agraria), reunidos a tal
efecto en febrero, se dio a conocer el «Manifiesto de los obispos del Nor-
deste»”, lo que desencadena una crisis entre la Iglesia y el Estado. «La
ambicion y el egoismo sin freno de unos -dicen los obispos- han creado
esta situacion actual, en la que los pobres son sacrificados en provecho de
los privilegiadosy.

De inmediato se acusa a Dom Helder de organizar un complot. E1 27 de
julio el Diario da Noite de Sao Paulo anuncia que los militares prohiben la
circulacion del «Manifiesto». Fray Chico, dominico francés de esa ciudad,
declara dias antes (el 31 de julio) que en Brasil existe «un régimen policial
que no respeta los principios sagrados de las libertades esenciales». Acusa
de estar torturandose a dirigentes estudiantiles. Mientras tanto, el gene-
ral Gouveia do Amaral, comandante del IV Ejército, hace distribuir una

2Cf. IL ;PP? p. 174.

3 Cf. Mensaje. marzo-abril 1965, pp. 135-138.

™ Cf. «Evolucion de las relaciones entre la Iglesia y el Estado en Brasil», en
Noticias da Igreja Universal (Sao Paulo) n. 46-47,15 febrero 1968.

" Cf. ICI (Mex.), 7 septiembre 1966, p. 30.
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circular entre los parrocos y sacerdotes del Nordeste, sin autorizacion de
los obispos, donde critica violentamente a Dom Helder.

La campatfia en contra suya se extiende por todo el pais. En un articulo
del 21 de agosto publicado en el Jornal do Comercio (Recife) por Gilberto
Freyre, junto con el famoso Gustavo Corgao -en posicion analoga a Mari-
tain y von Hildebrand en Europa-, y con el obispo Castro Mayer, de
Campos (Sao Paulo), critican el «Manifiesto» porque impide «al pais, tal
como lo desea, repeler de manera decisiva al comunismoy. En el editorial
del 6 de octubre, el editorialista del Estado de Sdo Paulo apoya la posicion
del obispo de Campos. Mientras tanto, el mismo Castello Branco cambia al
comandante del IV Ejército y nombra al general Souza Aguiar, lo que en
cierta manera es interpretado como un triunfo de Dom Helder. Dom Fra-
£0s0, obispo nordestino de Crateus; Valdir Calheiros, auxiliar de Rio;
Vicente Schere, de Porto Alegre, y otros muchos, defienden publicamente
al obispo de Recife.

Por su parte, el 18 de agosto, el cardenal Rossi deplora que «se juegue
a la Iglesia contra el Gobierno» (el cardenal defiende el statu quo). Amo-
roso Lima, en 4 Folha de Sdo Paulo, compara el 18 de agosto a Dom
Helder con Dom Vital. Este tltimo obispo, de la época del Imperio, defen-
di6 a la Iglesia contra el Estado, «ahora, Dom Helder representa el paso de
la Iglesia polémica (a la defensiva) a la Iglesia misionera». Efectivamente,
y ésta es una de las notas esenciales de la etapa que estamos estudiando
(la décima etapa de la historia de la Iglesia en América Latina: 1962-
1972): la Iglesia no intenta ya hablar y luchar para defender sus privilegios
o derechos adquiridos en la época de la cristiandad, sino que se arriesga
y sacrifica en funcion de servicio simplemente por el pueblo oprimido,
sacrificado. Brasil en esto es un pais clave, esencial, paradigmatico.

El XXVIII Congreso de la Unidon Nacional de Estudiantes se debia
celebrar en Belo Horizonte. Por orden policial se prohibe la reunion, y se
amenaza a todos a fin de que no presten ningtin local. Sin embargo el Con-
greso se lleva a cabo, secretamente, en el convento franciscano’®. E1 4 de
agosto, en Rio, el franciscano fray Guido Vlasman declara la causa por la
que se diera asilo a los estudiantes: «El Gobierno esta interesado en mante-
ner a la Iglesia en una posicion superada, intentando imponer un tipo de
cristianismo liberal, esto es, el divorcio entre la vida cristiana y la profana
(politica)». Se amenaza con la prision al P. Corazza, asesor de la JUC,

’®Los delegados estudiantiles entraron el 30 y 31 de julio a las misas del con-
vento. Confundiéndose con los ficles, pasaban de la misa al convento. Salian del
convento usando el mismo procedimiento.
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a dirigentes estudiantiles. El 1 de agosto fray Chico OP habia defendido a
los estudiantes; el 2 es encarcelado. Accidon Catdlica y las organizaciones
JEC, JUC y JAC pasan practicamente a la clandestinidad. En septiembre las
manifestaciones estudiantiles son reprimidas brutalmente; reaccionan mo-
vimientos de laicos, sacerdotes y obispos. El mismo obispo Dom Aniger

el 22 de septiembre, en Piracicaba, esta a la cabeza de la manifestacion
estudiantil. En octubre del 66 el mismo obispo de Brasilia, Dom José
Newton, es acusado de subversion.

El afio 1967 trae nuevas tensiones: la aplicacion en Brasil de la Populo-
rum progressio; el «Movimiento por la paz», lanzado el 11 de junio en la
iglesia de Santo Domingo por fray Chico cuando interpela a los fieles, que
estan de pie: «Quien esté de acuerdo en que debemos protestar contra la
guerra, quede de pie» -y todos los fieles permanecieron de pie-; las de-
claraciones, que veremos en otro apartado, de algunos obispos sobre Cuba;
el manifiesto de la ACO del Nordeste del 1 de mayo, donde se declara en el
documento titulado Nordeste: desarrollo sin justicia que «asistese en el Nor-
deste a la sustitucion de una estructura feudal por una estructura capita-
lista»; el 6 de noviembre el ex ministro Raimundo de Brito acusa a los sacer-
dotes del Nordeste de sembrar la subversion. Todo ello hace estallar, en
este afio en que Castello Branco es sustituido por Costa e Silva, el conflicto
abierto, del que pondremos como ejemplos solo cuatro acontecimientos.

En este afo es sustituido Castello Branco por Costa e Silva.

El 3 de julio la policia invade violentamente el bloque F del conjunto
residencial de la Universidad de Sdo Paulo, expulsa a los estudiantes, mal-
trata a los muchachos, detiene a un sacerdote. Esta vez el cardenal Rossi,
127 profesores y 50 sacerdotes protestan contra la violencia policial. Un
mes después se retine la UNE clandestinamente, ahora en el convento bene-
dictino de Campinas (Sdo Paulo). El 2 de agosto la policia (SNI) encarcela a
once benedictinos norteamericanos de Vinhedo y Campinas y al prior
dominico fray Chico. Nuevamente la reaccion es unanime. El cardenal
Rossi protesta el mismo dia ante el gobernador. El 4 de agosto O Estado de
Sao Paulo publica un editorial sobre «Las ordenes religiosas y la Seguridad
Nacional». Nuevamente reacciona el cardenal, que ahora es personalmente
atacado. El clero de la archididcesis defiende a su obispo el 6 de agosto:
«Su Eminencia el cardenal Motta fue muchas veces llamado comunista por
la prensa. Su Excelencia Dom Helder Camara ha sido acusado de herejia...
y ahora, el mismo diario, viene a acusar a Su Eminencia». Sin embargo,
un grupo de sefioras de AC de Sao Paulo, y después monsefior Scherer de
Porto Alegre, critican a sacerdotes que «utilizan para promocién de ideas
personales el prestigio que les viene de su dignidad».
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Un segundo conflicto de importancia fue el de la «Radio educadora de
Maranhaoy, bajo la responsabilidad del obispo de Motta e Alburquerque
de la diocesis de Sao Luis, que fue suspendida por ocho dias por haber
leido el 6 de septiembre, dia de la Independencia, un texto que comenzaba
diciendo: «;Es verdadera esta Independencia que festejamos? ;Es que
un pais que tiene mas de treinta millones de subalimentados es indepen-
diente?... El Brasil es un pais rico, pero jadonde van sus riquezas?». El
obispo protesta contra la policia exclamando: «En una region de muertos es
necesario trabajar para que los hombres vivany.

Nuevo conflicto produjo el discurso de Dom Helder ante la Asamblea
legislativa de Pernambuco, al ser declarado «ciudadano pernambucano».
Aunque estaba presente el general Souza Aguiar, el obispo dijo que «si
mafiana Joaquin Nabuci (héroe de la liberacion de los esclavos) llegase a
Recife y recorriese, por ejemplo, nuestra zona de cafiaverales, sentiria
o no necesidad de reabrir la campafia abolicionista... ? Sin el efectivo
entendimiento del Tercer Mundo no conseguiremos pasar de la situacion de
mendigos a la categoria de pares». El 30 de noviembre, cuando se le con-
cedio al general igual dignidad, éste dijo en su discurso: «Es necesario
luchar contra los invasores comunistas y contra sus aliados, inclusive los
cretinos utiles» (haciendo referencia, sin lugar a dudas, al obispo).

El 5 de noviembre fueron encarcelados por la policia, bajo orden mili-
tar, cuatro jovenes catolicos que distribuian en Volta Redonda unos folletos
impresos por la Juventud Diocesana Catolica (JUDICA). El 11 de noviembre
se produce un allanamiento del palacio episcopal de Dom Valdir Calheiros,
obispo de Volta Redonda. El obispo hace una declaracion en el Jornal do
Brasil, que es retirado de la circulacion por el ejército (el 14 de noviem-
bre). El obispo entonces publica un documento que es leido en las Iglesias
el 19: «En tanto el coronel Armenio estd precupado por descubrir personas
subversivas, yo estoy preocupado: 1) por un acuerdo salarial que se viene
arrastrando desde hace cinco meses; 2) por la diferencia que este aumento
traza entre unos y otros...». El mismo diario arriba nombrado publica el 23
un editorial: «Vestiduras Rojas». El 27 el general Aragéo, representante de
la linea dura, explica que «la Iglesia ha llegado a ser el asilo de los enemi-
gos de Dios y de los hombres... La Accidon Popular se confunde con la AC»
-ambas tenidas por subversivas-. El diputado Moreira Alves presenta el
mismo dia en la Camara de Diputados una lista de 52 sacerdotes presos,
exiliados, sumariados o procesados en Brasil desde marzo de 1964.

El 29 de noviembre, la Comision Central de la Conferencia de Obispos
de Brasil, en «La misién de la jerarquia en el mundo de hoy», integrada
por 22 obispos de todo el pais, examina el caso de Dom Valdir. La decla-
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racion, que es conocida el 1 de diciembre, dice que «es nuestro deber expli-
car mejor lo que sea nuestra mision. Mision ignorada por unos, mal com-
prendida por otros y deliberadamente falsificada por ciertos grupos que
pretenden servir a la Iglesia para la promocién de sus propios intereses. Ni
la incomprension, ni las distorsiones nos impediran continuar nuestra
funcién por mandato divino y que ha marcado la presencia de la Iglesia en
nuestra historia... Proclamar la defensa de la civilizacion cristiana y, al
mismo tiempo, negar la mision de la Iglesia en la defensa de los valores
humanos, significa defender un paganismo disfrazado. Nos admiramos por
la transformacioén magica de violentos liberales y agndsticos en defensores
de un cristianismo desencarnado, lejano del Evangelio»”.

El ano 1968, el de Medellin, manifiesta la dramatica existencia en

Brasil de una auténtica «lglesia del silencio». Dom Antonio Batista Fra-

g0s0, obispo de Creteus, expone una ponencia en Belo Horizonte, en
enero, sobre «Evangelio y justicia social»’: «Cristo no vino sélo a libe-
rar al hombre de sus pecados. Cristo vino a liberarlo de las consecuencias
del pecado. Estas consecuencias se encuentran en nuestra casa, en nuestras
calles, en nuestra ciudad, en el interior de nuestro pais; y se llaman pros-
titucion, discriminacién racial, marginacion de los campesinos, falta de
caminos y carreteras, falta de casa... Aquellos que califican a los defen-
sores de la justicia como comunistas estan luchando para implantar un rég-
imen subversivo en Brasil, ;por qué? Porque los pobres no esperan nada
de los que detentan el poder econdmico». En julio, el mismo obispo pre-
sento el valiente documento sobre «La doctrina de la seguridad nacional»
citado mas arriba, donde muestra la ideologia de fondo del militarismo
brasilefio comparandola con la doctrina aria de Hitler y sus antecesores,
via Hegel, Fichte, Gobineau, donde «Cristo fue sustituido por el mito de la
raza y de la sangre» -en nuestro caso por una paganizada vision de la
cultura «occidental y cristiana».

Dom Helder, mientras tanto, de regreso de Europa, lanza el 19 de
julio, en Rio, una cruzada no violenta: «Movimiento de presion moral libe-
radoray, apoyada por muchos obispos, que prepara el camino de Medellin.
Viene alli, nuevamente, una fuerte campafia para que Roma destituya a
Dom Helder, tal como acababa de acaecer con monsefior Podesta, obispo de
Avellaneda, en Argentina. La campaia contra Comblin lleva mas agua al
molino. Sin embargo, el mismo episcopado publica una declaracioén sobre

T CE. ICI (Mex.) 302 (1967).
B Cf. Marcha 17 (1968), pp. 13-30
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los «Imperativos evangélicos del desarrollo integral de nuestra Patriay, el
20 de julio”. En agosto se conoce la valiente carta de 350 sacerdotes a sus
obispos, con vistas a Medellin*, donde se habla de la «situacion del pueblo
brasilefio» como la de «un pueblo asesinadoy.

El de 1969 es un afio de violencia. Las torturas a manos de la policia se
multiplican. Sacerdotes, religiosas, laicos son objeto de inhumano trata-
miento. El padre Juan Talpe testimonia, ya en Chile, que «a veces se encuen-
tra el cadaver con las ufias de las manos y pies arrancadas, los ojos vaciados
y el cuerpo vergonzosamente mutilado. Tal fue el caso de Juan Lucas
Alvez, de Rio de Janeiro»®. Treinta y nueve sacerdotes de Belo Horizonte
hacen llegar a la Conferencia episcopal un documento sobre las torturas,
donde se acusa a los tres cardenales de haber aceptado que se aplique la
pena de muerte. En efecto, ante la enfermedad de Costa e Silva se hace
cargo del gobierno una Junta que decreta la pena de muerte contra la sub-
version. El episcopado se inquieta y lo hace publico el 21 de noviembre
del 68. Doro Valdir, de Volta Redonda, acusa al Gobierno por las torturas;
en réplica es nuevamente investigado. El cardenal Sales, entonces, denuncia
por su parte los abusos y violencias, en especial contra el «Escuadron de la
Muerte» (cuerpo paralelo de la policia) a quien responsabiliza de mas
de mil asesinatos.

El mismo papa Pablo VI habla el 25 de marzo sobre las torturas en
Brasil. El Gobierno parece ya ser insensible a toda llamada. El enviado
especial en el Vaticano, coronel Manso Neto, no ha podido ser recibido por
el Papa. Ante la repercusion internacional de los hechos, el Gobierno acusa
al episcopado de traicion nacional, de desprestigo a Brasil. Por ultimo se
piensa incluso en juzgar a 17 obispos del Nordeste ante tribunal militar,
por considerarse su actividad contraria a la «seguridad del Estado», acti-
tud generalizada en América Latina y que segun la agencia de noticias
holandesa KNP es un plan que se origina en la CIA (Centro de Inteligencia
norteamericana). Las torturas continian®, pero la Iglesia no abandona su
actitud. La muerte de un sacerdote en Recife, como veremos después, da a
la Iglesia brasilefia un auténtico martir cristiano y sacerdotal.

" Cf. Mensaje (Madrid), octubre 1968, pp. 14-15.
80 Cf. IL;PP?,pp.178-192.
' En Mensaje (Santiago) n.184, noviembre 1969, p. 568.

82 Cf. Mensaje 189, junio 1970, pp. 237ss.
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bb)El golpe de estado en Argentina en 1966

Si en Brasil la actitud decidida de la Iglesia, comenzando por sus obis-
pos, es ejemplar, en Argentina la posicion profética en lo social y politico
serd adoptada mas bien por los laicos y sacerdotes, faltando un tanto de cla-
rividencia en el episcopado. La revolucion de Ongania de 1966 serd un
hecho paralelo, y de andlogas consecuencias, al golpe de Estado brasilefio
de 1964%. El proceso del catolicismo argentino comienza entonces desde
abajo: desde el laicado. Con Peron actu6 un catolicismo de derecha, nacio-
nalista, integrista en lo teoldgico. Contra Perén, desde 1954, se compro-
meti6 un catolicismo social, democratico en lo politico, abierto a los pro-
blemas sociales, sin vocacion de poder, con un ideal de «nueva cristian-
dad»: Democracia cristiana, filosofia maritainiana, que se concretan en el
partido del mismo nombre, en el «Humanismo» universitario, en la Accion
Catolica del 55 (perseguida por Peron y por ello antiperonista). Autonomia
de lo temporal en un dualismo casi entre la Iglesia y el Estado. Solo
en 1960 aparece una fuerza con conciencia nueva: la JUC, en la reunion de
Lavallol. Las reuniones posteriores de Santa Fe (1961), en el Embalse
(1962) y en Tandil (1963) logran ver claramente que la experiencia «hu-
manista» y la DC son un cristianismo social, pero «la izquierda cristiana es
integrismo de izquierday, es «el mito de una nueva cristiandad.

El afio 1962 viene a confirmar la necesidad de nuevos caminos: el 18 de
marzo ganan los peronistas las elecciones, Juan XXIII indica un nuevo
espiritu, en octubre comienza el Concilio Vaticano II, y por su parte el
episcopado ha dado a conocer una declaracion «Sobre la situacion nacio-
nal», el 29 de junio, donde se deja ver el caos institucional®. En 1963 apa-
rece el «social cristianismoy, la DC se abre al populismo y el peronismo,
se organiza el grupo de «Economia humanay, muchos jucistas entran en
organizaciones de izquierda. Mientras tanto, el cardenal Caggiano desem-
pena el papel de conciliador entre sectores del ejército y Guido, que ejerce
funciones presidenciales.

En 1964 la CGT lanza un «Plan de lucha» que es antecedido por un
hecho insdlito en aquella época: el padre José Ruperto encabeza la «Marcha
de los Desocupados» del gremio de la carne de Berisso (frigorificos Swift
y Armour). Disuelta la manifestacion y pese a la prohibicion policial, sigue

¥ Véase el informado estudio de Norberto Habegger, «Apuntes para una Histo-
riay, en Los catolicos posconciliares en la Argentina, Galerna, Buenos Aires 1970,
paginas 91-202. El libro esta dedicado al padre Pereira Neto y Juan C. Loureiro.
¥.Cf. Criterio, 26 julio 1962, pp. 543-546.
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solo el padre Ruperto durante diez kildmetros hasta llegar a La Plata
y entregar a la Legislatura el memorial donde se dice: «Ha llegado el mo-
mento de obrar». La presencia jucista hace que se produzca el primer con-
flicto sacerdotal latinoamericano de importancia: el padre Viscovich, de-
cano de la Facultad de Ciencias Economicas, Nelson De la ferrera, José
Gaido y Vaudagna se declaran en dos reportajes hechos publicos («Nuevos
fariseos ven a la Iglesia como una empresa industrial»; «Entre la Iglesia de
la Bolsa de comercio y la Iglesia de la CGT, me quedo con esta tltimay). El
arzobispo Ramoén Castellanos reacciona y aparece asi un prolongado con-
flicto. El clero joven toma ahora conciencia (describiremos en un apartado
especial la evolucion de esta cuestion esencial para la Iglesia latinoameri-
cana). El cardenal es nuevamente mediador, ahora, en 1964, entre Illia,
presidente electo, y la CGT, que ocupa 4.000 fabricas con mas de 1.900.000
obreros en huelga. La actitud catdlica se va radicalizando: integrismo de
derecha, progresismo reformista®. El 28 de junio de 1965 se retinen 80 sa-
cerdotes, monsefior Podesta, obispo de A vellaneda, y Quarracino, el 9 de
julio, en Quilmes. Una nueva imagen de la Iglesia comienza a surgir®.
El 28 de julio de 1966 se repite el caso brasilerio: ahora es el débil

Gobierno de Illia el que cae ante el golpe del general Ongania. Ahora suben
los catdlicos, grupos preferentemente tradicionales. «Cursillos de Cristian-
dady, antiguos dirigentes del «Humanismo» y DC, que deben compartir el
gobierno con liberales en politica econémica. El propdsito de la «Re-
volucidon de 1966» es unir el ejército y la Iglesia, como fundamento de la
defensa de la «civilizacion occidental y cristianay. Las relaciones Gobierno
e Iglesia son estrechas, lo que no impide que ello de octubre el Estado
argentino renuncie a presentar candidatos para obispos, es decir, el régi-
men patronal ha concluido para siempre. El 28 de julio monsefior Devoto,
obispo de Goya, manifiesta su inquietud por cuanto pareceria que entre
«la jerarquia y el Gobierno existiera un compromiso». Monsefor Podesta
declara que «la identificacion con cualquier régimen politico perjudica a la
Iglesia» (16 de agosto).

Los conflictos se producen inmediatamente. En primer lugar acontece
el enfrentamiento de la redaccion de la revista Tierra Nueva, principal-
mente antiguos dirigentes de la JUC, con el cardenal Caggiano (fundador,

% Cf. Criterio, 28 mayo 1964, editorial.

8 Cf. IL ;PP?, pp. 97-103. Sobre los acontecimientos que describimos hasta el

afio 1969, puede consultarse la coleccion de documentos reunidos en Los catolicos pos-
conciliares... (doc. 1-60).
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en su época, de Accion Catodlica, que solo admite en la Iglesia una obediencia
vertical y estricta). La revista quiere repensar los fundamentos teologicos

e historicos de la praxis cristiana; el cardenal criticard, justamente, que «la
revista Tierra Nueva utiliza un lenguaje entre historico y profético»®’. Mas
importante todavia es el conflicto cordobés en torno a la parroquia Cristo
Obrero, donde setenta universitarios ayunan en sefial de protesta. Los sacer-
dotes José Gaido y Dellaferrera los apoyan; deben poco después renunciar,

y en la carta de despedida, octubre de 1966, declaran que «la experiencia
pastoral de Cristo Obrero ha sido violentamente interrumpida»®.

Tercer conflicto. Presente en todas las manifestaciones de renovacion,
monsefior Podesta es objeto de criticas provenientes del Gobierno, de la
jerarquia y del nuncio apostélico. El 4 de diciembre de 1967 se releva al
obispo que habia asumido en 1962 -y desde entonces habia sabido crear-
una actitud populista. El 2 de noviembre del 67 declara publicamente:
«Hago personalmente responsable al nuncio apostélico del deterioro que se
ha producido». Y atin acusa diciendo que «contrariamente a lo que jamas
hubiera podido creer ni pensar, la difamacion y la calumnia se lanzaba al
publico, incluso desde algunos altos circulos eclesiasticos»®. Por su parte,
el obispo de San Luis, Carlos Cafferata, enjuicia el 8 de mayo de 1968 al
Gobierno, asi como el 7 de enero de ese afio monsefior Victor Gomez
Aragon, obispo de Tucuman, habia salido en defensa del sacerdote Sanchez
y lo enfrenta con el gobernador. Monsenor Iriarte, obispo de Reconquista,
habia hecho conocer una pastoral sobre la «vergonzosa explotacion» de los
habitantes de la region del nordeste argentino®™. En Mendoza, Cordoba,
Tucuman, San Isidro, y por tltimo Rosario, el conflicto sacerdotal crea un
clima de enfrentamiento, hasta que el 17 de julio de 1968, cuando los fieles
impedian que se hiciera cargo el nuevo cura nombrado por el arzobispo
Bolatti, la escolta de setenta policias uniformados produjo una refriega
general, resultando heridos cinco habitantes de Cafiada Gomez con balas
del calibre 45. Se produce después el hecho que terminard por derrocar a
Ongania: el «cordobazoy.

El 29 de mayo de 1969 obreros de las plantas industriales, en huelga, se
hacen presentes en el centro de Cordoba. Barricadas, tiroteos, manifesta-

7 Cf. «La pastoral sobre Tierra Nuevay, del 8 de diciembre de 1966, en Los
catdlicos posconciliares pp. 287-291.

8 Ibid., pp. 274-279.

8 Ibid., p. 186. Sacerdotes, laicos y sindicalistas salen a la calle; la policia
los reprime.

% Mas adelante describiremos los conflictos sacerdotales, que en Argentina
cobran especial relieve.
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ciones que reproducen en Argentina el «mayo» de Paris. Cristianos com-
prometidos se unen a la disconformidad multitudinaria; obreros y estu-
diantes expresan violentamente su hastiada ausencia. El obispo de Presi-
dente R. Saenz Pena, monseior Italo Di Stefano, sale en defensa de la
juventud: «Puedo atestiguar que su espiritu es limpio, auténtico, renovado
y renovador... Mucho del espiritu del Evangelio campea en ellos». Por su
parte, diecisiete sacerdotes mendocinos dicen que «la actitud de nuestros
estudiantes no puede ser tomada a la ligera... Nuestro comodo apego a la
tranquilidad nos vale este estado de minoridad permanente a que nos
condenan los regimenes militares sucesivos. De ninguna manera quiere
nuestra reflexion alentar a los viejos politicos profesionales... Es el pueblo
-y s6lo él- quien se moviliza»’'. El Gobierno, sin embargo, no deja de
presentarse como catdlico.

Los conflictos obreros de la obra del Chocon-Rio Colorado exigieron
al obispo de Neuquén, monseinior Francisco de Nevares, efectuar una
reflexion sobre «la situacion econdomico-social del norte de Neuquén»”

y en especial una conferencia de prensa”, donde no teme decir que lo que
pareceria ser «la mayor obra argentina del siglo XX podria transformarse
en la mayor vergiienza argentina del siglo XX». Por ultimo, el Gobierno
piensa consagrar Argentina a la Virgen de Lujan, y en su anuncio del 12 de
noviembre de 1969 el presidente habla de que «en su carécter de Presidente
de la Nacion» ofrecerd a la Virgen el pais. Los «Sacerdotes para el Tercer
Mundo» declaran que esperamos que el pueblo no responda a una tal
Invitacion en la que la religion servird para calmar sus inquietudes». Los
obispos estan divididos; el pueblo, en la absoluta indiferencia. El episco-
pado se retine entre el 18 y el 26 de noviembre y la consagracion se lleva a
cabo el 8 de diciembre.

El afio 1970 contemplara la aparicion del extremismo guerrillero
urbano; la todavia no aclarada captura del presidente Aramburu, su
muerte, y la intencionada manera de querer comprometer al sacerdote
«tercer mundistay Alberto Carbone, que después de largo juicio, acusado de
encubrimiento (pero en verdad de «secreto de confesion») es dejado en
libertad en diciembre. El Gobierno quiso una condena del movimiento
sacerdotal por parte de la Iglesia. El episcopado, en dias en que desde

U Ibid., pp. 394-396.

2Cf. Criterio, nimero extraordinario, noviembre 1969, pp. 890-894; dada en
Neuquén, el 11 de noviembre.

% Criterio, 9 abril 1970, pp. 222-223.
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Roma se comunicaba la excomunion del sacerdote correntino Marturet,
efectia una declaracion que es exhortativa y critica pero no condenatoria:
deja disconforme al gobierno de Levinsgton y a los sacerdotes™.

Con motivo del Afio Nuevo de 1971, monseior Zazpe, arzobispo de
Santa Fe y presidente del Departamento de Pastoral del CELAM, escribe una
valiente pastoral sobre la situacion del pais, sobre las injusticias y la posi-
cion de la Iglesia. El obispo de Parand, monsefior Tortolo, presidente de la
Conferencia de obispos, no deja de sefialar que los obispos no deben dejarse
guiar por su «opinion personal» sobre los acontecimientos. Es decir, en
Argentina, son s6lo los sacerdotes los que van testimoniando ante el pueblo
la fe cristiana. «La historia reciente nos muestra que hasta concluido el
Concilio fue mas bien una Iglesia conservadora; en el periodo inmediata-
mente posconciliar domind una linea liberal, progresista, de modernizacion
y renovacion; tltimamente comenzaron a acentuarse las corrientes de
orientacion sociopolitica, revolucionaria y popular»®.

El triunfo masivo del peronismo el 11 de marzo y el 23 de septiembre
de 1973 dieron la razén a los «Sacerdotes para el Tercer Mundoy.

cc)El golpe de Estado en Pert en 1968

En 1962 Peru contempl6 un triunfo electoral de Haya de la Torre. Los
militares lo anularon y por nueva eleccion subi6 al gobierno la coalicion de
Belatnde Terry .El episcopado habia recordado en una carta pastoral,
«Politica y deber social», la posicion cristiana antes de las elecciones
de 1963. Ese mismo afio surgen focos guerrilleros, que después son con-
fundidos casi con un proceso de apropiacion de la tierra, que se acelera
en 1964. Belaunde decreta la pena de muerte y lanza una represion san-
grienta en las zonas amazodnicas de la Sierra, en los reductos donde caian
montafieses y campesinos. La pérdida de confianza, el deterioro de toda su
politica llevo a que en la noche del 2 de octubre de 1968 se produjera un
golpe militar -semejante al brasilefio y argentino- pero con carac-
teristicas mucho mas nacionalistas, no dependiente, de inspiraciéon mas
social, con cardcter mas popular. El cardenal Landazuri-Ricketts declara

" Véase esta cuestion en Sacerdotes para el Tercer Mundo. Crénica. Reflexion.

Publ. del Mov., Buenos Aires 1970, pp. 116ss. Sobre la declaracion de la comision del
episcopado y la respuesta del movimiento, véase Polémica en la Iglesia. Busqueda, Bue-
nos Aires 1970: la comunicacion fue dada a la luz el 12 de agosto.

% Gera-Rodriguez Melgarejo, «Apuntes para una interpretacion de la Iglesia

argentina», en Vispera n. 15, febrero 1970, pp. 86ss.
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que se alegra en la «afirmacion de soberania nacional y la independencia
economica que representa la recuperacion total del complejo petrolero de
Talara (que tan mal visto fue en Estados Unidos)... Al mismo tiempo for-
mulo votos para que la Nacion retorne, por el sano ejercicio del sufragio
democratico, a la normalidad constitucional»’.

La actitud distinta del militarismo peruano ha evitado, en grandes
lineas, un enfrentamiento aun con laicos y clero. El mismo episcopado
aprobaba en 1970 la «Ley de comunidades industriales», medida desarro-
llista importante. Esto no significa que Peru se encuentre en el mejor de los
mundos posibles. Muy al contrario. Ya en marzo de 1968, reunidos en Cie-
neguilla, un importante grupo de sacerdotes, apoyados después por el car-
denal, emitié una «Declaracion de sacerdotes peruanos» donde se muestra
como «el Pera es una nacidn proletaria del mundoy, y, por su parte, «la
mayor parte de los peruanos son proletarios en el Pera»’. La interpre-
tacion sociopolitica quiza «llame a algunos la atencion y traten de defor-
marla o censurarla» -dicen los sacerdotes-, pero se trata «de que la
historia de la Iglesia y la historia del mundo se influyen mutuamente». El
mismo episcopado concluye la reunion de la Conferencia nacional (del 20
al 25 de enero de 1969) con una declaracion sobre «La Iglesia denuncia
esta situacion de pecado».

Ante la ocupacion de templos por parte de obreros, en especial la cate-
dral de Trujillo, se puede ver la conciencia cada vez mds atenta a lo socio-
politico de la Iglesia peruana. E1 ONIS-Norte, movimiento sacerdotal del
que nos ocuparemos mads adelante, declara en favor de los obreros despe-
didos por las Industrias Metaltrgicas Triumph: «No queremos ni indus-
trias ni parques industriales si éstos han de servir para hacer mas ricos
a los ricos y mas pobres a los pobres»®. Es de notar que el 24 de junio
de 19609 el presidente, general Velasco Alvarado, en su discurso sobre el
decreto-ley de la reforma agraria citd un parrafo de la declaracion que
sobre la cuestion habia hecho el ONIS (Oficina Nacional de Investigacion
Social) el 20 de junio.

dd)La situacion ante Stroessner

En Paraguay el general Alfredo Stroessner, que gobernaba desde sep-
tiembre de 1954, habia logrado dominar a la Iglesia y no tener enfrenta-

% Cf. ICI (Mex.) 333 (1968).
TCf. IL JPP? .pp. 288-299; en Marcha, n. 17 (1968), pp. 21-25.
®IL ;PP? p.324.
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mientos directos, aunque un valiente sacerdote, el padre Ramoén Talavera,
habia producido en su momento una reaccion por sus declaraciones, prédi-
cas, huelgas de hambre y movilizaciones, lo que le valio la expulsion del
Paraguay. En 1958 una huelga general de trabajadores debi6 replegarse
ante el método policiaco del Gobierno. El episcopado no se hizo sentir sino
en pocas ocasiones. Por ejemplo, el 28 de junio de 1963 se publica una
postoral sobre el desarrollo y sobre «la evasion de capitales nacionales que
constituye un grave pecado de egoismo»”. En 1964, una carta pastoral
colectiva hace conocer como el 50 por ciento de las uniones son libres y el
50 por ciento de los hijos son ilegitimos en Paraguay. Es necesario dar a la
familia un «espacio vital» fisico, econdmico, juridico, moral y religioso.
Habra sin embargo que esperar hasta 1969 para contemplar un conflicto
directo. El obispo de Villarrica, monsefior Felipe Santiago Benitez, se ocu-
p6 especialmente de los obreros de la compania de Rosado, que vieron sus
ranchos reducidos a escombros. Esta y otras actitudes del obispo hicieron
que el Gobierno lanzara una orquestada campafia contra el prelado. Por su
parte, los jesuitas eran igualmente perseguidos, y un periddico oficialista
publico «la acusacion calumniosa contra tres de los obispos del Paraguay de
estar implicados en los planes de guerrillas»'™.

El 23 de abril los habitantes de Villarrica, en numero de setenta
y cinco, hacen una declaracion mesurada pero profética. El descontento
estudiantil sube; hay huelgas, manifestaciones. Los obispos abogan por los
prisioneros politicos que Stroessner mantenia incomunicados, unos cien
entre hombres y mujeres, que se encuentran sin defensa, sin juicio. Todo
llega a su culminacion cuando los obispos protestan airadamente contra el
proyecto de ley sobre «Defensa de la democracia y el orden politico y
social» (ley que de un modo u otro emana de la CIA americana y que se ins-
pira en medidas tomadas por el militarismo brasilefio, argentino, etc.)'"'.
El 22 de octubre el Gobierno realiza diversos actos represivos: en primer
lugar expulsa del pais al padre Francisco de Paula Oliva, jesuita, profesor
de la Universidad Catolica, y trata brutalmente a una procesion de Via
Crucis, apaleando, hiriendo e insultando a sacerdotes, religiosas y laicos.
El arzobispo de Asuncidon, monsefior Anibal Mena Porta, excomulga a las
autoridades responsables en un Mensaje dado el 26 de octubre'”. Poco

% Cf. ICI 192 (1963), p. 8.

10 Ct. IL ;PP? p. 283.

L CS. Cuadernos para el didlogo Madrid, noviembre 1969, pp. 39-40.

192 «(Paraguay; un grito en la noche», en Mensaje n. 189, diciembre 1969, p. 620.
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después se incauta la policia de la publicacion oficiosa del episcopado,
Comunidad, 1o que hace que el 31 de octubre se dirija por carta abierta el
secretariado general del episcopado al Ministerio de Educacion y Culto.
Todavia el 7 de diciembre el episcopado denuncia un proyecto de Stroess-
ner de formar una Iglesia nacional.

ee)La region del Caribe

En esta region los enfrentamientos van en aumento. El dictador de
Haiti, Duvalier, que gobernaba desde 1957, habia dado a las otras Repu-
blicas ejemplo temprano de represion contra la Iglesia. En noviembre
de 1962 se conocia ya la expulsion de sacerdotes en Gonaives'”. Poco
después el sacerdote Milan es encarcelado en Puerto Principe por activi-
dades subversivas. El episcopado excomulga a Duvalier. En 1964 son
expulsados todos los jesuitas del pais, en nimero de doce. El dictador no
admitia a la Iglesia como poder paralelo; usaba toda su fuerza para elimi-
nar su influencia, aunque se ocupaba menos del hecho de que el 90 por
ciento de la poblacion sea analfabeta. Pasaban los afios y la situacion
no cambiaba. Todavia en 1969 se expulsaron diez sacerdotes, el Gltimo
de los cuales salio del pais el 22 de agosto. La dictadura decia luchar con-
tra el comunismo siguiendo la linea del Departamento de Estado norte-
americano. Expulsaba nuevos sacerdotes, los torturaba, los metia en
prision. Sin embargo se presentaba a Duvalier como campeon de la fe
cristiana y se definia a «la revolucidn duvalierista» como «revolucion
humana y cristiana»'™.

En la vecina Republica de Santo Domingo, desde la caida de Trujillo
en 1961, y del derrocamiento de Juan Bosch en septiembre de 1963, el pais
vivi6 una Junta militar que fue apoyada por una intervencion directa de los
Estados Unidos en 1965. La Iglesia ha vivido muy de cerca todo ese caos
institucional y politico. En 1963 monsefior Beras clamaba por la necesidad
de una reforma social en una pastoral que fue leida en todas las iglesias,
donde se aplicaban a Santo Domingo las directivas de la enciclica Mater et
Magistra. Después de la intervencion militar el episcopado insiste en la res-
ponsabilidad de los cristianos ante la cuestion politica, pero él mismo se
declara neutral politicamente en las elecciones del 1 de junio de 1966.

Se produjeron expulsiones de sacerdotes en 1969, pero todo alcanzé la

'S Cf. ICI 183 (1962), p. 12.
1% Cf. Le nouveau monde (Puerro Principe), 18 agosto 1969.
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significacion de un grave conflicto cuando el Gobierno negd la entrada

en el pais a los padres Sergio Figueredo SJ y Gratiniano Varona OP, el 13
de junio, de regreso de un viaje. El episcopado y los prelados de las
Ordenes pidieron explicaciones al Gobierno. Figueredo decia, dirigiéndose
a sus superiores de Roma, que «mientras nuestros programas de TV se
mantenian en la esfera de lo estrictamente religioso y en la pastoral sexual,
como era lo corriente, no tuvimos ningtn problema. Pero desde el
momento en que empezamos a dar a conocer los documentos sociales de la
Iglesia, y a reflexionar sobre nuestra realidad concreta...el resultado lo
estoy viviendo ahora»'®. El 29 de junio de 1970 se expulsaron dos reli-
giosos de La Salle, cerrdndose en sefial de duelo todas las iglesias del pais
el domingo siguiente.

En Puerto Rico, la Iglesia toma a veces la responsabilidad politico-
profética de la causa latinoamericana. Por ejemplo, en 1963 el obispo
Aponte, auxiliar de Ponce, se declaraba contrario a la ensefianza del in-
glés en las escuelas. Pero nunca ha resonado en la isla voz tan clara como
la de monsenor Parrilla Bonilla, obispo sin sede, tomando la cabeza en
manifestaciones en pro de la independencia. El dia del «Grito de Lares»
(el 23 de septiembre de 1970) el mismo obispo quemo publicamente las
cartillas militares de cinco mil ciudadanos puertorriquefios: «Es Cristo
a quien debemos ver detras de todo movimiento de liberacion...;Como
comprender tantos compromisos de parte de una institucion (La Iglesia) lla-
mada por vocacion a ser profética?» y agreg6: «Lograr la liberacion
politica y socioecondémica es realizar lo que hizo Moisés y Jesus. Es a
los ministros del Sefor a los que les toca comprometerse en la liberacion.
En los afios proximos habra cada vez mas sacerdotes, religiosos y laicos en
las prisiones, en las cdmaras de torturas... Seria una desgracia para la Igle-
sia de Cristo si no aporta su testimonio en la inmensa tarea de liberar
al mundo de la esclavitud en todas sus formas»'®. En marzo de 1969, el
mismo obispo habia lanzado un llamamiento al clero de la isla, que ter-
minaba deciendo: «El sistema capitalista, con su caracteristico lucro ilimi-
tado, de competencia desquiciadora de valores espirituales, y el caracter
absolutista de la propiedad sin contenido social, tiene que dar paso a un
sistema socialista popular de factura democratica en el que el hombre y
la sociedad sean lo primordial»'”’. Con estas palabras podemos ya encarar

"SCf. IL ;PP? | pp. 359-366; véase William Wipfer, The Churches of the Domi-
nic Republic in the light of history, CIDOC, Cuernavaca 1966, pp. 101-113.

1% 1¢1370 (1970), pp. 14-15

Y IL;PP?, p. 347.
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el apartado siguiente, comentando, sin embargo y previamente, lo esquema-
ticamente expuesto hasta aqui.

Como puede verse, la actitud de la Iglesia ante los regimenes de fuerza
-podriamos todavia indicar los de Nicaragua, Panama4, etc.- no es ya la
de mera defensa de los privilegios que le quedaban desde la cristiandad
colonial. La Iglesia ahora crea conflictos porque sale en defensa del pobre,
porque lanza hacia delante, proféticamente, el proceso de la liberacion.
«Pedimos también que se abandonen métodos tan condenables como son las
torturas, las prisiones ilegales, los exilios y la supresion de vidas huma-
nas... Queremos sefalar que la raiz mas profunda -dice la declaracion de
sacerdotes nicaragiienses encabezada por Ernesto Cardenal, el Rubén Dario
de la liberacidn cristiana latinoamericana- de todo malestar social es /a

falta de justicia»'®.

c)La Iglesia ante el movimiento socialista y la violencia

Si Brasil es el caso limite de un gobierno militarista, Cuba en cambio
se manifiesta como su opuesto: el de un pueblo que ha elegido la via
del socialismo.

aa)La situacion en Cuba.

La isla del Caribe, Cuba, tiene una historia distinta de la de sus her-
manas. Descubierta el 27 de octubre de 1492, fue colonia de Espafia
hasta 1898, cuando después de treinta afios de guerra de la independencia
los liberales constituyen la Republica. En el siglo XX la Iglesia tiene una
presencia activa en la vida nacional. Se funda Accion Catolica; en 1933
el padre Manuel Arteaga, que sera cardenal en el momento del enfrenta-
miento con Castro, entrega al presidente Grau las enciclicas sociales, que
dejan ver su influjo en la Constitucion de 1940. En 1941 surge la Demo-
cracia Social Cristiana. La Universidad Catélica de Santo Tomas de Villa-
nueva es una institucion de gran peso en la cultura cubana. En 1954 fue ele-
gido presidente fulgencio Batista, que gobernaba en Cuba, de hecho,
desde 1933 con algunos anos de ausencia. En 1956, el abogado Fidel Cas-
tro, antiguo dirigente estudiantil universitario y activista en guerrillas lati-
noamericanas, comienza la lucha contra el dictador en Sierra Maestra.
Junto a ¢l se encuentra el médico argentino Ernesto Guevara, «reformistay

98 Marcha, n. 17, septiembre 1968, p. 21.
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en la lucha universitaria y marxista declarado. En julio de 1953 monsefior
Pérez Serantes, arzobispo de Santiago de Cuba, habia dirigido una carta

al coronel Del Rio para interceder por los fugitivos que atacaron el cuar-
tel de Moncada. Fidel Castro se encontraba entre los atacantes y debe la
vida al prelado, que, aunque se le opuso poco después, declarara en el
momento de su muerte: «Todo lo que nos estd sucediendo es providencial...
Nosotros creiamos mas en nuestros colegios que en Jesucristo»'”. E1 2 de
enero de 1959 entraba Castro en Santiago de Cuba, y el 8 llegaba triun-
falmente a La Habana.

La etapa cumplida por Castro en 1959 se podria denominar «demo-
cratica y humanista». Esto no obsta para que el arzobispo de Santiago haga
conocer una fuerte circular, «Ante los fusilamientos»''’, del 29 de enero.

El episcopado en pleno interviene nuevamente el 13 y el 18 de febrero
defendiendo la ensefianza privada. La ley de reforma agraria del 17 de
mayo de 1959 alerta al episcopado con respecto a una real presencia de la
doctrina comunista, incipiente, en el nuevo Gobierno. En el «Congreso
catolico» de noviembre de 1959, reunion multitudinaria a la que asistio Cas-
tro, se cored: «Queremos Cuba catolican, «Cuba si, Rusia no».

Desde diciembre de 1959 (se condena al comandante Hiiber Matos)
hasta abril de 1961 se produce la progresiva orientacion hacia el marxismo.
En febrero de 1960 se firma un convenio comercial cubano-ruso. El 27 de
junio Castro dice en un discurso: «Quien es anticomunista es antirrevolucio-
nario». El 17 de abril de 1961 exiliados cubanos, con apoyo norteameri-
cano, invaden Cuba en Bahia Cochinos. Son aplastados. Fidel gobierna
ahora definitivamente. La Iglesia -no podia ser de otro modo en esa
época- se opone frontalmente al régimen. El 7 de agosto de 1960 declara
el episcopado que «no se le ocurra pues a nadie venir a pedirles a los
catolicos, en nombre de una mal entendida lealtad ciudadana, que callemos
nuestra oposicion a estas doctrinas, porque no podriamos acceder a ello sin
traicionar nuestros mas profundos principios contra el comunismo mate-
rialista y ateo. La mayoria absoluta del pueblo cubano, que es catélico, sélo
por engafio podria ser conducido a un régimen comunista»'''. El 8 se sep-
tiembre, en la fiesta de Nuestra Sefiora de la Caridad del Cobre, patrona de

% Aldo Biintig, «La Iglesia en Cuba. Hacia una nueva frontera», en Revista del

CIAS (Buenos Aires) n. 193 (1970), p. 21. Nos inspiramos en este trabajo para la expo-
sicion de la cuestion cubana.

"OEn Criterio, 26 marzo 1959, pp. 235-236.

"' La Voz de Cuba (La Habana 1961), p. 97.
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Cuba, fue violentamente reprimida la manifestacion catdlica, desatando en
cadena una persecucion violenta, expulsandose religiosos y religiosas, y lai-
cos influyentes. En marzo de 1961 Castro dice que los curas son «como
aliados al robo, al crimen, a la mentira; son hoy la quinta columna de la
contrarrevolucion»' .

Desde 1961 a 1968 la Iglesia se transforma en una Iglesia cultual,
puertas adentro del templo, «Iglesia del silencio». Sin embargo, incluso
en esa época hay signos de cambio. Primero, la paternal posicion de
Juan XXIII que en noviembre de 1961 desea «prosperidad cristiana al
pueblo cubanoy, permitiendo que Cuba nombre al Dr. Amado Blanco
embajador en Roma. En 1960 habia unos 745 sacerdotes diocesanos en
Cuba, en 1969 sélo 230; en aquella época 2.225 religiosas, en 1970 unas
200. En 1962 se hizo presente en la isla el nuncio monsefior César Zaccho,
de experiencia en paises socialistas. La actitud comenzo a cambiar. En
1963 decia Castro en un discurso que «los imperialistas han querido vol-
ver a la Iglesia contra la revolucion, pero no la han podido». En el mis-
mo afio Castro pide al nuncio que envie misioneros belgas o canadienses.
Mientras tanto habia comenzado el Concilio; los obispos cubanos pudieron
asistir; en 1968 se reunen los obispos en Medellin; el clero catolico ha
adoptado actitudes revolucionarias.

Desde enero de 1968 comienza una nueva época. Castro, al dirigirse al
Congreso Intelectual de La Habana, ante 500 intelectuales de todo el
mundo, dice: «Nos encontramos innegablemente frente a hechos nuevos...
Estas son las paradojas de la historia: ;como, cuando vemos a sectores del
clero devenir fuerzas revolucionarias, vamos a resignarnos a ver sectores
del marxismo devenir fuerzas eclesiasticas?»'”. El 14 de diciembre Cas-
tro se habia hecho presente en la nunciatura cuando el nuncio canadiense
confiri6 al de Cuba el orden episcopal, para marcar, publicamente, una-
nueva actitud. Por su parte -hecho importante, como veremos-, el
obispo brasilefio monsefior Eugenio Sales hizo una visita a Cuba en 1967.
En 1968 el nuncio cubano declaraba a la Inter-Press service (de la DC) que
«la Iglesia deberia comenzar a pensar el lugar que debe ocupar en la nueva

sociedad (socialista)»'.

"2 Biintig, op. cit., p. 14.

'3 Gheerbrant, op. cit., p. 194.

"4 1C1309 (1968), p. 17. Monsefior Zacchi sostiene que Castro no es «ideo-
logicamente cristiano, pero lo es éticamente». Véase lo que indica Biintig, (op. cit., pagi-
nas 25-28) sobre «el hombre nuevo» en Castro.
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Todo esto fue permitiendo el «comunicado» del episcopado cubano del
10 de abril de 1969'". Los obispos, a la luz de Medellin, se propondran
reflexionar sobre la nueva situacion. La novedad, la «originalidad reside
en una renovada vision de nuestra moral social de acuerdo con las respon-
sabilidades que nos plantea el problema del desarrollo». Desde esa vision
sera ahora posible a la Iglesia cubana comenzar un nuevo camino. Més aun,
comenzar una defensa del pueblo cubano ante el bloqueo econdémico:
«Buscando el bien de nuestro pueblo y fieles al servicio de los mas pobres,
conforme al mandato de Jesucristo y al compromiso proclamado nueva-
mente en Medellin, denunciamos esta injusta situacion de bloqueo que con-
tribuye a sumar sufrimientos innecesarios ya hacer mas dificil la biisqueda
del desarrollo», El «comunicado» no fue aceptado undnimemente por los
catolicos, pero la ASO (nueva modalidad cubana de la AC), en su reunion
anual del 16 al 17 de agosto de 1969, reconoce al «comunicado» «como
punto de partida valido para acometer la renovacion pastoral»''®.

El 3 de septiembre de 1969 el episcopado hizo conocer otro «comu-
nicadoy» en torno a la cuestion de la fe, su problematica, su crecimiento.
Llama la atencion el punto 8 sobre «el ateismo contemporaneo», que «en la
promocion de todos los hombres y de todo el hombre hay un campo
enorme de empefio comun entre todas las personas de buena voluntad, sean
éstos ateos o creyentes»''’. «Esta es una hora en la que, como en todas las
horas, hemos de saber descubrir la presencia del Reino de Dios en medio
de los aspectos positivos de la crisis por la que atraviesa nuestro mundo en
este giro de su historia»'"®.

La Iglesia ha cambiado entonces su actitud ante el socialismo; el mismo
Gobierno de la Republica Socialista de Cuba tiene otra posicion que en 1960
ante la Iglesia. En efecto, en toda América Latina, al comienzo de esa
década, era comun la condenacion lisa y llana del comunismo. Por ejemplo,
en 1960 el episcopado peruano habla sobre «el comunismo como la neg-
acion de la sociedad»'”. En 1962 ¢l episcopado venezolano se declara sobre
la dificil situacidn social, sobre la nefasta infiltracion comunista y el ateismo
que le es propio'®, El episcopado centroamericano y el de Panama pu-
blican una carta pastoral conjunta «Sobre el comunismox»'?', cuestion que

" Biintig, op. cit., pp. 53-54.

" Ibid., p. 30.

" Ibid., p. 55.

"8 Ibid., p. 58.

"9 Cf. Ecclesia, 31 diciembre 1960, pp. 15-16.
1201C1 178 (1962), p. 26.

2! Ecclesia, primer semestre 1962, p. 395.
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es nuevamente recalcada por los obispos de guatemala en otra carta pastoral
«Sobre los problemas sociales y el peligro comunista'*.

En esos arios, sin embargo, se deja oir una voz discordante: el obispo
de Conakry (Guinea), monsefior Tchidimbo, piensa que es posible un «so-
cialismo africano que tendré a Dios por centro». La cuestion se plantea en
el Concilio en circulos estrechos, en conversaciones de pasillos. En febrero
de 1964 (del 20 al 27) tiene lugar en Paris la «Semana de Intelectuales
Marxistas», con la intervencion de Yves Jolif. Comienza un didlogo que es
continuado en Barcelona, en 1964, en las «Semanas Sociales» sobre «La
socializaciony». Dom Helder Camara comienza a hablar en Latinoamérica
sobre la posibilidad de un «socialismo personalistay.

El camino es lento. El cardenal chileno monsefor Silva Henriquez
declara que «es necesario cambiar las estructuras, sin capitalismo ni comu-
nismo», «queremos una solucion cristiana»; con el mismo espiritu se
inquieta Pert cuando el ministro Mir6 Quesada quiso implantar clases de
marxismo en la escuela secundaria. Pero sera s6lo en 1967 cuando la cues-
tion del socialismo alcanzara un relieve especial en América Latina
-preparada, efectivamente, por el compromiso de estudiantes universita-
rios en Brasil, Chile, Argentina, Pert, México, etc.-. Monsefior Eugenio
Fragoso, obispo de Crateus, dio una conferencia el 9 de octubre de 1967,
explicando las razones que le movieron a ir a Cuba y cuéles fueron sus
declaraciones al regreso'®. «;Por qué el obispo de Crateus ha dicho que
Cuba, que la valentia de la pequefia Cuba, era un simbolo y un llamado
para América Latina... ?» El obispo da cuatro razones. La primera, porque
Castro lucho contra la dictadura militar de Batista y contra la imposicion
de los Estados Unidos, porque cuando pensoé efectuar la reforma agraria
«el 40 por ciento de las tierras pertenecian a norteamericanos; €stos protes-
taron y el Departamento de Estado dijo: Aqui, no. Entonces, en nombre de
una pequefia isla de seis millones de habitantes, Fidel Castro dijo a los
gigantes mas ricos y los mejor armados del mundo, con sus doscientos
millones de habitantes: No cederemos. No retrocederemos. La reforma se
hard... ;Quién tuvo la culpa? No soy yo quien dara la respuesta. Es John
Fitzgerald Kennedy...el que declar6 explicitamente en el curso de su
campaia electoral: La falta, la responsabilidad de la salida de Cuba de la
unidad continental y su entrada bajo la orbita soviética incumbe a los Esta-
dos Unidos, que no supieron dar apoyo a sus aspiraciones, a la libertad de
la pequena isla». Y el obispo continu6 diciendo: «;Por qué el gobierno no

B ICI, 15 diciembre 1967, pp. 39-40.



262

tiene la valentia de cerrar las universidades, las escuelas secundarias y de
conducir un milléon de profesores para que alfabeticen y concienticen en
cuatro meses a los cuarenta millones de brasilefios que tienen esta necesi-
dad? ;Como lo ha hecho Castro en Cuba!» Poco después, el 11 de marzo
de 1968, Dom Helder, en una conferencia en el Instituto Catdlico de Re-
cife, indica que el cristiano no tiene nada que temer al hecho de que el
mundo marche hacia el socialismo, ya que «puede ofrecer una mistica de
fraternidad universal y de esperanza incomparablemente mas amplia que la
mistica estrecha de un materialismo historico... Los marxistas sienten la
necesidad de revisar, por otra parte, su concepto de religion»'**.

El afio 1969 trajo nuevas sorpresas. Por ejemplo, los obispos venezola-
nos quieren servir de intermediarios entre los guerrilleros -dice el carde-
nal Quintero, de Caracas- y el Gobierno (se trata del COPEI, la DC vene-
zolana, que esta en el poder desde diciembre de 1968). Por su parte,
monsenor Botero Salazar, de Medellin, enuncia la cuestion de si «es posible
la colaboracion con los marxistas en la pastoral y en el apostolado so-
cial»'®. Doctrinariamente, el sucesor de monsefior Larrain en Talca,
Carlos Gonzalez, declara en una pastoral, «Construyendo en la esperanza,
que se podria sostener un cierto socialismo. «No se podria en las actuales
circunstancias desconocer -nos dice- el derecho de los laicos cristianos a
buscar una forma de socialismo corregido. Un socialismo cuya finalidad
sea construir una sociedad centrada en el hombre, en sus valores, y en la
plena vocacion a perfeccionarse como hombre e hijo de Dios»'*. La
situacion de la juventud de la DC chilena, que se separa de ésta (el MAPU)
como la DC se habia separado del Partido Conservador (la Falange), debio
de mover al obispo de Talca a plantearse esta grave cuestion. Lo cierto es
que el socialismo es ya usado por los cristianos como formulacion posible
dentro de sus opciones politicas, econdomicas, humanisticas.

bb)La revolucion de México y Chile

Es importante comparar la actitud de la Iglesia en dos revoluciones
latinoamericanas.

Medio siglo antes que en Cuba se habia comenzado la revolucion mexi-
cana de 1910. So6lo en 1964 1a Iglesia reconocera los aspectos positivos de

4 ICI307 (1968), p. 14.
12 Cf. Ecclesia, 7 junio 1969, pp. 23-24.
2En Mensaje n. 181, agosto 1969, p. 385.
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esa «Revolucién» en el «Documento de San Luis de Potosi» emanado de los
organos de AC. El mismo monsefior Méndez Arceo, obispo de Cuernavaca,
habia anticipado la noticia a la revista Life, del 13 de abril. La Iglesia
mexicana debid afrontar la crisis en un momento de la agonia de la cris-
tiandad colonial en el que no tenia todavia posibilidad de responder profé-
ticamente (como lo comenzo a hacer en Cuba); el modo como pudo respon-
der a la «Revolucion» condiciona todavia la vida misma del catolicismo
mexicano. En efecto, en tiempos de Calles (de 1924 en adelante) habia cre-
cido visiblemente un cierto catolicismo social'*’ que hizo posible el con-
greso Nacional Catélico Obrero, la Liga Nacional Catolica Campesina y la
Liga Nacional Catélica de la Clase Media. Todas estas organizaciones
desaparecieron en el conflicto religioso de 1926-1929, donde los
«cristeros» encarnaban todavia los ideales de la cristiandad desaparecida.
La «Revolucion» no era marxista, y sin embargo fue una real revolucion.
Las estructuras de México cambiaron. No era una revolucion proletaria
(porque no habia industria), ni propiamente campesina, sino del pequefio
burgués contra la alta burguesia oligarquica del siglo XIX, reformista en lo
agrario, liberal anticlerical en lo cultural, socializante en su espiritu. La
Iglesia recibi6 el golpe frontal mente y quedé un tanto encerrada dentro
del templo. En el culto tuvo libertad, pero perdio la calle. La Iglesia no ha
recuperado todavia en el presente una presencia social, cultural, critico-
liberadora, aunque pareciera que es posible una proxima apertura. «En
algunos centros o circulos, desgraciadamente reducidos, el Concilio y las
enciclicas han despertado interés, pero mucho menos del que merecerian,
porque la jerarquia en general no ha puesto gran énfasis en ello», nos dice
el padre Alberto de Ezcurdia. Y agrega, aludiendo a los documentos ecle-
siales con respecto a cuestiones sociales y respondiendo a la pregunta de si
se refieren a problemas concretos: «No. Siempre se mantienen en el
terreno de lo abstracto»'*.

En Chile, en cambio, la situacion es muy distinta. El triunfo de

Eduardo Frei en 1964, candidato de la DC, es un momento importante den-

tro de la historia de los compromisos temporales de la Iglesia en América
Latina, fruto de pacientes treinta afios de accion social en Chile, leccion que
sera aprovechada por el COPEI (la DC venezolana). Pero muy importante es
también porque posibilitod, de inmediato, la superacion del ideal de «nueva
cristiandad» que la Democracia Cristiana tenia en su fundamento.

2TVictor Alba, Las ideas contemporaneas de México, FCE, México 1960, pa-
gina 17 y siguientes.
8 En Vispera n. 5, abril 1968, pp. 44-45.
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En 1962 el episcopado dio a conocer una pastoral colectiva acerca de
«El deber social y politico en la hora presente», que tuvo mucha influencia
en toda América Latina. Se insistia sobre la imposibilidad de colaboracion
con los comunistas'”. Poco antes monsefior Larrain, obispo de Talca,
publicaba «El desarrollo economico a la luz de la Mater et Magistra»'.
Ese mismo afio aparecia el famoso numero dedicado a la revolucion
(nocidn, alcance, sentido en América Latina para la conciencia cristiana) en
la revista Mensaje, fundada por el padre Alberto Hurtado y editada por el
Centro Bellarmino. En octubre de 1963 aparecera otro numero dedicado a
la vision cristiana de las «Reformas revolucionarias en América Latinay.
La Democracia Cristiana, de un débil 13 por ciento de los votos en 1957,
logra el 54 por ciento el 4 de septiembre de 1964 con la consigna de
«Revolucioén en libertad». Pero inmediatamente es bloqueada por las fuer-
zas conservadoras y de izquierda. Monsefior Larrain escribe otra pastoral
en octubre de 1965 sobre «Desarrollo: éxito o fracaso en América La-
tina»"'. «Lo mas grave -decia don Manuel- para nosotros latinoameri-
canos, mas que la bomba atdémica es el subdesarrollo material y espiritual
de los pueblos que forman el Tercer Mundo... El subdesarrollo es un mal;
hay que condenarlo como un enemigo del género humano... Hay que supri-
mir el despilfarro. El primer despilfarro es la carrera armamentista, que
absorbe sumas increibles. El problema del desarrollo y los problemas del
desarme van juntos».

Otros hechos, como la reforma agraria eclesial (desde 1961), las
«Semanas sociales» (desde 1963), la crisis de las universidades catolicas
desde 1967 (que comentaremos mas adelante), la gran mision de Santiago
(1963), el Sinodo (desde 1967) indican una gran vitalidad de la Iglesia de
las costas del Pacifico. Sin embargo, el desgaste de la DC permitira que sea
elegido presidente de la nacion el candidato del Frente Popular, el doctor
Allende, el 4 de septiembre de 1970. La Iglesia reaccioné favorablemente
ante el hecho, mostrando una actitud francamente positiva ante un gobierno
socializante. El cardenal Silva Henriquez indicaba en 1970 «las responsabi-
lidades por el orden injusto que reina en América Latina»'**, lo que per-
mite apreciar el alto grado de autoconciencia de la actitud eclesial. El car-
denal fue uno de los primeros en saludar al presidente electo del Frente

12 Cf. Mensaje, noviembre 1962, pp. 577-587.

BOCS. La Voz (Santiago), 10 agosto 1962, p. 10.

BLCE. SIC (Caracas), junio 1966, p. 257; julio-agosto 1966, pp. 314-349.
B2 I1CI360 (1970), p. 12.
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Popular, quien contaba entre sus filas con grupos pujantes de la juventud
cristiana, socialista por principio y revolucionario por actitudes concretas.

cc)La Iglesia ante la violencia subversiva en Colombia, Bolivia
y otras regiones

Iremos describiendo los &mbitos dentro de los cuales se han vivido los
hechos violentos de la violencia subversiva que emerge desde la violencia
opresora, y que sufre después, por su propia dialéctica, la violencia coer-
citiva, de mayor importancia y significacion'®.

Colombia, es bien sabido, es tierra de violencia desde su colonizacion,
desde el siglo XVI. Para nuestros fines debemos recordar que el 7 de febrero
de 1948, cuando se celebraba en Bogota la Conferencia Panamericana,
centenares de miles de descontentos desfilaron por las calles céntricas, repu-
diando al Partido Conservador. Poco después fue asesinado el lider liberal
y popular Gaitan, lo que desato la «violencia». Hasta junio de 1953 en que
se hizo cargo del poder Rojas Pinillas, hubo unos doscientos mil muertos:
los liberales mataban en recuerdo de Gaitan y por la libertad, y los conser-
vadores por Cristo Rey. En mayo de 1957 una huelga general paralizo el
pais, y poco después Rojas Pinillas abandonaba Bogota. Los conservadores
y los liberales firmaron un pacto en el Frente Nacional, repartiéndose la
presidencia y el poder por periodos de cuatro afios hasta 1974. Asi fue ele-
gido Lleras Camargo (1958), Valencia (1962) y Lleras Restrepo (1966): la
oligarquia gobierna entonces de espaldas a la mayoria popular, sobre la que
se ejerce la violencia de la opresion. La prédica de los que defienden la
revolucion subversiva violenta, que toman como ejemplo a Castro, logra
organizar la «guerrillay (término originariamente campesino y no revolu-
cionario) y de bandas dispersas se pasa a institucionalizar la revolucion.
Nacen asi «Republicas socialistas», muy numerosas al comienzo, pero des-
pués solo reducidas a las de Marquetalia y del Pato, ya en 1964.

En un trabajo de German Guzman y otros autores sobre La violencia
en Colombia™*, se da a conocer lo extendido del hecho y su historial. El
episcopado colombiano efectia una declaracion condenando la violencia e
incitando a la paz en 1961'°, lo que significa, de hecho, apoyar el pacto
del Frente Nacional, ya que frecuentemente la violencia subversiva era

33 Recomendamos la obra del profesor de la UNBA Conrado Eggers Lan, Violen-

cia y estructuras, Busqueda, Buenos Aires 1970, en especial los tipos de violencia, pagi-
nas 22-108; y la obrita antes citada de Helder Camara, Espiral de violencia.

B4 Ed. Tercer Mundo, Bogota 1962.

135 Cf. Anuario IB 1 (Madrid 1962), p.162.



266

fruto de la violencia opresora de la injusticia institucional de la oligarquia.
En un estudio sobre «La violencia y los cambios socioculturales en las
areas rurales colombianasy, el en aquel entonces sacerdote, licenciado en
Ciencias Politicas en 1958 por la Universidad de Lovaina y profesor de esa
disciplina en la Universidad Nacional, Camilo Torres", explica que la
violencia campesina es debida a «falta de division del trabajo, aislamiento
social, conflictos con el extra-grupo, sentimiento de inferioridad, aunsencia
de movilidad vertical ascendente, agresividad latente, sectarismo politico».
Cada uno de esos puntos es tratado en paragrafos analiticos donde el
tecnicismo del socidlogo de educacion europea (se cita frecuentemente a
Durkheim, Weber, pero igualmente a Parson o Redfield, o Wiese) nos
manifiesta una personalidad reflexiva, cientifica, intelectual. Concluye
diciendo que «la violencia ha operado todos estos cambios (los analizados
en el trabajo) por canales patologicos y sin ninguna armonia respecto
del proceso de desarrollo econ6mico del pais»'’. No puede dejar de
tenerse en cuenta que este estudio fue publicado en 1963 en la «Memoria
del Primer Congreso Nacional de Sociologia», organizado por la Aso-
ciacion Colombiana de Sociologia.

Camilo Torres Restrepo, ademas de pertenecer a una de las fami-
lias tradicionales de Colombia, era parte de una elite cultural, un cien-
tifico que tenia garantizada su «carrera» universitaria. Tres aflos después,
el 15 de febrero de 1966, su cuerpo muerto se encontraba en una region de
Bucaramanga: la violencia subversiva de Camilo caia aplastada por la vio-
lencia coercitiva militar .En su taltima «Proclama al pueblo colombiano»
habia escrito: «Cuando el pueblo pedia un jefe y lo encontré en Jorge
Eliecer Gaitan, la oligarquia lo mat6. Cuando el pueblo pedia paz, la
oligarquia sembro el pais de violencia. Cuando el pueblo ya no resistia mas
violencia y organizo las guerrillas para tomarse el poder, la oligar-
quia invent6 el golpe militar para que las guerrillas, engafiadas, se entre-
garan. Cuando el pueblo pedia democracia, se le volvid a engafiar con
un plebiscito (el de diciembre del 57) y un Frente Nacional que le im-
ponia la dictadura de la oligarquia...» Todo lo cual le lleva a concluir:
«El pueblo sabe que no queda sino la via armada»'*®. ;Como pudo llegar
a tal decision? La tarea del historiador, que es la nuestra, debe ahora

BCCf, Camilo Torres, por el padre Camilo Torres Restrepo (1956-1966), Son-

deos, CIDOC, Cuernavaca 1966, pp, 113-178; German Guzman, E/ padre Camilo Torres,
Siglo XXI, México 1968).

B Ibid., p.174.

18 EI Vespertino (Bogotd), 7 de enero de 1966.
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querer comprender mas que defender. Por ello nos volveremos, resu-
midamente, a sus escritos anteriores.

Desde Lovaina habia enviado una ponencia al «Primer Seminario de
Capellanes Universitarios»'*, en 1956, sobre «Los problemas sociales en
la universidad actual», donde se deja ver la totalidad de su caracter: todo el
analisis se funda, «tanto desde el punto de vista cientifico como desde el
punto de vista ético», ya que «por la revelacion sabemos que el maximo
mandamiento es el de la caridad de Dios y por el proéjimo», pero «sabemos
también que es una tentacion a Dios el querer lograr un fin sin poner los
medios apropiados para obtenerlo». El fundamento tltimo del compromiso
de Camilo Torres, cristiano sin lugar a dudas, para unos un verdadero
santo, pero ciertamente y al menos un héroe, es la pasion por una «caridad
eficaz». No un amor abstracto, sino un amor real; no un ideal amor al fin,
sino un concreto empufiar los medios. Por ello sus trabajos de licenciatura
en Ciencias Politicas en Lovaina («Aproximaciones a la realidad socioeco-
némica de la ciudad de Bogoté»), como la colaboracion con los «Cuadernos
Latinoamericanos de Economia Humanay» de Montevideo (sobre «El pro-
blema de la estructuracion de una auténtica sociologia latinoamericanay),
o «La desintegracion social en Colombiay, y también «La revolucion, im-
perativo cristiano» (publicado en francés en 1965 en Pro Mundi Vita), nos
manifiestan un querer comprender lo real, lo concreto, lo popular.

Como cientifico advertia el peligro del «colonialismo cultural latino-
americano»'*’; como sacerdote, el falso espiritualismo descomprometido:
aunque la mision del sacerdote «sea especificamente sobrenatural, existe el
imperativo de la caridad: la caridad nos urge. La caridad tiene por medida
la necesidad del projimo... Por esta razon los sacerdotes tienen que asumir
funciones temporales»'*'. Por otra parte, «como socidlogo he querido

¥Este documento, al igual que los que citaremos a continuacion, véanse en el

volumen arriba indicado del CIDOC.

10 Ibid., p. 65.

4 Ibid., pp. 85-86. Esta cita, de «Un sacerdote en la universidad» (EI Catoli-

cismo [Bogota, 28 junio 1962]). Por los multiples conflictos estudiantiles y disturbios
callejeros del 6 de junio, los estudiantes propusieron como rector de la Universidad al
padre Camilo Torres. El cardenal Concha, en franca unidad de miras con el Gobierno de
Lleras, orden¢ al padre renunciar como profesor. «Explicitamente me advirtié que no
queria que la Iglesia tomara en el problema el partido que yo juzgaba acertado». Camilo
obedecio. El cardenal, sin embargo, no alcanzaba a comprender que la aparente no toma
de partido era un franco apoyo al Gobierno antipopular. Nadie puede lavarse las manos
como Pilatos; porque esa actitud es ya un compromiso culpable. «Mi prelado, él que tiene
la responsabilidad de conjunto, considerd que debia retirarme» (Ibid., p. 87). La historia
no puede dejar de indicar responsabilidades, porque es posible que el rector Camilo
Torres no hubiera sido el futuro guerrillero.
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que ese amor se vuelva eficaz -el tema del «amor eficaz» es el funda-
mento del ethos cristiano de Camilo- mediante la técnica y la cienciay.
«Al analizar la sociedad colombiana me he dado cuenta de la necesidad de
una revolucion para poder dar de comer al hambriento, de beber al
sediento, vestir al desnudo y realizar el bienestar de la mayoria de nuestro
pueblo... La suprema medida de las decisiones humanas debe ser la cari-
dad, debe ser el amor sobrenatural. Correré todos los riesgos que esta
medida me exija»'®. Es dificil concebir una eleccion, una decision tan
responsable, precedida del estudio, el analisis durante casi diez afios de
investigacion y compromisos. La decision final fue una decision realmente
plena, sacerdotal: «yo opté por el cristianismo por considerar que en él
encontraba la forma mas pura de servir a mi préjimo. Fui elegido por
Cristo para ser sacerdote eternamente, motivado por el deseo de entre-
garme de tiempo completo al amor de mis semejantes... La Misa, que es el
objetivo final de la accidn sacerdotal, es una accion fundamentalmente co-
munitaria. Pero la comunidad cristiana no puede ofrecer en forma autén-
tica el sacrificio si antes no ha realizado, en forma efectiva, el precepto de
amor al projimo»'*.

Por otra parte es de notar que para Camilo las formas posibles de
cambio de estructuras tenian gradacion: habia el statu quo como en Uru-
guay, la represion de Venezuela, el golpe de Estado derechista de Brasil,
el reformismo de Colombia, la revolucion violenta de Cuba, o la revo-
lucion pacifica de Chile. Sin dudar, para Camilo, la mejor de todas es la
«revolucion pacifica ideal» con un maximo de deseo, prevision y presion
social'*. La violencia subversiva es entonces un mal, pero a Camilo se
le fue presentando con el tiempo como un mal menor necesario. Al
comienzo no pensaba de ninguna manera en ella, y en la «Plataforma para
un movimiento de unidad popular» decia que «actualmente las decisiones
necesarias para que la politica colombiana se oriente en beneficio de la
mayoria... tienen que partir de los que detentan el poder»'**. Ese poder
tiene tres depositarios: «El poder militar en nuestro pais no se justifica

2 Ibid., pp. 286-287, carta al cardenal Concha, del 24 de junio de 1965, cuando

pide «la reduccion al estado laical». Es necesario ver que después de obligarsele a renun-
ciar como profesor, se le obligaba a no dar cursos ni conferencias, prohibiéndosele aun
escribir, lo que lleva a Camilo a decidir que «en la estructura actual de la Iglesia se me ha
hecho imposible continuar el ejercicio de mi sacerdocio» ( ibid., p. 285).

3 Ibid., pp. 286.

" Ibid., p. 224.

3 Ibid., p. 249.
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sino como sostenedor de las estructuras vigentes... El poder eclesiastico en
nuestro pais esta unido al poder econdémico y al poder politico por poseer
intereses comunes»' .

Todo esto llevé a Camilo Torres Restrepo a entrar en la vida politica,
como un cristiano. Se le acuso de inmediato de comunista, a lo que res-
pondi6 en el «Mensaje a los comunistasy que, a partir del principio de que
«busquen sinceramente la verdad y amen a su préjimo en forma eficaz...
los comunistas deben saber muy bien que yo tampoco ingresaré a sus filas,
que no soy ni seré comunista, ni como colombiano, no como socidlogo, ni
como cristiano, ni como sacerdote» -decia el 2 de septiembre de 1965-.
Sin embargo, «estoy dispuesto a luchar con ellos por objetivos comunes:
contra la oligarquia y el dominio de los Estados Unidos... Juan XXIII me
autoriza para marchar en unidad de accion... El ejemplo de Polonia nos
muestra que se puede construir el socialismo sin destruir lo esencial que
hay en el cristianismo»'*.

Dias antes, el 10 de agosto, el cardenal Concha habia condenado

publicamente la revolucién violenta. El 5 de agosto lanza una pastoral
donde dice que «atentar contra un gobierno legitimo es cosa reprobable
por el mismo derecho natural y si alguien pareciera dudoso de la ley natu-
ral, la autoridad de la Sagrada Escritura promulgada por la Iglesia le
mostrara, como los Sumos Pontifices lo han ensefiado constantemente, que
es ilicito cuanto signifique desobediencia, rebelion o derrocamiento del
poder legitimamente constituido»'*®. Lo de lamentar en este acontecimiento
mayor en la historia de la Iglesia latinoamericana es la falta de com-
prension teoldgica, que hubiera podido conducir a Camilo a un compro-
miso dentro de la violencia profética y no armada; pero, ciertamente, el
texto del cardenal no es exacto, ya que la Iglesia no podia decir que el
gobierno emanado de un pacto era legitimo. Por razones analogas, Roma
habia condenado a comienzos del siglo XIX las revoluciones de la indepen-
dencia, que bien pronto hubo de legitimar.

El afio 1965 fue el decisivo. El 19 de abril el cardenal Concha, arzo-
bispo de Bogota, hizo una declaracion mostrando la inestabilidad social y el
peligro comunista. El mismo presidente Valencia acusa a la Iglesia de
«camuflar» comunistas -con evidente proposito de descalificar a Camilo
Torres lanzado en el intento de organizar un Frente Popular opositor-. El

M Ibid., p. 186.

" Ibid., pp. 330-331.

18 Cit. por N. Habegger, «La Iglesia en la historia de Colombia», en Marcha
n. 9, enero 1968, p.116.
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mismo cardenal dice que «la Iglesia ejerce su influencia en el orden tem-
poral por la transformacion personal del hombre que acepta libremente el
mensaje del Evangelio -mostrando asi una vision individualista y privati-
zante de la fe cristiana... La influencia de la Iglesia en el orden temporal
es obra directa de la accion de los laicos» (lo que nos indica ahora una
teologia de cristiandad).

El 9 de junio se prohibe a Camilo toda accion politica. Ello le exige
pedir la reduccion al estado laical. El 18 el cardenal dice que el padre se ha
alejado de la doctrina de la Iglesia. Surge asi la carta pastoral del episco-
pado colombiano sobre la mision de la Iglesia en el orden temporal'*’.
Mientras tanto se separaba al padre Efrain Gaitan de una publicacion
catolica por apoyar a Torres. En el momento en que este ultimo organizaba
una manifestacion en Medellin, el obispo, Botero Salazar, condena la lucha
violenta. El 7 de septiembre el cardenal defiende la propiedad privada, sin
distinguir entre la propiedad comun y natural, positiva, etc. Luego adviene
la muerte de Camilo, que se transforma en un simbolo universal.

El 9 de septiembre de 1966 son separados Mario Bravo y Herndn Jimé-
nez de El Catolicismo, porque el cardenal piensa que causan desorien-
tacion. En un editorial sobre «La Iglesia y el desarrollo» habian indicado
que «sera necesario acometer una vasta reforma de instituciones»'®. Reac-
cionan 119 sacerdotes, a los que el cardenal responde: «Las prescripciones
del Concilio no lo obligaban a ¢l ni a la Iglesia colombiana a una accion
inmediata en el campo social y si tnicamente en el de la liturgia»®'. Es
justamente la «Iglesia cultual» la que el asesinado sacerdote habia querido
superar, cuando en su carta a monseiior Rubén Isaza, en 1965, habia
escrito: «Si la pastoral que se propone llevar a cabo es una pastoral de con-
servacion sera dificil que yo pueda colaborar de una manera eficaz... Si se
acepta la prioridad del amor sobre todo, y de la predicacion sobre la activi-
dad de culto, se siente que abocar la jerarquia a una Pastoral de Mision...
Por pastoral yo entiendo el conjunto de actividades que deben ejercerse
para implantar o incrementar el Reino de Dios en una sociedad y en una
época historica determinada»'**. Lo que separo al cardenal Concha Cor-
doba de Camilo Torres es que uno estaba a la defensa de la cristiandad
y el otro, por sus estudios mas renovados, preveia una nueva etapa en la

" Cf. Ecclesia, junio 1965, p. 13.

150 Art. Cit. de Habbeger, p. 118.

1! Gregorio Selser, «Conflicto de la Iglesia de Colombia, en Politica Interna-
cional (Buenos Aires) n. 81, noviembre 1966.

152 Camilo Torres, CIDOC, pp. 224-245.
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historia de la Iglesia: jla que efectivamente habia comenzado y por la cual
dio su vida! (aunque la violencia subversiva no sea tan evangélica como la
violencia profética, Camilo dio su vida y ése es el signo supremo del amor,
amor eficaz, que fue el lema de su vida y en el que se cifra toda la per-
feccion cristiana).

Pasaran los afos, apareceran los sacerdotes del grupo de Golconda,
custodiados de cerca por el DAS (Departamento Administrativo de Seguri-
dad). El padre Garcia retornara la idea, en 1970, de un «Frente popular
de oposiciony. El padre Lain desaparecera entre los guerrilleros de la
sierra'”. Todo esto no ha terminado y debe ser materia de reflexion teolo-
gica. Son hechos, y no deben dejarse de lado.

Bolivia es la tierra desde la cual, el que seré el primer obispo residente
de La Plata, escribio al rey espaiol una carta fechada el 1 de julio de 1550
en la que decia: «Hace cuatro afios que, para acabarse de perder esta tie-
rra, se descubrid una boca del infierno por la que entra cada afio gran
cantidad de gentes (indios), que la codicia de los espaiioles sacrifica a su
dios, y es una mina de plata que se llama Potosi»'**. Sin describir en
detalle la historia de las violencias que ha debido soportar el pueblo boli-
viano, debemos recordar que 1964 significo el fin del MNR (Movimiento
Nacional Revolucionario) al ser exiliado Paz Estensoro y al ocupar la
presidencia el general René Barrientos. Dos afios antes, los obispos habian
pedido al Gobierno que luchara contra el avance del comunismo entre los
mineros. El 15 de noviembre de 1964 se crea un «Comité pro Democracia
Cristiana» para unir todas las fuerzas politicas de inspiracion cristiana'>.
El 6 de octubre de 1965, 126 sacerdotes encabezados por el arzobispo de
La Paz, monsenor Abel Antezana, envian a la Junta militar una valiente
carta en defensa de los mineros de la COMIBOL (organizacion estatal que
explota las minas del Estado), donde se muestra que el minero es explo-
tado (ya que se le paga un salario diario inferior a un dolar) por el mismo
Estado, para preservar un precio injusto del estafio. Bolivia vende sus pro-
ductos a 0,10 ddlares la hora-trabajo y compra a Estados Unidos produc-
tos a 3,00 do1ares la hora-trabajo.

>3 E] padre Domingo Lain, espaiiol, fue expulsado de Colombia en 1959, pero

volvid para reintegrarse a la guerrilla (cf. ICI356 [1970], pp. 11-12). «La consagracion
sacerdotal exige el sacrificio tolal de si para que todos los hombres puedan vivir. La vio-
lencia no es atea ni cristiana» (en ibid.).

134 grchivo General de Indias (Sevilla), Audiencia de Charcas, 313.

155 Cf. «Bolivia, revolucion o contrarrevoluciony, en Vispera 19-20, octubre-

diciembre 1970, pp. 10-22. Véase «Declaraciones bolivianas» en IL ;PP? .pp. 145-150.
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Elegido Barrientos en 1966, promulga el 14 de septiembre, en la nueva
Constitucion, que «el Estado reconoce y sostiene la religion catolica, apos-
tolica y romanay. El 11 de abril de 1967 se declara «zona militar» el su-
deste del pais porque parece que hay grupos de guerrilleros. En efecto, el
médico argentino Ernesto Guevara habia comenzado su «Diario» el dia 7 de
noviembre de 1966: «Hoy comienza una nueva etapa...»". La violencia
subversiva se enfrenta a la coercitiva.

Mientras tanto, monsefor Gutiérrez Granier, obispo de Cochabamba,
hizo un llamamiento en su pastoral sobre la cuestion de las guerrillas,
porque «la Iglesia ha repudiado siempre el odio y la violencia en las rela-
ciones humanas y sociales y repudia igualmente en nuestro tiempo las gue-
rrillas, que son una modalidad de la guerra...», y reconoce que el Gobierno
legalmente constituido tiene el deber y el derecho de «repeler a la fuerza
con la fuerza»'’. Pero al mismo tiempo muestra que la violencia se hace
tentacion por causa de la injusticia. Esto nos recuerda que en 1965 el obispo
peruano de la Sierra, monsefior Dammert, habia protestado porque las
clases poseyentes habian comprado bonos para luchar contra las guerrillas
-que en verdad eran s6lo campesinos armados que ocupaban las tierras-,
pero no compraban bonos para costear obras de infraestructura que elimi-
narian las injusticias que estaban en la base de la violencia'*®.

El 8 de octubre del 67 es apresado y ejecutado el comandante Ernesto
«Che» Guevara. Dom Antonio Fragoso dijo el 27 de octubre: «Oremos
por nuestro hermano Guevara, tragicamente desaparecido en Bolivia». En
declaracion al diario de Natal, Le Poty: «La valentia de la pequefia Cuba
podria ser, para la liberacion de América Latina, un simbolo y un lla-
mado... Siuno no es capaz de ver lo que es bueno en sus enemigos no se es
mas cristiano... Sin embargo, no estoy de acuerdo con la dictadura en
Cuba... ni en Brasil». Su compatriota, el filésofo Alceu Amoroso Lima,
escribia en el Jornal do Brasil, siendo miembro de la Comision pontificia
por la Justicia y Paz: «Puedo reverenciar sin temor el heroismo de tres
hombres poco comunes, un sacerdote (Camilo Torres), un filésofo (Régis
Debray) y un médico (el «Che»), porque cuanto mas veo la violencia
(subversiva), mas la repruebo y la detesto como un método de cambio
social y progreso. Pero lo que no se puede negar es que estas victimas de
la violencia (coercitiva) representan, en nuestra época de pragmatismo
tecnoldgico, un ejemplo de lo mas puro que hay en la naturaleza humana,

6 Bl diario del «Ché» en Bolivia. Siglo XXI, México 1970, p. 27.
157 Criterio, 28 septiembre 1967, p. 699.
18 ICI 249 (1965), p. 33.
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a saber: la capacidad de sacrificarse por una causa justa, una protesta
desesperada de la dignidad humana contra el pesimismo, contra la falsa
felicidad y contra la injusticia de la civilizacion, contra la prosperidad fun-
dada sobre la injusticia». Y todavia grega: «El sentido de la muerte de los
santos y héroes reside, exactamente, en que el sufrimiento y la muerte tie-
nen un sentido. Morir por una causa justa, aunque por la mediacion de
métodos violentos condenables, tiene mas valor que pactar con los defen-
sores de la peor de las violencias, la que se presenta bajo la mascara de la
paz, de la legitimidad y la democracia, pero que, de hecho, es la causa del
orden social injusto»'®.
La injusticia continua. Los grupos guerrilleros se reorganizan. En

agosto de 1970 el arzobispo de La Paz, Jorge Manrique, da a conocer una
pastoral pidiendo una radical transformacion del pais y responsabilizando
en cierta manera al Gobierno por el «estrangulamiento economico» y la
opresion social que posibilitan la existencia de focos guerrilleros. En sep-
tiembre se excluye a cuatro sacerdotes que son profesores en la Universi-
dad Nacional. Los estudiantes hacen huelga el 16 y se lanzan a la calle. El
Gobierno expulsa entonces a los cuatro sacerdotes, uno de ellos de la Orden
de los Oblatos, ya un pastor protestante, por «actividades politicas subver-
sivas». Sacerdotes de la region minera de Llallagua lanzan un llamamiento
para profundizar el proceso revolucionario. Lo cierto es que esto, y otras
causas, producen la caida de Ovando. El 6 de octubre toma el Gobierno en
general Torres. El 24 de diciembre festejaba la Navidad en Chile el recien-
temente liberado guerrillero francés Régis Debray. La historia todavia no
ha terminado..."®

Antes de continuar refiriéndonos a otros cristianos que han elegido
el camino de la violencia subversiva, aun armada, cabe una aclaracion im-
portante. El 1 de enero publicaba La Croix (paris) una declaracién de mon-
sefior Brandao Vilela, presidente del CELAM, en el sentido de que «la Iglesia
mantiene su posicion contraria a la violencia -aqui monsefor no especifica
cudl- en la necesaria transformacion de las estructuras en América La-
tina... Es necesario, sin embargo, distinguir el caso de Camilio Torres y el
del «Che» Guevara y Régis Debray. Camilo Torres, aunque se haya equivo-
cado en cuanto al camino a seguir, tuvo una inspiracion cristiana. Los dos

B91C1301 (1967), p. 16.

10°E] 12 de enero de 1971, el general Torres, después del frustrado golpe de

derecha, decia: «Compaiieros trabajadores, este Gobierno no vacilara. No sé si sera
socialismo, no sé si sera nacionalismo revolucionario, pero si buscaremos la felicidad del
pueblo boliviano» (United Press International).
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restantes, por el contrario, tuvieron una inspiraciéon marxista». No que-
rriamos que se interpretara que los ejemplos que daremos a continuacioén
deben situarse en el mismo nivel que la «revolucion verde oliva» lanzada
por la OLAS''. Hay entonces diferencia en las motivaciones de un «Che»
y los padres de Maryknoll que a continuacion describiremos.

Guatemala soporto durante una semana, en su capital, el bombardeo de
aviones norteamericanos; en dicha semana, el 18 de junio de 1954, cruzaba
la frontera el coronel Castillo Armas -apoyado por los Estados Unidos-

y presidio la Junta militar que derroc6 al presidente Jacobo Arbenz acu-
sado de comunista'®, La United Fruit podia entonces continuar sin incon-
venientes su explotacion. Por ello cobra especial significacion el conflicto
producido a causa de tres sacerdotes norteamericanos de Maryknoll y de
una hermana de la misma congregacion, dedicados enteramente al ser-
vicio de los indios del norte guatemalteco. Thomas Melville, uno de ellos,
publica en el National Catholic Reporter de Kansas City del 31 de enero
de 1968 un articulo donde explica la situacion de violencia del pais. «El
Movimiento de Liberacion Nacional (MLN), que fue iniciado por el asesi-
nado (en julio de 1957) presidente Castillo Armas y continuado por su
heredero, no se hace escripulos respecto al hecho de que controla a los
terroristas derechistas llamados la Mano Blanca. Por su parte, la NOA
(Nueva Organizaci6n Anticomunista), otra banda terrorista de la derecha,
es conducida por el coronel del ejército Maximo Zepeda Martinez... El
tercer grupo terrorista de derecha, CADEG, esta compuesto por rufianes...
Durante los tltimos 18 meses estos tres grupos, juntos, han asesinado a
mas de 2.800 intelectuales, estudiantes, lideres sindicales y campesinos que
de un modo y otro han intentado organizar y combatir los males de la
sociedad guatemalteca»'®.

Contando su propia experiencia nos dice en lo esencial: «Yo conozco
personalmente a un buen amigo y benefactor de los padres de Maryknoll,
de comunion diaria, que acusé de comunismo a un lider gremial cristiano
que estaba tratando de organizar un sindicato en su gran plantacion de
azucar, y de esta manera lo hizo fusilar por el ejército... Cuando la coope-
rativa que yo inicié entre los indios destituidos de Quezaltenango fue capaz,

*T'Véase el art. de A. Methol Ferré, «La revolucion verde oliva, Debray y la

OLASY, en Vispera. n. 3, octubre 1967, pp. 17-39. Véase el libro de Rubén Vazquez Diaz,
Bolivia a la hora del Ché, Siglo XXI, México 1969.

12 G. Fournial-R. Larrabe, De Monroe a Johnson, Ed. Sociales, Paris 1966,

pagina 117.

1S Cf. Vispera 5 (1968), pp. 56-57.



275

por fin, de comprar su propio camion, los ricos trataron de sobornar al
conductor para que despefiara el vehiculo. Cuando el conductor no quiso
ser comprado, se hicieron por lo menos cuatro intentos para hacerlo caer

de la banquina, y uno de ellos tuvo éxito. En la parroquia de San Antonio
Huista, donde mi hermano, que también es un sacerdote de Maryknoll, era
el pastor, el presidente de una cooperativa agraria fue asesinado por los
poderosos del pueblo, incluyendo al alcalde. Cuando el caso fue a la capital
de Huehuetenango, el juez ya habia sido comprado y no pudo hacerse nada.
Los tres lideres de la cooperativa parroquial de La Libertad, Huehuete-
nango, también han sido acusados de comunismo y amenazados de muerte
como consecuencia de sus esfuerzos por elevar a sus vecinos... El Gobierno
americano -continua el sacerdote estadounidense- ha enviado jets,
helicopteros, armas, dinero y consejeros militares al Gobierno, que sola-
mente hace mas fuerte su control sobre las masas campesinas. El afio
pasado, 1957, sueldos, uniformes, armas y vehiculos para 2.000 nuevos
policias fueron pagados por la Alianza del Progreso»'®. Lo cierto es que

el 23 de diciembre los hermanos Melville, el padre Bonpane y la hermana
Marian Peter Bradford fueron suspendidos, y esta ltima, poco después,
expulsada de la congregacion.

El vicepresidente, Marroqui Rojas, como en otras partes, acuso a la
Iglesia de estar «fomentando actividades comunistas» (declaracion en el Im-
pacto, Guatemala). A lo que Thomas Melville responde: «No son los ham-
brientos los que traen la violencia, sino los ricos y poderosos que no conten-
tos con vivir con sus bienes excesivos y mal logrados, todavia buscan tener
mas»'®. «Yo -contintia- con otros dos sacerdotes y una monja, fuimos
acusados de estar ayudando a los guerrilleros en Guatemala, y fuimos
expulsados del pais sin la oportunidad de defendernos». «Como cristianos
no podemos sino desear el cambio pacifico, el progreso pacifico... Son los
ricos, juntamente con aquellos que tienen sus mismos intereses, los que tie-
nen la palabra para decidir si el proceso sera pacifico o violento». El mismo
Kennedy Habia dicho, explica Melville, que «aquellos que hacen imposible
la revolucion pacifica, hacen inevitable la revolucion violenta». El grupo
parece que quiso integrarse en la guerrilla del norte de Guatemala, pero al
parecer volvieron a Estados Unidos donde comenzaron una cruzada contra

el militarismo norteamericano en el Tercer Mundo'®.

" Ibid.

'S Ibid., p. 52,y en p. 55 puede verse una respuesta acerca de la «teologia de la
violencia», donde se indica que las condiciones de excepcion estipualadas por Pablo VI
para el uso de la violencia se dan en casi todos los paises latinoamericanos.

1% Gheerbrant, op. cit. p. 221, nota 12.
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Muchos otros son los que, por su fe cristiana, han decidido intervenir
activamente en la violencia subversiva. En Brasil se conoce el caso del
padre Soligo, sacerdote obrero que paso seis meses en la carcel, sin causa, y
que fue torturado. Al salir de la prision entr6 en la clandestinidad sin vol-
ver a su Orden ni a su parroquia. Junto a ¢l el padre Tito de Alencar pre-
tendio suicidarse, al abrirse las venas, siendo torturado con la picana eléc-
trica, teniendo que contemplar como torturaban a religiosas, en «parodias
obscenas a las que se libraban los policias revestidos de ornamentos sagra-
dos»'””. La hermana Maurina Borges de Silveira, superior del Hogar de
Santa Ana, cuenta que en el cuartel de Ribeirao Preto, el 25 de octubre
de 1969, fue torturada con golpes, injurias, blasfemias, y hasta se le dijo:
«Hermanita querida, ;Puedo llamarte hermanita, verdad? Yo te amo
mucho -decia uno de los ocho agentes de policia civil-. Ven junto a mi,

Me daria mucha pena dejarte desnuda delante de todos toda la noche...

y me tomaba el cuello, intentando acariciarme las manos, de tomarme las
rodillas...»'*® Estando presos algunos campesinos junto a los dominicos de
sao Paulo, decian: «Nosotros, trabajadores del campo, pertenecemos a la
clase mas explotada de nuestro pais... Vemos a Cristo como un hombre que
ha muerto sobre la cruz para librarnos de los regimenes tiranicos... Asi,
detras de las rejas, sentimos vivamente su presenciay.

La violencia coercitiva quiere mezclar a la Iglesia en el caos. En Uru-
guay dos eclesiasticos que pretendieron mediar entre el Gobierno y los Tu-
pamaros fueron acusados después de ser sospechosos. En Argentina se hizo
todo lo posible, sin tener pruebas, de mezclar a los sacerdotes Alberto Car-
bone y Fulgencio Rojas en el asesinato de Aramburu. La defensa mostr6 que
todo habia sido una injusta treta del confusionismo para culpar al Movi-
miento de los Sacerdotes para el Tercer Mundo en el caso (el cuerpo, preten-
didamente de Aramburu, fue encontrado el 16 de julio de 1970)'®.

La situacion a la sazon es entonces la siguiente. Las grandes potencias,
paises desarrollados y dominadores han entrado en el final de la «guerra
fria», con la coexistencia pacifica (Pax americana). El mismo Krustchev
habia enviado a Juan XXIII, con motivo de su 80 aniversario, congratula-
ciones para que tenga «éxito en la noble aspiracion de contribuir a la con-
solidacion de la paz sobre la tierra»'”. Mientras los poderosos llegan a la

7 ICI336 (1970), p. 16.

18 Este relato de lo que es la violencia coercitiva puede verse en /CI, 1 marzo

1970, pp. 16-17. La religiosa escribi6 el 17 de diciembre de 1969 al Ministerio de Justicia
acusando a la policia por el trato recibido.

19V éase en IDOC-Internacional. n. 28, 15 julio-1 agosto 1970, pp. 65ss.

170 1'Osservatore Romano, 17 diciembre 1961, p. 2.
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paz, el obispo de Tacuarembo, Uruguay, decia en una pastoral del afio 1961:
«Los animales son mejor tratados que los nifios... Esta gente -obreros
del campo- sufren en su carne la injusticia... Debemos recordar que los
principales responsables de los males soportados por los paises que han
llegado a ser comunistas son los mismos que mantienen un sistema so-
cial que coloca a la gente ante un dilema: elegir el pan sin libertad o la
libertad sin paro»'”'.

Dom Helder Camara, en su discurso en la Mutualité de Paris, el 25 de
abril de 1968, comentaba como Asia tiene su Bangkok, Africa su Argel
y América Latina su Tequendama. Todo ese Tercer Mundo sufre violen-
cia. Existe la violencia de la opresion: dentro de los paises desarrollados,
dentro de los paises subdesarrollados (con la diferencia de que en éstos las
oligarquias estan al servicio del dominador), y la mas terrible: la que los
paises desarrollados ejercen en los subdesarrollados, oprimidos, domi-
nados. En un documento de sacerdotes y religiosas bolivianas elevado
a Rockefeller cuando visité Bolivia, se dice: «Segtn reporta la CEPAL en
su ultimo informe para la Comisién Especial de Coordinacion Latinoame-
ricana (CECLA), Estados Unidos gan6 mas de 3.000 millones de dolares
entre 1965 y 1967. No obstante se han reinvertido solamente unos doscien-
tos millones anuales. Lo que es peor, estas ayudas vienen siempre condicio-
nadas por una serie de medidas econdmicas y politicas... Somos un pais no
pobre, sino explotado. Estados Unidos nos compra nuestra materia prima,
como por ejemplo el estafio, a un precio de 0, 10 dolares la hora de trabajo-
humbre; nosotros, por otra parte, nos vemos obligados a comprar articulos
manufacturados a un precio de 2,00 y 3,00 doélares la hora de trabajo-
hombre»'”: violencia dominadora.

La Iglesia hace cada vez mas frecuentes sus declaraciones sobre la

cuestion de la violencia, pero pareceria que no se ha tomado clara concien-
cia de que la nocion de violencia es equivoca (no sélo analoga)'”. Dom

T ICI 160 (1962), p. 15.

2 [ ;PP?, junio 1969, pp. 166-167.

173 Ademas de las declaraciones citadas en el texto, p. ej. véase la efectuada por el
episcopado ecuatoriano sobre «Reforma social sin castrismo» (Ecclesia, 20 sem. 1961,
p. 1115); la «Carta pastoral del episcopado peruano sobre la actividad social y politica en
la hora presente» (CELAM, junio-julio 1963, pp. 245-255); sobre «La caridad debe estar al
servicio del desarrollo» del obispo Enrique Bolafies, de Costa Rica (Eco Catdlico [Costa
Rica], 2 junio 1968); sobre «La violencia, ;solucion para Latinoamérica?» de monsefior
Roman Arrieta (Costa Rica) (Tripode [Caracas] marzo 1969, p. 20); la XII Reunion del
CELAM, en Sao Paulo, declara por intermedio de monsefior Pironio (Noticias Aliadas

y Criterio [1969], p. 924): «...condenamos la utilizacion de recursos nacionales y extran-
jeros para la compra de armasy.
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Helder Camara, junto Con el pastor Ralph David Albernathy, firmé una
«Declaragao do Recife»'” en la que se defiende la no-violencia, en la linea
del Mahatma Gandhi. Personalmente creemos que éste no es el camino

y diremos por qué. El fondo ontoldégico y aun teoldgico de la no-violencia
queda bien expresado en el Bhagavad-Gita o Canto del bienaventurado,
cap. XVIII, 2: «Los sabios llaman renunciamiento exterior al abandono de
las acciones engendradas por el deseo; y llaman renunciamiento interior

al abandono del interés por el fruto de las obras». En la comprension
ontoldgica del mundo indoeuropeo, pero especialmente en la India, la
accion positiva, y mucho mas la violenta, es intrinsecamente mala porque
se dirige la cumplimiento de un deseo, siendo el deseo lo que nos esclaviza
a la pluralidad y nos impide retornar a la unidad del Brahma. La no-
violencia es psicologicamente Como un movimiento masoquista que volun-
tariamente se hace objeto de un dolor (ayuno, disciplinas, etc.) para, en

su utilizacion politica, llamar la atencion de los que ejercen el poder. En

la ontologia y la teologia judeocristiana la cuestion fue siempre planteada
de otro modo'”.

Debemos decir claramente que nunca la Iglesia, ni en el Antiguo ni en
el Nuevo Testamento ni en la tradicion, ha condenado la violencia. Lo que
ha condenado es el uso injusto de la violencia. La violencia, como la pasion,
por ejemplo, es actitud mediativa que se justifica por su fundamento.
Cuando violentamente el padre arrebata al hijo el cuchillo con el que éste
quiere herir a su hermanita nadie dird que ha cometido una falta. «Vio-
lencia» viene en el latin de vis (fuerza). La cuestion esta en el para qué se
usa la fuerza, y de qué tipo de fuerza se trata. Violenta la tierra el germen
de la semilla cuando en la busqueda de la luz se abre paso hacia fuera; del
mismo modo «desde los dias de Juan el Bautista hasta ahora se hace Vio-
lencia el Reino de los Cielos y los violentos se apoderan de él» (Ma-
teo 11, 12)"%. El Nuevo Testamento no condena la violencia sino que
propone, como la suprema manera de ser hombre, un tipo de violencia: la
violencia profética'”’. Esta violencia es del tipo subversivo, pero tiene
modalidades propias. Subversion (del latin subvertere: poner abajo lo

174 Cf. Informativo CIDOC, 70-211, y en Iglesia Viva (Espafia) n. 15-18, p. 257:

«Una revolucion del mundo por el camino de la no-violencia». En la XII Asamblea de
la CNBB, del 27 de mayo de 1970, los obispos brasilefios, en «Documento pastoral
de Brasilia» (NADOC, Pert, n. 154-170) se encuentran reflexiones sobre la violencia
y las torturas.

175 Véase mi obra EI humanismo semita, Eudeba, Buenos Aires 1969, pp- 94ss.

176 Otro texto en Lucas 16,16, y en Hechos 2,2; 5,26; 21,35; 27,41.

""Eggers Lan, en su libro Violencia y estructuras, nos propone el tema pero no
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que esta arriba y viceversa) es, exactamente, lo que Jeslis enuncia cuando
dice: «Bienaventurados los pobres... Malditos vosotros los ricos» (Lu-
cas 6,20-24), o que Maria canta en el Magnificat: «El ha hecho descender
a los poderosos de sus tronos y ha elevado a los humildes» (Lucas 1,52).
Se coloca abajo (sub-) lo que estaba arriba (-vertere). Es fuerza, es coraje,
es valentia, es incluso audacia decir esto ante el pueblo, ante los poderosos,
ante los romanos, ante el Imperio. Sin embargo, el profeta se compromete
por su vida, por su palabra descubridora de la injusticia, hasta la muerte,
pero sin armas, sin matar, aunque lo maten: «Jerusalén, Jerusalén, t que
matas a los profetas y lapidas a los que te son enviados» (Mateo 23,37).
Jesus no quiere entrar en la dialéctica que se aniquila sin superacion:
«Envaina tu espada; los que toman la espada moriran por la espada»
(Mateo 26,52). Veamos esto por partes.

Existe primeramente /a mas inhumana de las violencias, porque des-
truye millones de hombres, generaciones enteras: la violencia de los opre-
sores, de los dominadores, de los Imperios, que se objetiva en estructuras
injustas y opresoras, que no permiten al hombre ser hombre y, lo que es
peor, hace que los oprimidos en su desesperacion sean sus propios e inme-
diatos verdugos (el capataz sobre el obrero, el policia sobre el pueblo, etcé-
tera). Los responsables historicos ante Dios, en una humanidad como histo-
ria de la salvacion, son las potencias dominadoras, los paises desarrollados
que viven sobre la explotacion de los subdesarrollados.

Ante esta situacion de violencia opresora se levanta la violencia de
algunos pocos, los que valientemente, desafiando su egoista conformidad,
arriesgan su comodidad, su vida, para que la dialéctica opresores-opri-
midos deje lugar a la conciliacion del hermano-hermano. Unos, desespera-
dos o ideoldgicamente convencidos, toman las armas (violencia subversiva
armada). El cristiano tiene en esto el ejemplo de santos (San Bernardo pre-
dica la Cruzada para arrebatar por las armas los Santos Lugares a los
arabes) o de héroes (fray Luis Beltran OFM fragua los cafiones del ejército
de San Martin contra los espafioles). La condicion para usar la violen-
cia subversiva armada es la que enuncia Pablo VI y Medellin: «Es legitima
en el caso de tirania evidente y prolongada que atentase gravemente a
los derechos fundamentales de la persona y damnificase peligrosamente
el bien comun del pais»'”®. Con razon el padre Melville decia que «si
esta situacion no existe hoy dia en Guatemala, en Nicaragua, en Bolivia,
en Brasil, en Panama y probablemente en todos los paises de América
Latina, entonces las posibilidades de que se dé en cualquier lugar son

'8 Medellin, 2. Paz 19, p. 78.
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puramente tedricas»'”. Dificil se le haria a un te6logo moralista catdlico
negar en ese caso la violencia incluso armada. Pero en el crecimiento del
Reino de Dios seria, de todos modos, un signo equivoco. Existe en cambio
otro modo donde el signo es inequivoco, pero es signo si se guardan las
condiciones (de lo contrario son paliativos, excusas).

Ante la situacion de violencia opresora del Estado burgués-militarista
neocolonial, la peor, se levanta la violencia subversiva profética, sin armas
agresivas o defensivas, violencia de la «Palabra de Dios» que lleva a los que
la prefieren a la cruz, que levanta en el pueblo oprimido la autoconciencia
de su valor y que lanza el proceso de la liberacion. Jestis murid en la cruz,
sin el apoyo ni la defensa de los zelotes (subversivos armados, judios anti-
romanos), ante la «buena voluntad» de Pilatos (el Imperio puede darse ain
el lujo de aparecer ante sus victimas como teniendo compasion, pero siendo
la causa real de las injusticias de los oprimidos), pero acusado efectiva-
mente por los herodianos o sacerdotes (los que oprimen internamente, en
nombre del Imperio, al pueblo humilde; estos tltimos son los que usu-
frutian «a medias» la violencia opresora -ya que en verdad Roma obtiene
los beneficios mayores-, y los que ejecutan la violencia coercitiva). Jesus,
como los profetas, propone una violencia subversiva profética sin armas;
su método es la «pedagogia del oprimido»'®. La violencia subversiva con
armas educa como practica de la dominacion: el dominador sera eliminado
y su lugar lo ocupara un nuevo dominador. La violencia subversiva profé-
tica educa como préactica de la liberacion: el dominador sera humanizado
en la liberacion del dominado.

Las condiciones de la violencia subversiva profética son distintas que
las de la doctrina de la no-violencia o de la violencia armada. La violencia
subversiva profética es «violenta» (en esto se distingue de la no-violencia),
en cuanto choca, escandaliza, molesta al que vive en la estructura opresora.
El intento es destruir dicha estructura, no para eliminar al opresor, sino
para humanizarlo, para que sea mas. Esto significa, por ejemplo, mostrar
el pecado de la fabricacion de armas, la falta mortal que significa bajar el
precio internacional de las materias primas, el denunciar la «buena con-
ciencia» de los que roban millones y después devuelven migajas como
«ayuda al Tercer Mundo». Pero ademas, y por ello mismo, es subversiva:
pone abajo los valores supremos (como el valor dinero, prestigio, el «tener
mas») y exalta los valores minimos (igualdad entre los hombres, justicia,
libertad para todos). Pero la mediacion no son las armas de hierro, pdlvora

" Vispera 5 (1968), p. 55.
'8 Titulo de la obra de Paulo Freyre.
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y uniformes, sino la palabra, la pluma, la vida comprometida. Ambos com-
promisos pueden tener la muerte por desenlace (Jesus fue a la cruz por
ejercer la violencia subversiva profética, e igualmente Antonio de Valdi-
vieso, obispo de Nicaragua, y el padre Pereira Neto, de Recife) No es lo
mismo la victima de las Cruzadas contra el arabe en la Edad Media, o Ca-
milo Torres contra el ejército colombiano (héroes de la violencia subver-
siva armada en la linea de la «guerra santay), que los martires de los circos
romanos o Valdivieso o Neto. La muerte del profeta es martirio ( «testimo-
nio» inequivoco que libera al mismo opresor, a la policia y al ejército que
lo asesina). La muerte del héroe por una causa, aun justa, no es la muerte,
sin embargo, del santo. Entre el héroe y el santo esta la distancia del signo
equivoco de la lucha que aniquila al dominador, al signo inequivoco de la
lucha que libera al dominador y al dominado en un proceso historico que,
de todas maneras, se sabe escatoldgico, porque ninguna etapa histdrica sera
absoluta, la ultima, el Reino de los Cielos en la tierra. El tema queda, sim-
plemente, indicado.

Digamos por ultimo: el profeta debe ser pobre, para ser libre con res-
pecto a las estructuras de la violencia como opresion; debe ser sabio, para
abarcar cuanto sea posible la amplitud profunda del pecado de la opresion,;
debe ser arrojado, para no temer ser violento; debe ser vivaz, para mostrar
auténticamente lo que descubre y que los opresores quieren encubrir; debe
estar dispuesto a morir, porque la vida (vis, fuerza, y violencia derivan de
la palabra vida), la liberacion crece y es regada con «la sangre de los
martiresy». Jestis no mancho sus manos con sangre romana; su sangre tam-
poco manchd a los romanos: los salvo, los liberd, porque «el Hijo del hom-
bre no ha venido para ser servido sino para servir y dar su vida en rescate
de la multitud (Mateo 20,28); Jestis tuvo una vocacion «populistay.

d)La Iglesia ante las minorias raciales

En América existe una minoria de raza africana, mayoritaria en ciertos
paises como Haiti y de gran presencia en el Caribe y Brasil. América
Latina, por otra parte, se hace presente en Estados Unidos por medio de los
chicanos, los latinos, los grupos hispanicos, etc.

aa)La América Latina negra

Desde el siglo XVI se hicieron presentes en nuestro continente numero-
sos negros, que eran vendidos como esclavos por ingleses y portugueses
-porque los espafoles nunca vendieron esclavos-. A fines del siglo X VI,
en el Caribe habia ciertas regiones que no tenian poblacion india y sélo tra-
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bajaban la tierra esclavos negros. En el Sinodo de 1610 el obispo Cristobal
y Rodriguez y Suarez habla s6lo de esclavos negros (y no hay ya consti-
tuciones para indios).
En América se introdujeron en la época colonial de seis a doce millo-
nes de negros. En el Negro Year Book de 1931-1932 se dan las siguientes
cifras para algunas épocas:

1666-1776 Esclavos vendidos so6lo por los ingleses en

las colonias inglesas, espafiolas y portu-

GUESAS  eveeeevreeenireenreeenrreenreeenreeensreeennneens 3.000.000
1776-1800 Un promedio de 74.000 esclavos por afio:

38.000 por los ingleses, 20.000 por los

franceses, 10,000 por los portugueses y

6.000 por otros, en un total de ................. 1.850.000

Los esclavos que llevados a las colonias hispanoamericanas provenian
espacialmente del Congo y de Angola'™', aunque hay de otras procedencias
(como por ejemplo en Bahia, Brasil, de la costa guineana en el siglo XVI, de
Angola en el siglo XVII, de la costa de Mina en el siglo XVIII, hasta que la
trata pasa a la clandestinidad en el siglo XIX). Los africanos eran por ello
de casi todos los pueblos negros: Wolof, Manding, Bambara, Bisago, Afii,
etcétera. A los recién llegados se les llamaba bossales; a los nacidos en
América, criollos; a los que huian, cimarrones. Se organizaban en «nacio-
nes» o cabildos con sus reyes y gobiernos. De sus reuniones y bailes, cultos
religiosos deformados, nacieron las santarias, los candombles y el vodus. En
Brasil «la division de naciones aparecia en los diversos niveles institucio-
nales; en el ejército, donde los soldados de color formaban cuatro batallo-
nes separados (minas, ardras, angolas y criollos), o en las cofradias religio-
sas catdlicas. En Bahia, por ejemplo, la cofradia de Nuestra Sefiora del Ro-
sario no acogia mas que angolas, mientras que los yorubas se agrupaban en
una iglesia de la parte baja de la ciudad»'*. En Haiti, las diversas «nacio-
nesy» se transformaron simbolicamente en dioses o «misteriosy: asi aparecen
los dioses Congo Mayomb¢, Congo Mandragues, Ibo, Maki, etc., mezclados
con la religion dahomeyana y subordinada a la cultura fon. En América
Central existe una zona cultural afroamericana sumamente sincretizada. La

181 Roger Bastide, Las Américas negras, Alianza Editorial, Madrid 1969, p. 13.
Bibliografia de pp. 207ss.
"2 1bid., p. 15.
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civilizacion yoruba triunfa en Cuba, en Trinidad y al noreste de Brasil; las
culturas dahomeyana y fon se imponen en Haiti y al norte de Brasil; los
kromanti predominan en Jamaica, Barbados, Santa Lucia, etc.

En 1840 habia en Cuba méas negros que blancos, habiendo hoy sélo un
24 por ciento. En Haiti (1950) son casi todos africanos o descendientes. En
la Republica Dominicana hay un 68 por ciento de mulatos y un 19 por
ciento de negros puros. En Puerto Rico hay un 23 por ciento de mulatos
y un 4 por ciento de negros puros. En Panama es igualmente mayoritaria
la presencia de negros. En Brasil norte (Acre, Amazonas y Pard) hay mas
del 60 por ciento de negros; en el nordeste (de Maranhao a Alagoas) un
48 por ciento; en el este (de Sergipe al Distrito Federal) un 46 por ciento.
Sélo en el sur (de Sao Paulo a Rio Grande) hay un II por ciento de negros,
mientras que en el centro oeste (Mato Groso y Goiaz) un 35 por ciento.

POBLACION NEGRA Y MULATA EN AMERICA LATINA (1940)

Negros % Mulatos %

México 80.000 0,41 40.000 2,04
Antillas 5.500.000 39,29 3.000.000 21,43
Guatemala 4.011 0,12 2.000 0,06
Honduras Britanica 15.000 25,55 20.000 34,03
Honduras 55.275 4,99 10.000 0,90
El Salvador 100 0,0001 100 0,0001
Nicaragua 90.000 6,52 40.000 2,88
Costa Rica 26.900 4,09 20.000 0,14
Colombia 405.076 4,50 2.205.382 24,32
Venezuela 100.000 2,79 1.000.000 27,93
Guayana Britanica 100.000 29,30 80.000 23,44

»  Holandesa 17.000 9,55 20.000 11,23

»  Francesa 1.000 0,25 1.000 0,25
Ecuador 50.000 2,00 150.000 6,00
Peru 29.054 0,41 80.000 0,71
Bolivia 7.800 0,26 5.000 0,15
Brasil 5.789.924 14,00 8.276.321 20,01
Paraguay 5.000 0,52 5.000 0,52
Uruguay 10.000 0,46 50.000 2,30
Chile 1.000 0,02 3.000 0,006
Argentina 5.000 0,038 10.000 0,076
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El cristianismo ha penetrado profundamente en la conciencia de los
cultos negros, pero como elemento sincrético de sus antiguas tradiciones,
ellas mismas muy deformadas (debido a la opresion que sufrian). Précti-
camente fueron sus bailes, permitidos por sus duefos, el punto de apoyo de
sus cultos y tradiciones. Asi nacerd igualmente, por ejemplo en la macumba
de Rio de Janeiro (superposicion gége Fon, nagd Yoruba, musulmi Islam,
bantu, cambocle /ndio mas elementos catdlicos), el espiritismo, culto sin-
crético sumamente rico en especial en las zonas rurales.

La cultura negra ha tenido igualmente una dimension propiamente
politica. De las numerosas revueltas de esclavos (que se cuentan por cente-
nares; solamente en Santo Domingo en los primeros afios de siglo X VI las
hubo en 1523, 1537, 1548, etc.) solo la de Haiti de la noche del 14 de agosto
de 1791 se transformd en un triunfo politico; comenzd con una ceremonia
vodu presidida por Boukman en un claro del bosque Caiman y en medio de
una gran tormenta. La negritud (andlogamente al indigenismo) ha dado sus
primeros pasos en América Latina a partir de una reflexion sobre el sentido
del vodu mismo. Los intelectuales de las Antillas en especial siguen este
camino, donde no se trata tanto de un «retorno a Africa» o a la cultura afri-
cana como del descubrimiento del honor de ser de color en la conservacion
de sus tradiciones culturales y en el descubrimiento de sus compromisos
politicos. La Iglesia en América Latina poco ha hecho en pastoral negra.

bb)América Latina en el catolicismo norteamericano

Més de 15 millones de chicanos o Mexican Americans, a los que hay que
sumar los latinos (puertorriquefios en primer lugar, pero después domi-
nicanos, cubanos, y recientemente de practicamente todos los paises latino-
americanos), constituyen ya el 30 por ciento del catolicismo norteameri-
cano (que desde 1973 escribe sus cartas pastorales de modo bilingiie: en
inglés y castellano). En el afo 2000, el 50 por ciento del catolicismo norte-
americano sera de origen latinoamericano (si se tiene en cuenta el aumento
demogréfico por natalidad e inmigracion).

Desde 1945, fin de la Segunda Guerra Mundial, y en especial desde
1962, los chicanos toman conciencia de su situacion: «I am Joaquin, / lost in
a world of confusion, caught up in the whirl of a / gringo society , / confused
by the rules, / scorned by attitudes, / suppressed by manipulatiorn»'®. En el

' «Yo soy Joaquin, / perdido en un mundo de confusion, / enganchado en el

remolino de una / sociedad gringa, / confundido por las reglas, / despreciado por las acti-
tudes, / sofocado por manipulaciones, / y destrozado por la sociedad moderna» (poesia de
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mismo afio del comienzo del Concilio Vaticano II, César Chavez, lider de la
United Farm Workers Organizing Committee (UFWOC), comienza su actua-
cion entre los trabajadores rurales de California. En 1963. Reiess Lopez
Tijeirina funda la Alianza Federal de Mercedes en Nuevo México. Se inicia
asi el enfrentamiento de los chicanos contra el poder econdmico establecido,
y deben sufrir la represion policial, la carcel y el asesinato de sus lideres.

En 1965 se produce la «long huelga» en California, y se inicia en el valle

de San Joaquin la dramatica marcha de 300 millas desde Delano a Sacra-
mento. Aparece, entre otros, Rodolfo Corky Gonzalez con la Denver's Cru-
sade for Justice. En 1967 José Angel Gutiérrez con otros activistas funda el
partido politico La Raza Unida, en Texas, que moviliza ademads escuelas,
barrios y universidades y crea la UMAS (United Mexican American Stu-
dents). Las actuaciones crecen y se extienden. Por tltimo, gracias al nom-
bramiento del obispo auxiliar de San Antonio, monsefior Flores, los chica-
nos tienen el primer obispo de su raza (el 25 por ciento del catolicismo
norteamericano tiene un obispo, y el 12 por ciento irlandés tiene mas del 50
por ciento de dicho obispado). En 1971 se funda en San Antonio -desde
donde escribimos estas lineas- el Mexican American Cultural Center don-
de se forman los apostoles de este pueblo. Algo antes habia surgido la agru-
pacion de Padres y Hermanas, donde los sacerdotes y religiosas chicanos
comienzan a unificar su pastoral. Se trata de una nacion latinoamericana
que va cobrando conciencia de su mision.

e)Apoyo a la reforma agraria

La cuestion de la «reforma agraria» tiene una gran importancia
teologica e historica en América Latina. No debe olvidarse que en la con-
quista las tierras se repartieron entre los conquistadores, y los indios fue-
ron encomendados para trabajarla. Los propietarios de las tierras, terrate-
nientes (los que «tieneny la tierra), constituyeron la oligarquia que ejercid
el poder hasta 1929, fecha que, esquematicamente, se podria indicar como
origen de la burguesia industrial incipiente. Modificar la tenencia de las
tierras es eliminar el poder de la clase oligarquica-agraria. Se trata de una
cuestion politica, econdmica, cultural y religiosa.

Rodolfo Gonzalez, I am Joaquin / Yo soy Joaquin, Batam, Nueva York 1972, pp. 6-7).
La obra de Armando B, Rendon, Chicano Manifiesto. The history and aspirations of the
second largest minority in America (Mac Millan, Nueva York 1971), fue un momento
importante en la toma de conciencia del chicano.
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Tomaremos una fecha no demasiado lejana como punto de partida.

En 1961 se supo que el padre Antonio Melo, de veintiocho afios, al frente
de dos mil campesinos ocupaba tierras, ayudado por estudiantes de la Uni-
versidad Catolica en la region brasilefia de Pernambuco, siguiendo en parte
el ejemplo del lider Juliao. E1 Gobierno terminé por entregar las tierras a
los ocupantes'**. Dom Helder Camara, en ese entonces secretario del epis-
copado, firma como miembro de la comision especial la aprobacion del
proyecto de reforma agraria que se discutira en el Parlamento. El mismo
cardenal de Sao Paulo, C. C. de Vasconcelos Motta, propone a Goulart una
reunion en el instituto catdlico Frente Agrario para estudiar la distribucion
de tierras a los que no las tienen. El episcopado en «Reforma agraria frente
al comunismo»'® muestra que la reforma es propuesta como dique frente
al avance comunista (se trataria de un modo de adelantarse y plasmar un
modo de propiedad generalizada pero no estatal). Se critica al mismo
tiempo que al comunismo a las clases posesoras porque «sus abusos consti-
tuyen una actitud suiciday.

Contra el cardenal Motta se levantan monserior Geraldo de Proenc;a
Sigaud, arzobispo de Diamantina (Minas Gerais), y monsefior Antonio de
Castro Mayer, obispo de Campos (Rio), declarando que «las expropia-
ciones de tierras son ilicitas». Al mismo tiempo, Dom Sigaud publicaba un
«Catecismo anticomunistay, en momentos en que el obispo de Santo Andre¢,
monsefior Jorge Marcos de Oliviera, defendia a un grupo de huelguistas. El
episcopado, el clero y el laicado, toda la Iglesia, iran adoptando actitudes
diversas y hasta antagdnicas ante esta cuestion que nos servird de signo.
Esto no obsta para que el obispado brasilefio lance un mensaje el 3 de abril
de 1963 sobre la necesidad de una triple reforma: agraria, fiscal y elec-
toral, como aplicacion de la enciclica Pacem in terris, documento firmado
por los tres cardenales. El Nordeste habia sufrido sequias espantosas
en 1953, 1958...; el sertdo era abandonado por un numero creciente de
campesinos. En 1955 las Ligas Camponesas de Julido lanzaron la consigna
«La tierra al campesino». El 70 por ciento de los habitantes son analfabetos
en esta regién con menos de 100 ddlares de renta anual por persona.

La derecha catolica, influenciada por la francesa (por los grupos «Ver-
be», «La cité catholique», etc.) se hace presente un poco en todas partes en
América Latina. En México, la revista Purio del MURO (Movimiento Uni-
versitario de Renovadora Orientacidn), bajo la direccion doctrinaria de

84 Cf. ICI 160 (1962), pp. 10-15.
185 Cf. Ecclesia, 15 mayo 1963, pp. 16-18.
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Victor Manuel Sanchez, publico un articulo ultraintegrista del padre Caste-
llanos. Le respondi6 el padre Allaz OP, quien fue apoyado por el arzobispo
de México, monsenor Miranda, y por la Orden Dominica. Todo esto
en 1963. Aparecen en El Dia (México) articulos de Gonzalez Pedrero
(«Juan XXIII y Primo de Rivera») y otro de Lopez Camara, profesor de
Ciencias Politicas en la Universidad Autonoma («Las dos Iglesias»). Las
reacciones son favorables al padre Allaz. Por su parte, el padre Caste-
llanos debe dejar el pais, y monsefior Miranda prohibe el MURO en los
colegios religiosos (en 1964). Justamente reafirmando la posicion del
arzobispo, el «Comité de las organizaciones catélicas» expide un comuni-
cado donde, por primera vez, muestra el aspecto positivo a los ojos de los
cristianos de la revolucion de 1910) en reunion mantenida del 9 al 12 de
octubre de 1964.

Mientras tanto, Brasil ha tenido su golpe militar. Monsefior Padim pro-
testa de que se acuse a la AC de infiltracion comunista; «en una época en que
hasta al papa Juan XXIII se le ha llamado comunista, no podemos admirarnos
de que fieles catdlicos, fieles a su jefe espiritual, reciban tal suerte». Sin
embargo, en Belo Horizonte, numerosos catdlicos, rosario en mano, mar-
chan publicamente oponiéndose a la reforma agraria; la marcha fue organi-
zada por Lionel Brizzola; Accion Catdlica desaprueba esa manifestacion.

Ya veremos como en Chile los cristianos han adoptado una actitud
mucho mas positiva, pero existe igualmente en ese pais andino un grupo de
laicos vinculados al fundado en Brasil, que se denomina Fiducia, que acusa
a Frei de ser el Kenrensky chileno'®, porque propicia un sistema donde la
propiedad privada sera suprimida. De la misma manera la revista Cruzada
(de la sociedad argentina defensa de la «Tradicion, Familia y Propiedad»,
de origen brasilefio y de propagacion en Chile, como hemos dicho. Fidu-
cia) lanza en 1965 una compana contra la CGT: «Queremos saber -dicen-
si son cristianos y anticomunistas o anticristianos y marxistasy, ya que las
reformas propuestas por la CGT coincidirian con el marxismo y al tocar
la propiedad privada se opondrian al catolicismo ya la civilizacidon occi-
dental’. La revista Mensaje escribe que «hace pocos dias leiamos en El
Mercurio una insercion pagada del grupo Fiducia que contenia 860 firmas

"%V ¢ase la obra de Fabio da Silveira, Frei, el Kerensky chileno, Ed. Cruzada,
Buenos Aires 1968; Plinio Correa de Oliveira, Transfondo ideoldgico inadvertido
y didlogo, Ed. Cruzada, Buenos Aires 1966; idem, Revolucion y contrarrevolucion,
Ed. TPF, Buenos Aires 1970.

187 yéase C. Beccar Varela (ed.) y otros, El nacionalismo, una incognita en cons-
tante evolucion, Ed. TPF, Buenos Aires 1970, en especial pp. 239-240.



